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Introduccidon

Los mocovies en el Gran Chaco

Los mocovies conforman un pueblo de la familia linglistica guaycurd, que también engloba
a los tobas, pilagds y kadiweu, y a los pueblos extintos de los payaguds, mbayas, y abipones.
Tradicionalmente todos estos pueblos se asentaban en territorios del Gran Chaco, con los payaguds
y kadiweu en el Chaco Septentrional, tobas y pilagas en el Chaco Central, y mocovies y abipones
en el Chaco Austral, aproximadamente, aunque los territorios en los que se movian estuvieron
sujetos a variaciones por diferentes motivos de indole histdrica, principalmente debido al contacto
y presiones de las sociedades coloniales y posteriormente de los estados nacionales.

Tradicionalmente también, los mocovies se organizaban en bandas compuestas por familias
extensas, que eran exdgamas y generalmente manifestaban matrilocalidad y bilateralidad
(Braunstein 1983). Eran tradicionalmente cazadores recolectores némades o semi-ndmades, que
se movian ciclicamente dentro de grandes territorios que se consideraban propios, en cuanto a su
aprovechamiento, pero que se compartian con otros grupos sociales indigenas (Nesis 2005). Las
bandas estaban formadas por parientes, algunos con nexos genealdgicos trazables y otros con
nexos creados, que a su vez se agrupaban en lo que algunos autores llaman tribus (Braunstein
1983), agrupamientos que corresponderian mayormente a una variante dialectal comun, y que
serian unidades de caracter politico, mientras que las bandas que las componian eran
agrupamientos de caracter local. En la época de primavera y verano, cuando abundaban los frutos
de las especies vegetales del monte chaquefio, estas bandas generalmente se agrupaban en
lugares comunes donde se renovaban alianzas y vinculos entre las mismas, se disputaban
liderazgos, se buscaban y formaban parejas, y se celebraban diversos rituales, momentos estos que
tenian gran importancia para la reproduccién social de las bandas (Braunstein 1983, Nesis 2005,
Lépez 2009).

Los liderazgos tradicionales de los grupos mocovies, al menos al tiempo de la situacién
reduccional, hacia el siglo XVIII, estaban representados por cacicazgos basados en lineas de
prestigio hereditario (Susnik 1972). Los guerreros que eran miembros de estas lineas, y que se
destacaban por sus proezas guerreras, formaban un grupo especial dentro de la sociedad mocovi,
gue usaba un idioma distinto, afiadian el sufijo “in” a sus nombres, y practicaba la endogamia para
mantener la pureza étnica. Este grupo se diferenciaba del grupo mayoritario de los comunes,
guienes podian tomar esposas de grupos indigenas diferentes, y también de un tercer grupo, el de
los cautivos tomados a otros grupos aborigenes en los conflictos bélicos. Ademas del linaje, otras
caracteristicas necesarias para el reconocimiento de los lideres eran la capacidad en la oratoria, la
valentia, la realizacién de proezas en tiempos de conflictos, y la actitud de distribucién generosa de
los bienes obtenidos sea en conflictos bélicos o en negociaciones (Nesis 2005:85). Como propone
Clastres (2010) para muchas sociedades tradicionales, la autoridad de estos lideres se limitaba
mayormente a los periodos de conflictos intertribales o de negociacidn con otros grupos o con los
blancos, carecia de poder coercitivo y estaba celosamente subordinada al consenso de su
agrupacion. Las agrupaciones mocovies, ademas, no manifestaban una estructura homogénea a lo
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largo de largos periodos de tiempo sino que se caracterizaban por la libertad de movimiento de sus
miembros entre distintos grupos. De esta manera, si un lider no respondia a las expectativas de su
gente, los miembros de su grupo podian ir retirdndose para unirse a otras bandas con las que ya
tuvieran alguna relacidon de parentesco previa (Nesis 2005).

Aunque algunos autores han defendido la hipétesis de que los mocovies y otros grupos
mantenian territorios con cierto grado de exclusividad, relaciondndose mediante la guerra con
otros grupos indigenas que se aventuraran en los mismos en vistas a competir por la utilizacién de
los recursos naturales, investigaciones recientes proponen que los territorios se compartian hasta
cierto grado entre distintos grupos que habian desarrollado distintas estrategias de uso de los
mismos y aln entre grupos con estrategias similares (Nesis 2005). Aparentemente los principales
traslados dentro del territorio se realizaban durante la época de invierno, momento en que se
dedicaban fundamentalmente a la caza, y cuando los grupos se hallaban mas ampliamente
dispersados espacialmente, lo cual reduciria las posibilidades de guerra en esa estacion; los
conflictos con otros grupos podrian haber sido mas frecuentes en la época de las concentraciones
de bandas en primavera y verano. Aunque ciertamente los conflictos entre distintos grupos
indigenas chaquefios tuvieron una frecuencia e intensidades importantes, y que la guerra era
central para sus estructuras sociales y la formacién de sus redes sociales (Nesis 2005:96), también
es cierto que hubo un grado importante de relaciones pacificas e intercambios diversos entre
grupos, (Nacuzzi, Lucaioli y Nesis 2008).

Uno de los eventos que produjo cambios profundos en las culturas chaqueiias, fue la
adopcién del caballo por los grupos guaycurues, incluyendo los mocovies, después de la llegada de
los espafioles (Braunstein 1983, Schindler 1985). Esto posibilité mayor velocidad de traslado y
amplitud de movimientos, lo cual también significé una mayor posibilidad guerrera en contra de
otros grupos aborigenes y contra el avance colonizador, y un aumento demografico que solo fue
temporario debido también al ingreso de pestes con la llegada de los europeos (Nesis 2005:69).
Seria tal vez un error hablar de un “complejo ecuestre” que caracterizara por igual a las
adaptaciones culturales de los distintos grupos chaquefios frente a esta adopcién, y las equiparara
a las de tribus en otros contextos, pero si podemos afirmar que este desarrollo se sumé a otros,
como la adquisicién también de ganado vacuno y lanar, que fue importante en las subsiguientes
formas de relacion de los mocovies con las sociedades coloniales de los siglos XVIII y XIX. Ademas
de los cambios en las campafias bélicas, la adopcidén del caballo significd la posibilidad de una
eficaz estrategia de apropiacion del ganado de las estancias y ciudades coloniales, ganado que no
s6lo contribuiria a la economia interna de las bandas, sino y principalmente a la generacion de
nuevos circuitos de intercambios comerciales intertribales y con las mismas ciudades coloniales,
con las que muchos grupos indigenas comerciaban ganado, cueros, y otros productos derivados
(Nacuzzi, Lucaioli y Nesis 2008).

Después de la campafia militar del Gobernador del Tucumdn Urizar en 1710, los grupos
mocovies fueron desplazados desde los territorios que ocupaban hacia el siglo XVII, entre el Rio
Bermejo medio y el Salado superior, hacia el este y el sureste, o sea hacia la actual provincia de
Santa Fe y Corrientes (Susnik 1972, Vitar 1997). Estas entradas militares de los gobiernos coloniales
intentaban, mediante un despliegue de fuerza y a veces a través de pactos con algunos caciques,
frenar los ataques que los grupos indigenas chaquefios realizaban contra las ciudades coloniales
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gue se hallaban en las periferias del Gran Chaco (Vitar 1997). Los grupos mocovies eran los mas
temidos entre los guaycuries por sus raides en las fronteras del Tucuman, Santiago del Estero,
Coérdoba y Santa Fe (Susnik 1972, Vitar 1997), ciudades que solamente disponian de débiles
sistemas defensivos compuestos por escasos fuertes militares y un cinturdn de estancias
ganaderas que circundaban los territorios controlados por los indigenas. Desde mediados del siglo
XVII los mocovies habian mantenido una relacién mayormente conflictiva con los espafioles de la
frontera tucumano-chaquefia, y un intento de reduccién cerca de la ciudad de Esteco habia
resultado en un rotundo fracaso (Vitar 1997). A partir de entonces, y a todo lo largo del siglo XVIII,
los espafioles del Tucuman intentaron continuamente la dominacion de los grupos mocovies,
buscando mas bien la represalia contra estos indios bravos por los ataques a las ciudades blancas
gue su reduccion (como si se llevd a cabo con otros grupos indigenas chaquefios) a lo largo de esta
frontera. Recién a partir de la década de 1740 los gobiernos coloniales del Tucuman lograron
algunos avances a través de tratados y capitulaciones, mientras que los intentos de reduccién y
misionalizacién tuvieron fruto mayormente en la frontera sur del Chaco Austral, con las misiones
jesuiticas en la zona de Santa Fe y el Parana.

Uno de los tratados mas conocidos entre los espafioles y los grupos guaycurues en el siglo
XVl fue el que firmaran el Gobernador del Tucuman Jerdonimo Matorras y el cacique mocovi
Paykin acompafiado de otros siete caciques tobas y mocovies representando a unos 7000
indigenas, en 1774 (Nesis 2009, Lépez 2009). Este tratado ejemplifica las estrategias coloniales
para consolidar relaciones de colaboraciéon y comercio entre espaioles e indigenas, en los que se
reconocian derechos de los aborigenes a sus territorios, pero se hacian también exigencias de
vasallaje a la corona espanola, intentando asegurar derechos de paso por los territorios chaquefios
y articular los intereses defensivos, comerciales y gubernamentales de las colonias espafiolas y los
grupos indigenas chaquenos. A raiz de este tratado, en 1780 se fundé la reduccion de La Cangayé,
gue perduré solamente unos 13 anos hasta ser trasladada de lugar, y que fue la Unica donde hubo
grupos mocovies reducidos en la frontera noroeste, fuera de las misiones jesuitas mas al sur, en la
jurisdiccion de Santa Fe.

A pesar de su fama de belicosidad, la guerra y los malones no eran la Unica forma de
relacién de los grupos indigenas chaqueiios con el mundo europeo, ya que de hecho
aparentemente las fronteras del Gran Chaco eran bastante porosas y eran espacios de intercambio
y de mutua experimentacidn e hibridacidn cultural entre la sociedad colonial y las sociedades
indigenas (Nacuzzi, Lucaioli y Nesis 2008:13). Aunque algunos autores han hablado de un supuesto
ethos guerrero que dominara a los mocovies y otros grupos chaquefios (Susnik 1972:18), otros
autores recientemente cuestionan esta hipoétesis (Paz 2007:6, Nesis 2005) sugiriendo que la guerra
era un recurso al que los grupos chaquefiios apelaron coyunturalmente, en circunstancias de los
contactos coloniales e intertribales que se dieron como resultado de los avances blancos, y no una
caracteristica intrinseca a sus culturas. De hecho, existieron importantes circuitos de circulacién de
bienes entre los grupos indigenas y las ciudades coloniales, principalmente de ganado, pero
también de otros bienes como yerba, cueros, hierro--y hasta mantas tejidas por las mujeres
mocovies de San Javier que se vendian en Asuncién (Nacuzzi, Lucaioli y Nesis 2008).

Como expresaramos mas arriba, los esfuerzos para asimilar y pacificar a los grupos
mocovies a través de la reduccion y misionalizacién fueron mas eficaces en la frontera sur del
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Chaco Austral, al norte de la gobernacion de Buenos Aires. En 1743 se fundd con grupos mocovies
la misién jesuita de San Javier, al norte de la ciudad de Santa Fe, y en 1765 la de San Pedro (Aleman
1994, Vitar 1997), que alcanzé menor importancia que la primera, por su corta vida antes de la
expulsion de los jesuitas en 1767. También fueron reducidos otros grupos indigenas vecinos a los
mocovies, como algunos grupos abipones en las misiones de San Gerénimo (1748), Nuestra Sefiora
de la Concepcion (1749), San Fernando (1750), y Nuestra Sefiora del Bermejo (1762) (Alemdn
1994). Las misiones cumplian no sélo un objetivo evangelizador, sino que constituian un elemento
defensivo al situarse entre los indigenas montaraces vy las ciudades coloniales, intentando formar
un cinturdn pacificador, y siendo a la vez un modo de apropiacién de contingentes de indigenas
reducidos para la lucha contra los indigenas montaraces no reducidos. La mayoria de los grupos
guaycurues que se acogian a las reducciones en esta época lo hicieron aparentemente como
manera de apropiar recursos disponibles en las misiones, principalmente ganado vacuno, equinoy
lanar, y de afianzar relaciones con los blancos que les redituaban ventajas en el contexto de
conflictos intertribales (Schindler 1985, Vitar 1997, Nesis 2005). Grandes grupos de mocovies
permanecieron sin ser reducidos, continuando con su estilo de vida ndmade, aunque adaptando
sus recorridos a las nuevas circunstancias histdricas del periodo colonial, para acceder a los
intercambios de bienes con las ciudades coloniales y manteniendo su estrategia de apropiacién de
ganados de las estancias coloniales. La permanencia de los indigenas en las misiones era relativa,
ya que, segun las crénicas de los misioneros, se retiraban periédicamente al campo o a los montes
para realizar expediciones de caza o recoleccion, y para efectuar alianzas con otros grupos
montaraces o bien enfrentarse a grupos enemigos, o aun para efectuar raides de ganado en
ciudades o estancias mas alejadas de la reduccién donde se encontraban—situacion que
beneficiaba también a las ciudades cercanas a cada misidn, que luego aprovechaban los bienes
obtenidos de otras comarcas por los indigenas “reducidos” (Nesis 2005:113). En 1767, al momento
de la expulsidn de los jesuitas, la misidon de San Javier contaba con 1000 mocovies reducidos,
mientras que San Pedro numeraba una poblacién fija de 150 (Vitar 1997). Algunas fuentes
consignan que en dicho momento, los mocovies no registraban un gran impacto del intento de
asimilacion a la sociedad colonial, ya que en estas misiones, “los Mocovies se encontraban en un
estado casi salvaje” (Kersten 1968, citado en Vitar 1997). Otros autores, como Susnik y Saeger
(Nesis 2005), opinan que el periodo de reduccién de los mocovies tuvo un impacto en su
estructura social, o bien para una hipotética desintegracién (como argumenta Susnik) o, al
contrario, para un también hipotético fortalecimiento de las agrupaciones y los liderazgos
tradicionales (como plantea Saeger), mientras que Nesis opina que no hubo cambios significativos
en la estructura social en el periodo reduccional en San Javier (Nesis 2005).

Pero un efecto muy negativo de estos contactos con el blanco, ya sea de los indigenas
reducidos en las misiones como de los montaraces en las tratativas para intercambiar bienes, fue la
transmisién de enfermedades de origen europeo para las cuales los indigenas no tenian defensas,
como la viruela y el célera, con el resultado de grandes pérdidas de vidas en sucesivas epidemias.
Asi, por ejemplo, en 1745 y 1759 la mision de San Javier sufrié sendas epidemias, dejando la
segunda 200 indigenas muertos (Vitar 1997). Estas epidemias, unidas a otros posibles efectos de Ia
reduccién de los territorios aprovechables y de las guerras intertribales y luego contra los ejércitos
provinciales, resultaron en una importante disminucién de la poblacién mocovi (Aleman
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1997:140), que habia sido hasta comienzos del siglo XVIII, seglin Susnik (1972:19), la de mayor
indice demografico de los grupos Guaycurues de la regidn chaquefia. Ademas, la utilizacion de
regimientos conformados por indigenas de las reducciones en las luchas post-independentistas
(como en las batallas de Pavon y Cepeda), y en la Guerra de la Triple Alianza, como el cuerpo de
Blandengues de Belgrano-- enteramente constituido por mocovies--, resultaron en grandes
pérdidas de vidas, como consignaran los propios misioneros (Aleman 1997:140).

Luego de la expulsion de los jesuitas en 1767, la accion misionera se redujo notablemente,
volviéndose mads esporadica e inestable en manos de otras érdenes religiosas, hasta la llegada de
los misioneros franciscanos recién en 1856 (Altmann 2011, Aleman 1997).

En el periodo pos-colonial, los grupos mocovies, que mayormente se encontraban en la
actual provincia de Santa Fe, se dividian entre grupos que permanecieron en las reducciones,
varias de ellas refundadas por el gobernador santafecino Estanislao Lopez, y los grupos
montaraces, mayormente al norte de la frontera del rio Salado (Aleman 1994). En este periodo
existieron grupos indigenas reducidos que participaron en diversas operaciones militares de los
gobiernos provinciales, como ya dijimos, mientras que también los grupos montaraces
continuaban periédicamente atacando estancias y poblados blancos para apropiarse de cautivos y
ganados. Varias campanas militares en contra de los montaraces reportaron grandes pérdidas de
vidas aborigenes, como en las de Estanislao Lépez entre 1833 y 1835, camparias que consistian
basicamente en sorprender a las tolderias indigenas escarmentando violentamente a sus
pobladores. Por otra parte, los gobernadores blancos como Lépez intentaban al mismo tiempo
atraer a los montaraces a su reduccion, lograndolo en algunos casos, como en la fundacién del
Pueblo de Calchines en 1833 con los mocovies que habian pertenecido a la abandonada misién de
San Javier, y el de San Pedrito con los mocovies de la antigua misién de San Pedro (Aleman
1994:224). De todos modos, no se registraron mayores avances en la frontera blanca de este
periodo, que permanecié alrededor del Rio Salado en estos afios previos a la consolidacion del
Estado argentino.

La conquista efectiva de estos territorios por parte del incipiente Estado argentino se
comenzd a concretar, una vez terminada la guerra al Paraguay, con el nombramiento como
comandante de la frontera Norte en 1870 del teniente coronel Manuel Obligado por el entonces
presidente Sarmiento. Obligado comenzd un avance sistematico de las lineas de fortines que en
1871 arrancaba desde San Pedro Grande, a 200 km al norte de Santa Fe, y se extendia hasta el rio
Salado a la altura de Monte Caseros, para luego prolongarse hacia el norte a lo largo de dicho rio,
hasta Tostado, Aflatuya, y de alli hacia el norte (Maeder y Gutiérrez 1995:90). Un afio mas tarde, en
1872, Obligado corrid esta primera linea de fortines 100 km al norte, hasta el arroyo del Rey, y
fundé la ciudad de Reconquista. En 1874 se crearon cuatro cantones militares a lo largo del Parana,
gue dieron lugar a la instalacién de las colonias de Las Toscas y Resistencia (1878) y la villa de
Formosa (1879). Otras colonias siguieron a los avances militares, como las de Avellaneda, Ocampo
y Florencia, en el norte santafecino (Maeder y Gutiérrez 1995:90). En 1883 y 1884, Obligado
extendid una nueva linea de fortines entre Resistencia y Tacuru, que incluia los fortines de La
Sabana, Las Avispas, Cocherek y Tapenaga. Y en 1884 el mismo Ministro de Guerra del entonces
presidente Roca encabezd el avance hasta el rio Bermejo, finalizando la misma con el encuentro de
varias compaiiias en el histdrico sitio de La Cangayé—que irébnicamente habia sido el punto de
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encuentro y de firma del tratado de paz entre Paykin y Matorras en 1774, como consignamos mas
arriba. Con esta campafia se fundaron los pueblos de Puerto Bermejo, Puerto Expedicidén y
Presidencia Roca, y una nueva linea de trece fortines. Sin embargo, la “pacificacidon” total del
territorio no se logré hasta bien entrado el siglo XX, tras sucesivas campafias a cargo del general
Winter (1899), el coronel O'Donnell (1907-1911), y finalmente el coronel Rostagno (1911) (Beck
1994).

Los colonos siguieron paulatinamente los avances de los fortines, asi como el de las lineas
de ferrocarril, la fundacién de pueblos y el establecimiento de nuevas misiones franciscanas, como
San Martin Norte (1870), la Purisima Concepcidn de Reconquista (1872) y San Antonio de Obligado
(1884) (Maeder y Gutiérrez 1995:90). En 1860 ya habia comenzado un primer avance colonizador
desde el oeste, en el Chaco saltefo, con la fundacidn de la Colonia Rivadavia (1862), y desde el sur,
con la creacidn en la provincia de Santa Fe de varias colonias agricolas y la venta de tierras a
empresarios para su colonizacidn agricola. Pero fue a partir de la década de 1870, y especialmente
con la ley de Inmigracién y Colonizacion de 1876, que el impulso colonizador se aceleré
sustancialmente. Entre 1878 y 1884, se fundaron seis colonias estatales y cinco particulares a lo
largo de los rios Parand y Paraguay. Luego de mediados de la década de 1880, el Estado decidio
encomendar a empresarios particulares la empresa colonizadora, otorgando grandes extensiones
de tierras fiscales, pero con resultados desilusionadores, ya que la mayoria de los mismos
evadieron la responsabilidad de poblar las colonias. (Maeder y Gutiérrez 1995:118). A pesar de
estos problemas, la colonizacién avanzé en el Chaco fundamentalmente detrds de una primera ola
de poblacién blanca que siguid a la expansion de la explotacion forestal, seguida por una segunda
ola poblacional que siguié a la expansién agricola con el cultivo del algodén (Maeder y Gutiérrez
1995:136, Miranda 2005). A comienzos del siglo XX la explotacién forestal tuvo un enorme auge,
con la instalacion de empresas obrajeras que avanzaban junto con las lineas de ferrocarril. De
éstas, la mas importante fue la Forestal Land, Timber and Railway Company, de capitales ingleses,
gue llegd a poseer 1.800.000 hectdareas en territorios chaquefios.

A causa de la presién militar y de la expansion poblacional no-indigena, con la subsiguiente
ocupacion territorial, la mayoria de los grupos mocovies (Miranda 2005:32) se vieron obligados a
fines del siglo XIX a buscar la reduccion en las poblaciones del norte santafecino, con excepcién tal
vez de algunos grupos que por un tiempo se desplazaban en los alrededores de la frontera
chaquefiia del paralelo 28 entre el norte santafecino y la frontera santiaguefia, y que en 1899
frecuentaban con sus toldos el Estero Chaja, 20 leguas al oeste de Resistencia (Miranda 2005:194).
En el primer capitulo de esta tesis comentaremos mas detalladamente la dispersidn de los grupos
mocovies en el norte de Santa Fe, y el regreso posterior de algunos de ellos al suroeste chaquefio a
comienzos del siglo XX.

En las ultimas décadas del siglo XIX y primeras del XX, la mayor parte de la mano de obra
indigena chaquefia fue incorporada al sistema capitalista blanco en expansién, primeramente en
los obrajes, principalmente, y posteriormente en las explotaciones agricolas, bajo condiciones de
trabajo extremadamente duras, como denunciara en su informe sobre las condiciones de trabajo
de las clases obreras en 1904 Juan Bialet Massé, comisionado por el Ministerio del Interior (Vitar
1997, Hernandez 1995:255). Como veremos en el primer capitulo, las politicas estatales de
aprovechamiento de la mano de obra indigena resultaron en la superexplotacidn de esta
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poblacién, que habia sido ya despojada de su base territorial y dependia mayormente para su
subsistencia del trabajo asalariado. Esta situacién de desplazamiento, marginacidn y explotacion
por parte de la sociedad dominante generd la aparicién de una serie de movimientos indigenas en
la regidn chaquefia, incluyendo los episodios de San Javier (1904), Florencia (1905), Napalpi
(1924), y El Zapallar (1933) (Miller 1979, Cordeu vy Siffredi 1971, Bartolomé 1972, Salamanca 2009).
Todos estos fueron seguidos de violentas represiones a manos de fuerzas policiales o de
particulares, involucrando la pérdida de numerosas vidas indigenas. Tal vez en el mas grave de
estos casos, la llamada masacre de Napalpi, se desencadend luego de una protesta indigena
ocasionada por los bajos salarios pagados en la Reduccién y la prohibicidn de migrar a otros
lugares en busca de trabajo, con la participacion de lideres shamanicos que instaban a los grupos
indigenas congregados a esperar el advenimiento de una nueva era libre de padecimientos, y que
culmind con una violenta matanza de posiblemente varios cientos de indigenas por parte de las
fuerzas policiales territorianas, y de una posterior caceria humana de muchos sobrevivientes que
se refugiaban en los montes. Diversas interpretaciones se han ofrecido sobre este (y los otros)
eventos, desde la revuelta indigena de corte obrero por motivos de explotacién laboral, hasta el
simple movimiento milenarista o mesidnico dirigido por shamanes, muchas veces simplificando
con interpretaciones demasiado parciales la enorme complejidad de un episodio de multiples
causalidades y significaciones (Salamanca 2009). Lo cierto es que este tipo de matanzas causaron
un temor generalizado en los grupos indigenas chaquefios, que influyé por ejemplo en la migracién
de grupos mocovies hacia la zona del suroeste de la provincia del Chaco, provenientes de la zona
donde habia ocurrido la matanza de San Javier, y también en el ocultamiento de su identidad
indigena como tactica de supervivencia en un ambiente blanco de hostilidad y desconfianza mutua
(Lépez 2009).

Ya en el siglo veinte, los indigenas mocovies que se hallaban en la provincia del Chaco se
habian asentado principalmente en comunidades rurales en el suroeste. La mayoria de ellos, como
veremos en el analisis del primer periodo estudiado en esta tesis, provenian de un grupo que habia
migrado desde Santa Fe luego de la matanza de San Javier, al mando del famoso cacique Pedro
José Nolasco. Este grupo original se fue desdoblando en distintas comunidades que fueron
tomando forma alrededor de la segunda década del siglo. Para la década de 1960, ya aparecen las
principales comunidades que aun hoy nuclean a la mayoria de las familias (Martinez Crovetto
1968). Y a partir de las décadas de 1970 y 1980, un fuerte proceso de migracién a las ciudades y
pueblos de la zona resulta en la formacidn de barrios urbanos y periurbanos de poblacién mocovi,
y en una importante disminucion de la poblacion en las comunidades rurales, como veremos
también en el desarrollo de este trabajo.

Otro elemento que influyd en la historia mas reciente de los grupos mocovies fue la
aparicion de las iglesias evangélicas indigenas, principalmente a raiz de la expansion de la /glesia
Evangélica Unida a través de evangelistas tobas en la década de 1970, aunque ya existian algunas
iglesias evangélicas mocovies de otras denominaciones en algunas comunidades desde por lo
menos dos décadas mas atras (como en las comunidades de Lote 3 y en Colonia Aborigen). Estas
iglesias aportaron espacios de organizacion social propios, que permitieron reelaboraciones de la
experiencia indigena pos-conquista, y también forjaron medios de acceso a nuevas identidades
sociales y nuevos liderazgos en contextos de fuertes presiones asimilatorias por parte de la
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sociedad blanca (Miller 1979; Wright 1998, 2003, 2008; Ceriani Cernadas 2011; Ceriani Cernadasy
Citro 2002; Lépez 2009; Altmann 2010; Bergallo 2004).

En la actualidad, los mocovies son aproximadamente 12.145 personas, de acuerdo a la
Encuesta Complementaria de Pueblos Indigenas de los afios 2004-2005, distribuidos entre las
provincias de Chaco y Santa Fe. De acuerdo a estimaciones de algunas organizaciones indigenas,
como el Movimiento Moqoit y OCASTAFE, estas cifras podrian estar sustancialmente por debajo de
la poblacién real, ya que problemas en el disefio y la realizacion de los censos indigenas (Trinchero
2010b), ademas de desconfianza en la poblacién indigena hacia los objetivos de tales censos,
podrian resultar en errores significativos en los mismos.

Objetivo del trabajo

El objetivo de esta investigacidn es analizar los procesos identitarios que han tenido lugar
entre los mocovies del suroeste de la provincia del Chaco entre la mitad de la década de 1970
hasta el comienzo de la década de 2010. Fueron estas, como veremos en el desarrollo de la tesis,
décadas de profundos cambios para estos grupos indigenas del norte argentino. Procesos como la
democratizacioén del Estado, la crisis agraria en el Chaco, la profundizacién del modelo neoliberal
de la economia, la urbanizacidn, y otros que detallaremos mas adelante, impactaron en la
conformacion social de estos grupos, generando tanto movimientos de resistencia étnica asi como
de aprovechamiento de nuevas oportunidades brindadas en el contexto de la sociedad envolvente.

En este trabajo, entonces, intentaré responder a numerosos interrogantes que surgen al
contemplar estos procesos, y al observar las maneras en que los grupos mocovies han logrado
permanecer y reproducir sus identidades como Otros indigenas en un medio social muchas veces
hostil y con tendencias fuertemente homogeneizantes.

Asi es que nos planteamos interrogantes como los que siguen. Frente a las fuerzas que la
sociedad dominante ejerce sobre sus grupos minoritarios, sobre sus Otros internos... ¢fueron los
mocovies chaquefios sélo victimas pasivas de la dominacién blanca®, o supieron encontrar
espacios de maniobra para asegurar ciertos niveles de autonomia como grupo social diferenciado?
¢Qué tacticas les permitieron encontrar, o a veces forzar, tales espacios?

¢Como fueron cambiando estas tacticas frente a las cambiantes configuraciones estatales,
provinciales y nacionales, al contexto politico, a los procesos econdmicos locales y globales, a las
distintas realidades sociales y culturales de la sociedad envolvente, a las crisis de diversa indole por
las que atravesaron y atravesamos como Nacidén(es), desde los momentos previos a la llegada de la
democracia, hasta el comienzo de la segunda década del siglo XXI? ¢Y qué incidencia tuvieron estas
tacticas sobre las configuraciones identitarias de los grupos mocovies del suroeste chaqueno?

¢Como se fue modificando la auto-representacidn de los mocovies, y su representacion
hacia el Otro no-indigena? ¢ Como a su vez estas representaciones han influenciado a la sociedad
blanca, y en qué acciones politicas se han manifestado?

A lo largo de este trabajo propondremos algunas respuestas al menos tentativas a tales

1 . o . P , . , . , .. . .

A lo largo de este trabajo utilizo indistintamente los términos aborigenes, indigenas, y originarios para referirme a los
pueblos nativos del gran Chaco, y blancos, criollos o no-indigenas para referirme a los pueblos que colonizaron este
espacio o a sus descendientes.
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cuestiones. “Todavia estamos vivos” es una frase que se escucha frecuentemente cuando los
mocovies hablan de los conflictos con el no-indigena. Ellos la usan para describir la resistencia de
los pueblos indigenas frente a los esfuerzos del blanco por exterminarlos fisica o culturalmente.
Espero, a través de este trabajo, poder mostrar algunas de las asombrosas maneras en que este
pueblo ha logrado sobrevivir a las imposiciones de una sociedad dominante que aun hoy los
discrimina y los oprime de muchas maneras, y como intenta construir nuevos espacios sociales de
mayor autonomia.
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Notas metodoldgicas

La presente tesis de maestria se realizd entre los afios 2009 y 2011, en base a dos
estrategias centrales de investigacion mediante las cuales me aproximé al objeto de estudio en
cuestion, es decir a los distintos procesos en el manejo de la identidad étnica entre los mocovies?
de la provincia del Chaco, durante aproximadamente los ultimos treinta y cinco anos.

La primera estrategia fue la observacion participante en distintas comunidades moqoit de
distintos eventos y procesos que tuvieron lugar en estos afios en las propias comunidades y
también en el contexto de la provincia del Chaco. Para esto realicé muchas visitas a personas
mocovies, llevé a cabo entrevistas no estructuradas y mantuve charlas informales relacionadas con
la problematica, y participé de numerosos eventos y actos organizados por organizaciones
mocovies como el Consejo Moqoit y otros actores importantes relacionados con los moqoit
chaquefios.

Algunos de estos eventos incluyeron, por ejemplo, la Marcha por el Meteorito (2009);
cuatro celebraciones del Afio Nuevo Moqoit en las comunidades de Pastoril (2010y 2011) y
Tostado (2009 y 2011); el Festival “Yo también soy mocovi” (2009); varias reuniones entre
funcionarios del Ministerio de Educacion y el Consejo Mogoit para la preparacién y firma de un
convenio para un proyecto de formacién de docentes aborigenes(2009-2010); actos por el Dia del
Aborigen (2009); una reunidn interna del Consejo Mogoit (2010); un acto en recordacion de la
masacre de Napalpi (2010); cinco encuentros de pastores y lideres comunitarios (2011);
numerosos cultos en diversas iglesias indigenas (2009-2011); un taller de maestros bilinglies
(2011). A todo esto se deben agregar numerosas visitas informales a distintas personas de las
comunidades, incluyendo maestros bilinglies, pastores, y dirigentes. En muchas de estas visitas
permaneci varios dias en las comunidades del suroeste chaquefio, a veces como huésped en las
casas de familias indigenas, lo cual me dio muchas oportunidades de observar el contexto y la
vivencia encarnada de los procesos estudiados. En algunas de estas visitas grabé entrevistas a
referentes de la comunidad, como pastores o dirigentes, incluyendo dos entrevistas a Valerio
Nicola, dirigente politico y ex integrante mocovi de la Comision de los Seis®. Ademas, realicé
entrevistas grabadas a varias personas no indigenas que fueron participes u observadores cercanos
de los procesos de emergencia politica de los pueblos indigenas en la provincia del Chaco, como
German Bournissen, quién fuera fundador y director del CIFMA (Centro de Investigacién y
Formacidn de Maestros Aborigenes) durante muchos afos y director de ENDEPA (Equipo Nacional
de Pastoral Aborigen); Jorge Collet, director de la JUM (Junta Unida de Misiones); varios miembros
de la Fundacién Amigos del Aborigen de Quitilipi, que dirigiera René Sotelo durante muchos afios;
Teresa Artieda, investigadora de la UNNE en temas de educacién indigena; Julio Garcia, abogado
asesor de ENDEPA durante muchos afios; Jacobo Garber, periodista e historiador de Villa Angela;
“Condorito” Mondini, puntero politico de Villa Angela que se relaciond con los mocovies de la zona

2 . ;. ’ . . . .

Utilizo a veces el etndnimo “mocovi” para referirme a los miembros de este grupo ya que es el mas comunmente
usado en castellano para denominarlos, y en otros casos el término “mogoit”, que es la autodenominacién del grupo
social en su propio idioma, el moqoit la’qaatqa.

* Comisién de dos representantes de cada pueblo indigena de la provincia (tobas, wichi y mocovies) que actud en la
lucha por la ley del Aborigen Chaquefio en la década de 1980.
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de Pastoril.

La segunda estrategia para llevar adelante mi estudio, fue la de trabajar con una persona
clave dentro de los procesos politicos y culturales en que los mogqoit se encuentran inmersos, como
es el dirigente y educador Juan Carlos Martinez, de 40 afios, mocovi de la comunidad de Lote 3, en
el suroeste chaquefiio. Elegi entonces realizar una historia de vida de Juan Carlos, quién desde
joven ha participado en la vida politica de las comunidades moqoit chaqueias a partir de su
entrenamiento como docente bilinglie en el CIFMA, centro que sirvid en sus comienzos no sélo
para entrenar docentes sino como instancia de formacién de futuros lideres indigenas provinciales.
Juan Carlos vivid en carne propia la migracién a los centros urbanos desde las comunidades
indigenas rurales, y también los procesos de afirmacién etno-politica con el advenimiento de la
democracia en los afios 80, y las posteriores luchas por los derechos indigenas con las reformas
constitucionales. Finalmente, Juan Carlos fue afirmandose como dirigente politico indigena,
participando tanto en instituciones estatales como el IDACH, o el Instituto de Cultura provincial,
como en movimientos politicos de oposicidn, como el Movimiento Moqoit, y en los Ultimos afios
conformando una organizacion indigena de segundo grado, el Consejo Mogoit. Juan Carlos, que
ademas ha escrito y dirigido el primer medio-metraje de origen indigena de la Argentina, ha
demostrado ser no sélo un habil lider politico, sino también una persona de gran capacidad
creativa e imaginacién para dar forma a brillantes performances de afirmacion cultural entre los
mocovies chaquefios. Es por esto que seleccioné a esta persona para realizar una historia de vida,
esperando ver plasmados en ella los procesos sociales vividos por la sociedad mogqoit. Realicé asi
ocho entrevistas extensas a Juan Carlos, entre los meses de junio y noviembre de 2010, que grabé
con su autorizacién, y ademas registré sus palabras en numerosas ocasiones en que brindé charlas
o conferencias, en actos politicos, movilizaciones y otras oportunidades, en ocasiones grabando y
en otras tomando notas.

De esta manera, mi intencidn era observar cdmo se reflejaban en la trayectoria de vida de
Juan Carlos los procesos tanto “verticales” de la historia de este grupo social, como “horizontales”,
es decir, estructurales y culturales, de aproximadamente los ultimos treinta afios entre los
mocovies del Chaco. Elegi el método de la historia de vida ya que, como argumenta Ferrarotti, que
ha utilizado ampliamente esta herramienta como método de investigacion,

“Cada historia de vida se revela incluso en sus aspectos menos generalizables como sintesis
vertical de una historia social. Cada comportamiento o acto individual aparece en sus formas mas
Unicas como sintesis horizontal de una estructura social... Nuestro sistema social se encuentra todo
él en cada uno de nuestros actos, suefios, delirios, obras, comportamientos, y la historia de este
sistema se encuentra toda ella en la historia de nuestra vida individual” (Ferrarotti (1981) citado en
Iniesta y Feixa 2006: 10y 11).

En la historia de vida podemos observar tanto las condiciones determinantes que la historia
y la estructura social imponen sobre la persona y el grupo social, como las estrategias de
resistencia que ambos sujetos—individual o colectivo—intentan para despegarse de esos
condicionamientos:

“La historia de vida se me presenta entonces como una historia de constricciones que
pesan sobre el individuo—un conjunto de condicionamientos mas o menos determinantes--, y al
mismo tiempo como un complejo de estrategias de liberacidn, que el individuo pone en juego
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aprovechando las “buenas ocasiones”, los atisbos intersticiales.” (Ferrarotti 2007:28)

Por otro lado, ya en el comienzo de mi trabajo con Juan Carlos, se hizo evidente la
profundidad y la capacidad de andlisis de este intelectual indigena, por lo que surgié la idea de
involucrar a Juan Carlos mas directamente en el proceso de investigacion, dandole un mayor
protagonismo en el mismo. Para esto decidi compartir con Juan Carlos un texto de mi autoria, que
yo habia escrito previo a la redaccién de esta tesis con el objetivo de analizar las condiciones que
estructuraban el contexto de los cambios identitarios en los ultimos treinta y cinco afios entre los
mocovies chaquefios. En este escrito, yo recortaba estos afios en tres periodos principales: uno
anterior a la llegada de la democracia, caracterizado por cierto ocultamiento de la identidad
indigena en el contexto de las presiones homogeneizantes y discriminatorias especialmente bajo
los gobiernos militares; un segundo periodo con la llegada de la democracia y el reconocimiento
juridico de los derechos de los pueblos indigenas en la provincia y la Nacidn; y un tercer periodo
mas reciente de profundizacion de la autoafirmacion mocovi. Para confeccionar este trabajo,
recurri a las pocas fuentes escritas que se referian a la realidad mocovi de las ultimas décadas y
también a entrevistas con varias personas, tanto indigenas como no-indigenas, que habian
participado u observado de cerca los procesos sociales que tenian que ver con este grupo social.
Mi propdsito entonces, al iniciar las entrevistas a Juan Carlos, era que él leyera el escrito con
anterioridad a las entrevistas, en las que yo proponia ir analizando y criticando dicho texto
conjuntamente con él, usando el escrito como base para una discusién mas amplia de los procesos
identitarios entre los moqoit.

Sin embargo, creo que principalmente debido a las muchas actividades de Juan Carlos, que
limitaban su tiempo disponible para leer el documento antes de las entrevistas, pero también al
hecho de que es dentro de la oralidad donde Juan Carlos manifiesta mejor sus capacidades
criticas, finalmente no le resulté posible leer previamente todo el escrito para luego analizarlo en
nuestros encuentros. En la practica fuimos leyendo juntos algunas partes del escrito, al momento
de los encuentros, y otras veces simplemente nos limitamos a comentar las ideas alli plasmadas en
el texto como disparador para largas charlas en las que las conversaciones versaban sobre esos y
otros variados temas. De todos modos, la ventaja de esta aproximacion a las entrevistas fue que el
didlogo entre nosotros fue mucho mas profundo y sincero que en una situacion de entrevista
comun, en la que el entrevistador generalmente se limita a preguntar sin exponer sus
pensamientos sobre el tema conversado. De la manera en que lo hicimos, Juan Carlos podia
interactuar libremente con mis propios pensamientos expuestos en el texto, lo cual generaba
nuevas ideas y reflexiones en su mente, y sometia mis propias reflexiones a su juicio critico. Juan
Carlos por momentos estuvo de acuerdo con las ideas que yo proponia en mi escrito sobre los
procesos que yo observaba y sus causas y consecuencias, aportando mayores detalles y
fundamentaciones, mientras que en otros momentos abiertamente los descartaba o minimizaba
su importancia frente a otros aspectos que habian pasado inadvertidos para mi. El resultado fue
una rica interaccion en la que el producto final—Ilos relatos de vida de Juan Carlos centrados en las
tematicas de la identidad—fueron una produccion compartida en un sentido mucho mas profundo
gue lo que comunmente hubiera sido el resultado de una entrevista etnografica tradicional.

Ferrarotti ha expresado en este sentido que a través del uso de una historia de vida donde
se ha establecido un vinculo de confianza y paridad entre investigador y sujeto, “la investigacién es
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concebida como una con-investigacion y que cada investigador, lejos de poder atrincherarse tras
un armamento metodoldgico preconstituido, es a su vez un “investigado™ (Ferrarotti 2007:26).
Esta fue la experiencia en la relacién con Juan Carlos: a partir de una relacion de creciente
confianza que nos fue posible desarrollar, juntos pudimos reflexionar y construir nuevos espacios
de pensamiento que cada uno individualmente no hubiera sido capaz de elaborar.

Por este motivo, intentando reflejar de alguna manera este grado de coautoria, elegi
presentar el material obtenido de manera tal que se entremezclan las reflexiones mias con las
propias de Juan Carlos, preservando lo mas posible sus propias expresiones, por lo menos en una
parte de cada capitulo referente a los tres periodos estudiados. Para lograr una mejor comprensién
del material analizado, en primer lugar intento describir el contexto social, politico y econédmico en
el que las comunidades se hallaban en cada periodo analizado, buscando clarificar las situaciones
estructurantes que enmarcaban los procesos identitarios en cada uno de los tres momentos. En
esta primer seccion de cada capitulo utilicé la bibliografia disponible en cuanto a historia y
etnografia de los mocovies, asi como bibliografia sobre el contexto chaquefio mas amplio, el
analisis de algunos textos escritos en distintas épocas, y la informacién proveniente de entrevistas
a otras personas, todo lo cual apunta a comprender mejor el entorno social de los procesos
estudiados. En una segunda seccion, presento una seleccién de los discursos de Juan Carlos que
tienen que ver con las distintas tematicas que se relacionan con estos procesos en cada una de las
etapas, incorporando algunos comentarios mios que intentan contextualizar estos textos
provenientes de las entrevistas. Y en un tercer momento, esbozo un analisis desde el punto de
vista antropoldgico de las principales cuestiones que emergen en cada periodo observado.

Para este tercer momento, el de la interpretacién, he elegido presentar para cada periodo
un sumario de las herramientas tedricas que me serdn Utiles en cada etapa. De esta manera he
tratado de mantener las conceptualizaciones tedricas muy cercanas al andlisis de los datos, en vez
de situarlas en un capitulo aislado que pretenderia enmarcar a las observaciones desde una
postura supuestamente objetiva y “cientifica”. De esta manera intento reducir nuevamente la
distancia entre el investigador y los sujetos de estudio, en vez de, en las palabras de Ferrarotti
citadas mas arriba, buscar “atrincherarme tras un armamento metodolégico preconstituido”. En
cada periodo me limito ademads a presentar los conceptos tedricos que mdas me ayudaran a
interpretar las cuestiones que yo considero mas relevantes en dicha etapa, siendo consciente que
algunos de estos conceptos podrian aplicarse también a situaciones presentes en otros periodos.
Por ejemplo, el concepto de hibridos culturales de Homi Bhabba podria aplicarse no solamente en
el tercer periodo para mirar a los lideres moqoit actuales, sino también a los lideres
representativos de los periodos anteriores. Pero he elegido destacar ciertos aspectos de cada
etapa que considero mas relevantes en dicho periodo en particular, tal vez dejando sin agotar
cuestiones de menor relevancia, a mi entender, que seguramente estan presentes en el mismo u
otros periodos.

Las tres secciones en cada capitulo intentan esbozar tres esferas relacionadas de los
procesos estudiados, que se corresponden con los tres momentos mencionados mas arriba. Una
primera seccion en cada capitulo intenta mostrar—en los términos de Ferrarotti ya citados—las
constricciones estructurales e histéricas que pesan sobre el individuo y el grupo social. La segunda
seccién intenta mostrar, a través de la historia de vida de Juan Carlos, cémo el individuo percibe

14



estas constricciones y como desarrolla estrategias de liberacion aprovechando los intersticios del
sistema. Y la tercera seccién busca mostrar en forma mas analitica cdmo se desarrollan los
procesos de resistencia y de re-emergencia étnica a nivel del grupo social de los mocovies
chaquefios.

Finalmente, en cuanto a convenciones ortograficas, en el idioma mogoit me he ceiiido a la
ortografia usada por Buckwalter (2001) en el Vocabulario Mocovi. Cuando utilicé términos en el
idioma mocovi los escribi usando cursivas, para diferenciarlos del castellano. Por otra parte, he
preferido mantener los nombres propios de las personas mencionadas a lo largo del trabajo,
prefiriendo no mencionar algin nombre en caso de tratarse de algun tema sensible antes que usar
nombres ficticios.
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Primer periodo: los mocovies chaquerios, desde la década de 1970 hasta la llegada
de la democracia (1983)

Sobre el contexto de este periodo

Como expresamos en la introduccidn, estaremos analizando en este trabajo los procesos
identitarios entre los mocovies del suroeste chaquefio. Y en este primer periodo observaremos
algunos de estos procesos desde mediados de la década de 1970 hasta el regreso de la democracia
en la Argentina en 1983.

Para situarnos en el contexto de los procesos que intentaremos describir, debemos
entender la forma que van tomando las relaciones entre blancos e indigenas a partir del momento
en que se va gestando el nuevo estado nacién en el que quedaran inmersos los grupos indigenas
del actual territorio argentino, relaciones que se irdn conformando dentro de un sistema social,
politico y econdmico que se va consolidando a fines del siglo XIX. Comenzaremos por considerar
brevemente algunos discursos e ideologias que dieron marco a las acciones politicas del momento,
para luego analizar también en forma concisa las politicas estatales hacia el indigena en el Chaco,
el uso de su mano de obra, la manera en que los grupos mocovies del Chaco fueron alcanzando su
actual distribucidn geografica a principios del siglo XX, y el impacto de los cambios en la economia
agraria sobre dichos grupos.

El proceso de la formacidn de la Nacién argentina involucré la formacién de discursos que
caracterizaban tanto a los miembros de la nueva comunidad nacional como a aquellos que
guedaban excluidos de ella (Trinchero 1998). Estas representaciones deben ser tomadas, para su
comprension, dentro del proceso histdrico de conformacion del nuevo Estado politico.

En tiempos del movimiento independentista, los ideales romanticos que inspiraban a las
élites criollas que privilegiaban los ideales de libertad y ciudadania, y su necesidad de una base
ampliada de apoyo politico, habian hecho que se tuviera una vision favorable de los indigenas que
habitaban los territorios colindantes con las colonias originales. Es asi que estos ideales se
plasmaron en la Constitucion de 1819, que proclamaba en su articulo 128: “Siendo los indios
iguales en dignidad y en derechos a los demds ciudadanos, gozaran de las mismas preeminencias y
seran regidos por las mismas leyes” (citada en Lagos 1998:69).

Sin embargo, al finalizar el largo periodo de guerras internas que siguieron a la
independencia, la relativa fuerza e independencia de las poblaciones indigenas en estos territorios
(mayormente en el sector sur de la Pampa-Patagonia, y en la regidén chaquefia), fueron
cristalizando la nocién de que la formacién de un estado nacional unificado requeriria un ataque
frontal contra el “desierto” (Gordillo y Hirsch 2003).

Este ataque cumpliria dos funciones primarias: por un lado, se eliminaria o desalojaria a sus
ocupantes, que por definicidn, por hallarse fuera de los limites organizadores del naciente Estado,
eran salvajes, o mejor dicho, bdrbaros; en segundo lugar, el conflicto liberaria una enorme
superficie de tierras necesarias para la expansién del modo de produccién capitalista de la nueva
entidad politica, que estaba por insertarse en breve en el nuevo modelo econdmico
agroexportador.

La ideologia dominante en este periodo fue la de la oposicion entre civilizacion y barbarie,
magistralmente plasmada en 1845 en el Facundo de Domingo Faustino Sarmiento. Aunque este
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pensamiento se habia originado en Europa con anterioridad, fue Sarmiento quién lo desarrolld y
aplicé con virtuosismo a las realidades de la naciente comunidad para convertirlo en ideologia
explicativa y legitimadora de varias facetas del proyecto de Nacidén encarado por las élites
burguesas de las cuales él y sus sucesores en gobiernos posteriores formaban parte (Svampa
1994:43,44).

Este pensamiento, especialmente en su versidn excluyente, expresado discursivamente
como Civilizacién o Barbarie, funcionaba para legitimar la dominacion por parte de un grupo
hegemonico de la burguesia criolla, un Nosotros civilizado y progresista, y al mismo tiempo
justificaba la eliminacion de todo aquel que se opusiera o estorbara a ese proyecto, es decir, el
Otro barbaro. En su versién copulativa, Civilizacidn y Barbarie, el discurso seria util en afos
posteriores a la campafia armada para servir de idea integradora para un proyecto de
homogeneizacién cultural de las alteridades étnicas especialmente a través de la educacién.
(Svampa 1994).

La imagen del desierto como concepto que definia a los territorios no dominados por el
Estado naciente fue también importante dentro de esta linea de pensamiento, para cristalizar la
nocién de que era justificada su “conquista”. Aunque tanto los territorios de la Pampa-Patagonia
como los del Chaco eran tierras que no podrian ser consideradas “desiertos” ni por sus cualidades
geograficas (ambas eran en su mayoria fértiles y productivas) ni demograficas (ya que albergaban
numerosos grupos indigenas y algunas minorias criollas), eran consideradas como tales por estar
fuera de los alcances de los controles civilizatorios del estado. Esta condicidn exigia que fueran
conquistados y colonizados si la nueva nacion queria abrirse a su destino manifiesto de grandeza
(Wright 1998:39).

El desierto debia ser domado y conquistado para permitir el advenimiento de la civilizacién:
la oposicién Naturaleza — Sociedad que primaba en estos afios cobraba aqui tal vez su maxima
expresién. El indigena, como habitante de este desierto era por ende parte de esa naturaleza
inddmita e inculta. Solamente seres sub-humanos podian habitar en semejante lugar, y por ser
parte del mundo exclusivamente natural, no podian ser portadores de cultura. Eran, por lo tanto,
seres que debian ser eliminados o transformados en verdaderos seres humanos. Esta
transformacion sélo podria llevarse a cabo a través de la educacién practica por medio del trabajo,
y por su evangelizacién. Asi lo expresaba en 1864 el diputado Oroiio:

“En el siglo en que vivimos, cuando nada hay dificil para el hombre, mucho menos cuando

se trata de hacer un bien al pais, a la humanidad y a la civilizacién, atrayendo por la

conquista de la palabra o de las armas a millares de seres humanos que viven errantes y

dispersos, perdidos en la oscuridad de la ignorancia y del vicio, en medio del inmenso

océano de nuestros desiertos, al gremio de la religion y del trabajo” (Diario de Sesiones de

Diputados de la Nacién 1863, citado en Slavsky 1992:70, mis cursivas).

Vemos en esta cita una sintesis magistral de la caracterizacién del indigena en este periodo:
era errante y disperso, y por esta condicién de nédmade se lo asumia primitivo, opuesto a los
valores sedentarios urbanos, y sujeto a la desterritorializaciéon (Trinchero 1998); era ignorante
porque hablaba lenguas ininteligibles, era analfabeto e incapaz de portar la cultura educada de los
centros urbanos; era vicioso, dado al alcohol y a la apropiacidn violenta de los bienes del blanco a
través de su actividad favorita: el mitico malén; y finalmente, era en definitiva un pobre ser a quién
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habia que socorrer, y ‘hacerle un bien’ transformandolo a través del trabajo y la religion. En razon
de esto es que la Unica preocupacion por el indigena en la Constitucién de 1853 es por asegurar el
trato pacifico con ellos, es decir una manera de ir quebrando lo indémito del salvaje, y por su
conversion a la religién catdlica, como segunda instancia de su potencial humanizacion.

Ademas, antes de 1860 parecia no existir un sentimiento de nacionalidad argentina en los
habitantes del territorio del nuevo Estado, ya que las personas se identificaban o bien con sus
respectivas provincias de origen o con el puerto de Buenos Aires, como notara Esteban Echeverria
en su Dogma Socialista. Por lo tanto, era de primordial importancia la formacién de una identidad
nacional unificada, porque era imposible cualquier formulacion estatal nacional para un conjunto
de pequefias entidades politicas soberanas, y peor aun, separadas por grandes espacios
territoriales donde la disciplina estatal no se podia aplicar. Entonces, como en toda construccion
identitaria, la figura del Otro contrapuesto se vuelve fundamental para la definicién del Nosotros
por oposicién (Barth 1976), en este caso, el nuevo ciudadano civilizado y progresista, poblador de
las ciudades modernas, se autodefine por oposicidn al barbaro que habita los espacios vacios del
desierto. Asi, Trinchero expresa en dos movimientos este proceso de construccién:

“en el caso de la burguesia argentina uno de los principios positivos de construccion de la

nacionalidad tuvo su anclaje en la ‘territorialidad’, en la ocupacion de espacios vacios,

mientras que uno de los principios negativos se construyd en la elaboracién de un otro en
términos de enemigo: ‘las poblaciones indigenas’ que precisamente detentaban cierto

control sobre los territorios a conquistar” (Trinchero 1998:187).

La generacién del 37 se encargd de delinear un proyecto politico para conseguir este
propdsito, a través de tres estrategias fundamentales: educacion estatal, conquista de los
territorios del desierto, e inmigracién de Europa del Norte junto con la eliminacién del Otro
salvaje. Sarmiento fue el principal impulsor de un nuevo sistema educativo, mientras que Alberdi
propulsaba la idea de fomentar la inmigracién de europeos del norte como medio para mejorar al
pueblo y producir riqueza.

Es asi que bajo este programa politico, al mismo tiempo que se fomenta la inmigracién
europea, se llevan a cabo las campanas militares para derrotar a los indigenas de los territorios del
sur y norte del pais. En el sur, varias campanas entre los afios de 1879 y 1885, la principal de ellas
dirigida por el General Roca, terminaron con la resistencia de los grupos ranqueles y mapuches de
la Pampa y el Neuquén. Y en el norte, como apuntaramos en la introduccidn, en 1870 comienzan
las camparias al mando del Coronel Obligado para mover las fronteras hacia el norte de la
provincia de Santa Fe. Finalmente, el ministro de guerra del presidente Roca, Benjamin Victorica
dirigié una campaiia en 1884 que, seguida por otras menores hasta la Ultima campafia a cargo del
Coronel Rostagno en 1911, acabaron con la resistencia de pueblos como tobas y mocovies.
(Miranda 2005, Beck 1994, Maeder y Gutiérrez 1995). En otras regiones del pais se hicieron
campanas localizadas, como en Jujuy y Salta entre 1874 y 1875, mientras que en la Patagonia los
grandes propietarios de estancias criadoras de ovejas mantenian bandas armadas para exterminar
a los pobladores indigenas del extremo sur (Gordillo y Hirsch 2003).

Las representaciones hegemanicas sobre el indigena descriptas mas arriba se mantuvieron
muy fuertes durante todo el periodo de construccidn del Estado nacional, y se reprodujeron sin
mayores cambios hasta hace muy pocos afos. Y son estas representaciones las que han
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contribuido a formar la imagen del aborigen en el imaginario del ciudadano chaquefio no indigena,
y también las que han ejercido influencia, en el didlogo especular propio de los procesos
identitarios, sobre la propia autoimagen del indigena de esta region.

El uso de la mano de obra indigena

Interesantemente, una vez que las conquistas militares de los territorios del sur y del norte
fueron finalizadas, hacia el final del siglo XIX y principios del XX, se registra una contradiccién en las
representaciones del indigena por parte de la elite dominante. Por un lado hay un esfuerzo
consciente por negarlo, por convertirlo en invisible, una ansiedad por asegurarse que las demas
naciones consideraran a Argentina como una nacién blanca, europea, libre de sangre india, negra o
mestiza. Y por otro lado, hay también un esfuerzo consciente para que se aproveche la valiosa
mano de obra indigena para aportar trabajo indispensable para el desarrollo de los nuevos
modelos de produccidn capitalista que estaban en expansién en esos afios. Asi, mientras se
proclamaba que ya no habia mas indios salvajes en el territorio, se establecian planes y modelos
para agrupar, entrenar y utilizar la valiosa mano de obra indigena en los ingenios, los obrajes y las
cosechas agricolas del norte. Dicen Gordillo y Hirsch que

“la violenta expansion de las formaciones estatales y capitalistas [al comienzo del siglo XX]

no implicaron—con excepcidn de Tierra del Fuego—Ia ‘exterminacién’ de los grupos

indigenas, como muchas veces denuncian las narrativas criticas de las campafias al
desierto. De hecho, la figura de ‘exterminacién’ se convirtié en parte de los discursos
nacionales dominantes. La nocién que el pasado indigena habia sido borrado confirmaba
que la Argentina finalmente se habia convertido en una nacién europea emergiendo, como
el Fénix, de la violencia purificadora del estado. ...Estos discursos eran contradictorios,
porque la presencia de estos grupos [indigenas sobrevivientes], si bien dislocados por la
violencia, fueron objeto de estrategias estatales y de la configuracion de fronteras
capitalistas en varias partes del pais.”(Gordillo y Hirsch 2003:10,11; mi traduccion).

Es con estas dos versiones contradictorias del discurso hegemaénico sobre el indigena que
llegamos al final del periodo de la historia argentina en que se consolida el Estado nacional. El
indio, sobre todo en las regiones donde su presencia no es conspicua, ha dejado ya de ser el Otro
enemigo, elemento contrapuesto al ciudadano de la nueva Nacién civilizada, para transformarse
en alguien que ya no existe, que fue “exterminado” o desalojado, o bien que fue absorbido por la
sangre superior de la inmigracién europea para pasar a ser un mero “descendiente”. Pero en las
regiones del pais donde su presencia es innegable, por su ubicuidad, el indio es todavia aquel ser
sub-humano, que debe ser civilizado a través de la religién y del trabajo y proveer su mano de
obra como fuente de riquezas para quienes han sabido aprovechar el crecimiento del modelo
econémico de acumulacién que agresivamente surgio en las areas de frontera del pais.

La politica estatal hacia el indigena en Chaco

En el Territorio Nacional del Chaco, el programa del Estado hacia el indio fue resumido en
forma magistral por José Baldrich, funcionario territorial que expresaba en un informe oficial:
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“Este [sometimiento general] vendrd solamente impuesto por la ocupacion total del
territorio, que haga imposible la vida ndmada y aventurera de los indigenas. [...] Si viene la
desaparicion de la raza indigena chaqueiia procuremos que se produzca sélo por la
absorcidn, la asimilacidn a la criolla o importadas por la inmigracion extranjera.
Continuemos la evolucion imprimiéndole mayor grado de actividad, utilizando en nombre
de la humanidad y de la cultura y aun de la especulacién argentina, esas 30 o 40 mil almas
en la labor de la grandeza nacional que sera la suya propia puesto que son hijos de la tierra
argentina. Procuremos incorporarlos al trabajo comun y puesto que se trata de hombres
fuertes, vigorosos, que saben trabajar y ser utiles; puesto que se trata de llamar la
poblaciéon y la colonizacidn, a esas lejanas y fértiles comarcas; es virtud de prevision, de
tacto, lo es de humanidad y de conveniencia aprovechar ese elemento yacente como se
aprovecharan los productos, las maderas y el suelo, fertilizdndolo por el trabajo donde sea
necesario. [...] El salvaje ird cediendo mas rdpidamente de lo que se cree, dard lugar a un
tipo especial semejante al gaucho, poco después la transformacién sera completa”
(Baldrich 1889, citado en Lagos 1998:88)

Es decir, el Estado se aseguraria de terminar la vida“némada” del indigena, a través de la
ocupacion total de sus territorios, y utilizaria su mano de obra para el avance de la nueva
explotacién capitalista, promoviendo la “transformaciéon completa” del indigena en ciudadano
argentino segun los estandares del naciente Estado nacional. Esta transformacion comprenderia
entonces no sélo la toma de sus territorios sino el desmembramiento de sus formas de
organizacion y una total transmutacion identitaria.

En la practica, la manera de alcanzar este objetivo fue a través de la reduccidn de los indios
en misiones religiosas o en reducciones manejadas por el Estado. En ambos tipos de institucion la
politica era la misma, como registra un informe de la Comisidn Honoraria de Reduccion de Indios,
el ente nacional que regulé las actividades de las reducciones estatales entre 1916 y 1946, sobre la
opinién de los Padres misioneros acerca de como deberian funcionar las reducciones estatales:

“Las reducciones que se decretan y fundan para los indios, deben llenar el propdsito

ulterior de que estos vivan en ellas, mejorando, por medio del trabajo su situacion moral y

material, y no para que vivan de la caza y de la pesca, porque la Unica forma de obligar al

indio a cambiar de vida y de costumbres, ensefidndole el trabajo remunerador, consiste en
alejarlos de la selva, de las soledades y de los lugares donde tengan tentacién de continuar
viviendo en la miseria, en la ignorancia y la holgazaneria” (Memorias de la Comision

Honoraria de Reduccion de Indios 1928, citado por Wright 2003).

A través de esta politica oficial de desterritorializacion, los grupos mocovies sobrevivientes
a las campanas militares fueron concentrados en su mayoria en reducciones y misiones catdlicas
en el norte de Santa Fe (Miranda 2005:32), y posteriormente también en la reduccién estatal de
Napalpi en el Territorio del Chaco, o se conchabaron como peones de estancias, obrajes, y los
cultivos de cafia de azucar y mas tarde, de algoddn. Para mediados de la década de 1910

“eran indigenas la totalidad de los cosecheros de cafia en el Chaco, el 10% de los hacheros

de los obrajes, lo mismo en la carpida y cosecha del algoddn, y en la construccién del

ferrocarril. Se ha constituido el contingente de poblacién proletarizada que provenia de la

destruccién de la economia indigena” (liiigo Carrera 1998:10).
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La dispersion de los grupos mocovies a principios del siglo XX

Hacia el final de las campafias militares en el Chaco, la gran mayoria de los grupos mocovies
se hallaban en el centro y norte de la actual provincia de Santa Fe (Miranda 2005:32). Como
expresaramos mas arriba, se los intenta asentar en reducciones, mayormente manejadas por
padres franciscanos, y estableciéndose algunas nuevas reducciones como Purisima Concepcién de
Reconquista en 1872 y San Antonio de Obligado en 1883. (Citro 2006b, Aleman 1994).

Es en este periodo que se inicia una etapa de gran expansion econdmica en esta regién del
norte santafecino y sur del territorio del Chaco. En 1881, el gobierno concede mas de 1.800.000
hectdreas a la empresa La Forestal, en pago de un empréstito acordado con una empresa de
capitales ingleses. Esta empresa comienza un proceso de expoliacion de recursos naturales en
base al corte del quebracho colorado, primero para madera y luego para la produccidn de tanino,
afirmando su crecimiento en la sobreexplotacién del trabajo de obreros criollos e indigenas (Citro
20064, liiigo Carrera 1998, Guido Miranda 2005). Sefiala Rosenzvaig,

“La Forestal condensé un modelo de colonizacién basado en la combinacion de la

propiedad latifundista con la industria extractiva de recursos no renovables vy la

superexplotacion del trabajo indio y campesino” (citado en Citro 2006a:146).

Las condiciones de trabajo de los obreros en los obrajes eran deplorables, especialmente
cuando se trataba de indigenas. Estas terribles condiciones de vida y de trabajo a las que fueron
sujetos, entre otros, los grupos mocovies en la zona del norte santafecino desencadenaron el
primero de varios movimientos milenaristas que se dieron en la zona del Gran Chaco. En 1904, en
San Javier, con el liderazgo de varios shamanes o “tata dioses”, un grupo de mocovies proveniente
de varios asentamientos santafecinos, que se habian estado concentrando en este lugar durante
un periodo de varios meses, finalmente entré al galope en actitud belicosa por la calle principal del
pueblo y fueron detenidos a fuego de fusil por los vecinos blancos, que se habian apostado en los
techos de las casas y de la iglesia del pueblo. La mayoria de los shamanes fueron muertos y una
represion severa siguiod al desigual enfrentamiento (Tomasini 1987, Iiigo Carrera 1998, Alemadn
1994, Greca 2009). A raiz de este incidente, el miedo a futuras represalias se extendio entre los
mocovies, y tuvo lugar entonces “una suerte de didspora mocovi” (Tomasini 1987:40), por lo que
varios grupos fueron recluidos en la misidn franciscana Nuestra Sefiora de los Dolores, hoy Colonia
Dolores, y otros se dispersaron

“iniciando un éxodo hacia el Norte que los llevaria a establecerse en zonas que por

entonces aun se encontraban relativamente alejadas del aluvién inmigratorio, situadas en

el Territorio Nacional del Chaco” (Tomasini 1987:41)

En la zona suroeste del Territorio del Chaco, la expansién econémica se realizé a lo largo de
las entradas de los ferrocarriles, uno proveniente de Santa Fe que penetré en la zona de La Sabana,
y otro proveniente de Santiago del Estero uniendo Quimili con Resistencia. A lo largo de estas vias
se fueron estableciendo poblaciones en las cabezas de riel, donde se establecian los obrajes hasta
gue se terminaban los recursos forestales circundantes y se extendian entonces los rieles hasta
una nueva zona de explotacién. La gran regién entonces llamada Campo del Cielo, que abarcaba
practicamente todo el suroeste de la actual provincia del Chaco, fue enajenada entre 1897 y 1898
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a un consorcio capitalista bajo la direccién de Luis Zuberbuhler, y otras grandes estancias ya
estaban establecidas para el cambio de siglo (Miranda 2005), mayormente por grupos
especuladores cuyo objetivo era acaparar tierras esperando su valorizacion con la llegada de la
“civilizacién”. Es asi que fuera de los focos de explotacion a lo largo de las lineas férreas, se
mantenian grandes extensiones de tierras sin explotar, por lo que hubo conflictos entre nuevos
pobladores llegados del litoral santafecino y los propietarios latifundarios. En 1918 el gobierno
territoriano debe mediar en esos conflictos y comienza a establecer siete colonias agricolas y una
mixta. Posteriormente, nuevas corrientes inmigratorias a la region incluyeron nutridos grupos de
inmigrantes europeos, como los 20.000 colonos que llegaron entre 1921 y 1938, que se sumaron a
los inmigrantes criollos provenientes de Santa Fe, y que se establecian en los nuevos poblados
situados en las estaciones de tren, tales como Charata, Las Brefias, Corzuela, etc. (Miranda 2005).

A pesar de este crecimiento poblacional, en las primeras décadas del siglo XX todavia habia
grandes regiones no explotadas, con abundante monte. Estos espacios proveyeron zonas de
refugio tanto para posiblemente algunos pequefios grupos mocovies que escapaban de las
partidas militares blancas en el territorio chaqueno desde fin del siglo XIX, como para las bandas
mocovies desplazadas desde el sur por el terror a las represalias después del incidente en San
Javier en 1904.

Guido Miranda registra que a fines de 1898, el Gobernador territoriano Luzuriaga, en un
informe posterior a un ataque indigena a un obraje en Florencia en diciembre de ese afo, daba
parte de la existencia en territorio chaquefio de una

“tribu mocovi, que es la que sublevose en San Antonio de Obligado, pocos afios antes y

merodea los limites del Territorio con Santa Fe y Santiago, teniendo preferentemente sus

toldos en el Estero Chajd, campo de la concesidn Storni, veinte leguas al noroeste de

Resistencia.” (Miranda 2005:194).

Esto nos indicaria que en el cambio de siglo, existian todavia grupos mocovies aislados que
buscaban refugio en las regiones menos pobladas del Territorio chaquefio, que todavia no habia
recibido tanta poblacién blanca como el norte de Santa Fe.

El mismo historiador chaquefio, hablando de los origenes de Charata, fundada en 1914,
consigna por ejemplo también, el caso de un pequeiio grupo mocovi, que seglin Gonzalez
(2005:45) es recordado por haberse establecido en los alrededores de Mesdn de Fierro alrededor
de 1911:

“Indiferente a la agitacién de los inmigrantes, el cacique Juan Asensio (mocovi), ha buscado

amparo en los montes del lote No. 36 de la seccidon XVII —declarado reserva forestal—al

frente de 35 aborigenes, algunos de los cuales pertenecen a otras parcialidades. Los
inspectores consignaron que estaban dedicados a la cria de cerdos y chivos; cuando la
necesidad los apretaba servian como peones a los agricultores en las inmediaciones...”

(citado en Gonzalez 2005:47, paréntesis del autor).

Aunque la existencia de estos pequenos grupos relativamente aislados es algo nebulosa, si
podemos afirmar que a ellos se les unié un grupo importante de mocovies proveniente de la zona
santafecina de San Javier, como expresara mas arriba Tomasini, y como resefié también Martinez
Crovetto, quién relevara algunos grupos mocovies en la década de 1960. Este autor expresaba, al
escribir en cuanto al origen de los mocovies actuales del Chaco:
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“A principios de este siglo, un grupo de indios mocovies, compuesto por unos 500
individuos de ambos sexos, dejo la regidn santafecina de San Javier, lugar de su origen y se
internaron entre los montes casi inexplorados del centro de la actual provincia del Chaco.
Durante mds de 20 afios vivieron como ndmades, hasta que hacia el afio 1922, decidieron
establecerse definitivamente en las vecindades de la joven localidad de Charata, mientras
hacian venir de Santa Fe a sus parientes y amigos, aprovechando el auge econdmico
promovido por el cultivo del algodéon” (Martinez Crovetto 1968:1).

La historia de esta migracion hacia el norte todavia se mantiene viva en el recuerdo de las
comunidades mocovies chaquefias, especialmente en asociacidon con la memoria del cacique Pedro
José Nolasco, quién liderara el grupo en un largo periplo de varios afios desde San Javier pasando
por las provincias de Santa Fe, Santiago del Estero y varios puntos de la provincia del Chaco,
incluyendo la reduccion de Napalpi, antes de asentarse definitivamente en la regién cercana a
Charata (Gonzalez 2005, Lépez 2009). En su informe del avance militar en 1911, el Coronel Enrique
Rostagno consignd asi que habia logrado la reduccidn voluntaria, entre otros, de un contingente de
1000 mocovies al mando del cacique Pedro José “que ademas de tierras pedia escuelas” (Beck
1994:71), seguramente aludiendo a este grupo de mocovies venido de Santa Fe. De este grupo
provienen la mayoria de las familias mocovies asentadas en la actualidad en el suroeste de la
provincia del Chaco.

Este grupo original venido desde Santa Fe se fue separando en distintas comunidades que
permanecieron en el sudoeste chaquefio bajo el liderazgo de distintos jefes de familias extensas. A
finales de la década de 1920, tres de estos lideres, incluyendo al cacique José Manito de Colonia
Pastoril, viajaron a Buenos Aires acompafiados de un comerciante de la zona de Villa Angela, el sr.
Pedro Riera, para entrevistarse con el presidente Hipdlito Yrigoyen y solicitarle el titulo de
propiedad de las tierras donde residian (Ferro de Schreiber 1995:18). En algunas comunidades se
recuerda este viaje aun hoy, y muchos mocovies actuales piensan que hasta existié un decreto
presidencial que les otorgaba la posesién de 1700 has. en Colonia Pastoril y posiblemente en las
otras dos comunidades representadas por los lideres que viajaron junto con Manito. Lo cierto es
gue hacia 1923 (Ferro de Schreiber 1995:17) ya se habian dispersado varios grupos provenientes
del grupo del cacique Pedro José, asentandose en diversas localidades del suroeste, tales como la
Colonia Pastoril o Las Tolderias, etc. Ademas, estos asentamientos posiblemente se engrosaron con
la venida de parientes provenientes de Santa Fe en busca de trabajo en las labores agricolas, como
consigna Martinez Crovetto en la cita de mas arriba.

Por otra parte, se sabe también que un grupo de mocovies se asenté en la reduccion de
Napalpi poco después de su fundacién en 1911. En un censo de 1912 se registré una poblacion
“flotante” de 100 mocovies (Beck 1994:105) que se dedicaban mayormente a comerciar articulos
de caza, y en afos posteriores se registraron nimeros mayores (312 en 1913) que se fueron
asentando para trabajar en tareas de desmonte. Sin embargo, el caracter temporario de la mayoria
de estos pobladores indigenas hace suponer que la reduccién era considerada mas un refugio
temporario en épocas de necesidad que un asentamiento permanente (Beck 1994:117).

Para la década de 1960, los distintos grupos mocovies se encontraban dispuestos
aproximadamente en la configuracién expuesta en el Mapa No. 1, que concuerda con el listado de
comunidades hecho por Martinez Crovetto (1968) en ese momento.
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Auge v caida del algoddn: |a crisis agraria y los aborigenes chaquenios.

A mediados de la década de 1910, Estados Unidos pierde su condicién de productor
monopdlico mundial de algoddn debido a una peste, y el gobierno argentino busca aprovechar la
situacioén para diversificar sus exportaciones, por lo que promueve activamente la produccién
algodonera en la regién y emprende una politica de entrega de tierras publicas en el Chaco. Como
resultado de estas politicas, entre 1915 y 1930 entran en una fuerte modalidad productiva las
regiones del centro y el oeste chaquefio, y la produccidn algodonera de la provincia se dirige a
abastecer la demanda de materia prima para la industria textil del pais, en el contexto de la
expansion de la industria manufacturera nacional, durante la llamada “sustitucién de
importaciones” luego de la crisis econdmica mundial de 1929 (liiigo Carrera 1998). Es asi que para
la tercera década del siglo XX, el sistema productivo chaquefio se afianzara alrededor de la
produccidn algodonera, y en menor medida, los obrajes e ingenios, y aunque con reiteradas crisis
del sector agrario, se mantendra sin demasiados cambios hasta los afios 70:

“En la década de 1920 y primera mitad del '30 quedan constituidos el sistema

productivo -en base a la produccion de algoddn, madera y azucar- y la sociedad en el

Chaco, con las caracteristicas que tendran hasta mediados de la década de 1970,

aproximadamente” (Ifigo Carrera 1998:11).

Para la década del 60, se comienza a acentuar una crisis en el sector algodonero,
gue se habia esbozado en la década anterior por la aparicién a nivel mundial de las fibras
sintéticas. El algoddn comienza a tener bajos precios globales, y en la regidn se manifiesta una
sobreproduccién, que va a comenzar a producir la descapitalizacién de los pequefios productores y
un proceso de quiebras, ventas de predios y arrendamientos a terceros no propietarios. Asi, segun
Roze (2007), en los aios 60 se comienzan a formar tres estratos de productores agrarios en la
provincia: una capa de productores capitalizados, los productores de mas de 85 hectareas, que son
chacareros estilo “farmers” que cultivan sus propias tierras y emplean mucha mano de obra pero
solo para el momento de la cosecha del algoddn; otra capa de productores de entre 25y 85 has.,
los mds numerosos, que hacen uso intensivo de la mano de obra familiar y contratan algo de mano
de obra sdlo para la cosecha, pero que muchas veces deben vender su mano de obray se
convierten en expulsores netos (sus hijos emigran); y un estrato inferior de semi-proletarios que
venden su fuerza de trabajo, aunque a veces pueden tomar un minimo de mano de obra para sus
micro-explotaciones. Esta ultima capa es un reservorio de mano de obra,

“creacién consciente en el proceso de colonizacidn en el cual se aproveché la existencia de

indigenas despojados de sus recursos, incorporados como fuerza de trabajo estacional,

mientras se los mantenia en la regién atados a pequefias explotaciones algodoneras” (Roze

2007:51).

Los asentamientos mocovies del suroeste, quedan claramente comprendidos en esta ultima
capa de la caracterizacion de Roze. Desde su establecimiento después de la llegada del contingente
santafecino alrededor de 1922, como describiéramos mas arriba, sus tierras habian sido
sistematicamente recortadas por sus vecinos colonos en casi todos los casos. Para los anos 60, la
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colonia “El Pastoril” habia sido reducida de unas 1700 has. que originalmente ocupaba®, a unas
magras 200 has. El grupo de Lote 3, habia sido despojado de por lo menos 100 hectareas cuando
la mayoria de la gente se desplazé a El Zapallar® en 1933 al ocurrir un movimiento indigena que
termind con una dura represion policial (Bartolomé 1972, Miller 1979, Cordeu y Siffredi 1971);
cuando el grupo regresé a su asentamiento original en el llamado Lote 5, encontré que no tenia
dénde establecerse, ya que sus tierras habian sido tomadas o vilmente malvendidas a los colonos
vecinos. Finalmente, un vecino amigo de origen correntino les permitié establecerse en un lote de
40 has donde se asentaron hasta el presente. El grupo mocovi asentado en el Lote 138, habia
perdido varios cientos de hectareas también hasta quedar reducidos a un lote de unas 40
hectareas.

Es asi que estos grupos mocovies podian subsistir precariamente mediante la venta de su
mano de obra para la cosecha y carpida del algodén—tareas que se prolongaban desde agosto a
mayo de cada ano aproximadamente—mientras que en el corto periodo en que no habia
ocupacion en este cultivo se podian mantener mediante la menguante practica de la marisca—
principalmente en los campos bajos e inundables de |a zona al sureste de Villa Angela, o alguna
magra produccion realizada en sus pequefios territorios comunales, como la fabricacién de
ladrillos. Este modo de subsistencia se constituyd en una manera de subsuncién de su trabajo al
capital, que garantizaba la explotacion de la mano de obra indigena liberando a los empleadores
de la necesidad de sostener a los empleados durante los periodos en los cuales su trabajo no era
necesario (como Gordillo (1992) y Trinchero (1994), han caracterizado para indigenas de otras
regiones del Chaco). Un anciano mocovi recordaba en 1990 sobre esta modalidad de subsistencia:

“Trabajaba la gente con algoddn y después se volvia al campo viviendo de la marisca.

Mariscaba mulita y otros bichos. Recorrian la zona de Villa Angela al sur” (Antonio Acosta

entrevistado por Wigginton 25/03/90).

Citro consigna que esta modalidad también se desarrollé en la zona del norte de Santa Fe.
La diferencia estriba en que los mocovies santafecinos eran mas vulnerables a la superexplotacién
por haber sido completamente despojados de tierras, por lo cual no disponian ni siquiera de
pequeiios espacios en donde asentarse como comunidades, como fue el caso de los grupos
asentados en Chaco.

“En suma, para fines del siglo XIX, entre los mocovi del Chaco austral comenzé a

consolidarse un modo de subsistencia que perduraria durante gran parte del siglo XX: el

* Muchos mocovies de Colonia El Pastoril piensan que existié un decreto presidencial de alrededor de 1929, por el cual
se les otorgaba la titularidad de esas 1700 has. del asentamiento original. No se sabe de copias sobrevivientes de ese
decreto, pero si se sabe que en ese tiempo el cacique Manito de Colonia Pastoril, acompafiado de otros dos mocovies
viajo a Buenos Aires para entrevistarse con el presidente de la Nacién. Hay antecedentes de otros decretos
presidenciales otorgados a raiz de viajes de caciques a Buenos Aires, como en el caso de las 150.000 has en el
Interfluvio chaquefiio, recuperadas y tituladas finalmente a la Asociacién toba Meguesoxochi en la década de 1990.

> Este fue otro de aquellos movimientos indigenas interpretados por algunos como movimientos milenaristas, como
mencionamos en la Introduccion. La mayoria de las familias del Lote 3 habian participado del malogrado viaje en
busca de poder a El Zapallar. Segin Miller (1979:111), la mayoria de los que participaron eran mocovies, que habian
ido en busca del shaman toba Natoxochi, quién aparentemente les denegd el poder otorgado por bastones o nashilté
que él distribuia a otros shamanes. En un confuso episodio, aparentemente después de ver a Natoxochi la multitud se
acercé al pueblo de El Zapallar en busca de alimentos. La policia territoriana, pensando que se trataba de un ataque
indigena, abrid fuego matando e hiriendo a muchos y tomando prisioneros, incluyendo entre estos al cacique mocovi
Duran, que habia participado en el movimiento de Napalpi.
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trabajo rural temporario en obrajes, ingenios y cosechas, combinado con las practicas de

caza, pesca y recoleccion. En el proceso de avance de las fronteras, las tierras disponibles

para la caza y recoleccidn se verian progresivamente reducidas, pues los montes pasarian a

ser propiedad de las companiias forestales y de los terratenientes que necesitaban de los

trabajadores aborigenes para explotarlos. Para muchos mocovi, incorporarse como

“peones” seria entonces una de las pocas opciones para acceder a sus antiguos territorios y

recursos de subsistencia, de alli esa incorporacién forzosa a los obrajes e ingenios que

Victorica ya habia planeado. Asi, los aborigenes iban a ser reclutados por ingresos minimos

y, en los montes que subsistian en estos establecimientos, seguirian practicando la caza 'y

recoleccion, obteniendo los recursos que les permitian complementar sus ingresos escasos”

(Citro 2005).

Algunos indigenas optaban por emplearse en algun trabajo fijo como tractoristas o peones
rurales, aunque esto no era demasiado comun pues requeria el poseer cierto nivel de
conocimientos especificos en alguna tarea (como el manejo de maquinarias), y ademas, exigia la
residencia fuera de la comunidad.

Es en las circunstancias de este contexto que llegamos a los comienzos de la historia de vida
de Juan Carlos Martinez, cuya trayectoria nos servird de punto focal de interpretacion de los
procesos identitarios vividos por los grupos mocovies chaquefios en este primer periodo.

* 3k %

El primer periodo en palabras de Juan Carlos Martinez: infancia y juventud.

Juan Martinez, el padre de Juan Carlos, era hijo de padre mestizo de toba y vilela, y de
madre mocovi. Se habia criado en la comunidad de Lote 3, en una zona rural a 20 km de San
Bernardo y 40 km de Villa Angela, aunque su padre y tios, las familias de los Rostan y de los Peralta
habian sido puesteros y empleados de campo en la zona al sureste de Villa Angela desde hacia
mucho tiempo, antes aun que llegaran los colonos gringos a instalarse en esa region.

“La gente mocovi de Colonia Aborigen, que eran mestizos entre vilela y mocovi, se fueron
mucho para el sudeste de la provincia, para el lado de Las Avispas, La Sabana, Samuhu, Enrique
Urien, que después ellos terminaron siendo un poco los primeros criollos, o acriollados los
llamamos nosotros, de la parte del Este. Los mocovies del Este se convirtieron rdpido en criollos,
porque justamente eran peones rurales. Y hasta eran (re)nombrados algunos, es mds tengo un
pariente, los Rostdn, los Peralta, que algunos fueron los primeros comisarios de algunos de esos
pueblitos, porque fueron los que se animaron a ser los primeros peones rurales.®”

El padre de JC’, cuando llegé a su juventud, en el afio 1960 aproximadamente, decidié
buscar trabajo fuera de la comunidad, y encontré un empleo estable como tractorista en una

® Las citas en este capitulo pertenecen a entrevistas realizadas a Juan Carlos Martinez en el mes de junio de 2010.
7 Utilizaré la abreviatura JC para designar a Juan Carlos Martinez, por motivos de brevedad.
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estancia cercana. Esto le permitia regresar a la comunidad de Lote 3 durante los fines de semana,
para no perder los vinculos con sus parientes, aunque durante la semana residia en la misma
estancia. Al comienzo de los 70 conocid a una joven aborigen con la que se juntd y formd una
familia, y con quien, con el permiso de su patrén, pasé a residir en la estancia. En 1971 naceria el
primer hijo de la pareja, Juan Carlos.

Juan Carlos crecid jugando con los nifos de los otros peones del campo donde trabajaba su
padre, que eran todos criollos. Cuando sus padres conversaban con sus vecinos después del
trabajo, lo hacian forzosamente en castellano. El idioma mocovi, el mogoit la’qaatqa, sélo se usaba
en momentos de intimidad y entre sus padres. Solamente JC escuchaba abiertamente el idioma de
sus padres cuando éstos lo llevaban de visita a la comunidad aborigen de Lote 3.

Yo naci en la zona rural cerca de Lote 3, yo a los nueve afios recién me incorpora la
comunidad mocovi para vivir con ellos. Naci en la zona rural porque mis padres vivieron como
(peones) rurales, iban los fines de semana a la colonia, al lugar donde estaban todos los mocovi,
entonces yo no hablaba la lengua, no sabia hablar la lengua.

...En mi casa hablaban castellano porque todos viviamos con los criollos, éramos
trabajadores rurales, peones, todo el afio, mi viejo trabajaba en tractor, y bueno yo me iba a la
escuela y a mi casa, y de mi casa a jugar con los chicos criollos, y asi... afios, y los fines de semana
veniamos donde estaban los parientes, los mocovi, en Lote 3.

JC percibia un fuerte sentido de discriminacién en algunos de los ambitos en los que se
movia, especialmente en la escuela rural a la cual sus padres lo mandaron cuando cumplid los seis
anos. Solamente tenia dos companeros de origen indigena, y los tres sufrian un trato diferencial
con respecto a los nifios blancos por parte de los maestros. Como aun no existia una legislacién
gue defendiera el derecho a una educacién bilinglie o bicultural, el énfasis en las escuelas estaba
en que todos los nifios desarrollaran un buen castellano y que conformaran al estandar de
ciudadano dictado por la sociedad dominante, que en estos afios estaba regida por la doctrina del
Ser Nacional promovida por los gobiernos militares en el poder. Estaba prohibida la practica de los
idiomas indigenas en las escuelas, y todo su aparato normalizador se aplicaba para conformar a los
niflos de otras culturas a las practicas y conductas de la cultura blanca.

Yo iba a una escuela de la zona rural, donde iban todos los hijos de los gringos, porque los
gringos en esa época no se iban al pueblo todavia, todavia vivian en el campo, y criollos, peones de
los gringos. Y aborigenes habia muy pocos, porque de esa escuela, a 3 km estaba la comunidad
aborigen. Y yo me iba a esa, pero era el unico aborigen que hablaba castellano. Cuando ibamos a
esa escuela éramos tres aborigenes, solamente tres chicos aborigenes, y los tres lo pasabamos mal,
pero yo no tanto porque yo hablaba el castellano, yo era bravo para hablar el castellano, pero era
indigena asi que igual se sufria una discriminacion. Pero los otros dos compaferos mios, todo el
tiempo se reian de ellos, cualquier cosa le hacen, una discriminacion total, de parte de los alumnos
y del maestro. Yo después me di cuenta de eso, el maestro también, todos (discriminaban); porque
se nota en la atencion, porque el maestro es como un padre, y cuando un padre no le atiende a uno
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el otro estd reclamando, se pone celoso; y bueno eso pasaba, los atendia mds a los gringos o a los
criollos que a nosotros.

Frente a las muchas instancias de discriminacidén que sufrian cuando estaban en contacto
con los blancos, los padres de JC, asi como los de los demas nifos, no deseaban que él o sus
hermanos aprendieran la lengua nativa. Pensaban que eso podria ser una desventaja, algo que les
impediria aprender correctamente el castellano, y por lo tanto, que los identificaria como “indios
ignorantes”. Por ese motivo el idioma materno se hablaba poco y en la casa, entre los adultos, pero
no con los nifos.

Los padres no querian que ensefien la lengua en la escuela. Los padres les mandan a los
chicos a la escuela para que aprendan a leer y escribir el castellano y no la lengua. “Para qué le vas
a ensefiar la lengua si ya saben.” Ese era el problema, (decian) “Queremos que nuestros chicos no
sean como nosotros. Nosotros nos atrasamos, somos discriminados, porque no hablamos.
Nosotros queremos que los chicos sepan hablar bien para que puedan hablar con el blanco”.

Asi JC logré aprender el castellano tan bien como sus compafieros criollos. Solamente sus
caracteristicas fisicas, sus rasgos aborigenes lo identificaban como indigena. Por otro lado, los
maestros no dejaban que se hablara en el idioma en la escuela, ya que justamente, en su visién,
los nifios indigenas iban a la escuela para dejar de hablar ese dialecto y formarse como verdaderos
ciudadanos argentinos.

No se dejaba (hablar en idioma mocovi), tanto en la escuela base donde ibamos primero, y
en el anexo no se dejaba. No, en el anexo tampoco, la maestra gritaba, no quiere que hable en
idioma, nos hacia callar, y era la mejor maestra y la mds buena para nosotros y para la comunidad,
porque era la que hablaba en castellano, esa era la buena, y ella no nos dejaba. Hoy si hay una
maestra que no nos deje hablar seria la mala. Pero como la comunidad entendia que la escuela era
para hablar castellano y bueno, hay que hacerle caso a la maestra. La comunidad favorecia a la
maestra que no nos dejaba hablar, “hay que respetar a la maestra, no hay que hablar en lengua”.
Era todo al revés.

Y los chicos a veces hablaban en lengua por una necesidad de comunicarse, entonces lo
unico que hacian era hacer silencio,...para no hablar en lengua directamente se callaban. Y si
alguno cuchicheaba con otro era porque usaba la lengua, y lo hacia despacio porque si no se
enojaban con él. Era prohibido hablar en lengua, eso estaba re mal.

Ademads, el hecho de estar en ese momento bajo un gobierno militar, acentuaba los miedos

I " |II

de la gente mocovi a identificarse como personas distintas al modelo del “ser nacional” promovido

por el régimen en el gobierno.

Creo que de alguna manera habrd sido por esto del gobierno antes de la democracia, donde
las comunidades se ocultaban demasiado, y los que quedaron afuera bueno, nosotros que
estdbamos afuera de las comunidades Mocovi nos esforzamos por hablar en castellano con
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quienes estadbamos viviendo. No habia libertad de poder hablar, y ha de ser por eso que mi madre
nunca me hablaba a mi en lengua.

Otros aborigenes como la familia de JC también habian adoptado muchas maneras
culturales de los criollos, no tanto en la zona de donde ellos se originaban, sino mas bien en las
zonas rurales al Este de alli. Por ejemplo, su abuelo Peralta habia venido de la zona de campos
bajos al sureste de Villa Angela, y habia contado que en esa zona muchos aborigenes se habian
empleado como puesteros y empleados de campo, y habian dejado de vivir en comunidades,
como seguia haciendo la gente del Lote 3 y de las otras comunidades del suroeste. Era gente que
habia
salido de Napalpi después de la matanza de 19248, y otros habian subido desde Santa Fe, pero no
con el grupo del cacique Nolasco, el otro tatarabuelo de JC por parte de madre.

Ellos vivian en las tierras que todavia eran fiscales pero vivian en forma suelta, familias
sueltas, nunca se agruparon. Entonces el primer criollo que venia tomaba la estancia y ellos
terminaban trabajando como peones con ese criollo y ellos son los que arreaban las vacas y hacian
el trabajo. Y hasta ahora no hay gringos que viven ahi, los duefios de esos campos no sé donde
estdn, y bueno ahora los encargados ya son criollos, pero antes eran los mocovies estos, cruza de
vilela con mocovi. Pero sueltos, siempre sueltos. Por esa razon en La Sabana hoy ya no hay gente,
no hay grupos de gente, pero si habia familias, en la zona de Samuhu todavia hay familias; esta
zona no son productores agropecuarios, solo ganado...

Su padre le habia contado que muchos de esos aborigenes, que decian ser mocovies, eran
en realidad vilelas, escapados de la masacre de Napalpi. Y era posible que el propio abuelo Peralta
hubiera sido también vilela. Muchos de estos vilelas escondian su pertenencia étnica y se hacian
pasar por mocovies o tobas, para luego ir “acriollandose”, permaneciendo aislados en las grandes
estancias ganaderas entre Samuhu y La Sabana, al margen de la vida en las comunidades.

Algunos de estos indigenas hasta alcanzaron a tener cargos importantes en los pueblos
donde vivian, mientras que la mayoria simplemente habia logrado encontrar una forma de
sobrevivir en medio de las condiciones terribles que imponian la explotacidn, la miseria y la
discriminacidn de los blancos.

Cuando ocurre la matanza de Napalpi, los vilelas son los que se escondieron, se escondieron
y no aparecieron nunca mds. Se metieron con los tobas y con los mocovies, pero ya identificdndose
con el pueblo con quién se metid. Hay vilelas que se ocultaron con los tobas y dijeron “yo soy toba”.
Y hay vilelas que se ocultd con los mocovi y dice “yo soy mocovi”. Bueno, esos vilelas que se
ocultaron con los mocovi fueron los que después se fueron apartando de los mocovi, viviendo como
mocovi pero aislado de los mocovi. Y cuando mds rdpido lo confundian con un criollo, mejor.

® Me refiero a la matanza que siguid al movimiento indigena de 1924 en la Reduccién de Napalpi, al cual nos referimos
en la Introduccién. Segun muchos tobas y mocovies, los vilelas habrian tenido complicidad con las fuerzas policiales
gue actuaron en la matanza, sirviendo de guias y entregadores, por lo cual posteriormente habrian querido ocultar su
identidad étnica frente a los tobas y mocovies (Salamanca 2009:78).
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Entonces ya no era mocovi ni toba, ya era criollo; él lo que queria ser era criollo. Los (mocovi) de
Villa Berthet y Lote 8, cuanto mds criollo son mejor, y es mds, ahora ya no hablan la lengua. Porque
ellos son de esa zona, y ahora quedd un grupito, pero antes habia muchisimos mds. En realidad
nosotros siempre creimos que esta gente que no se juntaban ni con los mocovies ni con los tobas y
vivia en las zonas rurales y terminaban siendo peones rurales son vilelas, parientados con mocovi.
Justamente por eso no se juntaban. Porque los verdaderos mocovies buscaban estar juntos con los
mocovies.”

“los sanmartineros, en la Avanzada viven personas, al lado de la estancia. Es fiscal ese lugar,
por eso viven ahi. Cuando los necesita la estancia, los llama. Sobre un camino muerto estdn, por
eso nadie puede echarlos de ahi. Cuatro o cinco familias quedan, viven trabajando en la estancia
cuando los necesita. Son todos criollizados, vienen de San Martin (Santa Fe), de alld vienen en
aquel tiempo. ... En La Avispa hay también cuatro o cinco familias. Cosechaban a un gringo ricacho,
como 25 ainos que vivieron ahi, por eso siempre tienen trabajo; cuando termina la cosecha tienen
desmonte...” (Antonio Acosta, entrevista de M. Wigginton 25/03/90).

Inadvertidamente para él, JC estaba formandose siguiendo la experiencia de estos
mocovies que vivian fuera del contacto cotidiano con otros de su propio grupo. Hasta que
repentinamente su futuro cambiaria drasticamente, de manera tal que su identidad misma daria
un cambio de rumbo.

En 1980 su padre decidié dejar de trabajar en el campo donde habia estado empleado
durante tantos afios. Por un lado su esposa y otros parientes le insistian constantemente que debia
volver a vivir en Lote 3, junto a los suyos. Su esposa nunca habia logrado sentirse del todo cémoda
entre los dogoshi, los blancos. Pero por otro lado, su patrén habia decidido dejarlo sin trabajo por
un tema de conveniencia ya que habia acumulado demasiados afnos de antigliedad, y ya no le
convenia emplearlo en forma permanente. En esa misma época les sucedié lo mismo a muchos
otros empleados de campo como él.

(Mi papd) deja el campo porque, uno ya era por la familia, mds que nada por nosotros,
porque ya habia cuatro chicos y porque desde que se fue de la comunidad al campo nunca lo
dejaron tranquilo, la familia no lo deja, siempre quiere que venga a vivir con la gente, y el aguanto
hasta que en un momento cuando ya tenia chicos en la familia le siguieron discutiendo que venga y
volvid, se metid con la comunidad. Y dejo el campo porque también el campo ya no..., ya empezaba
(a faltar trabajo)..., y ademds porque ya tenia mds de veinticinco afios y el patron de a poco lo iba
sacando ya para que no quiera reclamar antigiiedad o algo, entonces le sequia dando trabajo si
salia del campo.

Eso que le paso a él les pasé a muchos hombres trabajadores que eran empleados de
campo, en toda la zona. ... Pero hoy muy poco son los que estdn trabajando en el campo... Por las
dos cosas, uno por el tema de la familia y lo otro porque el trabajo también fue cayendo, a medida
que iban aumentando las mdquinas.

Cuando su padre terminé de armar su casa en un lote pequefio que un pariente le habia
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prestado dentro del Lote 3, toda la familia se mudd a vivir en la comunidad, cerca de sus parientes.
En el momento de este ingreso a la vida en comunidad en el Lote 3, a los nueve afios, JC se
enfrentd con una de las crisis mas grandes de su nifiez, y una que marcaria fuertemente el curso de
su vida en los afios siguientes y hasta su adultez. El ya habia conocido el dolor de la discriminacién
en la escuela primaria donde cursé los primeros grados. Pero cuando su familia se mudé
nuevamente a la comunidad del Lote 3, JC no habia anticipado que sus propios amigos, los otros
chicos aborigenes, lo despreciaran de manera similar.

Se reian de mi (porque) yo tengo una fisonomia bien indigena, no tengo nada de mestizo,
soy bien aborigen, y bien aborigen y no querer hablar su lengua era malisimo, mds en esa época.
Por eso ahora no es tanto, porque cualquier negro no quiere ser mas indigena, pero hace treinta
afos atrds todavia habia alguien que no hablaba el idioma y lo empezaban a mirar, pasa ahora
todavia con la comunidad de El Pastoril, que cuando ven a alguien que no quiere hablar el idioma
no les gusta, a ver si sos aborigen.

Esta crisis le planteard a JC dos alternativas de resolucién. Una serd el camino de la
verglienza y el ocultamiento, su automarginacion ain en medio de sus propios parientes, y la otra
serd el enfrentar la situacién para superarla. JC definira en este momento una caracteristica que lo
marcara en el resto de su vida: elegirad enfrentar el desafio con todas sus energias interiores, para
superar el problema.

Y como yo decia, lo triste, lo malo para mi fue que se reian de mi, porque yo tenia unas
ganas locas de hablar en mi lengua, y yo hablaba mal, y se reian de mi'y yo igual hablaba, hasta
que después aprendi a hablar bien. Pero hay algunos que tienen mi edad y que no hablan mds la
lengua porque cuando hablan le sale mal, y por miedo a que se rian no hablan, y directamente no
hablan y no van a hablar, entienden pero no hablan. Y bueno yo empecé a hablar igual, se reian de
mi pero aprendi a hablar.

Es tal vez por este compromiso temprano con la lengua de sus mayores que JC desarrolld
un amor intenso por el moqoit la’qaatqa, el idioma mocovi. En esos momentos dolorosos de
burlas y desprecios por parte de sus pequefios compafieros aborigenes, aprendidé gravosamente
gue el idioma era una de las marcas inconfundibles del ser mocovi.

...[P]Jorque el signo como pueblo, como nacion, como cultura, como seres unicos del mundo
como mocovi, es la lengua. Ese es el signo que lleva todo, marca una identidad, una cultura, un
pensamiento, una historia, una ideologia, un modelo de vida, la lengua es el simbolo mds viviente,
que me identifica a mi con otros hermanos.

Con el paso de los meses, JC domind aquella lengua que ya vagamente comprendia por
haberla escuchado de sus padres en los momentos de intimidad en el hogar del campo, pero que
en los primeros meses de regreso en la comunidad le era dificil articular. Asi, de a poco, fue capaz
de acercarse a los tios y tias, a los abuelos y abuelas para escuchar las historias que eran contadas
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alrededor de los fogones todas las noches. En este nuevo contexto su red de amistades y
conocidos habia aumentado en gran manera, y en comparacién con su entorno en el campo donde
se habia criado, su contacto con la cultura mocovi se habia hecho mucho més fuerte. En este
nuevo entorno disfrutaba de libertad para visitar las casas de los parientes, disfrutar de los juegos
con los chicos y de las historias de los mayores, de una manera que nunca habia experimentado
anteriormente. Sus tias y abuelas visitaban su casa y pasaban horas y hasta dias enteros contando
historias y trayendo chismes de otras comunidades.

Yo me acuerdo que antes las mujeres, las mayores cuando se visitaban, la visita eran tres,
cuatro horas las visitas... yo me acuerdo cuando era chico, contaba, yo también alcancé a ver, la
visita era dos dias... dos o tres dias era la visita, llegaba la abuela o la tia de la otra comunidad y se
quedaba dos o tres dias viviendo ahi, compartiendo ... y estdn ahi y esas horas ya es suficiente para
compartir tarea en la casa, entonces la relacion es realmente una familia, porque estd ahi metida,
ayudando estd, se sientan juntos, comparten, comparten todo lo que hay ... y ahi se charla, se ... se
termina todo el intercambio, ...vienen a contar, a preguntar y después se van; esa era visita de
antes, ...las visitas eran de dos o tres dias, mds si es de otra comunidad, si es de la misma
comunidad todo un dia o medio dia. Yo me acuerdo que venian las abuelitas y estdn toda la
mafana y a la tarde ya se iban a la casa, después venian mds por muchos dias mds, esa era la
visita...

La vida en la comunidad en este periodo, entre 1970y la llegada de la democracia, era muy
distinta que en el campo donde se habia criado JC, también en otros sentidos. En la comunidad
existian lideres fuertes, hombres respetados, descendientes de aquellos antiguos caciques
famosos por haber defendido a su pueblo en situaciones dificiles. El mismo era descendiente del
cacique Pedro José Nolasco Mendoza, por el lado de su abuela materna, quién habia liderado un
gran grupo de mocovies que habia migrado desde Santa Fe después del llamado “Ultimo malén”.
Pedro José habia sido el padre del también famoso cacique Catan, que a su vez era tio abuelo de
JC. Catdn, que habia tomado el nombre de un militar blanco que lo habia protegido, habia sido el
ultimo cacique de esa linea, llegando a ser comisario y jefe del Registro Civil en Las Tolderias. JC
habia escuchado esta historia muchas veces en la comunidad de Lote 3. Aunque algunos piensan
gue Catan habria sido una especie de traidor para su pueblo, pues habria sido un elemento clave
para inducir a los anteriormente bravos mocovies a su sedentarizacidn, la mayoria de la gente
mocovi recuerda con orgullo al Cacique Catan. Posiblemente, al controlar el poder de policia
blanca, Catan habria logrado proteger a su gente de los excesos de poder que los blancos
periédicamente ejercian sobre los aborigenes. De esta manera, Catan habria sido uno de los
ultimos grandes protectores y organizadores de su gente, como los antiguos caciques.

Mi abuelo Saturnino es primo del cacique Catdn, son primos de ellos, porque el cacique
Catdn es Francisco Nolasco Mendoza... y mi abuelo es Nolasco, no sé si por apellido pero por sangre
son primos, asi que todos los Nolasco y Mendoza son nuestros parientes...

Aun quedaban algunos hombres que, sin ser como Catdn, eran respetados y cumplian el rol
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de organizar a la gente para conseguir trabajo fuera de la comunidad. Ellos eran los que hablaban
con los patrones blancos, porque manejaban bien el castellano y sabian tratar con los colonos que
buscaban cuadrillas para trabajar en el algoddn. Estas personas arreglaban las condiciones y se
aseguraban que todos recibieran el pago. Su abuelo Antonio Martinez habia sido uno de esos
lideres.

Habia lideres, porque el otro abuelo mio... era un lider también, era un mestizo entre
mocovi y vilela, y era un lider... él era el que hablaba con el colono este que viene a llevar gente a
Santa Fe a cosechar el maiz... porque se llevaba gente a Santa Fe, ...en esa época se llevaba para
allé... era el que organizaba el grupo de familia y se ponia de acuerdo, él era el que hablaba con el
blanco que llegaba a la comunidad, pero esa dirigencia era mas que nada receptiva y local, mas
que gestion de afuera, era el lider que estaba dispuesto a cualquier cosa, por ejemplo si habia
algun peligro en la comunidad el lider este se paraba...

Estos lideres eran quienes defendian a la comunidad en caso de algun atropello por parte
de alguln colono o algun funcionario blanco. Ademas, aln se esperaba de ellos que supieran
organizar y defender a la comunidad en caso que se volvieran a repetir las persecuciones y
matanzas que los mogqoit habian sufrido en un pasado no tan lejano. La gente aun tenia frescas en
su memoria los recuerdos de las matanzas de Napalpi en 1924 y El Zapallar en 1933.

En esa época los que no eran (lideres) de la iglesia eran lideres... naturales o algo asi, no los
podiamos llamar caciques porque ya no eran caciques, pero si eran los que organizaban su grupo
de familia, grupo de hombres, grupo de gente para ir a trabajar o ir a cazar... pero si estaba latente
esto de estar preparados porque habia un miedo todavia... me acuerdo que habia un miedo a la
policia... ellos le llamaban los milicos, eso por el proceso que vivieron de la época militar ...

Estos afos en que JC estaba viviendo en la comunidad, fueron anos de mayor temor,
debido al hecho de que se encontraban bajo gobiernos militares, en la época del llamado “Proceso
de Reorganizacion Nacional”. Algunas personas temian que se pudieran repetir las matanzas
contra indigenas como habia sucedido en Napalpi, y algunos de los lideres hasta hacian
preparativos para estar listos en caso que la policia apareciera repentinamente en la comunidad.

Justo en el afio 82 también vino la guerra... de Malvinas, yo me acuerdo que yo era chico,
pero a las comunidades indigenas me acuerdo les daba terror... porque la dictadura justo
terminaba con una guerra y era tan dificil, para la parte indigena confiar en algo, y el terror, me
acuerdo de nuestra gente, era la policia... el terror, yo me acuerdo porque incluso habia
comentarios, muchos que habian tenido alguna escopeta vieja escondieron o cosa asi, escondieron
en el tiempo de la dictadura militar, incluso algunos escondieron hasta libros escondieron, algunos
tenian libros y escondieron los libros, porque parece que venian y sacaban a los libros, ningun tipo
de libro se permitia que estuviera en la casa.

Todo ese tiempo del cuarenta hasta el ochenta, durante cuarenta afios la gente no estaba
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tranquila, no estaba segura... estaba siempre preparada, no hubo, nunca hubo confianza.

Estos afos previos a la democracia fueron dificiles para las comunidades mogoit. En
aquella época no habia asociaciones comunitarias ni ninguna otra forma de organizacién formal en
la comunidad que pudiera defender sus intereses, con excepcion de la iglesia evangélica indigena.
La primera de estas iglesias habia llegado al Lote 3 en 1948. Sus miembros se llamaban
“evangelio”, en vez de “cristianos”, ya que esta Ultima denominacién se identificaba, a los oidos
indigenas, con los que habian llevado a cabo las matanzas en afos anteriores.

Esta iglesia habia sido fundada por un evangelista toba que habia venido desde Quitilipi,
llamado Camilo Sanchez. Segun cuentan los ancianos del Lote 3, Camilo Sdnchez habia recibido
una vision mientras trabajaba en los ingenios azucareros en Jujuy, en la cual se le habia ordenado
gue buscara a un hombre de nombre Cipriano Saltefio en el suroeste del Chaco, para predicarle el
evangelio. Camilo viajé hasta el suroeste, y comenzé a recorrer las comunidades mocovies
buscando a este hombre. Finalmente lo encontré sentado bajo un arbol de carand3, tal como lo
habia visto en la vision. El hombre resulté ser el cacique de Lote 3 en ese momento, y recibio a
Camilo Sanchez, accediendo a que predicara su mensaje a la gente de la comunidad. Grandes
milagros de sanidades fisicas siguieron a las predicaciones de Camilo, lo cual motivé que se lo
recibiera bien, ya que muchos moqoit desconfiaba de los tobas, después de la experiencia negativa
del episodio de El Zapallar en 1933. En esa ocasion, a raiz de su partida apresurada, muchas de las
tierras del Lote 3 habian sido tomadas por los colonos blancos vecinos. Por eso fueron necesarios
esos milagros para que la comunidad aceptara el mensaje del toba Camilo Sdnchez. La gente se
impresiond mucho y muchos se bautizaron y se hicieron evangelio.

Como el predicador toba era de la Iglesia de Dios, se fundé una iglesia de esa
denominacion. El primer pastor que fue nombrado fue el hijo del cacique, Valerio Saltefio. Y todos
los familiares de JC participaban en esa iglesia. De hecho, su abuelo Bonifacio Martinez habia sido
uno de los hombres que en 1959 habian construido el edificio de la iglesia donde actualmente se
reune la Iglesia de Dios. Aflos mas tarde, en la década de 1970, llegarian otros tobas trayendo el
evangelio en la versidn de la Iglesia Evangélica Unida, la iglesia nativa toba que por esos anos
florecia en todos los asentamientos tobas del Gran Chaco®. Algunas familias del Lote 3 se unieron a
esa nueva iglesia. Estas iglesias eran dirigidas por gente aborigen y se convirtieron en lugares de
reunién y de participacion muy importantes, especialmente en los afios de la dictadura militar. Y
también mantuvieron su caracter plenamente indigena, sin permitir demasiada participacion
blanca en su membresia ni en su direccion, desarrolldndose como espacios de autonomia y de
creacion cultural indigena.

Yo creo que esa gente que continud en la religion evangélica, sin embargo continud
valorando la cultura y reconociéndose (como indigena). Yo creo que eso fue lo que mantuvo que la
iglesia se separara como las iglesias indigenas, por eso los indigenas siendo creyentes evangélicos
aun no se mezclaron, aun siguen estando juntos, y esto del hecho de estar juntos los indigenas, la
iglesia evangélica indigena, con el hecho de estar juntos, ... ya es una costumbre cultural, que hay
una necesidad de estar con el hermano indigena, mas alld del hermano evangélico. Es una

9 . . . 3T . . .z
Sobre el tema del surgimiento de la Iglesia Evangélica Unida, ver referencias en la Introduccién.
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necesidad de estar con el hermano. Porque si no las iglesias iban a ser conducidas por el blanco, y
el indigena que quiera entrar a la iglesia tendria que ir a una iglesia blanca, mas alld que el
mandato era que no hay que hacer acepcion de personas, sin embargo en las comunidades estdn
separadas, y hasta tiene su modo, horario y formas.

En la década de 1970, comenzaron a surgir nuevos lideres de la comunidad a partir del
liderazgo de las iglesias. Eran en su mayoria jovenes que desarrollaban sus cualidades de oratoria
por su experiencia en el pllpito de estas iglesias, y que aprendian a “manejar los papeles”, es decir,
a lidiar con las burocracias blancas debido a su trabajo en las comisiones eclesiales, que debian
mantener cierta documentacidn para mantener vigente el fichero de culto que otorgaba el
Ministerio de Relaciones Exteriores y Culto. Un ejemplo de estos nuevos lideres habia sido Valerio
Nicola, que comenzd siendo cancionista en la iglesia del Lote 3, y debido a su crecimiento como
lider, fue surgiendo como “dirigente”. Por su cardcter fuerte, Valerio supo defender los intereses de
la comunidad en distintas oportunidades. Y en la época de la lucha por la sancién de la Ley 3258
del aborigen chaquefio, en 1987, Valerio fue elegido como uno de los representantes mocovies en
la famosa “Comisién de los Seis”, integrada por dos indigenas de los pueblos toba, mocovi y wichi,
gue representara los intereses aborigenes frente a los legisladores en ese momento.

En la iglesia empezaron otra vez el fortalecimiento de la comunidad al poder reunirse
dentro de la iglesia evangélica y a partir de ahi empezaron a surgir las reuniones afuera, que ya
eran las cuestiones politicas de las comunidades. Y empezaron a surgir esto del liderazgo,
...empezaron a animarse en el ochenta y algo, en el 85, para la reforma de la ley aborigen; pero la
iglesia era el refugio un poco de reuniones asi, que parece ser que anos atrds no se permitian
hacer...

Pero en los primeros afios después del golpe militar de 1976, las iglesias también habian
sido afectadas por el miedo a la represién por motivos politicos, ya que se habia escuchado de
casos donde los militares habian amenazado con cerrar iglesias evangélicas. Un dirigente toba de
la Iglesia Unida habia sido encarcelado por un tiempo. Y esto hacia resurgir aquellos viejos temores
gue se remontaban a Napalpi y El Zapallar. Recién después del regreso a la democracia las iglesias
pudieron recobrar la fuerza que habian tenido a comienzos de la década de 1970.

Hubo un tiempo donde la iglesia también se cerrd, o la gente hacia culto un poco con temor,
que empezaron hacer ya en el 40 en adelante, el 50, que en un momento se corto eso y cuando se
volvid a reunir la gente, empezaron a surgir los lideres, que los lideres eran todos... de esas iglesias
evangélicas, eso es lo que yo me acuerdo, yo era chico pero escuchaba conversaciones. Y ademds a
partir de los 80 en adelante empezo a florecer las iglesias evangélicas con mds libertad y esa
libertad hizo que la gente ya empezaran a reunirse mds, sin miedo, y a plantearse sus problemas en
cada comunidad...

Cuando JC empezd a tener edad suficiente para acompafiar a su padre, lo comenzd a
ayudar en los trabajos que aquel realizaba, como la cosecha y la carpida del algoddn, que eran las
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principales fuentes de trabajo en la zona. Sin embargo, en la época en que estas faenas se
acababan, también hacian trabajos de desmonte, limpieza de terrenos que ya habian sido
desmontados (destronque), limpieza de alambrados, o changas en los establecimientos de los
colonos vecinos. La mayoria de estos trabajos eran sumamente pesados, pero proveian una
entrada suficiente para el mantenimiento familiar, alin con ciertas privaciones. En momentos en
gue estos trabajos mermaban, algunas personas de la comunidad hacian excursiones de caza a la
zona de campos bajos al sureste de Villa Angela, donde aln se podian encontrar presas suficientes.

Mi viejo trabajaba, hacia el algoddn, terminaba el algoddn y hacia la carpida, terminaba la
carpida y limpiaba alambrados, hacia destronque. Asi todo el tiempo. Yo hacia lo que él hizo. Y
muy pocas veces saliamos a cazar. Habia un grupito de gente que iba a cazar, y a veces yo iba
también. Cuando iban a cazar iban a la zona esta, al sureste, ese era el lugar de caza. De toda la
zona esta, ese era el lugar de caza. El que no quedaba a trabajar en el monte o en el alambrado, se
iba a cazar.

Yo fui de todo un poco, ...trabajador en la zona rural en todo sentido, destroncador, hachero,
carpidor, cazador, poniamos trampas o buscdbamos la miel, ibamos a buscar un Aandu y en la zona
de las palmas, buscdbamos armas para cazar en el campo, con la escopeta cazabamos, o sea todo,
yo por lo menos hice todo. Y yo creo que con la poca edad que tengo hice muchisimas cosas
pesadas, destroncdbamos hasta la ultima hora porque era lo que habia que hacer, cosechar, hasta
hace poco lo hacia ... Carpir, sembrar, manejar vehiculo, o camioneta, auto, tractor, estibador,
algoddn, acoplado, cosechar en el agua hasta la rodilla, en el barro, en el frio, con helada,
mosquito, todo eso. Hacer casas, ranchos porque nosotros haciamos nuestros ranchos, de techo
con pasto y revocdbamos con chorizo la pared, y el techo de adentro también...

Sin embargo, cuando JC cumplié los 16 afios, habia alcanzado un punto de frustracién con
la dureza del trabajo y las pocas oportunidades de un mejoramiento en sus condiciones de vida. El
sentia que no queria seguir bajo las mismas condiciones de necesidades materiales, privaciones
continuas y trabajos durisimos que terminaban con la vida de muchos hombres de apenas edad
madura, y sentia a la vez que salir de ese ciclo al que su padre y otros parientes parecian
condenados era un desafio enorme. Pero de la misma manera que habia enfrentado el desafio de
aprender el idioma mocovi al llegar a la comunidad, sintié también en esta ocasién que ese desafio
lo urgia a convocar todas sus energias y potencialidades para cambiar su destino.

Tenia como una revolucidn interna en mi persona, de querer superarme y superar a lo que
todo el mundo estaba acostumbrado a ser, y lo que yo también estaba siendo, carpir, cosechar, ser
destroncador... Y bueno todos lo mismo, incluido yo, era época de cosecha y bueno, vamos al
campo y pasabamos y traiamos pdjaros para vender, cuero de viboras, de todo traiamos, y
ponemos las trampas y después hasta que salga la carpida, y después la cosecha y asi el otro afio
lo mismo. Y después llega la edad de los ancianos flacos, sin ningun ladrillo, porque la casa es un
rancho, de barro de tierra, y las lauchas hacen sus nidos y de noche te caen las vinchucas y las
pulgas, yo lo vivi. Y cuando querias ir a cosechar, vas con el estomago vacio y a algunos ya nos
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dolia la cabeza porque teniamos hambre y comiamos apenas un picadillo y una tostada, y asi todos
los afios y asi por supuesto uno se va dejando, y yo veo eso en mi gente y digo “no creo que haya
eso nomds, ojald que alguno de nosotros mds podemos ser. ¢Tanto costard ser como los demds,
con otras capacidades?”

Al mismo tiempo, sin embargo, la falta de trabajo se iba imponiendo en las zonas rurales. La
gente estaba comenzando a ir a los pueblos de la zona buscando mejores horizontes de vida. Con
la llegada de la democracia, corrian nuevos aires en todos los érdenes de la vida, y los miedos de
las comunidades comenzaron a decrecer. El hecho de que ya no estuvieran los militares en el
gobierno contribuia a debilitar los fantasmas bastante persistentes de la represién violenta que
subsistian en la memoria de las comunidades. Es asi que algunos mogqoit comenzaron a instalarse
en las afueras de esos pueblos. Luego otros, sus parientes, comenzaron a visitarlos en sus nuevos
lugares de residencia, experimentando también las relativas ventajas de la vida periurbana, que
aun con desempleo, ofrecia la posibilidad de sobrevivir a través de una nueva red de relaciones
con nuevos patrones blancos. Asi estaba comenzando un segundo momento en la vida de JCy de
muchos otros mocovies chaquefios. El momento del viaje hacia el mundo del doqoshi, el hombre
blanco.

* 3k %

Marco tedrico para el andlisis del primer periodo.

Antes de pasar al andlisis de este primer periodo, mencionaré algunas herramientas
tedricas que me ayudaran en dicha tarea.

Michel Foucault ha caracterizado aquellos mecanismos que los grupos dominantes de una
sociedad, generalmente a través de las instituciones estatales, utilizan para disciplinar y conformar
las poblaciones de un determinado Estado. En su andlisis de las practicas disciplinadoras de la
poblacién, expresa Foucault:

"En cuanto a la disciplina, podemos decir que tampoco ha sido eliminada; ciertamente su
organizacion, todas las instituciones en cuyo interior se habian desarrollado en el siglo XVII
y comienzos del XVIII: escuelas, talleres, ejércitos, etc., sélo se comprenden en relacién con la
gestacién de las grandes monarquias administrativas, pero sin embargo la disciplina ha sido
mas importante, mas valorada a partir del momento en que se buscaba el gestionar la poblacion,
lo que significa, no tanto gestionar la masa colectiva de los fendmenos a nivel de resultados
externos, cuanto gestionarla en profundidad, en lo particular. (Foucault 1999:24)

Es decir que los Estados modernos han utilizado mecanismos, a veces heredados de
aparatos estatales monarquicos, para gestionar su poblacion en los aspectos de su conformacion
mas profunda. Esta gestion de la poblacién incluia, por ejemplo, la transformacion de grupos
sociales improductivos en mano de obra ddcil y disponible para los proyectos de produccion
capitalista de las conformaciones estatales modernas.

Y estas practicas se ejercen muchas veces a través de instituciones como las escuelas, los
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servicios de salud, el servicio militar, etc. La educacién sistematizada por el Estado es, segln
Foucault, una herramienta decisiva para este tipo de gestidn de la poblacion:

“La educacién, por mas que sea, de derecho, el instrumento gracias al cual todo individuo
en una sociedad como la nuestra puede acceder a no importa qué tipo de discurso, se sabe que
sigue en su distribucion, en lo que permite y en lo que impide, las lineas que le vienen marcadas
por las distancias, las oposiciones y las luchas sociales. Todo sistema de educacién es una forma
politica de mantener o de modificar la adecuacién de los discursos, con los saberes y los poderes
gue implican.” (Foucault 1992:27)

Estas instituciones, aunque no solamente ellas, ejercen lo que Foucault denomina una
“tecnologia politica del cuerpo”, o una serie de procedimientos que conforman una “microfisica del
poder” que actla eny a través de los individuos y los grupos sociales para amoldarlos y
conformarlos, intentando normalizarlos de acuerdo a las necesidades y conveniencias de los
grupos dominantes. Esta microfisica del poder actua profunda e insidiosamente aunque de manera
velada:

“...(E)l estudio de esta microfisica supone que el poder que en ella se ejerce no se conciba
como una propiedad, sino como una estrategia, que sus efectos de dominacién no sean atribuidos
a una "apropiacion”, sino a unas disposiciones, a unas maniobras, a unas tacticas, a unas técnicas,
a unos funcionamientos; que se descifre en él una red de relaciones siempre tensas,
siempre en actividad mas que un privilegio que se podria detentar; que se le dé como
modelo la batalla perpetua mas que el contrato que opera una cesion o la conquista que se
apodera de un territorio.

Hay que admitir en suma que este poder se ejerce mas que se posee, que no es el
"privilegio" adquirido o conservado de la clase dominante, sino el efecto de conjunto de sus
posiciones estratégicas, efecto que manifiesta y a veces acompafia la posicion de aquellos que son
dominados.” (Foucault 2002:33)

Frente a estas estrategias ejercidas mayormente a través de las instituciones del Estado
para la “gestidn de su poblacién”, Michel de Certau ha propuesto que los individuos y grupos
sociales pueden ejercer practicas de resistencia a las presiones normalizadoras de la microfisica del
poder. Este autor define dichas practicas como tdcticas que se caracterizan por aprovechar las
oportunidades que permiten las fisuras en el sistema de presiones y dispositivos normalizadores
gue ejercen las instituciones de los poderes dominantes, en oposicion a las estrategias que ejercen
estos ultimos para perseguir sus fines de manera mas estructurada y planificada.

III

Asi, de Certau, aplica el concepto de estrategia al “célculo de relaciones de fuerzas que se
vuelve posible a partir del momento en que un sujeto de voluntad y de poder es susceptible de
aislarse” en un ambiente que puede considerar propio y desde el cual dirige sus relaciones con una
exterioridad diferente. “La racionalidad politica, econémica o cientifica se construye de acuerdo
con este modelo estratégico”. (De Certau 2000: XLIX). Por el contrario, la tactica se refiere a
“un célculo que no puede contar con un lugar propio, ni por tanto con una frontera que
distinga al otro como una totalidad visible. La tactica no tiene mas lugar que el del otro. Se
insinua, fragmentariamente, sin tomarlo en su totalidad, sin poder mantenerlo a distancia.
No dispone de una base donde capitalizar sus ventajas, preparar sus expansiones y

asegurar una independencia en relacidén con las circunstancias. Lo "propio" es una victoria
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del lugar sobre el tiempo. Al contrario, debido a su no lugar, la tactica depende del tiempo,
atenta a "coger al vuelo" las posibilidades de provecho. Lo que gana no lo conserva.
Necesita constantemente jugar con los acontecimientos para hacer de ellos "ocasiones". Sin
cesar, el débil debe sacar provecho de fuerzas que le resultan ajenas. Lo hace en momentos
oportunos en que combina elementos heterogéneos... pero su sintesis intelectual tiene
como forma no un discurso, sino la decision misma, acto y manera de "aprovechar" la
ocasion” (De Certau 2000: XLIX).
Es a través de estas tacticas que los sujetos y grupos sociales pueden subvertir las presiones
de la tecnologia politica del cuerpo, encontrando maneras de escapar a las normalizaciones y a la
vigilancia de las estructuras dominantes. Las tacticas operan de manera aislada, se caracterizan por
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su debilidad o ausencia de poder mientras operan dentro del campo de visibilidad del “otro”,
sacando ventaja de las oportunidades que se presentan, constituyendo asi un “arte de los débiles”
(De Certau 2000).

De Certau no esta pensando en acciones individualistas separadas de determinaciones
sociales, sino justamente en cémo los individuos reaccionan, no siempre pasiva o décilmente, a las
determinaciones sociales a las que estdn sujetos. Estas reacciones se producen en el marco de
esquemas de accidn y logicas operacionales que estadn disponibles para que los individuos ejerzan
resistencia a las relaciones sociales de dominacién a las que estan sometidos (De Certau 2000).

De Certau se centra entonces en las relaciones de resistencia de los individuos,
generalmente conceptualizados como pasivos “consumidores” frente a las determinaciones
impuestas por las élites productoras de normativas y de lenguaje en las urbes contempordaneas,
pero remarca que estas tacticas son similares a las practicadas por las poblaciones sujetas a los
poderes coloniales, quienes

“hacian de las acciones rituales, de las representaciones o de las leyes que les eran

impuestas algo diferente de lo que el conquistador creia obtener con ellas; las subvertian

no mediante el rechazo o el cambio, sino mediante su manera de utilizarlas con fines y en
funcién de referencias ajenas al sistema del cual no podian huir. Eran otros, en el interior
mismo de la colonizacién que los “asimilaba” exteriormente; su uso del orden dominante
engafaba ese poder, porque no contaban con los medios para rechazarlo; se le escapaban
sin separarse de eso. La fuerza de su diferencia se mantenia en los procedimientos de

“consumo” (De Certau 2000: XLII).

Aunque De Certau no habla especificamente en términos de identidades, concuerdo con
Ortiz (1996) que esta conceptualizacidon nos puede ayudar a mirar con mayor discernimiento
algunos procesos como los que estamos observando entre los mocovies.

Fredrik Barth compild en 1976 un trabajo fundacional sobre el tema de los grupos étnicos y
sus fronteras. En su introduccién, Barth (1976) sentd las bases para una perspectiva dinamica y
relacional de la identidad étnica, enfocandose no en una definicion estatica de las identidades,
basada en la enumeracién de determinados rasgos diacriticos, sino mas bien en la autoadscripcién
de la identidad y el reconocimiento de la misma por los miembros de otros grupos, destacando su
caracter contrastivo.

Otro concepto que nos sera util en el analisis sera la idea de las esferas publica y privada de
la cultura, segun la conceptualizacién de Eidheim (1976). Este autor, que presenta un estudio de

39



los lapones de la costa noruega en el mismo trabajo de Barth, diferencia entre una esfera publicay
una esfera privada de interaccion, y las diferentes expresiones de la identidad que hacen estos
grupos en cada dmbito.

“Con la desventaja de una identidad étnica estigmatizada, los miembros de la comunidad

lapona de la costa en cuestidn tratan de calificar como plenos participantes de la sociedad

noruega. Con el fin de serlo se ven obligados a desarrollar tacticas para prevenir o tolerar
las sanciones de la poblacidn noruega local....[L]as formas de conducta que con estas
restricciones se muestran en el escenario de la vida cotidiana estan organizadas en distintas
esferas de interaccion que articulan y mantienen una dicotomia de identidad. Las esferas de
interaccidn, lo mismo que las identidades, surgen de la interaccion cotidiana, ya que el
control de la impresion que se puede dar de la identidad se convierte en una constante

preocupacion para los actores” (Eidheim 1976: 51).

Las poblaciones aborigenes, frente a la presién del estigma que sufren por parte de la
sociedad dominante, se ven obligadas a desarrollar una estrategia de ocultamiento de sus rasgos
diacriticos en los ambitos de interaccidn publicos, donde esos diacriticos pueden ser observados y
reconocidos por los miembros del grupo dominante—el acento lapén en el caso de la costa
noruega.

Como expresa Eidheim en su estudio, hablando de los dilemas del encubrimiento de Ia
propia identidad, “en términos muy generales, la base para estos dilemas radica en que para
obtener los bienes materiales y sociales que aprecian, y para compartir las oportunidades
existentes en la sociedad, esta gente se ve obligada a suprimir o a encubrir las caracteristicas
sociales que los noruegos toman como signos del lapdn” (Eidheim 1976:58).

Por el contrario, en aquellos ambitos donde esos diacriticos no pueden ser observados, tal
como en el caso de la vida doméstica, o la interaccién en grupos de personas de su mismo origen,
los lapones tendian a favorecer el uso de su idioma y a expresar su cultura sin restricciones
aparentes, demarcando asi un ambito privado donde las interacciones se realizaban en términos
de la cultura lapona.

También Barth habla del tema de este manejo de la identidad, y expresa que las
circunstancias que rodean a las personas pueden influir para que se encubra la identidad que no
favorece la propia supervivencia:

“Légicamente, diferentes circunstancias favorecen diferentes comportamientos. Como la

identidad étnica esta asociada con un conjunto de normas de valor, especificamente

culturales, se concluye que existen circunstancias donde esta identidad puede expresarse
con éxito moderado, y limites cuyo traspaso esta vedado. Yo afirmaria que las identidades
étnicas no pueden conservarse mas alld de estos limites, pues la fidelidad a normas de
valor basicas no podria sostenerse en situaciones donde, comparativamente, la propia
conducta es totalmente inadecuada. Los componentes de un grado relativo de éxito son:
primero, la actuacién de los otros y, segundo, las alternativas abiertas al propio sujeto. ... Lo

gue importa es cdmo actuan los otros en cuya compafia se interactia y con los
cuales se es comparado y qué identidades alternativas y conjuntos de normas estan

disponibles para el individuo.” (Barth 1976:31).

Es decir que cuando la actuacidn de los otros frente al desarrollo de una identidad dada es
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abiertamente negativa, estigmatizante o discriminatoria, y cuando, ademas, no existen identidades
alternativas aceptables disponibles al individuo o grupo social, la tendencia sera a que esta
identidad particular, en palabras de Barth, no se pueda expresar con éxito en el ambito social.

Con respecto al tema de la lengua, Bourdieu ha trabajado el tema de lo que él llama capital
linguistico, como parte del capital cultural, una de las formas de capital que constituyen recursos
utilizados por los actores sociales que se encuentran inmersos en un determinado campo social.
Sus concepciones acerca del capital linglistico nos ayudaran a entender algunos aspectos vividos
por los moqoit en relacion a su lengua en este periodo. Asi, Bourdieu ha expresado que el capital
linguistico no es simplemente una competencia técnica sino un elemento que demarca estatus o
gue define estigmas:

“La competencia linglistica no es una simple capacidad técnica, sino también una

capacidad estatutaria. Esto quiere decir que todas las formulaciones lingtisticas no son

igualmente aceptables y que tampoco son iguales todos los locutores. ... En realidad, el

acceso al lenguaje legitimo es muy desigual y la competencia tedéricamente universal, a

pesar de ser liberalmente distribuida a todos por los lingtistas, es de hecho monopolizada

por unos cuantos. Las desigualdades en la competencia lingtiistica se revelan
constantemente en el mercado de las interacciones cotidianas...La competencia funciona
diferencialmente y hay monopolios tanto en el mercado de los bienes linglisticos como en
el de los bienes econdmicos.... Cualquier intercambio linglistico conlleva la virtualidad de
un acto de poder, tanto mas cuanto involucra agentes que ocupan posiciones asimétricas

en la distribucién del capital pertinente” (Bourdieu y Wacquant 1995:102,104).

Es decir que los intercambios linglisticos reactualizan las relaciones de poder existentes
entre locutor e interlocutor, y la asimetria en el capital linglistico de ambos refuerza y legitima las
diferencias existentes en otros ambitos de la vida cotidiana. Cada ocasidon de comunicacion entre
personas o grupos, lleva a una actualizacion de sus respectivas posiciones sociales en el campo
social en el que se encuentran:

“Incluso el intercambio linglistico mas sencillo involucra una compleja red

de relaciones de fuerza histdricas entre el locutor, dotado de una autoridad

social especifica, y su interlocutor o publico, el cual reconoce su

autoridad en diferentes grados, asi como entre los respectivos grupos a los

que pertenecen” (Idem 102).

En base a los conceptos anteriores, pasaré a analizar los procesos vividos en esta primera
etapa por los mocovies del suroeste chaqueno, con base en los comentarios de la experiencia
personal de JC.

Sobre micropoliticas de poder, mecanismos disciplinadores y de (re)constitucidn de identidades.

En el comienzo de esta historia, cuando JC nace en los comienzos de la década del 1970, las
matrices ideoldgicas de la sociedad dominante chaquefia no habian cambiado demasiado con
respecto a los tiempos de la formacion de la provincia. El indigena en general seguia siendo
considerado como fuente de mano de obra para las necesidades de un estado provincial
primordialmente agricola, y como pequefios productores que debian ser formados a través del
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trabajo y la educacion blanca. Aunque habia habido iniciativas de caracter indigenista como las de
Cerda Castillo y René Sotelo (Giordano 2005), cuando éstas se plasmaban en politicas publicas no
dejaban de tener un sesgo paternalista y de intencion homogeneizante en su vocacién de integrar
al indigena a la sociedad mayoritaria. La ley provincial 970, por ejemplo, que daba origen a la
Direccién del Aborigen que, bajo un administrador blanco se encargaba de administrar programas
destinados a los indigenas, proponia como su objetivo explicito “efectuar y fomentar actividades
agropecuarias, forestales, comerciales e industriales tendientes a facilitar el desarrollo del pleno
empleo de la mano de obra de la poblacién indigena, su abastecimiento y el consumo y
comercializacién de su produccién, con destino a elevar su nivel de vida en lo social, econédmico y
cultural”. Manifestaba asi este sesgo productivista y homogeneizante, ya que en ningun lugar
sostenia los derechos de los indigenas a desarrollar modos de vida econémica o culturalmente
diferentes, o que no involucraran “el desarrollo del pleno empleo de su mano de obra”.

Es asi que el Estado provincial continud, en este primer periodo que estamos analizando,
con sus mecanismos organizados en décadas anteriores para lograr el disciplinamiento de las
poblaciones indigenas, y la reconstitucidn de sus identidades en una nueva identidad criolla
homogeneizada. Siguiendo a Foucault, podemos observar que las politicas provinciales y
nacionales apuntaban a regular y ordenar los espacios, tiempos y actividades cotidianas de los
mocovies chaquefios.

En relacidn a los grupos indigenas, la dimensidn espacial era controlada mediante la
inhibicidn de las practicas de vida no sedentaria. Como observdramos al inicio, el nomadismo era
considerado desde el comienzo del Estado nacional como una de las marcas del salvajismo, por lo
gue debia ser decididamente extirpado. Algunos grupos fueron concentrados en Colonias, como el
gue permaneciera en Colonia Aborigen Chaco (ex reduccion de Napalpi), u otros lugares
reservados como la Colonia Pastoril (al sur de Villa Angela), la reserva del Lote 138, o la del Lote 3,
de donde eran originarios los papas de JC. Para la década del 70 todos estos espacios de tierra ya
habian sido dramaticamente recortados en extensién por sus vecinos blancos. Durante la nifiez de
JC, como menciona él en su relato, aun era posible que grupos de hombres salieran a mariscar en
busca de animales silvestres, algunos efectuando largos viajes de muchos dias a pie, especialmente
hacia las zonas bajas al sureste de Villa Angela, donde se obtenian fiandues, animales de bafiados
como carpinchos y otros. En décadas anteriores ésta habia sido una practica importante para el
mantenimiento de las familias mocovies, que luego vendian cueros, plumas y otros elementos a
comerciantes blancos. Pero con la creciente entrega de tierras para la agricultura, y la consiguiente
construccion de alambrados para disminuir la entrada de “intrusos”, las posibilidades de esta
forma de sostén alternativo fueron decreciendo. Es asi que los mocovies se vieron cada vez mas
obligados a establecerse en lugares fijos, siendo asegurada asi su disponibilidad como fuente de
mano de obra en el suroeste algodonero.

Las instituciones estatales, tanto nacionales como provinciales, intentaron forzar la
adopcion de las practicas agricolas entre los grupos indigenas chaquefios, como atestiguan los
reglamentos de las reducciones indigenas de Napalpi o Bartolomé de las Casas. Esto era parte de
la micropolitica que apuntaba a la normalizacién de las actividades de los indigenas, en su
reconstituida identidad como campesinos. En algunos asentamientos mocovies que contaban con
pequeiias extensiones de tierra, como Colonia Pastoril o Lote 3, muchas familias practicaron la
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siembra de pequerios lotes familiares de algoddn, adecuandose asi en cierta forma al micropoder
ordenador hegemonico que pretendia adaptar los ritmos de vida indigena a los ritmos de la
produccidn agricola. Por otra parte, esto no sélo reconfiguraba su identidad como campesinos,
sino que también los aseguraba como la principal fuerza cosechera del cultivo de algodén en el
suroeste de la provincia, una vez que la inmigracién de contingentes de cosecheros santiaguefios y
correntinos fuera decreciendo con la profundizacidén de la crisis algodonera.

Sobre escuelas, idiomas y competencias linglisticas

La escuela fue otra de las instituciones blancas que participd activamente como mecanismo
disciplinador y de reconstitucién de identidades. Es conocida la funcién de regulacion de los
tiempos, e imposicion de rutinas y de habitos higiénicos que han cumplido las escuelas en nuestro
pais, organizadas segun el modelo de la escuela sarmientina (Sarlo 1998). Todos estos elementos,
ademads de los propios contenidos que se administraban en la escuela, contribuian fuertemente a
la imposicidn de un nuevo habitus, mas acorde a las disposiciones occidentales, sobre la poblacidn
indigena (Bourdieu 1989).

Podemos ver claramente en el relato de JC el impacto que esta institucion tuvo en su
infancia. La incorporacion del castellano como idioma para la comunicacion cotidiana, ademas de
la prohibicién del uso de la lengua mocovi, la importancia de la lectura y escritura en oposicién a la
oralidad, la promocién de habitos y costumbres del mundo blanco, y la temprana asimilacién de su
identidad aborigen con el estigma que esta acarrea dentro de los ambientes blancos, son algunos
de los elementos que mas fuertemente impactaron la vida del pequeiio JC, asi como de sus
compaiieritos indigenas. Asi, desde muy temprano se sembraron en ellos las percepciones de que
su idioma no era tan valioso como el castellano, y de que sus identidades indigenas eran
portadoras de un fuerte estigma, y que por lo tanto, ambos debian ser ocultados en ambientes
dominados por el blanco. Solamente en el refugio de las comunidades rurales, donde la
dominacién blanca no se expresaba tan fuertemente y se respiraba otro aire de autonomia
cultural, era posible mostrarse con libertad portando el habitus indigena y hablando la lengua
mMocovi.

En el caso puntual de JC, estas tempranas impresiones recibidas en la escuela, que
menospreciaban la forma de ser indigena, fueron mas tarde reelaboradas y trabajadas en su
persona para generar una reaccion de afirmacién personal que lo impulsé a bucear mas
profundamente en su idioma y cultura. Como él lo expresa, al sentir el desafio de no conocer un
idioma con suficiente fluidez, en un primer momento el castellano, y luego su propia lengua
mocovi, esto lo impulsé a trabajar esas dreas y desarrollarse mas en ellas. Sin embargo, este rasgo
de personalidad que lo impulsa a esforzarse por sobrepasar cualquier obstaculo que lo enfrenta,
elemento que luego lo llevara a su posicién de lider comunitario, no es comun en el resto de la
poblacidn, por lo que podemos afirmar que el efecto mas frecuente de la discriminacidn recibida
en la escuela de este periodo era generalmente una baja autoestima y una tendencia a esconder
los rasgos identitarios propios de los indigenas.

Como vimos en el relato de JC, los propios padres de los nifios mocovies defendian la
funcidn de la escuela en cuanto a la adquisicidn del castellano y de maneras de ser y de actuar
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apropiadas para el mundo blanco, pretendiendo de esta manera que sus hijos no sufrieran la
discriminacion de la cual ellos habian sido objeto por portar el estigma de un “mal castellano” u
otros marcadores identitarios propios de los aborigenes. Como expresamos mas arriba, Bourdieu
ha demostrado que el capital linglistico implica demarcaciones de estatus y definiciones de
posiciones sociales y de estigmas (Bourdieu y Wacquant 1995:102,104). Los intercambios
linguisticos demuestran y reactualizan las relaciones de poder existentes entre locutor e
interlocutor, y la asimetria en el capital lingliistico de ambos refuerza y legitima las diferencias
existentes en otros ambitos de la vida cotidiana, generando muchas veces en el dominado un
deseo de aumentar su capital linglistico, usualmente adoptando el lenguaje del dominador y
ocultando los rasgos linglisticos propios de los hablantes de su lengua materna.

Es interesante que en la experiencia de JC, esta dindmica de la necesidad de adquirir el
lenguaje “correcto” funciond en ambos contextos, tanto en el de la escuela blanca como en el de la
comunidad rural mocovi hablante, para impulsarlo a mejorar su manejo de ambos idiomas. En la
situacion escolar, el castellano del maestro era el idioma del grupo dominante, el idioma necesario
para acceder a las otras formas de capital cultural y simbdlico de las que habla Bourdieu. Pero en
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la comunidad rural, un “buen mocovi” era también necesario para ser considerado un auténtico
hombre mocovi, y no un imitador de los criollos blancos. Aun hoy, muchos adultos mocovies
consideran que la Unica forma de saber a ciencia cierta si una persona es realmente aborigen es
corroborar si habla o no la lengua indigena. Los propios nifos indigenas se burlaban de JC cuando
éste se mudd a la comunidad rural al reconocer su limitado capital lingliistico en la lengua
indigena, hecho que lo descalificaba como persona de estatus en su propia comunidad. Este hecho
es el que a su vez motiva a JC a convertirse en un estudioso de su lengua indigena, adquiriendo con
el tiempo un alto capital linglistico en ambas lenguas.

Haciendo un balance de las situaciones lingliisticas en este primer periodo, entonces,
podemos afirmar que hasta este momento, los mogoit chaquefiios tendian a ocultar su lengua en
situaciones de contacto con el blanco—tales como las escuelas o las visitas a los pueblos--, pero
por otro lado, poseian espacios de autonomia suficiente (Bonfil Batalla 1988) en sus comunidades,
gue tal como en el relato de JC, se hallaban en zonas rurales alejadas de las poblaciones blancas.
En ellas la poblacidon y las instituciones blancas no ejercian una presion suficiente como para
reducir significativamente el prestigio de la lengua moqoit, y por lo tanto el valor de su capital
linglistico en la misma. Como bien expresa JC, en el ambito de las comunidades la presion
linglistica era claramente a favor del moqoit la'qaatqa, hecho por el cual el idioma propio se
mantuvo en ellas con bastante vitalidad.

Sobre tacticas de resistencia identitaria entre los mogqoit.

Siguiendo las propuestas de De Certau, podemos pensar que en contraposicion a los
avances de la sociedad dominante blanca, y a los influjos de la microfisica del poder
homogeneizador, los mocovies han ejercitado diversas tacticas que les han permitido sobrevivir y
mantener ciertos espacios de autonomia y movimiento. Citro (2006) argumenta que los mocovies
gue habitan en la actual provincia de Santa Fe han optado por utilizar tacticas de invisibilizacién de
su identidad, por ejemplo el ocultamiento de la lengua, para poder sobrevivir en épocas de
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marcada discriminacién vy en las que su condicidon de indigenas les hacia muy dificil el acceso a los
medios materiales necesarios para su reproducciéon. Esto, segln esta autora, ocurrid en esta
provincia después del llamado “lltimo maldn” en San Javier en 1904, mencionado en la
Introducciéon, hecho que suscitd el renovado rechazo a los indigenas por parte de los colonos
criollos, y durante la crisis econdmica de las primeras décadas del siglo XX, momentos en que la
dependencia de las changas o trabajos que pudieran obtener de los blancos eran de vital
importancia para su supervivencia.

En la provincia del Chaco, como vimos en las secciones anteriores, el Estado provincial
ensayo diversas estrategias para la reconstitucion de las identidades indigenas, tales como la
sedentarizacion, la escolarizacion, el intento de eliminacion de las lenguas nativas y su reemplazo
por el castellano, y la reconversién de cazadores recolectores en campesinos o proveedores de
mano de obra para las cosechas estacionales. En respuesta a estas presiones, los moqoit
chaquefios también se vieron obligados a ensayar tacticas de ocultamiento de su identidad en
aquellos contextos donde las marcas estigmatizantes eran reconocidas por los miembros de la
sociedad dominante. Es decir, siguiendo ahora a Eidheim, los mogoit chaquefios tendian a ocultar
su identidad en los contextos de la esfera publica de interaccién. De esta manera, por ejemplo, los
padres de JC no usaban el idioma mocovi durante su permanencia como trabajadores rurales en la
estancia donde se cri6 JC antes de regresar a la comunidad de Lote 3. Y JC se criaria con sus
amiguitos criollos hablando el castellano. También en el contexto de la escuela, tanto JC como sus
companeritos indigenas se veian obligados a ocultar su idioma, bajo pena de ser castigados por los
maestros blancos por hablar “su dialecto”.

Para evitar perder el acceso al capital social (y material) necesario para sobrevivir en los
nuevos contextos dominados por la sociedad blanca, se hacia necesario el camuflaje de aquellos
elementos que los blancos consideraban como marcadores de lo indigena. Es por esto que
muchas veces, por ejemplo, cuando los mocovies eran escuchados por blancos hablar en su idioma
en el contexto de la cosecha del algoddn, ellos preferian hacerse pasar por correntinos hablantes
de guarani, ya que en anos anteriores habian abundado los trabajadores estacionales provenientes
de aquel grupo, antes que darse a conocer como indigenas.

En la conceptualizacién de Barth (1976) citada mas arriba, este autor expresaba que las
circunstancias que rodean a las personas y la actuacion de los miembros de la sociedad dominante
pueden influir para que se encubra la identidad que no favorece la propia supervivencia social.
Podriamos decir que en este primer momento de nuestro analisis, la “actuacién de los otros” —los
“otros” blancos—se caracterizaba por fuertes sentimientos discriminatorios, manifestados en
practicas donde se expresaba la dominacién blanca sobre el indigena. Por un lado, este contexto se
caracterizaba por un gobierno militar que prohibia cualquier tipo de organizacién politica con
objetivos ajenos a los propios, buscando la produccion de una identidad ciudadana homogénea y
de acuerdo a las doctrinas del “Ser Nacional”; y procurando ademads instaurar un proceso de
subordinacién econdmica al capital financiero, que obligaba a los aborigenes a cambios de
localizacién territorial y de ocupacién (o desocupacion) de su mano de obra, cambios que se
expresaran mas fuertemente en el siguiente periodo. Y por otro lado, el contexto de una sociedad
provincial manifestaba ideologias predominantemente discriminatorias, en la cual se veia al
indigena o bien como sujeto del paternalismo blanco que debia civilizarlo y sedentarizarlo, o bien
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como un obstaculo para el desarrollo de la provincia por ser una carga improductiva. Esta
situacién, aunada a la falta de otras identidades alternativas abiertas como opcion para los
aborigenes, resultaba Iégicamente en el ocultamiento de los rasgos estigmatizantes, y en una
actitud de busqueda de imitacidn, por lo menos externamente, de las practicas culturales del
criollo, para ajustarse asi de la manera mas racional a las posibilidades que el contexto les
permitia.

No sélo el idioma constituia una marca estigmatizante del indigena, sino también otras
menos ocultables, como la fisonomia. En el relato de Juan Carlos se percibe la internalizacién en él,
y en su grupo social, de esta conceptualizacion de los rasgos fenotipicos del indigena y aun del
color de la piel, como elementos marcadores de |la aboriginalidad. Es por esto que, en su relato, su
persona era objeto de burla a su regreso a la comunidad, por portar los rasgos fenotipicos
indigenas y no poder hablar su propio idioma, convirtiéndose asi en una contradiccion entre lo
socialmente definido como correspondencia entre corporalidad y cultura. Estos rasgos hacian
indudablemente mas dificil el ocultamiento de la identidad para aquellos individuos en quienes
eran mas manifiestos, hecho que los volvia mas vulnerables a las practicas discriminatorias de los
no-indigenas y al estigma correspondiente.

Sin embargo, y en contraste con las conductas de ocultamiento en la esfera publica de
interaccidn con la sociedad blanca, existian otros dmbitos donde los mogoit desarrollaron otras
conductas que para nosotros cobran una especial relevancia.

Siguiendo nuevamente la conceptualizacion de Eidheim, los mogoit residentes en la
provincia del Chaco eligieron mantener espacios en la esfera privada de interaccién en los cuales
expresaban con bastante libertad y autonomia su cultura propia. Desde mi punto de vista, los
mocovies chaquefios fueron capaces de encontrar aquellos pequefios espacios de maniobra, que a
la manera de pequenas rajaduras en el corsé de la sociedad hegemonica, les permitieron mantener
espacios de control cultural, que si bien limitados, hacian posible una continuidad del grupo étnico
como forma de organizacidn social. A continuacién, entonces, describiré algunas de las tacticas
empleadas por estos grupos, en este primer periodo estudiado, para poder mantener estos
espacios de autonomia, que no se limitaban solamente al ambito familiar, sino que incluian grupos
sociales mas extensos, tales como las comunidades rurales y aun redes mas amplias, como
veremos en los apartados a continuacién.

“Manteniéndose juntos” en los espacios de autonomia

La situacion entre los grupos mocovies de la provincia del Chaco era diferente a los de
Santa Fe, como atestiguan los relatos de JC, en el sentido de que la disponibilidad de tierras para el
asentamiento de grupos de familias, aunque con serias limitaciones, era una posibilidad (aunque
no fue la opcidn de la totalidad de las familias, como también muestran las opciones del papa de
JC). Esta opcidn de asentarse en tierras propias era casi imposible en Santa Fe, donde el avance
mucho mas temprano del frente colonizador blanco ocupd todos los antiguos territorios
disponibles. Esta situacion territorial en la actual provincia del Chaco generé tacticas particulares
de resistencia identitaria. La posibilidad de residir en pequenos espacios de tierra (en algunos
casos de unas 50 has. como en el Lote 3, y en otros algo mas grandes como en Pastoril, con 200
has.), aunque no habilitaba la continuidad de la economia cazadora recolectora, si proveia por lo
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menos un espacio fisico donde retraerse a la vida comunitaria en la que se mantenian el idioma,
las relaciones de parentesco, y en general, una vida indigena con mayor autonomia cultural, en
términos de Bonfil Batalla (1988). Es asi que, aunque condicionados y limitados en su movimiento
por las politicas, la economia y demds determinaciones de la sociedad dominante, algunos grupos
mocovies chaquefos lograron, mediante esta tactica de agruparse en pequefios reductos
espaciales, mantener cierto control cultural sobre los procesos identitarios de su grupo social. De
esta manera, muchos de estos grupos pudieron mantener su lengua y desarrollar algunas formas
de organizacién, estructuras de liderazgo, etc., que tenian mds que ver con su identidad indigena
gue con la que pretendia imponer la sociedad criolla.

Esto contrasta con aquellos mocovies que optaron por otras tacticas de supervivencia,
como los que elegian asegurar un trabajo con un patrén blanco dejando la vida en comunidad y
convirtiéndose en puesteros o peones de estancia, como fue temporalmente el caso del padre de
JC. En estas situaciones, las familias se separaban de sus comunidades de origen, y bajo la presion
de ocultar las marcas identitarias portadoras de estigma, fueron dejando de hablar el idioma
indigena en los hogares, e imitando pautas de comportamiento de sus vecinos criollos. Estas
tacticas se asimilan a las descriptas por Citro para los mocovies santafecinos, quienes en general
debieron dispersarse para vivir en puestos y estancias de patrones blancos.

En general, sin embargo, la mayoria de la poblacién indigena en la provincia del Chaco
permanecié agrupada en asentamientos de grupos de familias extensas. Tales asentamientos
incluian, por ejemplo, a Las Tolderias de Colonia Necochea (dividida a su vez en dos grupos
principales, San Lorenzo y Santa Rosa), Lote 3, Lote 138, Colonia Pastoril, Lote 12 de La Tigra,
Tabacal, Lote 8 de Villa Berthet, y Lote 14 de Villa Berthet. Esta tactica de permanecer en grupos
de familias es caracterizada claramente por JC en su relato como signo de quiénes son realmente
mocovies—es decir, a quienes les interesa seguir reconociéndose como indigenas y manteniendo
cierta autonomia identitaria, en oposicidén a aquellas familias o personas que eligen no
diferenciarse con la poblacidn criolla. En palabras de JC, “los verdaderos mocovies buscaban estar
juntos con otros mocovies” mientras quienes no buscaban “juntarse” eran cuestionados en su
identidad como mocovies: podian ser vilelas o criollizados, pero no auténticamente mocovies.

En el Mapa 1 se muestran los principales asentamientos mogoit durante este primer
periodo.
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Principales asentamientos mocovies en el suroeste chaquefio durante el primer periodo. Se muestra también
la zona donde se hacian excursiones de marisca.

Las redes de parentesco

Asociado a lo anterior, el mantenimiento de las redes de parentesco significd para los
mocovies chaquefios la permanencia de una forma de organizacién social que facilitaba la
reproduccion de una identidad étnica diferenciada. Como dijimos en el apartado anterior, el
“mantenerse juntos”, es decir en agrupamientos geograficos que aunque limitados en extensién
permitian cierta autonomia con respecto a las imposiciones de la sociedad dominante, involucraba
también el sostenimiento de las relaciones de parentesco en un grado importante.

Las visitas periddicas entre familias del mismo asentamiento y de distintos asentamientos
pero pertenecientes a grupos familiares extendidos, contribuian al sostenimiento de estas redes.
Las fiestas de aniversario de las iglesias constituian un espacio muy importante para la renovacién
de vinculos y la celebracidon de matrimonios entre personas de distintos grupos familiares (Lépez
2009).

En el relato de JC, se observa claramente la importancia de estos vinculos de parentesco
como eje organizador de sus relaciones sociales en su retorno a la comunidad de Lote 3. Es a
través de estos vinculos, por ejemplo, que su padre consigue un espacio dentro de la comunidad
para construir una nueva casita adonde mudara a su familia al abandonar su empleo en la estancia
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del patréon blanco. También es en sus visitas de nifio a los hogares de sus “tios” y “abuelos” donde
rescatara las historias de su comunidad, las memorias de sus antepasados dirigentes como Catan, y
aun el idioma de sus padres que no habia podido aprender en sus primeros anos de vida. Estas
mismas redes funcionaron en este periodo para mantener y organizar los vinculos del colectivo
indigena mocovi, a pesar de las presiones criollizantes de la sociedad hegeménica.

El evangelio indigena

Otra tactica de resistencia adoptada por los mocovies chaquefios, fue la adopcion del
“evangelio” en su version indigena chaquefia, traido por predicadores tobas de la Iglesia Evangélica
Unida u otras denominaciones de base indigena, como el caso relatado para la comunidad de
origen de JC, el Lote 3. La adopcién de esta creacion cultural toba, que Miller (1979) caracterizé ya
en los afos 60 del siglo XX, posibilité formas de organizacién netamente indigenas, donde no habia
injerencia de autoridades blancas.

En el caso particular del grupo mocovi asentado en el Lote 3, esta adopcidn tuvo lugar
algunos afios después de que la mayoria de este grupo participara en el movimiento indigena de
1933 en el Zapallar (Miller 1979, Cordeu vy Siffredi 1971, Bartolomé 1972), segun lo atestiguan los
relatos de ancianos de esta comunidad. Como ya mencionamos, los mocovies del Lote 3 habian
abandonado su antiguo lugar de residencia (anteriormente en el Lote 5) para ir a participar del
movimiento en el Zapallar, donde el shaman toba Natoxochi decia poder otorgar poder a sus
seguidores a través de bastones de poder que les entregaba. Pero cuando este movimiento fue
reprimido violentamente por la policia, los mocovies regresaron para encontrar que su antiguo
lugar habia sido tomado por los colonos blancos. Se reubicaron entonces en unas cuarenta
hectdreas donadas por un vecino criollo amigo, no sin gran desazén ante el desilusionador final de
su viaje en busca de poder espiritual. Quince afios después, el poder sanador desplegado en la
predicacion de los evangelistas tobas que llegaron a la comunidad segun lo relatado mas arriba,
brindd la esperanza de un nuevo acceso al poder espiritual tan anhelado en la vivencia de los
guaycurues.

El espacio organizativo de las iglesias indigenas posibilité también la formacidn de nuevos
liderazgos, a través de la figura de los pastores, que se sumaba entonces a las otras formas de
autoridad vigentes en esta época, los caciques (que funcionaban principalmente como nexo entre
los patrones blancos y los demdas mocovies de cada asentamiento (Lépez 2009) y los devaluados
shamanes (o pi’xonaq) que por haber fracasado en su rol de defender a la gente de las amenazas
externas ahora representadas por la expansion de la sociedad blanca se hallaban en decadencia
(Miller 1979). El ambito de las iglesias indigenas proporciond un espacio de entrenamiento para
futuros lideres indigenas, y de acumulacién de poder, espiritual y politico. Esto se ve claramente en
el hecho que practicamente todos los lideres indigenas que accedieron en el siguiente periodo a
cargos politicos en la burocracia provincial, ya sea como diputados o como directores del IDACH,
habian sido previamente pastores o lideres eclesiales evangélicos.

Del relato de JC surge claramente que la adopcidon del evangelio por los mocovies
chaquefios significod en parte un abandono de algunas creencias y practicas tradicionales,
fundamentalmente relacionadas con las practicas de sanacidn shamanicas. Esto debemos
interpretarlo no sélo como cambio ideoldgico sino en el contexto de esta devaluacién de la figura
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de los pi’xonagq frente al avance de las amenazas del mundo blanco, especialmente en el caso del
asentamiento de Lote 3, que por haber seguido al shaman toba Natoxochi habian perdido la mayor
parte de sus tierras. Las nuevas figuras de autoridad pasan a ser en este contexto los pastores, y es
de entre estos nuevos lideres que surgen en afos posteriores los lideres politicos, como Valerio
Nicola, en el caso de Lote 3, quién representara a los mocovies en la famosa Comision de los Seis
en la década de 1980, como veremos en el proximo capitulo. Pero al mismo tiempo, JC expresa
claramente que estos lideres, a pesar de haber abandonado ciertas creencias y practicas
tradicionales, no rechazaron la cultura indigena en general. Al ser estas iglesias manejadas con
practicamente total autonomia de autoridades blancas externas, se convirtieron en espacios

V{4

donde los indigenas lograron, en palabras de JC, “mantenerse juntos”, “reconocerse” como
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indigenas y “no mezclarse”. Es decir, la creacién cultural del “evangelio” indigena, funcioné como
espacio revitalizador y reorganizador para una gran proporcién de los mocovies chaquefios, donde
era posible continuar “reconociéndose” diferentes a la sociedad blanca. Miller (1979) ha
documentado claramente las continuidades de este evangelio para el caso de los tobas chaquefios
con las creencias tradicionales, especialmente con respecto al relacionamiento con los poderes
espirituales, y también las discontinuidades con otras practicas y creencias anteriores, en
particular con la autoridad de los shamanes como especialistas religiosos. Muchos de estos
fendmenos se vieron replicados en estos espacios de iglesias mocovies, pertenecientes a veces a la
Iglesia Evangélica Unida (en la cual los tobas siempre han sido hegemadnicos) y otras veces a
iglesias de origen pentecostal blanco, pero que en la practica se manejaban auténomamente con
respecto a las instituciones eclesiales blancas.

A pesar de que mayormente las iglesias indigenas se convirtieron asi en espacios de relativa
autonomia cultural, en ellos también se manifestaron ejemplos de las politicas de control y
disciplinamiento estatal, tal como la obligacién de la obtencidon del “fichero de culto” por parte de
las instituciones religiosas aborigenes. Mientras que por un lado la obtencidn de este permiso
otorgado por el Ministerio de Relaciones Exteriores y Culto de la Nacién—que no sdlo es requerido
a las organizaciones religiosas indigenas sino a todos los cultos no-catélicos—significd para las
iglesias aborigenes un reconocimiento juridico oficial y la legitimacién legal para su existencia, por
otro lado se convirtié en una forma del Estado de disciplinar estas formas organizativas indigenas,
imponiendo a veces (ya que en la practica muchas veces no se respetaban) estructuras de
gobierno acorde a las normativas blancas y exigiendo un registro no sélo de las comisiones
directivas sino hasta de los miembros de cada iglesia.

Sin embargo, es justamente en estos espacios de las iglesias indigenas donde, una vez
pasado el periodo de temor a la represion durante el gobierno militar en la década de 1970 y
comienzos de la de 1980, surgen nuevos proceso de fortalecimiento organizativo, y comienzan a
aparecer los reclamos politicos en la siguiente etapa, que documentaremos en el préximo capitulo.

Las changas y la marisca

Otra manera en que los mocovies lograron mantener cierto nivel de autonomia en este
periodo de su historia, fue la de rechazar, en general, los empleos formales que la sociedad blanca,
aunque limitadamente, les ofrecia. Como Citro (2006) consigna para los mocovies de Santa Fe, en
aquella provincia muchos de los mocovies que eran empleados en las estancias mantenian sus

50



practicas de caza y pesca como manera de ampliar los recursos disponibles. En la provincia del
Chaco, aunque la mayoria de la gente permanecié agrupada en comunidades rodeadas por tierras
agricolas, donde ya era imposible o riesgosa la entrada, organizaban salidas periddicas para
“mariscar” dirigiéndose principalmente a las zonas de campos bajos inundables situados al sury
sureste de Villa Angela, a veces por varios dias, segin menciona JC también en su relato. En esta
zona, identificada en el Mapa No. 1, existian grandes estancias ganaderas en las cuales el control
de los patrones era mucho mas relajado y por lo tanto los mocovies podian entrar y recorrer para
practicar la caza, la recoleccién de pichones de loro, etc.

Esta preservacion de la practica de la marisca, les daba la posibilidad de mantenerse fuera
de los circuitos econdmicos formales del empleo bajo patrones blancos permanentes, por lo
menos por algunos periodos de tiempo durante el aio. Por otro lado, los mocovies también se
dedicaban a realizar changas para sus vecinos los colonos blancos con quienes mantenian muchas
veces buenas relaciones, aunque generalmente de manera informal. Y por supuesto, eran la mano
de obra privilegiada para los trabajos de cosecha y de carpida del algoddn, trabajos todos que se
pagaban a destajo, es decir por cantidad de kilos levantados o de hileras carpidas. Estos trabajos
tienen todos la particularidad, entonces, que las personas no quedaban sujetas a la obligacion de
concurrir diariamente al trabajo, como hubiera sido el caso en otro tipo de empleos mas formales,
como el de puesteros o tractoristas. La ocupacién del padre de JC, segun su relato, como
tractorista en una estancia (y que de hecho durd sélo unos afios) es mas bien la excepcién que la
regla, lo cual se confirma por la fuerte presién por parte de sus familiares para que regresara a la
vida en comunidad, abandonando el empleo formal.

Si bien es cierto que este tipo de empleo precario contribuia a su explotacion por parte de
los patrones, y que como Gordillo (1992) y Trinchero (1992, 1994,1998) han propuesto
fundadamente refiriéndose a otras regiones chaqueiias, generaria un tipo de subsuncién del
trabajo indigena al capital por el cual los patrones podian sobreexplotar su mano de obra al no
tener que sostener a los obreros en los momentos del afio en que no habia trabajo estacional,
también es cierto que esto puede ser visto como una tactica de resistencia de los mocovies. Cémo
expresa Fritz (1993) en relacién a los indigenas nivaclé del Chaco paraguayo,

“la economia nivaclé estd socialmente organizada. La changa en su forma concreta ... esta

perfectamente integrada en su sistema. No es casual, ni por fuerza mayor; es una opcién

clara de parte de los nivaclé, y aceptada por los [colonos] mennonitas, porque satisface
necesidades de ambos. Para los indigenas es... aprovechar la cercania de los blancos, sin

perder lo que es suyo: territorio, economia; en fin, su cultura” (Fritz 1993: 99).

De una manera similar, para los mocovies la changa como modo de empleo informal en
combinacidn con la marisca estacional en los bajos sudoccidentales era una manera de asegurar
una independencia relativa de la imposicidn de horarios y esquemas de uso del tiempo demasiado
rigidos, como son los horarios de trabajo propios de la produccion capitalista.

Aunque es cierto que los horarios en el trabajo del algoddn o el desmonte eran muchas
veces de sol a sol, también es cierto que muchas veces la gente no trabajaba todos los dias, sino
gue frecuentemente se tomaba dias para visitar parientes o simplemente para descansar, mientras
hubiera suficiente trabajo en dias subsiguientes como para seguir proveyendo para la olla familiar.
Ademas, en esos dias de no acudir al trabajo, la persona sabia que podia depender de la provision
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de un pariente, segun las normas redistributivas que aun se aplicaban en las comunidades.

Con esto no dejamos de lado la realidad que el trabajo informal, estacional y precario
favorecia enormemente a los patrones blancos que aprovechaban (muchas veces
superexplotando) esa mano de obra, y que los modos de subsistencia practicados por los indigenas
como los mocovies actuales son solo el resultado de la imposicién forzada de la economia
capitalista posterior a la invasién y colonizacién de sus territorios. Pero también afirmamos que
por debajo de estas imposiciones por parte de la sociedad nacional, los indigenas, y en este caso
los mocovies, aprendieron a desarrollar tacticas de resistencia para mantener ciertos espacios de
independencia, sin las cuales no hubieran podido mantener ningln espacio de autonomia cultural.
La marisca y la changa fueron mecanismos que aunque impuestos por el sistema econémico
hegemodnico, permitian el mantenimiento de independencia frente a modos de explotacién
econdémica donde las personas y los grupos podian ser monitoreados y disciplinados mas
rigidamente, tal como lo habian sido anteriormente en los sistemas de “Reservas Indigenas” como
Napalpi, donde se pretendia imponer otras formas de produccidon econémica.

La movilidad

Un valor muy apreciado en la cultura tradicional cazadora recolectora de los pueblos
indigenas chaquefios era la movilidad. En la sociedad tradicional previa a la colonizacion efectiva
de los territorios mocovies, el cambio frecuente de lugar geografico de los individuos o familias
tenia varias funciones fundamentales. Una de ellas respondia a la necesidad de moverse a nuevos
lugares cuando las fuentes de recoleccion en un lugar determinado menguaban o se acababan.
Otra muy importante, era en el caso de las personas solteras, la de buscar pareja en grupos
distintos, debido a la practica de la exogamia de banda. Y otra funcién primordial era la de evitar o
resolver conflictos entre grupos o individuos, a través del cambio de residencia y la dispersién
demografica. Algunos autores piensan que el desprendimiento de pequeiios grupos de otros
mayores permitia una estrategia de ocupacion territorial de nuevos campos de recoleccion (de la
Cruz 1990). Por todo lo anterior, la alta movilidad era vista como un valor que no se podia alterar
sin cambiar las estructuras sociales basicas. Von Bremen, quién se basa en datos estadisticos sobre
asentamientos rurales de familias indigenas del Chaco Central paraguayo, ha llegado a decir que
“con respecto a los pueblos del Gran Chaco... podemos afirmar que independientemente de las
condiciones externas, tanto econdmicas como ecolégicas e histéricas y de los cambios causados
por la colonizacidn, la movilizacién constituye un elemento estructural basico y fundamental de
estos pueblos” (von Bremen 1994:157).

Ya en afios anteriores, los mocovies habian sufrido fuertes presiones por parte de las
fuerzas estatales para su sedentarizacién, como explicdramos en la introduccién. Sin embargo, la
gran valoracién de una alta movilidad en el espacio se mantuvo entre ellos, y se convirtié, a mi
modo de ver, en otra tactica de resistencia cultural que habria de oponerse a la imposicion de
pautas de vida de la sociedad hegemodnica. En el relato de JC, vemos la importancia de los cambios
de residencia, entre la comunidad del Lote 3 y los campos de los patrones vecinos, entre casas de
parientes, entre distintas comunidades, etc.

Como observara Walter Regehr entre varios grupos indigenas del Chaco paraguayo, “las
posibilidades de la movilidad...frenan tanto el desarrollo de autoridad como de dependencia y son
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un fuerte mecanismo de nivelacion en los grupos. La gente puede elegir donde vivir sin conflictos,
con las minimas dificultades econdmicas y con los minimos sacrificios. Asi logran un éptimo de
independencia” (Regehr 1985:15). Esta independencia que se optimiza a través de una alta tasa de
movilidad geografica, no se limita a una autonomia con respecto a los propios lideres, como parece
sugerir Regehr, sino también a las imposiciones de los factores de poder de la sociedad dominante.
Las opciones que brindaba una amplia red de parentesco distribuida en varias comunidades en el
suroeste chaquefo proveian a los mocovies de multiples posibilidades de supervivencia, aun
mayores que las disponibles a cualquier familia criolla pobre de la misma regidn. Es asi que
cuando las buenas posibilidades econémicas del empleo con el patrén blanco fueron menguando
para el padre de JC, debido al proceso de precarizacién del trabajo rural en esta zona a principios
de los aifos ochenta, su familia no dudé en movilizarse y retornar al ambito de la comunidad de
Lote 3, donde vivian muchos de sus parientes. Esta red de parientes les proveyd de un espacio
donde asentarse dentro de la comunidad, y de la contencidn para afrontar los rigores de un
cambio de residencia y la pérdida del empleo anterior. Y como veremos en los siguientes capitulos,
tanto JC mismo como los demds miembros de su familia no dudaran en movilizarse nuevamente a
otras localidades en busca de mejores horizontes en los afos siguientes.

En conclusion

En resumen, podriamos afirmar que en este primer periodo, desde la década de 1970 hasta
la llegada de la democracia, las presiones homogeneizadoras de la sociedad blanca sobre los
grupos indigenas eran fuertes. La intencién declarada de los gobiernos militares era conformar a la
poblacién en general a su modelo de identidad del “Ser nacional”. Las instituciones como la
escuela, el servicio militar y las burocracias administrativas ejercian su funcién normalizadora,
intentando reconvertir a los indigenas, entre ellos a los mocovies chaquefios, en ciudadanos de
acuerdo a ese modelo sociocultural. Los nifios indigenas sufrian la presién linglistica y cultural en
las escuelas, y los adultos en sus incursiones en los pueblos blancos. En estos contextos los
mocovies se veian forzados a apelar a tacticas de ocultamiento de la propia identidad indigena.

Sin embargo, los mocovies chaquefios fueron también capaces de desarrollar espacios de
autonomia cultural que les permitieron expresar su propia identidad diferenciada, especialmente
cuando se podia mantener la vida en las comunidades rurales de la zona. En estas comunidades
fue posible mantener el prestigio de la lengua propia, y el desarrollo y la expresién del habitus
mogoit. Ademas el mantenimiento de las redes de parentesco y la alta movilidad permitieron
eludir las presiones de la sociedad blanca para forzar la fijacién territorial y la adopcién de habitos
y practicas propias de la cultura no-indigena. La posibilidad de los trabajos temporarios,
especialmente en el contexto rural, les permitia evadir la rigidez de los empleos formales con su
correspondiente organizacién temporal y fijacidn espacial. Y el mantenerse agrupados en estas
comunidades permitia la reproduccidn social en contextos de mayor autonomia cultural y la
construccion de espacios organizativos propios tales como los de las iglesias indigenas.
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Segundo Periodo: de la llegada de la democracia hasta el cambio de siglo.

El contexto del segundo periodo

El segundo periodo analizado comprende los afios entre la llegada de la democracia en
1983 y el afio 2000. Fue este un periodo con cambios profundos en muchos érdenes de la viday la
sociedad en la que se desenvolvian las comunidades mogqoit del suroeste chaquefio. Por un lado,
el proceso de cambio en la esfera econdmica iniciado por los gobiernos militares produjo una
profunda transformacién de la estructura agraria de esta zona de la provincia del Chaco, lo cual
desembocé en una migracion de la poblacion rural hacia los centros urbanos de la zona. Por otro
lado, el nuevo contexto democratico generd nuevos horizontes de posibilidades para el desarrollo
de acciones politicas, organizativas, educativas y de otros drdenes, impensables en la etapa
anterior, y dio lugar a nuevos paradigmas juridicos sobre los derechos de las poblaciones
indigenas que permitieron el desarrollo de muchas acciones reivindicativas de los pueblos
indigenas chaquefios. A continuacién resefiaré estos cambios durante el periodo, para dar
contexto a la segunda parte del relato de JC Martinez.

Después del golpe militar de 1976, comenzd un nuevo ciclo econdmico en la provincia de
Chaco, que se manifestd con una marcada crisis del sector algodonero y el comienzo de un
proceso de insercién de la provincia en la cadena del capital financiero internacional. Para esto, el
gobierno militar habia encarado una reestructuracion del sistema productivo provincial, mediante
la promocién de nuevas tecnologias a la produccion agraria, y la formacién de una alianza entre el
estado provincial y los productores agrarios mds capitalizados, quienes estaban dispuestos a
crecer en hectdreas explotadas y en tecnologia utilizada. Esto resultd en un proceso de
desaparicion de las explotaciones pequeiias y medianas en beneficio del crecimiento de las
explotaciones de superficies mayores, impulsdandose una empresa agraria capitalista y no ya la
pequefia empresa familiar. Roze (2007) hace un rastreo detallado de la implantacién consciente y
sistematica de un nuevo orden econdmico en la provincia durante la administracidon del ministro
Benedit, ministro de economia provincial durante el Proceso, bajo el gobernador militar Serrano,
gue logré desplazar la dominacién del capital monopélico que ain manejaba la industria
algodonera a través de las empresas comercializadoras y de las grandes tanineras. Este capital
monopodlico fue remplazado en su dominaciéon del espacio econdmico chaquefo por el capital
financiero, a través de un proceso de endeudamiento que sujetaba a los productores a las politicas
bancarias y financieras de los grandes grupos financieros, y a través de una creciente tecnificacién
de la produccién que demandaba cada vez mayores inversiones de capital para una explotacion
“eficiente”.

Como resultado de este proceso, los pequefios productores algodoneros, que eran la
mayoria de los patrones de los mocovies del suroeste chaquefio se convirtieron en productores
endeudados, segun la categorizacion de Roze (2007), muchos de los cuales se vieron obligados a
vender sus tierras o cambiar de ocupacion ante la imposibilidad de superar sus compromisos con
las entidades financieras que les otorgaban créditos para encarar las campafas agricolas. Los
colonos sobrevivientes debieron embarcarse en una mayor tecnificacién de su produccion,
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mediante el uso de maquinarias de cultivo y de cosecha, de fertilizantes, insecticidas y herbicidas,
lo cual a su vez demandaba también una mayor inversion de capital y un compromiso financiero
mayor con los proveedores de estos insumos. Todo esto resulté en un proceso de mayor
concentracion de las tierras en manos de aquellos colonos capitalizados o de inversores
provenientes de otras provincias.

La introduccién de nuevas tecnologias en el cultivo de algoddn tuvo tres efectos
fundamentales. El primero fue la reduccidn de las tareas de carpida, mediante el uso de
herbicidas que controlaban las malezas por medios quimicos haciendo innecesarias las tareas
manuales. El segundo fue la reduccion del tiempo de cosecha, con la introduccion de nuevas
variedades de algoddn cuya produccién de capullos se concentraba en periodos mads cortos. Y el
tercero fue la utilizaciéon de maquinas cosechadoras para levantar las cosechas, concentradas
ahora en un periodo mas corto de tiempo, sin necesidad de utilizar mano de obra de cosecheros.
Este incremento de tecnologia demandaba sin embargo una considerable inversién de capital, lo
cual indujo a los productores a volverse cada vez mds dependientes del crédito, mecanismo por el
cual se aseguro su subordinacién al capital financiero (Roze 2007). Es asi que se produjo la
finalizacion de la etapa de dominacion del capital industrial, que operaba anteriormente a través
de los grandes grupos que monopolizaban la comercializacién del algodén y la produccion forestal,
y comienza una nueva etapa con dominancia del capital financiero (lfiigo Carreras 1998, Roze
2007).

Los pequefios productores y semiproletarios que disponian de pequeias parcelas de
tierra, como los pequefios asentamientos indigenas mocovies, encontraron que sus pequeiias
producciones ya no eran rentables. Aunque esto significaba que se volvian mas dependientes de
la venta de su propio trabajo, al mismo tiempo el requerimiento de mano de obra comenzé a ser
cada vez menor, toda vez que la mecanizacion agricola iba disminuyendo la necesidad de
trabajadores manuales.

“La reduccidn sustancial del periodo de cosecha y la casi desaparicién de la carpida,
desproletarizan una buena parte de la fuerza de trabajo rural de la provincia, fortalecen la
masa de pobres del campo y replantean los volimenes de reservorio de fuerza de
trabajo, que se ha expresado —y expresa—en las migraciones continuadas hacia las
formas marginales de empleo urbano, o en los desplazamientos hacia formas “andémicas”
al supuesto “orden social” como el parasitismo, la delincuencia y/o las “ayudas” del
estado.” (Roze 2007:216).

Los efectos mas fuertes de estos cambios recayeron sobre los sectores mas desprotegidos
econdmicamente, es decir, los peones rurales y los semiproletarios, entre quienes se encontraba
la poblacién aborigen chaquefia (Ifiigo Carreras 1998). La masa de pobres rurales aumenté
enormemente, lo cual llevd a un incremento de la migracidn a las ciudades en busca de empleo o
de asistencia en diversas maneras.

“Los proletarios y campesinos de origen indigena se encuentran entre los mas afectados
por estos procesos de proletarizacion, repulsidén y pauperizaciéon. Importantes
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contingentes deben trasladarse a Resistencia, Rosario, Santa Fe o Buenos Aires” (lfiigo
Carreras 1998:14).

Esta situacion desencadend en la zona del suroeste chaquefio un éxodo generalizado de la
poblacién mogqoit, que era mayoritariamente rural hasta los afios 80, hacia los pueblos de la zona,
tales como San Bernardo (addnde acudieron los mocovies de las comunidades de Lote 3, Lote 138
y Las Tolderias), La Tigra (con afluencia de la gente de Lote 15 y Tabacal), Villa Angela(con gente de
Lote 138 y Lote 3), y Charata (con pobladores de Las Tolderias). Esta relocalizacién tuvo un fuerte
impacto en la continua reelaboracién de la identidad de los mocovies chaquefios.

Democracia, reformas juridicas y nuevas instituciones en el contexto indigena.

Con la llegada de la democracia en 1983, se produjeron en la provincia del Chaco nuevos
escenarios que favorecieron el surgimiento de movimientos reivindicatorios indigenas. Por un
lado, la nueva apertura politica, el levantamiento de las restricciones que los gobiernos militares
habian impuesto durante el Proceso militar en contra de toda accién politica concertada, y por
otro los nuevos aires ideoldgicos indigenistas que recorrian el continente, se combinaron para
activar distintas redes que se habian ido tejiendo relativamente en las sombras entre dirigentes
indigenas y lideres politicos, funcionarios y ONGs. Esta nueva configuracién de estructuras,
ideologia y redes sociales, en la concepcidn de Villasante (2000), se conjugd para iniciar un
proceso de lucha politica por los derechos indigenas que se articuld a nivel de la provincia. Es asi
gue nacieron alianzas estratégicas entre dirigentes de los tres pueblos indigenas de la provincia, y
también entre ellos y funcionarios y ONGs, que resulté en un frente para reclamar una ley del
aborigen a nivel provincial que reemplazara a la vieja ley 970, que anteriormente regulaba la
relacion entre el estado provincial y los aborigenes pero desde una perspectiva paternalista y que
sélo apuntaba a promover el aprovechamiento de su mano de obra. Tanto los dirigentes indigenas
como las organizaciones indigenistas pretendian lograr una ley que defendiera los derechos
indigenas a las tierras ancestrales, a la educacién bilinglie, a la salud, y que promoviera la
participacién indigena directa a través de la formacién de un instituto autarquico que actuara
como autoridad de aplicacidn de la ley, que fuera dirigido por indigenas.

III

Era este un movimiento que enfocaba las reivindicaciones en nombre del “indigena
chaquefio”, sin diferenciar esencialmente a los indigenas de cada una de las tres etnias de la
provincia. Los reclamos de muchos dirigentes indigenas fueron aglutinados por varias ONGs,
principalmente ENDEPA, JUM y Asociacién Amigos del Aborigen, y por el entonces funcionario que
dirigia la Direccion Provincial del Aborigen, Carlos Benedetto. Habian ocurrido cambios
ideoldgicos no solo a nivel de la participacion democratica sino también en cuanto a los principios
para la accion indigenista. Los preceptos paternalistas de las décadas anteriores habian
comenzado a quebrarse a partir de la reflexion surgente de varios encuentros internacionales™®. Y
con la llegada de la democracia, se presentaron las condiciones para poner en practica nuevos
principios de apoyo a las comunidades indigenas, que incluian la promocion del reconocimiento

juridico de sus derechos a nivel del ordenamiento juridico nacional.

10 Principalmente después de la Declaracién de Barbados de 1971, producida por un encuentro de antropdlogos que
criticaron fuertemente las practicas indigenistas hasta esa fecha.
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En cuanto a la ideologia de los lideres indigenas, se habia ido gestando el pensamiento de
gue ya era tiempo de que ellos mismos pudieran enfrentar la autogestion de sus propios asuntos.
El nuevo contexto de libertad y de participacién ciudadana, estimulé un nuevo sentido de
involucramiento de los propios indigenas en los reclamos de sus derechos, hasta ahora
declamados pero siempre manejados por actores blancos. Como expresara el lider toba Nieves
Ramirez, que llegd a ser el primer diputado provincial indigena, refiriéndose a la redaccion de la
ley provincial indigena,

“...cuando se elabord la ley, el aborigen estaba esperanzado porque planted sus derechos
sobre la tierra, la educacion y un montdn de cosas. Desde la Constitucion del pais hasta el
presente, es que el aborigen es siempre dirigido por alguien que entiende y le administra

la comida, la comercializacidn, la produccién y un montén de cosas...” (Ramirez, citado en
Carrasco y Briones 1996:96).

De esta forma, la nueva configuracidn de estructuras politicas que ahora permitia las
expresiones politicas alternas, las nuevas ideologias que permeaban tanto la sociedad general
como a los indigenas y a los indigenistas trabajando en la zona, y las redes armadas durante los
anos anteriores, resultaron en un avance importante en el camino del reconocimiento de los
derechos indigenas en la provincia del Chaco, con la sancién de la ley 3258, en mayo de 1987, que
efectivamente determind la creacion del Instituto del Aborigen Chaquefio (IDACH). El organismo
se ocuparia de dirigir las politicas indigenas en la provincia, y tendria un director y vocales
aborigenes, que serian elegidos por mayoria directa. Aunque este mecanismo de eleccién de
autoridades fue elegido para garantizar la autodeterminacion de los indigenas, con el correr del
tiempo mostraria serias dificultades por beneficiar al grupo toba por su calidad de pueblo
demograficamente mayoritario en la provincia. Otra deficiencia de la ley fue el hecho de que
sujetaba el reconocimiento de la personeria juridica de las comunidades a las leyes comunes para
organizaciones civiles, tema que en la practica obstaculizaria su reconocimiento por determinar
exigencias que las comunidades no podian cumplir. Pero a pesar de estos y otros problemas
técnicos de la ley, podemos afirmar que de igual manera representd un importante avance para el
reconocimiento de los derechos indigenas, teniendo en cuenta que el contexto estatal y de la
sociedad chaquefia del momento era muy refractario a avances de este tipo. Esto lo atestigua el
hecho de que, a pesar de un prolongado trabajo previo entre el poder Ejecutivo y la Comisién
indigena de los Seis, el legislativo demord y discutid su aprobacidon durante muchos meses, hasta
gue una importante movilizacidn indigena y acampe frente a la legislatura provincial forzaron su
tratamiento en la Cdmara de representantes provincial.

Toda la génesis de la nueva ley fue acompafiada de un proceso de reflexidon a través de
asambleas en las comunidades de la provincia que marcé una concientizacién entre los dirigentes
indigenas sobre las nuevas oportunidades que se estaban dando estructuralmente, y generé
nuevas formas de organizacion indigena por medio de alianzas estratégicas entre las tres etnias de
la provincia para ejercer mayor presién a nivel provincial. Las ONGs acompanantes buscaban que
se lograra un fortalecimiento de las organizaciones indigenas de tal manera que la ley tuviera un
respaldo que garantizara no sélo su aprobacidn sino también su posterior implementacion.
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En los afios subsiguientes a la aprobacion de la ley, el IDACH funcioné como organismo
ejecutor de las politicas provinciales hacia la poblacién aborigen, pero desgraciadamente no llegd
a cumplir con las expectativas que habia generado la sancién de la ley. El estado provincial en la
mayoria de los casos termind cooptando a la clpula indigena del IDACH, que generalmente se
beneficiaba con malversaciones de los dineros publicos, o se limitaba a beneficiar a sus grupos de
parentesco, ignorando al resto de la poblacién indigena de la provincia. En otros casos, la
provincia no destinaba los fondos necesarios para la realizacién de los programas de salud,
educacion o de producciéon que el organismo proyectaba.

En 1990 y comienzos de 1991, en medio del auge privatizador del gobierno menemista,
surgié un proyecto politico en la provincia, que pretendia liberar mas de dos millones de hectareas
de tierras fiscales para su venta a manos privadas (ENDEPA 2007). Esto fue motivo de una nueva
movilizacion de los grupos indigenas chaquefios, que vieron esta situacién como una amenaza
contra sus ya muy disminuidos territorios tradicionales. Para esto, se organizaron para oponerse a
la planeada reforma de la Constitucién provincial, que pretendia reformar los articulos que
prohibian la venta de tierras fiscales indiscriminadamente:

“Como se sabia que la reforma de la Constitucion del Chaco era inminente las
organizaciones indigenas comenzaron a reunirse para transformar esta amenaza en una
oportunidad de incorporar los derechos indigenas, y por otra parte, de mantener el
articulado referido a tierra publica. Como siempre, las instituciones que venian
acompafiando y asesorando a las comunidades desde hacia mucho tiempo (ENDEPA,
INCUPO, JUM, Equipo Menonita, INDES, CIPES) apoyaron la iniciativa y los dirigentes
indigenas de la provincia comenzaron a debatir el contenido del articulo sobre pueblos
indigenas a ser propuesto para su inclusién en la Constitucion reformada y también las
estrategias para impulsarlo.

Con respecto a la tierra publica, se vio con claridad que la posible reforma de los
articulos 38 y 39 afectaba también a los pequefios productores criollos, por ese motivo se
iniciaron contactos con la Unién de Pequefios Productores del Chaco (UNPEPROCH) y con la
Asociacidn de Pequeiios Productores Chaquenos (APPCH) para llevar adelante una lucha
conjunta.” (ENDEPA 2007:46).

Después de forjadas estas alianzas estratégicas entre comunidades indigenas, ONGs
acompafantes y pequefios productores no-indigenas, se llevaron adelante numerosas reuniones
para consensuar una propuesta para la reforma del antiguo articulo 34, lo cual se articulé con la
redaccidn de propuestas para la reforma de la Constitucidn Nacional, que también se estaba por
llevar adelante en ese tiempo. Después de lograrse la inclusion de la necesidad de reformar este
articulo en la ley de reforma en diciembre de 1993, se continué la busqueda de alianzas con otros
sectores que se oponian a las reformas en el tema de las tierras publicas, como la CTA y otros
grupos. Finalmente en septiembre de 1994, se logré que el debate sobre la tierra publica se
realizara en la localidad de Castelli, cabecera del Departamento Gliemes, donde se asienta la
mayoria de la poblacién indigena del Chaco. Con una fuerte presencia de indigenas y pequenos
productores, el debate terminé favorablemente, garantizandose “que la tierra publica mantuviera
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su finalidad social y tuviera como principales destinatarios a los aborigenes, pequefios productores
y sus hijos y las cooperativas (articulo 42 de la Constitucién reformada).”(ENDEPA 2007:48). Asi se
llegd finalmente al 13 de octubre de 1994, cuando la Convencién Constituyente provincial

finalmente aprobd el articulo 42, incorporando los derechos indigenas a la Constitucién Provincial.

Esto debe enmarcarse en el contexto de la reforma de la Constitucion Nacional, que se
habia llevado a cabo dos meses antes. El 11 de agosto de 1994 se habia reunido la Convencién
Nacional Constituyente para aprobar el articulo 75, inciso 17 de la nueva Constitucién Nacional,
reconociendo de esa manera los derechos de los pueblos originarios en la Argentina. La propuesta
presentada por las organizaciones indigenas en la provincia del Chaco para la Constitucion
provincial era muy similar al nuevo articulo nacional, por lo cual era previsible que no hubiera
demasiada oposicién al mismo. Pero la presencia de organizaciones y comunidades indigenas
ejercio la presién necesaria a lo largo de todo el proceso de reforma para superar la fuerte
oposicidn de los sectores que pretendian la privatizacidn de las tierras publicas.

En el orden Nacional, la reforma constitucional de 1994 sustituyo el claramente
discriminatorio articulo 67 inciso 15 de la Constitucion de 1853, que mencionaba a los pueblos
indigenas solamente al establecer que el Congreso debia “conservar el trato pacifico con los indios
y promover la conversién de ellos al catolicismo”. La reforma de ese articulo era el explicito
pedido de los pueblos indigenas cuando se comenzaba a gestar el movimiento de reforma
constitucional. En un documento preparado por representantes kolla, tapiete, wichi, pilaga, toba,
mocovi, mapuche, chané y chiriguano, junto con el Equipo de Pastoral Aborigen en octubre de
1993, reclamaban que “se incorpore en la ley que declara la necesidad de reforma constitucional
el reconocimiento de nuestra existencia como pueblos indigenas y, en consecuencia, junto a los
derechos que nos corresponden, el reconocimiento de Argentina como pais multiétnico y
pluricultural.” (ENDEPA 2006:14)

Es asi que aparecieron con toda la fuerza de un nuevo paradigma juridico los derechos
colectivos de los pueblos indigenas en el nuevo articulo 75 inciso 17 de la nueva Constitucion. El
nuevo articulo reconocid, a través de las atribuciones del Congreso, la preexistencia étnica y
cultural de los pueblos indigenas al Estado nacional. Garantizd “el respeto a su identidad” vy el
derecho a la educacidn intercultural bilinglie; reconocio la personeria juridica de sus comunidades,
sin exigir su acomodamiento a formas de organizacidn reconocidas por las leyes comunes; y
reconocio también la posesidn y propiedad comunitaria de las tierras tradicionalmente ocupadas,
regulando la entrega de otras aptas y suficientes, no ya para la produccién, sino para el desarrollo
humano, declardndolas inembargables e intransferibles. Finalmente garantizd la participacion de
los pueblos en la gestion de sus recursos naturales y en todo otro asunto de su interés.

En la Constitucion provincial, aprobada sdlo unos meses después de la Nacional, los
derechos de los pueblos indigenas fueron plasmados en el Articulo 37. En este articulo también
se reconocieron, tal como en la Constitucidn Nacional, la preexistencia de los pueblos indigenas, la
personeria juridica de sus comunidades y organizaciones, la propiedad comunitaria de las tierras
tradicionales, disponiéndose la entrega de otras aptas y suficientes para su desarrollo humano,
con caracter inembargable e intransferible. Explicitamente el articulo exigi6 al Estado provincial
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asegurar la educacion bilinglie e intercultural, la participacion en la gestion de los recursos y otros
intereses, la “elevacién socio-econdmica” con planes adecuados, y la creacidn de un registro
especial de comunidades y organizaciones indigenas. De esta manera, representé un avance
considerable sobre la anterior ley 3258, por ejemplo, al reconocer la personeria juridica de
comunidades y organizaciones sin exigir la sujecidn a las leyes que rigen para otras asociaciones
civiles no indigenas. Por otro lado, declard las tierras indigenas como inembargables e
intransferibles sin limites de tiempo, cerrando la posibilidad de su transferencia al término de los
veinte afios definidos como plazo anteriormente por la ley 3258.

En resumen, a partir de la llegada de la democracia, convergen nuevas estructuras politicas
y sociales, con nuevos aires ideoldgicos tanto en la sociedad general como en el liderazgo
indigena, y con la activacion de redes sociales que por afios se habian ido tejiendo, mayormente
entre el liderazgo indigena y funcionarios y otros actores (como ONGs y organizaciones
confesionales), cuestiones que dan lugar a nuevas configuraciones sociales y llevaran a
reelaboraciones identitarias del colectivo moqoit del Chaco.

Educacion bilinglie y valorizacidon de las lenguas indigenas.

Con la sancién de la nueva ley del aborigen, se generaron ademads espacios en el Estado
provincial para el comienzo de iniciativas en educacion intercultural bilinglie y en el
reconocimiento de las lenguas indigenas. En el mismo momento de la sancién de la ley, en 1987,
comenzd un proyecto educativo de formaciéon de auxiliares docentes indigenas, impulsado por un
grupo de docentes catodlicos encabezados por Germdan Bournissen, que luego se convertiria en el
director de ENDEPA, la organizacién catélica que nuclea a agentes de pastoral indigena catélicos.
Este proyecto se inicid en Sdenz Pefia como curso de formacidn para indigenas con nivel primario,
y luego fue institucionalizandose mas hasta erigirse en un centro de formacién docente, no sélo
para la capacitacién de indigenas sino también para la orientacién de docentes y directores
blancos en cuanto a temas de educacion intercultural. A pesar de una fuerte oposicion inicial
especialmente por parte de algunos gremios docentes, después de la finalizacién del primer curso
de dos afios, el ministerio de Educacidon provincial volvié a aprobar otro curso, y luego se gestiond
otro curso similar en la zona wichi del Impenetrable, en la localidad de El Sauzalito. Con el tiempo
el CIFMA (Centro de Investigacién y Formacion de Maestros Aborigenes) logré afianzarse,
convirtiéndose primero en un centro formador de Auxiliares Docentes (desde 1987 a 1993); mas
adelante, ya bajo direccién del Estado provincial, en un terciario para la formacidn de Maestros
Bilinglies Interculturales (hasta el afio 2000); y mas recientemente en instituto de formacién de
Profesores Interculturales Bilinglies. Durante muchos anos esta institucion fue la Unica que se
dedicd a la formacion de docentes aborigenes en la provincia del Chaco.

Por otra parte, las redes sociales construidas durante la formacién del CIFMA y las
dindmicas politicas generadas alli, contribuyeron a activar procesos que de otra manera no
hubieran tenido lugar y que excedian el ambito de lo educativo. Por ejemplo, los vinculos
establecidos entre muchos docentes, estudiantes y dirigentes indigenas y la cipula de ENDEPA
permitid que esta Ultima organizacidn, que ya para los anos 90 se habia fortalecido en gran
manera en el Chaco, organizara y sostuviera un /obby indigena en el proceso de reformas
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constitucionales, para presionar a los constituyentes tanto provinciales como nacionales, y
obtener asi primero el tratamiento y luego el reconocimiento de los derechos indigenas en ambas
constituciones. Aunque otras organizaciones apoyaron y colaboraron en estos procesos, ENDEPA
fue la institucidon que contaba con mas recursos para movilizar a lideres y referentes desde sus
lugares de origen hasta la Convencion Nacional en Santa Fe y a diversos encuentros previos a la
reforma, y disponia también de contactos con muchos de estos lideres indigenas, muchos
involucrados en el tema educativo.

Ademas, con la oficializacion de la educacion bilinglie, desde la sancién de la ley del
aborigen en 1986, se otorgaba un nuevo status a los idiomas nativos. Aunque este
reconocimiento tuvo un impacto relativo en la practica en la zona mocovi, ya que solamente se
comenzd con el trabajo con auxiliares docentes en una escuela, la de Colonia El Pastoril, y sélo
afios después con otras dos escuelas, sin embargo, a nivel simbdlico el idioma propio comenzé a
ser visto por muchos indigenas como algo respetable. Muchos de ellos anteriormente lo
consideraban meramente un “dialecto”, como aun hoy es visto por gran parte de la poblacién
blanca, asignando a este término un significado de menor valor que el de un “idioma” verdadero.

Otro elemento que influyd en la valorizacidn del idioma fue su inclusién en programas de
radio escuchados en la zona. Uno de estos programas fue realizado por una ONG europea, Oxfam,
gue tenia un programa de desarrollo llamado Chaco Indio, y que alquilaba espacios radiales en
una importante emisora con base en Sdenz Pefla y que es ampliamente escuchada en la zona
mocovi.

“Después otro factor que fue generador de identidad fue un programa radial que se
hizo...donde estaba Valerio Nicola y venia Roberto Ruiz*!, era un programa por LT16 que
salia los sabados a la tarde, y LT16 es una radio que tenia y tiene todavia una cobertura
muy importante y era un programa donde se emitia en toba y en mocovi; y eso generé
mucha afirmacién, escuchar el idioma mocovi en una radio, imaginate en el imaginario de
la gente que vive en el campo, que toda la vida escucharon LT16, que en un sabado a la
tarde tuvieran un programa de una hora o de hora y media, fue algo significativo... Porque
bueno en la ley estaba todo el tema de la identidad y del idioma, pero que comenzara a
sonar el idioma mocovi en dos instituciones no indigenas tan importantes como los medios
de difusion y la escuela, eso creo que fue muy importante.” (Bournissen, entrevista
9/03/10)

Un factor mds que contribuyd a la valorizacion simbdlica de la lengua fue el trabajo
linglistico llevado adelante por un lingliista perteneciente a otra organizacion de base cristiana, el
Equipo Menonita. Albert Buckwalter trabajé durante casi cuatro décadas en la produccion de

" Valerio Nicola es un destacado dirigente mocovi originario del Lote 3, la misma comunidad de origen de Juan Carlos
Martinez, y que participd activamente primero del liderazgo de las iglesias indigenas, y luego de las luchas por los
derechos indigenas en las décadas de 1980 y 1990. Roberto Ruiz fue el principal traductor de la Biblia al idioma
mocovi, y luego trabajé como docente bilinglie durante varias décadas en la comunidad de Colonia El Pastoril, al sur de
Villa Angela, convirtiéndose en el principal referente en cuanto a educacién en el ambito moqoit hasta su muerte en
2012.

61



gramaticas de las lenguas guaycurues, trabajo que concluyd con la publicacién del Nuevo
Testamento en idioma mocovi en 1988, porciones del Antiguo Testamento unos afios después, en
1991, y un Vocabulario Mocovi en 1995. Anteriormente se habian publicado varios materiales de
lectura sencilla para nuevos lectores, y se habia trabajado sobre la gramdtica del idioma,
principalmente con la participaciéon de Roberto Ruiz, un mocovi de Colonia El Pastoril que luego
fue docente en el CIFMA, docente bilinglie en Pastoril y referente del Ministerio de Educacion para
la preparacion de curricula en educacion bilinglie.

Otros procesos de concientizacion

Finalmente, podemos mencionar otros dos procesos que tuvieron lugar en la zona desde la
llegada de la democracia, iniciados por agentes externos pero que tuvieron un efecto de
visibilizacion del colectivo y de conscientizacion hacia el interior del mismo. El primero fue un
trabajo de relevamiento territorial llevado adelante por un miembro del Equipo Menonita, el
misionero y agrénomo Miguel Wigginton, entre los afios 1990 y 1995, con el objetivo de
acompafiar a las comunidades mocovies del suroeste en procesos de regularizaciéon de las
propiedades donde residian y de reclamo por la titularizacidon de sus tierras. Ademads del
relevamiento, que incluyé no sélo la consulta de datos en terreno y en dependencias oficiales, sino
también entrevistas a dirigentes y ancianos sobre la historia de las principales comunidades,
Wigginton colaboré en muchos reclamos indigenas frente a organismos oficiales, principalmente
el Instituto de Colonizacidn. Este trabajo fue generando conciencia en muchas comunidades
indigenas de la existencia de un orden juridico blanco, que aunque poco comprendido por los
mogoit, sin embargo tenia una injerencia en su realidad, y de la necesidad de la regularizacién de
la propiedad de sus tierras para detener su continuo achicamiento a manos de intrusos blancos.

El segundo proceso que también fue importante como elemento concientizador de las
comunidades fue el desarrollo del Programa de Participacién Indigena'? de 1996 y 1997. Aunque
con pocos resultados concretos en cuanto a cambios en las politicas del Estado nacional, el
programa significd la realizacion de reuniones y encuentros con gente de las comunidades
mocovies de la provincia, lo cual generé reflexiéon y pensamiento sobre los temas relevantes para
el colectivo. Julio Garcia, que en esos anos integraba el equipo de ENDEPA del Chaco como
abogado, recuerda ambos procesos de la siguiente manera:

“Una experiencia que a ellos los ayudd en la zona mocovi fue con un pastor Wigginton,
gue ellos lo tenian presente, yo le escribi en el afio 96 porque me parecia que los habia
ayudado mucho en el proceso, cuando yo empecé con ENDEPA. Y otro proceso que fue
muy interesante...después se desvirtud, porque hubo repeticiones, el Estado en realidad
para no tomar decisiones convocé a varios procesos de participacién, fue un proceso de
participacién referido al contenido que deberia tener la politica indigena, el PPl del afio
96 y 97. Y ahi en la zona mocovi creo que ayudé por lo menos a fortalecer el colectivo, a
visualizarse entre ellos. Esos dos procesos, el de las iglesias, que me parece que es

12 . . . , , . . . . ,

El Programa de Participacién Indigena tenia como objetivo realizar una consulta a los pueblos indigenas del norte del
pais como base para la produccién de legislacion que reglamentara los nuevos derechos indigenas reconocidos en la
reforma constitucional.

62



importante, y el programa de participaciéon indigena...vi que la gente se sentaba,
conversaba, ‘yo soy de tal lugar’, vi hacer el mapa...” (Julio Garcia, entrevista 2/10)

Es entonces en este contexto de fuerzas externas e internas que estan llevando a los
mocovies a ir dejando la vida en las comunidades rurales para establecerse en las afueras de los
pueblos del suroeste chaqueio, con nuevos aires ideoldgicos y politicos, que retomamos la
historia de Juan Carlos Martinez.

% %k %k

El segundo periodo en palabras de Juan Carlos: los comienzos de un dirigente mogoit.

La migracion a los pueblos

Desilusionado por las pocas expectativas de un mejoramiento en su calidad de vida, JC se
habia decidido a emprender una busqueda de mejores posibilidades en San Bernardo, un pueblito
de la zona rural del sudoeste provincial, situado a unos 15 kildémetros de Lote 3, la comunidad
donde en ese momento estaba residiendo con su familia.

“Tenia como una revolucion interna en mi persona, de querer superarme y superar a lo que
todo el mundo estaba acostumbrado a ser, y lo que yo también estaba haciendo, carpir, cosechar,

ser destroncador...”®

Esta inclinacion personal, y deseo de autosuperacién y de progreso personal, se sumaba a
las condiciones que operaban sobre la poblacidon rural en general, y aborigen en particular del
suroeste chaquefio.

Eran tiempos de grandes y acelerados cambios entre los mocovies del Chaco. Las
condiciones para la vida en la comunidad se volvian mas dificiles, debido especialmente a la
disminucion en el trabajo rural, y al crecimiento de la poblacidn de la comunidad del Lote 3, que
ejercia una presion demasiado grande sobre la muy limitada extensidn de tierra a su disposicién,
49 hectareas que no permitian el sostén de la gente bajo las nuevas condiciones de produccién
agricola. Y por otra parte, la gente también deseaba conocer las mejores condiciones de vida que
eran posibles en las margenes de los pueblos, tales como la disponibilidad de agua potable, la
posibilidad de acceder a una vivienda social, las ventajas de la electricidad, la cercania a los
servicios de salud y educacion, y la posibilidad de acceder a fuentes de sostén alternativas, tales
como programas de ayuda social, relaciones con punteros politicos y otras.

[E]n esa época en el campo ya no habia tanto, y ademds se multiplicaron la gente sobre las
cuarenta y nueve hectdreas, muchos nuevos. Ademds porque también ya empezaron a venir a la
municipalidad, ya se animaban a hacer algunas gestiones como un comedor, o alguna ayuda social
que habia en los pueblos. Asi que venian [al pueblo] e iban quedando, una vez que se quedaron
conocieron el agua potable, la luz, que el campo no tenia; y empezaron a armar sus casas, y tener

B Las citas en este capitulo pertenecen a entrevistas realizadas a Juan Carlos Martinez en los meses de junio y
septiembre de 2010.
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mas cerca el hospital. Son cosas que después de a uno iban yendo, después hay mds cosas que la
misma comunidad se daba cuenta que podian hacer ellos, como comedores comunitarios, canilla
publicas, empezaron a sacar agua.

Por ejemplo, en ese primer periodo que vos mencionds [los aflos ochenta], es cuando las
comunidades ... se sentian obligadas a emigrar a las localidades cercanas, porque ya los colonos
empezaron a irse del campo, por lo menos los mocovies, y nosotros quedamos sin trabajo, la mano
[de obra] de nosotros y vamos a las ciudades.

Yo creo que en los afios noventa fue uno de los afios que empezaron a, por lo menos acd,
creo que también en Charata y en la zona de la Tigra, y Villa Angela, en donde las familias vieron
que habia que irse a la ciudad, nosotros vinimos antes, pero fue el afio donde muchos empezaron a
emigrar. ... Y nosotros acd en San Bernardo empezaron a venir, en los noventa salieron viviendas
en barrio Uris en Charata, mucha gente se fue, hubo muchos cambios, se estaban yendo mds a la
ciudad, eso fue cambiando la necesidad de vivir; habia empezado en los ochenta pero en los
noventa es como que con mds fuerza, ahora pararon, porque vienen o se van y ya se sabe.

Era la primera vez que uno iba al pueblo, a hacer una casa en el barrio. Ahora hay gente
que se vienen y se van, el que viene a vivir en el barrio ya sabe lo que es. Ahora no hay ningun
campesino de la zona rural que no sepa cdmo se vive en el barrio. La gente en Lote 3 estdn todavia
una familia, pero ellos ya saben cdmo se vive en el barrio. Si no vienen es porque eligen vivir ahi.

El proceso de migracién a las ciudades y pueblos impacté de manera profunda en la forma
de vida de las familias mocovies. El ambiente social, ecolégico y politico de los pueblos era tan
diferente que las transformaciones fueron rapidas y penetraron hondamente en la estructura
social de los aborigenes urbanizados. Por un lado, la gente indigena comenzé a sentir
cotidianamente el estigma de ser indigenas, y de portar las marcas asociadas al mismo, como el
uso de un idioma aborigen y las costumbres propias de las comunidades rurales. Y por otro, se
cortaban o debilitaban muchas relaciones de parentesco que eran importantes en la vida social en
el campo, y en la transmision de los conocimientos y tradiciones propias de los mogoit.

Las costumbres familiares también se cambian, se ocultan para que no vean los blancos, los
vecinos, los criollos... es mds, la forma de cocinar, eso de estar al lado del fuego ya no, y al no estar
al lado del fuego... no se habla ya... viste que en el campo estd al lado del fuego la gente... estd el
fogon ... y al venir al pueblo ya la gente no quiere estar al lado del fuego porque lo ve la gente
[blanca], lo ven los otros y ya muy pocos son los que estdn al lado del fuego; y al no estar al lado
del fuego, se incorpora la mesa... la charla en la mesa o la comida en la mesa y eso no es asi en el
campo... y eso hace que ya no se estd muy juntos siempre, y mds inquieto, mds separado y ya no
hay conversaciones y ya no se habla y al hablar se habla en castellano, no en nuestra lengua.
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[Al] venir a la ciudad, la parte cultural se debilité mucho, la parte familiar, la parte...del
desarrollo cultural de la familia se debilitaron todo... porque generalmente los que empezaron a
venir al pueblo son familias jovenes digamos, y los mds mayores, los mds ancianos quedaron, y los
que mantienen la costumbre y desarrolla con los jovenes, con los chicos, eran los mayores
justamente, los ancianos... son los que quedaron en el campo... y se corta todo, uno porque estd un
poco distanciado y el otro porque la gente que vinieron al pueblo ya no estdn todos los dias con los
parientes, estdn mds con los nuevos amigos, con gente nueva, con los criollos, y eso hace que se
corte todo, que se corten las relaciones.

Y valores importantes en la estructura social indigena, como la reciprocidad, iban siendo
influenciados por otros valores propios de la sociedad criolla. Los grupos familiares extensos como
base de la estructura social aborigen fueron dejando de prevalecer para ir dando lugar a
estructuras familiares mds acotadas.

Ya se perdio el sentido comunitario que era que hay que compartir lo que habia, y eso paso
porque en el pueblo ya es diferente, en las ciudades es diferente, ya estamos cayendo en las
individualidades de la familia, muy individuales, muy privado... salvo un familiar directo que esté
cerca, que viva al lado, que esté cerca.

[L]a conversacion también cambia, la conversacion de ahora se habla mds que nada de lo
que salio, que es lo que hay, ... la conversacion es la parte econdmica, eso es lo interesante, tanto
para el hombre como para la mujer, si salieron las becas para los chicos o si no salieron, cudndo
vamos a cobrar, la pension, fechas en los bancos, bancos, bancos, todo banco nomds, esa es la
conversacion... pero ya no es hablar del hermano o hablar de la familia, las condiciones de vida que
estdn los otros, ... nadie se detiene a pensar como le va al otro... cambié mucho ... no hay tiempo
para hablar de la cultura nada, no se habla directamente, hoy en dia actual no se habla nada,
nadie habla de la cultura.

No solo han ido cambiando los temas de la conversacion, sino que el idioma utilizado para
la comunicacién también ha ido cambiando. En el contexto blanco de los pueblos, la gente mogoit
se siente avergonzada de utilizar su lengua delante de oyentes criollos, situacién que no existia en
la vida en las comunidades rurales. Sentian que era necesario ocultar una marca tan evidente de
la identidad indigena, una identidad que portaba un fuerte estigma delante de los colonos ahora
habitantes de los pueblos, que en gran proporcién eran descendientes de inmigrantes de Europa
Oriental, con fuertes ideologias discriminatorias contra no solo los indigenas sino también hacia
los criollos.

[P]or ejemplo las tias o mi madre cuando vivia, me hablan siempre en lengua y de repente
. me estad hablando en castellano porque ahi cerca hay gente criolla o blancos, o lo que hacen es
no hablar entre ellas hasta que pasen [los criollos], estdn calladas y cuando pasan empiezan a
hablar, aguantan en ese momento.
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...[P]arece ser que cuando uno habla bien y mejor el castellano es mds importante... eso fue
en un principio, todos procuraron hablar el castellano y tratar de hablar bien el castellano, cosa
que igual le cuesta, entonces lo que hace el padre joven es hablarle al chico en castellano, para que
se vaya familiarizando y que él hable bien el castellano, y bueno uno termina no hablando bien
como otra clase social.

Se siguié hablando en lengua en la familia, asi encerrados en la casa, pero eso poco a poco
también fue debilitdndose, y ahora ya casi todos hablan en castellano en sus casas... no hablan en
[moqoit]... salvo un saludo o dos, tres palabra en mocovi...

Los padres comenzaron a utilizar el castellano en la crianza de sus hijos, para evitarles los
sufrimientos asociados al estigma del indigena, y hasta los mismos jévenes mocovies se burlaban
del que “hablaba mal” el castellano. Las escuelas blancas contribuyeron a acentuar este proceso
de “castellanizacion”, al promover el uso casi excluyente de esta lengua en el dmbito escolar.

[Y] es para que ellos puedan aprender, mejor el castellano, hablar bien el castellano porque
es la lengua que se usa... lo malo estd que asi deberia hablarse también en mocovi, pero no se
habla, no se usa, por eso le ensefian el castellano para que hablen bien, entiendan bien y que no
tengan problema, es mds, ahora entre los chicos, entre los jévenes si alguien habla mal o
pronuncia una palabra mal en castellano, se rien todos, porque todos tratan de hablar bien, se
burlan del que habla mal... y a cualquier joven que hoy le hablan en mocovi, aunque saben igual te
contestan [en castellano]... y entre mocovi, y si hay un blanco peor te contestan.

La escuela de por si ponia una lengua en castellano, y, es mds, obligaba que se hable bien,
que se escriba bien, en la escuela; y en la casa después de eso los padres también tratan de que el
chico hablen bien, que le hagan caso a la maestra y que haga lo que le dice la maestra... una
imposicion bien fuerte. Y de un tiempo a ahora ya no, por el tema de la escuela bilinglie, pero qué
sé yo, cinco afnos atrds o diez afios atrds y tal vez en alguna escuela todavia, no quieren que el
chico hablen en mocovi, no quieren que esté callado, [quieren] que se exprese bien en castellano.

Asociado a estos fendmenos, los mocovies en ambientes urbanos comenzaron a sentir la
aceleraciéon de un proceso que ya habia estado afectando su sociedad, pero que en el nuevo
contexto se hizo mas fuerte, esto es, la valoracion mas acentuada de la palabra escrita por sobre la
palabra hablada. Ellos ya habian experimentado el peso de la escritura en el mundo criollo, y por
eso sus lideres aun en el campo habian tenido que ir adquiriendo habilidades en la lectoescritura
para poder hacer valer sus derechos frente a un mundo juridico que se manejaba exclusivamente
bajo la modalidad escrita. Muchos habian aprendido amargamente que una firma en un papel en
las manos de un blanco podia significar la pérdida de sus tierras o una expulsion compulsiva de los
lugares donde habian vivido siempre. Pero ahora, la influencia de “los papeles” era cada vez mas
ubicua. Hasta el mds minimo trdmite requeria formularios o notas por escrito. Y el mayor acceso a
los servicios educativos subrayaba esta realidad en la mente de los nifios mocovies escolarizados.
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[Y] el papel cada vez fue entrando mds, a lo ultimo el que era mds entendido en leer y
escribir era el cacique, y a medida que va recibiendo papeles, va bajando el nivel del valor de la
palabra, y ahi es cuando la fuerza de la palabra se pierde y vale mds lo escrito.

Por otra parte, estos cambios también iban influenciando quiénes eran las personas que
detentaban liderazgo en los nuevos grupos de mocovies en los pueblos. Ya no eran mads aquellas
personas que sabian tratar con los patrones blancos y negociar los términos del empleo de su
mano de obra para la carpida y la cosecha del algodén, como en los tiempos en que las
comunidades dependian mayormente de estos trabajos. Los pastoresy lideres de las iglesias
indigenas, con habilidades en liderazgo y en cuestiones organizativas y de documentacion (por las
exigencias del Ministerio de Culto para la obtencion de los ficheros de culto) aportaron en gran
medida al liderazgo durante las primeras etapas de las luchas por los derechos indigenas, pero en
los pueblos estaban surgiendo también otros lideres.

Nuestros lideres cuando estdbamos en el campo, eran los caciques o eran los presidentes de
alguna asociacion comunitaria... el presidente de asociacion era el que sabia arar, el que sabia
manejar un tractor. El que no sabia manejar esa herramienta no podia ser presidente. Resulta que
cuando venimos al pueblo, y empezamos a armar nuestro propio barrio, esto paso en todas las
comunidades, nos organizamos otra vez y el presidente de la comunidad ya no era el que sabia
manejar el tractor, sino que era el que encaraba mds a la municipalidad, el que iba y pedia un vale,
o pedia y lograba consegquir un comedor para el barrio.

En los pueblos habia mas fuentes de recursos, pero éstos eran limitados y dependian de
las relaciones que los grupos familiares pudieran establecer con quiénes manejaban estos
recursos, como intendentes, punteros politicos, trabajadores sociales, etc. Es decir que el acceso a
esas fuentes era diferenciado y no al alcance de todas las familias por igual. Y también habia
accesos diferenciales a otras formas de conocimiento, provenientes del mundo blanco. Algunos
llegaban a manejar en alguna medida estas nuevas formas de conocimiento, que no eran
accesibles para todos—leyes, papeles, instituciones del mundo blanco, etc.—generandose
diferencias que no existian en las comunidades rurales, y nuevos lideres que basaban su autoridad
en estas ventajas diferenciales. Comenzaron entonces a formarse nuevas divisiones entre grupos,
y aparecieron formas de organizacién social no tan amplias como las de las zonas rurales, con
grupos familiares mucho mas limitados en extension.

[A]l tener mds conocimiento comienza la division, por eso yo lo veo como que, por un lado
es positivo, pero por otro lado también el conocimiento pasa a ser objeto de division, porque el
conocimiento que se obtuvo no era de los conocimiento buenos, sino que era esto de la
competencia del individualismo, entonces hace que todos quieren ser como ese lider, apartar a la
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gente, “también yo sé hacer gestion”, “yo también puedo hacer como él hace”, “él piensa asi'y yo
pienso otra”, y ahi empezaron las divisiones.

[Y] después acd hoy se genera las divisiones terribles, hay grupo familiares divididos, y las
divisiones casi siempre surgen, salen por lo que se le da a la comunidad y se reparte o no se
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reparte, se pelean por lo que hay, planes sociales, mercaderias, comedor, donde vamos a poner el
comedor, y se pelean por eso; y después bueno asi también se dividen las iglesias, un grupo por
acd, otro grupo por alld... Cambié mucho, cambia totalmente la gente de la zona rural, con la
gente del pueblo.

[M]ds antes era mds grande, mds amplia la familia, ahora tiene un limite la familia: el hijo,
el padre, la madre, la abuela y hasta ahi nomds... y el resto como medio que se jode digamos, mds
cuando vienen las cuestiones politicas, ya se van marcando, algunos dirigentes politicos, el que
dirige ese grupo familiar, el dirigente es ese que tiene dos o tres o cuatro grupos familiares,
entonces ese es el dirigente de ese grupo familiar y de acuerdo a la idea de ese dirigente a veces la
familia la toma, “bueno, compartamos con vos si estds con nosotros”, si no, o estds con el otro, ya
hay una division.

La llegada de la democracia

Simultaneamente con todos estos cambios debidos a la migraciéon a los pueblos y ciudades,
el advenimiento de la democracia en 1983 significé el comienzo de otro proceso con enorme
impacto en los grupos indigenas de todo el Chaco, y del suroeste en particular. Al poco tiempo de
finalizar la dictadura militar, se habia organizado un fuerte movimiento de reclamo por los
derechos indigenas, proceso que después de una dificil lucha culminé en 1987 con la sancién de la
Ley 3258 del Aborigen Chaqueiio. Y todo este proceso significd cambios profundos y la apertura
de nuevos horizontes para las personas y los grupos indigenas, como resefiamos al comienzo de
este capitulo. La realidad de los nuevos derechos, o del reconocimiento de sus derechos, como
miembros de los pueblos originarios fue haciendo que los propios moqoit percibieran el orden
juridico blanco como un espacio donde sus reclamos podian comenzar a obtener un respaldo; la
ley del blanco podia convertirse en herramienta para defender los intereses del pueblo mocovi,
después de tantos anos de haber vivido en constante temor a la violencia del Estado.

[T]odo ese tiempo del cuarenta hasta el ochenta, durante cuarenta afios la gente no estaba
tranquila, no estaba seqgura... nunca hubo confianza. Yo creo que después de esto del ochenta y
algo, comenzaban... ahi recién empezaron a tomar la herramienta ellos, ahi empezaron a cambiar
el discurso y decir “nuestra arma es la ley”, no sé si te acordds, “tenemos que tener armas
nosotros, la arma de hoy es la ley”, ahi empezaron a entender y tratar de buscar derechos y usar la
ley, pero de ahi para abajo nadie hablaba de ley, nadie sabia de ley...

Esta nueva percepcion de sus propios derechos y de las leyes del sistema juridico blanco
significé cambios en las actitudes de los mocovies en temas tales como la explotaciéon en los
trabajos, pasando a tomar una postura mas activa y reivindicativa en la defensa de sus propios
intereses.

[E]ntonces eso hizo que la gente nueva a partir de la ley del aborigen, a partir del ochenta y

siete, noventa, hay como una revolucion de eso de los jovenes, a decir, “ bueno, vamos a trabajar
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pero que esto nos sirva, si nos queda, y si no nos queda nada para qué vamos a trabajar si los
demds nos explotan, ellos se enriquecen y nosotros no”; y actualmente ya cambia, hoy se busca
una igualdad donde trabajemos todos pero que del trabajo quede algo... no se busca un trabajo
para sostener solamente en el dia, que alcance para comer ese dia... bueno yo veo esa diferencia
desde ese tiempo... hubo un cambio.

Y es en este momento, en este ambiente de nuevos horizontes, nuevas posibilidades, y
también nuevas trayectorias de vida posibles, que en 1987 JC se decidid a dejar la comunidad de
Lote 3 para probar suerte en San Bernardo, el pueblo blanco mas cercano, a unos 15 kildémetros de
su comunidad. El habia decidido buscar un camino diferente al que sus paisanos recorrian en esos
dias, un camino que le brindara mejores oportunidades de vida. Y para eso decidié cursar la
escuela secundaria en el pueblo. Al terminar esos estudios queria entrar en la policia, o en algun
curso de enfermeria. Pero mientras cursaba el secundario en San Bernardo, escuché de una nueva
posibilidad de estudio para jévenes indigenas. Poco antes habia comenzado en Sdenz Pefia el
Centro de Investigacién y Formacién de Maestros Aborigenes, el CIFMA, bajo el auspicio de la
nueva Ley del Aborigen, que reconocia el derecho indigena a una educacién bilingtie. JC decidié
investigar esta posibilidad, visitd el CIFMA en Saenz Peia, a 60 kildmetros de San Bernardo, y fue
cautivado por lo que se convertiria en la principal vocaciéon de su vida.

[Elegi] la carrera docente en realidad porque yo me fui, primero a mirar, me fui a Sdenz
Pefia y vi que eran todos jovenes indigenas, y me gusto el ambiente, y ademds porque yo quiero
salir siempre en contra de las cosas que no sé. Yo siempre tuve problemas en la escuela primaria,
de escribir bien la lengua castellana, yo hablaba pero sé que no hablaba muy bien, pero hablaba
bastante, no era perfecto en hablar en castellano y tampoco en escribirla, por eso yo quiero buscar
hasta que yo lo logre.

Y lo otro, para mi ser maestro, es lo mds dificil. Yo digo nunca voy a ser maestro, porque
para ser maestro hay que saber mucho, y eso que a mi me asusta, me cuesta, a eso quiero ir yo,
cuanto mds me cuesta yo eso mds busco. Y como era bilinglie y yo tenia problemas en la lengua, mi
problema fue mi lengua mocovi, que se burlaran de mi, siendo yo indigena y no sepa hablar...
Entonces en el CIFMA en ese momento se buscaba la revalorizacion de la cultura, con Germdn
[Bournissen], era un excelente programa de revalorizacion de la identidad cultural, donde uno se
tenia que sentir orgulloso de su identidad cultural. Eso hizo ... que yo ya venia con una revolucion,
decia “qué hago, soy indigena, no voy a cambiar”, y eso fue lo que me gusto.

Me gustd no ser maestro o docente cualquiera, sino ser un docente indigena bilingiie e
intercultural, era justo lo que a mi me gustaba. Yo me sentiria mal si fuera un profesional fuera de
mi cultura, un profesional cualquiera sin saber nada de la cultura, ahi me sentiria mal. Y esto me
cayo bien, me gusto, tiene que ver con todo un poco, uno por la persona miay otro por el tema de
la cultura, y el otro por el tema de ver que la gente sufre, y eso es porque le falta estudiar o
meterse un poco mds o animarse a estudiar, pero estudiar no para abandonar, sino estudiar y ser
intercultural.

Convertirse en maestro bilinglie era un desafio que JC no podia dejar pasar, como lo era la
profundizacion en el conocimiento de su propio idioma, tema que lo seguia cautivando. Y el
69



hecho de que el programa se centrara justamente en la revalorizacién de las identidades indigenas
satisfacia esa sed interior de autodescubrimiento y realizacién como persona indigena que
“revolucionaba” la psiquis de JC.

Con mucho esfuerzo, ya que trasladarse a Sdenz Peiia implicaba estar alejado de su familia,
vivir en un ambiente extrano, y realizar viajes periddicos a San Bernardo y de alli al Lote 3, JC se
dedicé a sus estudios en el CIFMA y después de cuatro aiios pudo terminar el primer nivel,
obteniendo su titulo secundario con orientacidn docente bilingtie, titulo que lo habilitaba como
auxiliar docente aborigen.

La vivencia de estudiar en el CIFMA fue una experiencia transformadora para JC. Por un
lado, el entrenamiento académico incluia la adquisiciéon de herramientas para investigar y
redescubrir la propia cultura, que eran aplicadas por los alumnos en sus comunidades de origen.
Esto llevd a JC a una revalorizacion profunda de sus costumbres y sus valores, y de las voces y
relatos de sus propios ancianos, que de nifio habia escuchado alrededor del fuego en la
comunidad de Lote 3. Y por otro lado, la convivencia con otros estudiantes indigenas del Chaco,
mayormente tobas, le llevd a descubrir el valor de otras culturas indigenas y a ampliar sus
horizontes y conocimiento de una realidad indigena mucho mds amplia que los limites de su
propia comunidad.

Para mi fue inolvidable, siempre digo [el CIFMA] fue mi sequnda casa, por el hecho de
convivir ocho afios con los hermanos gom, los wichi muy pocos, pero mds gom, y estar con ellos
todos los dias, estudiar con ellos, fue una experiencia muy fuerte, ...empezamos a ver a nuestra
cultura con otros ojos, la verdad que nos despertd muchisimas cosas, nos desperté nuestra propia
cultura.

Una vez que aprendiamos alguna técnica de aprendizaje, ya lo volcdbamos entre nosotros,
intercambidbamos entre nosotros la mirada, la experiencia. Aprendimos entre nosotros, es como
que la carrera nos dio métodos, herramientas, aplicamos entre nosotros e intercambiamos y
empezamos a ver muchas cosas, que gracias a esas herramientas muchos blancos aprendieron de
nosotros, o sea, que en la institucion aprendieron muchisimas cosas con nosotros. Aprendimos que
nosotros aprendimos de los profesores y ellos de nosotros.

Una de las cuestiones que mas impactd a JC fue el descubrir una historia diferente a la que
habia escuchado como Unica versidn en su propia educaciéon primaria. En el CIFMA se dio cuenta
gue en ella, habia aprendido a despreciar la visidn indigena de la historia para abrazar la version
oficial proveniente de la sociedad blanca, aquella que sus propios padres habian querido que él
aprendiera para poder acceder a un mejor futuro.

[A]nosotros nos gustaba escuchar la historia del blanco, porque eso era lo que habia que
aprender, cuanto mds aprendiamos era mejor, y nosotros nos sentiamos bien cuando mds
sabiamos ... porque nuestros padres estaban conformes con que nosotros supiéramos mds, porque
la escuela estd para eso, para que uno vaya y aprenda, y aquel que no sabe nada de la historia del
blanco, ese no sabe nada.
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...Después nos dimos cuenta que, hace poco cuando éramos grandes y estudidbamos en la
secundaria y en el terciario, nos dimos cuenta que nos dieron toda una historia que no tiene nada
que ver con nuestra historia verdadera, la verdadera historia digamos. Y ahi recién nos dimos
cuenta que nos ensefiaron la otra historia, y nuestra historia no.

...Eso es lo que nos hizo, cambiarnos la mente, nos dejo tristes. Y después salimos nosotros a
investigar nuestra historia, en el terciario saliamos preocupados a buscar nuestra historia ... y
después nos dimos cuenta que sabiamos mucho nuestra historia pero nosotros como que
desvalorizamos, abandonamos, dejamos, como que casi no nos quedo nada. Salimos a rescatar.
Ahi recién nos dimos cuenta que la escuela no nos ensefié nada, nos estaba ensefiando algo que no
nos sirve. (Qué me interesa a mi la historia de otro continente?, para proyectar yo tengo que hacer
la historia de mi comunidad, no voy a proyectar la historia de otro, si quiero proyecto la historia de
mi comunidad.

También hay que saber la otra historia de los otros continentes, pero primero la nuestra. Para
nosotros los indigenas, borraron nuestra historia y nos enseflaron la otra historia, y a la hora de
llevarla a la prdctica necesitamos de la historia y no tenemos, tenemos la otra historia que
tampoco nos sirve, no podemos proyectar sobre la historia de otro, que no es nuestra historia.

JC pudo terminar el bachillerato con orientacidon docente y luego volvid a inscribirse en la
carrera terciaria que en cuatro afios mas le otorgaria el titulo de maestro bilinglie, siempre en el
CIFMA. Para entonces ya habia formado una familia con una chica mocovi de San Bernardo, por lo
gue viajaba regularmente de Sdenz Peia a este pueblo para visitar a su familia los fines de
semana.

Pero otro evento muy importante se conjugd con la experiencia educativa del CIFMA para
moldear profundamente la vida de JC. Cuando a fines del afio 1993 se comenzd a trabajar para la
inclusién de la necesidad de reforma de la Constitucidn Nacional en cuanto a los derechos
indigenas, el CIFMA, por su intima relacién con ENDEPA, fue un lugar clave para el reclutamiento
de los dirigentes indigenas que participaban de este movimiento reformista. Asi, en 1994, ya en
las sesiones de la Convencion Constituyente, JC fue invitado, como Unico mocovi de la provincia
del Chaco (aunque si participaron otros moqoit de la provincia de Santa Fe) para viajar a Santa Fe
para ser parte del grupo de indigenas de todo el pais que conformaron el lobby, asesorados por
los abogados de ENDEPA, para presionar a los constituyentes para el tratamiento de las reformas
gue interesaban al colectivo aborigen. Esta experiencia fue otro hito importante en la formacién
de JC, que él describe nuevamente como otro “despertar”.

[En]el noventa y cuatro, ya teniamos unas propuestas elaboradas con el equipo que
acompaiaba ENDEPA a nivel nacional, entonces logramos llevar las propuestas a los foros y a los
constituyentes que estaban [en Santa Fe]. Es mds, tanto que los conociamos a los constituyentes
que nos llamaron “constituyentes de pasillo”, porque estdbamos también nosotros todos los dias,
“el lobby” también nos llamaron porque era algo muy continuo, antes que se largue, que se
comience realmente a debatir y a tratar los temas, cuando sabiamos que iban a tratar los temas
que tenian que ver con la comision de Derechos y Garantias que trabajaba sobre [estos temas]. Asi
que, fue muy bueno el trabajo, fue una buena experiencia porque ahi, incluso yo y todos los
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dirigentes a nivel nacional ya tuvimos otro despertar, otra forma de ver la realidad, y otra forma de
ver como estabamos parados dentro del Estado Argentino.

En esa experiencia de lucha en los pasillos de la Convencién Constituyente, JC adquirio el
entendimiento y manejo de conceptos que serian clave en las luchas politicas en su propia tierra,
como por ejemplo la preexistencia de los pueblos originarios, la propiedad comunitaria de sus
territorios, el derecho a la educacion intercultural y no sélo bilinglie, el derecho a las propias
formas de organizacién, y otros. Y también aprendio estrategias de lucha, aun frente a adversarios
abiertamente hostiles, que le servirian como experiencia al volver a su provincia.

Se hablaba como si fuéramos uno porque estdbamos tratando temas generales que tienen
que ver con las necesidades de mejorar las condiciones de vida de los pueblos de Argentina, y era
muy dificil porque habia que pensar como, porque era la Constitucion Nacional, dejar abiertos
derechos y asi después en el futuro estardn, si es que después les sirve ... Aun asi lo primero que
pusimos es que las tierras sean comunitarias, sean de propiedad colectiva para que las
comunidades puedan compartir sus territorios, después, dentro de esa comunidades que tenga un
solo titulo comunitario ...

Asi que, los temas tratados con todos los pueblos era uno solo, se hablé de educacion
bilingiie intercultural, que se debe dar participacion a todas las comunidades, dentro de la
formacion de los niveles educativos, respetando la cultura y la lengua, donde la escuela ya deje de
colonizar con sus formas a las comunidades indigenas, y que ya ingrese e integre en los contenidos
curriculares los valores de la cultura de los indigenas. En ese caso coincidiamos con todos los
pueblos que estdbamos presentes y defendimos eso.

La experiencia fue, que cada uno pueda ver que habia una audiencia con algun bloque de
los distintos partidos nacionales oficiales, para bien fue, de la constituyente; entregabamos las
propuestas y asi ibamos recorriendo e incluso un seguimiento,; qué opina el bloque, si aceptd la
propuesta, si la modifico o si tiene otra propuesta.

En el caso de los pueblos originarios, entramos justo en eso, en esa parte de la Constitucion,
y al momento de tratarse fuimos convocados y ya nos conocian todos los legisladores;... incluso
hasta con el militar hicimos amistad..., Aldo Rico también era uno de los constituyentes..., él fue el
unico que al entrar nos rechazd y nos decia “para qué quieren las tierras los indios”, asi nos decia,
y nos quedamos mirdndonos ... nos quedamos muy mal porque nos dijo con un tono muy fuerte, y
le explicamos, en primer lugar queremos las tierras, queremos pasar libres y caminar libres sobre
nuestras tierras, porque ahora todos nuestros caminos estdn cerrados, se estdn construyendo
grandes represas y empresas sobre nuestros territorios, y bueno asi, él entendid y fue entendiendo,
al final también apoyd, a lo primero fue muy chocante nomds.

Asi que bueno, la verdad que fue una alegria que después fueron sumdandose mds hermanos
de distintos pueblos, a lo ultimo fue la [Asamblea] Constituyente y ahi se aprueba lo que veniamos
[proponiendo], pero costé mucho...

Esa misma experiencia yo la traigo al Chaco en las comisiones de nuestra provincia, que son
los distintos dirigentes. Ya venimos con todas las fuerzas a nivel nacional y ahi creo que los
dirigentes, muchos dirigentes surgieron, ya no caciques, que representen a la comunidad, sino
dirigentes que sabian lo que estaban pidiendo al hablar del cumplimiento de los derechos porque
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ya estaban exigiendo el cumplimiento de los derechos de la Constitucion nacional y provincial, ya
manejabamos otro concepto como las tierras tradicionales, como el titulo de propiedad
comunitario, colectivo... Asi que bueno, esa fue la experiencia, muy buena, y yo creo que ese afio
desde el noventa hasta el afio dos mil hubo un despertar muy tranquilo, muy armonioso, muy
hermanado de los dirigentes de los distintos pueblos, eso es lo que yo vivi como experiencia.

Esta experiencia de participacién en la Convenciéon Constituyente marcara un nuevo
entendimiento y un nuevo compromiso de JC con la lucha por el reconocimiento de los derechos
de los mogqoit. Este nuevo compromiso lo llevd a involucrarse personalmente en el desarrollo de
su pueblo, al término de sus estudios en el CIFMA , no sélo desde su puesto como docente
bilinglie en la pequefia comunidad mocovi de El Pegouriel, sino también en otras alternativas de
lucha.

Yo tuve un profundo despertar y una vision muy amplia de como estdbamos y donde
estdbamos parados legalmente y en todo sentido, culturalmente y socialmente, entonces lo que yo
senti en primer lugar, mds alla de la alegria por lograr que la Constitucion nos reconozca que
estamos insertos, senti una tristeza profunda porque ahi recién pude ver lo que no veia y me
preocupd muchisimo y eso es lo que me quedd, al ver que hay una conciencia muy cerrada desde el
blanco hacia el indigena. No era mentira que el blanco desconocia al indigena, lo desconocia,
porque de los legisladores nadie sabia que habia indigenas, en seqgundo lugar, que vayamos a
plantear una cosa primero les costaba muchisimo.

Y que nunca hubo una sensibilizacion en cuanto al blanco de la vida del indigena, entonces yo me
doy cuenta que nosotros estdbamos muy lejos de la construccion del Estado, de la mesa donde se
construye el Estado, de tomar decisiones y que estas no pasan, ni siquiera las consultas. Eramos
como un grupo de vecinos ignorados por el Estado, eso es lo que me dio tristeza, al ver donde
estdbamos legalmente y eso me dio mucha tristeza, entonces me llevé a que me animara y a no
rendirme y a impulsar este proyecto y a meterme a trabajar con jovenes y hacer reuniones y hablar
con dirigentes, empezar a volver a mirar la ley ... del aborigen, por qué no se cumple, qué es lo que
falta y por qué se cumple mal. ... Asi que me sirvié mucho y, hasta ahora yo sigo porque todavia
aun no se alcanza...

Nuevas modalidades en educacion

En el drea educativa, a pesar de su entrenamiento y de la apertura a la educacion
intercultural establecida por la ley del aborigen y posteriormente por los cambios constitucionales,
JC encontré una resistencia generalizada por parte de los maestros y directores blancos. Los
docentes no indigenas no comprendian el verdadero rol del docente bilinglie como educador, y lo
percibian simplemente como “ayudante” del maestro blanco, con un rol mas afin a un traductor
gue a un educador con pedagogia y contenidos diferentes, pertenecientes a otra cultura. Y los
maestros bilinglies terminaban siendo objeto de menosprecio y discriminacion.

Veniamos con otra mentalidad, con otro tipo de formacion, con otros contenidos
curriculares, con otros derechos de la educacion, con otros tiempos, con otra metodologia, con otra

diddctica, eso hace que sea muy diferente a la educacion tradicional [blanca], y eso hace que la
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presion sea muy fuerte, la direccion de la institucion, y terminaba mal el maestro [bilingie],
terminaba discriminado. Dentro de la escuela, se lo veia con un perfil muy bajo, que ese lugar
tendria que ser como auxiliar, después se lo veia como traductor, simplemente como traductor, y
tenia que sequir dirigiendo la clase y seqguir imponiendo los contenidos del maestro blanco y el
indigena estaba sdlo para ayudar con un dibujo, para la traduccion de una palabra al chico, o
cebando mate, de ultima terminaba barriendo, ... cuando en realidad no estamos formados para
eso, estamos formados para enseiar la cultura usando la diddctica, la manera de ensefar, la
manera tradicional del pueblo indigena.

Bueno, todo eso fue una lucha, de la manera de salir y decir vamos a escribir esto en el
estatuto docente, los derechos que nos corresponden como docentes, que nos reconozcan como
docentes profesionales, intercultural bilinglie, no como un maestro auxiliar o como un personal
mds dentro de la institucion, es un educador bien formado y ademds intercultural bilinglie. Seria
como una categoria superior al maestro bilingiie o al maestro comun, por el hecho que se maneja
con la misma diddctica, pero en realidad hay otra diddctica que es intercultural de dos lenguas,
que puede usar dos lenguas, no solamente alfabetizar en el castellano sino que puede alfabetizar
en la lengua propia.

Y estas situaciones impulsaron a JCy a otros docentes a reunirse para animarse
mutuamente y para promocionar los derechos de los maestros bilinglies, generando nuevos
espacios dentro de las instituciones educativas blancas, tanto del estado como gremiales, que sélo
a través de mucho tiempo y esfuerzo fueron cediendo en la practica lo que la Constitucién
Nacional habia declamado en 1994. Como en otras areas, se hacia evidente la contradiccion entre
lo que el Estado se comprometia a llevar adelante en favor de los pueblos indigenas, y lo que en la
practica se permitia realizar a los docentes indigenas.

Los educadores de educacion bilinglie, empezaron a fortalecerse cuando los mismos
docentes indigenas comentaron sus experiencias dentro de la institucion, asi que, entre reuniones
de los maestros bilinglies empezamos a hacer entender al blanco docente que no es que no
sabemos ensefar sino que estamos queriendo otra cosa, ensefiar la cultura justamente.

En muchos casos, la educacién bilinglie en la practica no pasé de ser una expresion de
deseo. Pero a pesar de las multiples dificultades y resistencias, la presencia de los maestros
bilinglies fue generando cambios en la educacidn de los ninos mocovies. No solamente el uso de
su idioma materno ayudaba a la adquisicidon de conocimientos, sino que también se establecia
otro tipo de relacién, mucho mas cercana y humana, entre los docentes y los nifios, favoreciendo
el proceso de aprendizaje y la permanencia de los nifios indigenas en el ambiente escolar.

Y hay un cambio porque en las escuelas donde yo fui maestro... los chicos donde hay
maestros bilingiies estan mds sueltos, mds expresivos, se sienten libres, sienten la libertad de
hablar entre ellos y con el maestro también. Al no haber un maestro bilinglie no pueden hablar con
el docente, porque habla otra lengua, y no es fdcil, estdn observando, y ahi nomds te das cuenta
que es muy dificil. En las prdcticas o en el desarrollo de las clases los chicos participan y hablan
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mds, y sacan de adentro sus entusiasmos, sus miedos, sus temores y cuentan sus problemas
familiares, eso es esencial para el maestro saber con qué clase de chico estad tratando. Cuando
tienen un maestro bilinglie ellos cuentan con libertad lo que les pasa, sus problemas de la casa, y si
el chico trabaja, sale de la casa y eso el maestro blanco no habla porque el chico no sabe, no se
informa de la familia, pero si hay que saber por qué el chico es callado, timido, miedoso, a veces
pasan por violencia familiar, y como no habla con el docente [blanco] como tiene otra lengua, y no
hay otro mayor que contarle y a los companeritos no les cuenta, y asi termina siendo un chico
callado.

Pero, hay un cambio, un cambio muy grande. Los maestros bilingiies, indigenas estamos
mds. Por ejemplo en una escuela donde el maestro es blanco, tiene un chico no indigena, blanco y
a los gritos con su maestro estd hablando, conversando, y el indigena no, porque se siente inferior,
no le hablan y él tampoco habla.

La educacién bilinglie tuvo también otros efectos, por ejemplo, sobre la valorizacién del
idioma mogqoit. Al estar siendo aceptado oficialmente en el dmbito escolar, la lengua fue
adquiriendo para algunos padres un caracter mas aceptable delante de las audiencias blancas.

Pero como ya estaba la educacion bilingiie, se hablaba en las escuelas, ya se escribia la
lengua, se ensefiaba la lengua mocovi en las escuelas, eso fue animando a la gente a que ya no se
avergiience, para aquellos que todavia no hablaban mucho, cuando habian criollos, blancos y no
querian hablar para que no les escucharan y una vez que de repente la lengua estaba en las
escuelas, con el maestro van perdiendo un poco la vergiienza de hablar ante un blanco la lengua. Y
asi como empezaron a hablar adelante del blanco la lengua, también empezaron a aprender un
poco mds el castellano, ahora se estd usando las dos lenguas, ya sin miedo...

Otras experiencias de promociéon

Simultdneamente con sus funciones como maestro, JC se ocupd en otras funciones que
tenian que ver con la promocidn de los derechos indigenas, aprovechando las capacidades que
habia adquirido durante su entrenamiento formal y las vivencias de las luchas por la reforma
constitucional.

Cuando yo me recibo trabajo como docente y a la vez trabajé como promotor de proyectos,
de infraestructura, de capacitaciones, nacionales y provinciales, e ir a las comunidades, a salones
comunitarios. ... Si, y después de eso fue iniciativa mia armar unos proyectos, por ejemplo por el
programa del FOPAR™, fuimos contratados por la provincia, yo llevé el proyecto a la Tigra,
empezamos a comentar, yo juntaba a la gente, y logrdbamos que la gente haga su propio
proyecto [para edificar] el salon comunitario, era yo el promotor de eso. Luego como requeria de
proyectos fueron sumdndose y como la comunidad, de ellos salid la idea de hacer ese proyecto.
Después estaba acd también [en San Bernardo], en el saldon donde trabajé y logramos que la gente
participe, luego en Pastoril en el salon, y la salita (de primeros auxilios)...

" El Fondo Participativo de Inversion Social (FOPAR) es un programa que apunta al apoyo a comunidades en pobreza
extrema, administrado por el Ministerio de Desarrollo Social, y cuya fuente de financiamiento es el Banco Mundial.

75



Y bueno, después otros proyectos de capacitacion, de criar animales, como gallinas en Pastoril,
hicimos esos proyectos...

Y otro dmbito en el que JC colabord fue en el trabajo del Proceso de Participacién Indigena,
coordinando el equipo de promocidn e investigacidon en la zona mocovi. Esta experiencia le
permitio recorrer también las comunidades, promocionando los derechos indigenas
recientemente reconocidos en la Constitucién Nacional, y relevando las principales inquietudes de
las comunidades con el objetivo de aportar a la elaboracién de una nueva ley nacional que
regulara los derechos indigenas reconocidos en el nuevo articulo 75. Aunque lamentablemente
este proceso no fue continuado por el Estado y sus conclusiones no terminaron en ley alguna, las
reuniones en el ambito de las comunidades mocovies suscitaron un interesante proceso de
concientizacion, a la vez que significaron para JC un conocimiento mas profundo de las mismas y
de los reclamos de su gente.

[E]n el proceso de participacion indigena, estuve yo también como coordinador después, en
el programa, dentro del drea mocovi, entonces armamos un equipo de personal mocovi, y ...
tuvimos varias reuniones y talleres de andlisis sobre los derechos constitucionales. Porque el PPI
era un programa nacional de cémo buscariamos la forma o la manera de que se cumplan esos
derechos que estdn escritos, como ampliarlos, porque es una constitucion, donde deberia haber
una ley nacional nueva, actualizacion de la ley veintitrés trescientos dos, que le dio creacidn al
INAI Esa ley salio en el ochenta y tres, y como la reforma sale en el noventa y cuatro se queria
modificar esa ley nacional del aborigen y se hizo las consultas a todas las comunidades del pais, de
que armen propuestas y que se armara un solo proyecto de ley para concluir en una asamblea
regional, luego nacional y presentar esa propuesta.

Yo lo que veo, es que ahi fue muy bueno el trabajo, salié muy buenas propuestas, muy
ampliadas esos términos constitucionales, ... y por la buena interpretacion de los mismos pueblos
indigenas y (deseo de) desarrollar esos proyectos para que se conviertan en ley. El mismo estado
ha parado eso, no ha dado curso, es mds no salié nunca esa ley nacional que quedd en la nada, en
realidad porque los indigenas sabian lo que estaban pidiendo, estaban usando los términos
constitucionales...

A través de todas estas actividades, desde lo educativo a lo organizativo y la investigacién
comunitaria, JC se fue perfilando como uno de los nuevos lideres entre la gente mocovi, lideres
con aptitudes para manejarse en ambos mundos, el blanco y el moqoit, perfil que lo va llevando a
transitar un camino mucho mas politico en su busqueda de la promocién de los derechos de su
pueblo. Este nuevo camino lo conducird a la construccién de nuevos roles para su personay
también de nuevas formas organizativas para una mas eficaz accion politica reivindicativa,
instancias que examinaremos en la siguiente etapa.
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Analisis del segundo periodo
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Algunas herramientas tedricas

A continuacién resefiaré algunas herramientas tedricas que serdn de utilidad para analizar
las situaciones vertidas por JC en su relato de este segundo periodo en los procesos identitarios de
los mocovies chaqueios de las ultimas décadas.

Para comenzar, utilizaremos varias conceptualizaciones de Bonfil Batalla, quien ha
propuesto, a través de su “teoria de control cultural”, integrar las tres dimensiones fundamentales
del fendmeno étnico, es decir grupo étnico, cultura e identidad, superando la vieja concepcidn
culturalista que se enfocaba en un repertorio determinado de elementos culturales para definir un
grupo étnico en particular, pero también aportando algunas consideraciones que superarian el
planteo barthiano que enfatiza casi con exclusividad la dimensidn contrastante del fendmeno
identitario como forma de organizacién social. Bonfil propone

“articular las dimensiones fundamentales del fendmeno étnico, a partir de la introduccion
de un concepto, el de control cultural, en torno al cual me parece posible la construccion
de un modelo mas global en el que el grupo, la cultura y la identidad se relacionan
internamente (dentro de la propia unidad étnica) y, al mismo tiempo, pueden entenderse
en su relacién con otros grupos, sus identidades y sus culturas. Se trata de proponer una
relacidn significativa entre grupo (sociedad) y cultura, que permita entender la
especificidad del grupo étnico y la naturaleza de la identidad correspondiente sin excluir la
perspectiva complementaria en la que se ven los diversos niveles del fendmeno étnico (los
grupos, las identidades, las culturas) como entidades diferenciadas y contrastantes
inmersas en un sistema particular de relaciones.” (Bonfil Batalla 1988:3)

La manera en que lleva a cabo esta articulacion es a través de la nocion de control cultural,
gue seria el modo de relacidn por el cual un grupo social mantiene el poder de decisién sobre
determinados elementos de su cultura, al conjunto de los cuales Bonfil Ilama la “cultura propia”.

“Los dmbitos de cultura auténoma y cultura apropiada forman el campo mas general de la
cultura propia; es decir, aquél en que los elementos culturales, propios o ajenos, estan bajo
control del grupo. La cultura impuesta y la cultura enajenada, a su vez, forman el ambito de
la cultura ajena, en el que los elementos culturales estan bajo control ajeno.” (Bonfil
Batalla 1988:9)

A partir de esta caracterizacién, Bonfil propone que “un grupo étnico es aquél que posee
un ambito de cultura auténoma, a partir del cual define su identidad colectiva y hace posible la
reproduccion de sus limites en tanto sociedad diferenciada.” Es decir que lo que hace que un
grupo étnico pueda sobrevivir como tal, es su capacidad para mantener su poder de decisidn, su
autonomia, sobre ciertos contenidos culturales que el propio grupo considera como
fundamentales para mantener una identidad diferenciada de otros grupos. Estos contenidos no
son inmutables ni fijos, sino que pueden ir variando a través de procesos de apropiacion,
innovacion o supresion, pero lo importante es la capacidad del grupo para decidir
auténomamente sobre ellos. En esta concepcion de Bonfil, entonces, es posible considerar la
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importancia de ciertos contenidos culturales, sin abandonar la dimensidn contrastiva de la
identidad étnica como forma de organizacidn social en un contexto de relaciéon con otros grupos
sociales.

Bourdieu también ha trabajado el tema de lo que él llama las luchas simbdlicas por las
definiciones de las identidades sociales, planteando que son los grupos dominantes en una
sociedad los que definen los criterios que marcan la distincidn entre los grupos sociales
favorecidos y los grupos en situaciéon de dominacién. Estas diferencias socialmente construidas por
las élites, se demarcan a través de signos concretos como el idioma hablado, o el acento con que
se lo habla, la vestimenta, etc., que se convierten en emblemas o estigmas. Estos emblemas y
estigmas definiran el acceso de estos grupos sociales a las distintas formas de capital (econdmico,
cultural, social, simbdlico, etc.) que determinaran las posiciones relativas de las personas o grupos
inmersas en un determinado campo social (Bourdieu 1989), ya que el capital total detentado por
los actores sociales es lo que determina su proximidad o lejania del poder, es decir, de las

0

posiciones dominantes en el “juego” social.

Asi, frente a las definiciones de las distinciones sociales dominantes, las personas y grupos
en situacion de dominacién pueden asumir distintas posturas. En situaciones de conflictos
individuales, las personas estan condicionadas a aceptar la evaluacion dominante de su identidad,
y a caer en la negacién de los rasgos estigmatizantes:

“Cuando los dominados en las relaciones de fuerzas simbdlicas entran en la lucha en
condiciones de aislamiento, como es el caso en las interacciones de la vida cotidiana, no
tienen mds opcidn que la aceptacion (resignada o provocante, sumisa o rebelde, etc.) de la
definicién dominante de su identidad o la busqueda de la asimilacion, que supone sea el
trabajo tendiente a hacer desaparecer todos los signos apropiados para recordar el
estigma (en el estilo de la vida, el vestido, la pronunciacidn, etc.) y a proponer, por medio
de estrategias de disimulacidn o de bluff, la imagen de si mismo lo menos alejada posible
de la identidad legitima”. (Bourdieu 2006:178)

En otras situaciones, cuando se ejerce una lucha colectiva por cambiar la situacidn de
dominacidén, se intenta transformar los rasgos estigmatizantes en emblemas, simbolos de orgullo
grupal para esa identidad social:

“A diferencia de estas estrategias, que encierran el reconocimiento de la identidad
dominante, por consiguiente de los criterios de juicio propios para constituirla como
legitima, la lucha colectiva para la subversion de las relaciones de fuerzas simbdlicas, cuya
finalidad no es borrar los rasgos estigmatizados sino subvertir la tabla de valores que los
constituye como estigmas, e imponer sino nuevos principios de division al menos una
inversién de los signos atribuidos a las clases producidas segun los antiguos principios, es
un esfuerzo hacia la autonomia entendida como poder de definir conforme a sus propios
intereses los principios de definicion del mundo social” (Bourdieu 2006:178).
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La lucha, entonces, consiste en la busqueda de autonomia en la definicién de las normas de
evaluacién de la propia identidad social, y generalmente pretende un reconocimiento juridico
explicito de la legitimidad de la identidad diferencial:

“Esta lucha colectiva tiene por apuesta el poder apropiarse si no de todos los provechos
simbdlicos asociados a la posesion de una identidad legitima, es decir susceptible de ser
publicamente y oficialmente afirmada y reconocida (identidad nacional), al menos los
beneficios negativos implicados en el hecho de no estar mas expuesto a ser evaluado o a
evaluarse (probandose en la vergiienza o la timidez o trabajando para matar el hombre
viejo por un esfuerzo incesante de correccion) en funcion de los criterios mas
desfavorables” (Bourdieu 2006:179).

Otra herramienta tedrica que me ayudard en el andlisis de los procesos que se perciben en
la narrativa de Juan Carlos sobre el periodo analizado es el trabajo de Claudia Briones sobre el
concepto de aboriginalidad, concepto que engloba los procesos de reelaboracion de identidades
en contextos poscoloniales y en referencia a pueblos cuyos territorios originales existian con
anterioridad a la llegada de los grupos colonizadores. Briones (1998, 2005) ha analizado en
profundidad los procesos de configuraciéon y reformulacidn identitaria dentro del contexto de la
conformacion de los Estados nacionales. Adaptando los conceptos originalmente desarrollados
por Beckett (1988) a partir de los procesos identitarios y politicos entre aborigenes australianos
para aplicarlos al contexto de los pueblos indigenas latinoamericanos, ha planteado que la
aboriginalidad es una forma especifica de etnicidad que se aplica a las poblaciones que existian en
un territorio antes que las poblaciones coloniales o inmigrantes, y cuya importancia es
fundamental por el hecho de que este factor es determinante en la estructuracién de un sujeto
colectivo con derechos politicos a los territorios ocupados por esos inmigrantes, hecho juridico
reconocido y actualmente relevante en las esferas nacionales e internacionales. La aboriginalidad
no es un concepto que tiene que ver fundamentalmente con una ascendencia genética sino con
procesos histéricos y especificos de dominacidn y de resistencia a la misma por parte de los grupos
dominados.

“Es una construccidn social siempre renovada donde la posibilidad de conformar una
identidad genérica que trasvase identificaciones tribales se vincula con ir entramando una
“comunidad imaginada” en el sentido de Benedict Anderson, esto es con generar un
sentimiento de “unicidad” mediante el recuerdo de ciertas cosas y el olvido estratégico de
otras” (Briones 1998:156),

proceso que se da no arbitrariamente sino dentro de ciertas formas permitidas, y delimitadas por
circunstancias historicas dadas.

En el contexto chaquefio, Gordillo (2002) ha estudiado los procesos de formacion de
nuevas identidades entre los tobas del oeste formosefio, y sus nociones particulares de
aboriginalidad. Gordillo plantea que sus identidades sociales se pueden ver en realidad como una
pluralidad de posiciones de los sujetos, donde estas identidades “son conformadas por multiples
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campos de antagonismos donde convergen aboriginalidad, género, clase, afiliacién politica
partidaria y faccionalismos partidarios” (Gordillo 2002:269). La predominancia de alguno de estos
antagonismos es situacional, no prefijada. Asi, en ciertas situaciones predomina la identidad de
“aborigen”, identidad genérica que segun este autor tiene fuertes vinculos con una identidad de
clase, por sobre la del grupo étnico. Los “aborigenes” son siempre pobres, y por eso ellos pueden
cuestionar la verdadera pertenencia de un toba, por ejemplo, a la identidad aborigen si este se ha
beneficiado demasiado por su trabajo o sus actuaciones politicas, siendo visto como un “rico” que
ha adoptado las maneras egoistas e individualistas de los blancos. En otras situaciones, por
ejemplo en épocas electorales, las posiciones subjetivas relativas a las afiliaciones partidarias son
las que asumen la predominancia, aun por encima de las identidades “primordiales”,
supuestamente dominadas por la etnicidad.

Por otro lado, analizaremos también algunos fenédmenos de “individualizaciéon”, como han
sido estudiados por LiPuma (1998) en Melanesia, Comaroff y Comaroff (1997) en Africa, y Tola y
Salamanca (2002) en comunidades toba de Formosa. Estos y otros autores han observado que el
avance de las sociedades capitalistas occidentales en muchos casos han generado una tendencia al
desarrollo de identidades, tanto individuales como colectivas, mas cercanas al individualismo
caracteristico de las sociedades occidentales europeas, alejandose del comunalismo propio de las
sociedades tradicionales. Tola y Salamanca observan entre los tobas formosenos del barrio Nam
Qom, que en contextos periurbanos “pos-coloniales se producen transformaciones de una ética
igualitaria que se encuentra con nuevas posibilidades que estimulan el progreso individual”. Esto
resulta en el desarrollo de nuevas identidades sociales acordes con estas posibilidades de
desarrollo individual, a la vez que genera también resistencias, que como estos autores proponen,
a veces se expresan en el aumento de las venganzas por brujerias en contra de los individuos
emergentes.

Hay tres conceptos fundantes del individualismo occidental que han sido observados como
elementos culturales que se van imponiendo por sobre otras concepciones: la nocién capitalista
de la propiedad privada individual, la nocidn cristiana de la relacion individual del alma con Dios, y
el valor sicoldgico occidental de que cada persona tiene una esencia personal. Estas nociones se
han ido imponiendo sobre otras concepciones de la persona por accién de diversos agentes, como
la presidn de los Estados nacionales, la expansidn del sistema capitalista mundial, y el accionar de
misioneros que portaban versiones muy individualistas del cristianismo. El efecto de estos ultimos
fue estudiado en profundidad por los Comaroff en Sudafrica (Comaroff y Comaroff 1997), donde
observaron que los misioneros ingleses del siglo XIX habian promocionado activamente no sélo la
fe cristiana sino la adquisicion por parte de los nativos de habitos de pensamiento, conductas y
formas de organizacién individualizantes.

Li Puma plantea que para dar cuenta apropiadamente de estos fendmenos de
individualizacidn, se deben tener en cuenta “los cambios en la naturaleza del conocimiento y el
deseo operados por el colonialismo, el capitalismo y el cristianismo” y argumenta que estos
cambios, en contextos mas bien alejados de los grandes centros urbanos, no son mayormente
empujados por las fuerzas del Estado, las empresas o los misioneros, sino mas bien inducidos por

la seduccidn de nuevas sensaciones y experiencias ofrecidas al individuo:
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“Capitalism is so much less an economic machine of domination than a means of seducing
the senses, a carnival of goods, an image of the future, a call to arms for the younger
generation, a license to express socially prohibited and repressed desires, the cultivation of
a world of endless wants, endlessly fulfilled. Especially in the hinterlands of the Highlands,
the power of capitalism and commercially driven mass culture derives much less from the
coercive power of the state, Christian missions, and big business than from the
enchantment of the senses, taste and touch, sight and sound” (Li Puma 1998: xiii).

En el marco de estas tendencias individualizantes, Gordillo (2003) ha analizado los cambios
en los roles de los lideres tradicionales entre los tobas del oeste formosefio, proponiendo que los
lideres antiguos, cuyo liderazgo se basaba sobre sus poderes shamanicos, han ido perdiendo
prestigio y poder politico frente a nuevos liderazgos cuyo poder politico se basa en las habilidades
para las negociaciones frente al Estado o municipio. Miller ya habia observado en la década del 60
la declinacién de los liderazgos shamanicos frente al surgimiento de los pastores de las
emergentes iglesias indigenas tobas. También Alejandro Lépez ha hecho un rastreo de los
cambios en los liderazgos tradicionales en su estudio de la comunidad mocovi de Las Tolderias. En
este trabajo, Lopez plantea que los liderazgos mocovies fueron cambiando a lo largo de cuatro
periodos histéricos, el precolombino, el colonial, el de los obrajes, y el periodo reciente. En el
periodo reciente, Lopez (2009) argumenta que luego de un periodo de “invisibilizacion” hasta los
anos 80, a partir de la llegada de la apertura politica se desarrollan nuevos liderazgos basados en
las nuevas organizaciones que el Estado exige para relacionarse con los indigenas, como las
asociaciones comunitarias, y también a partir de la aparicion (desde los afios 70 en la zona
estudiada por él) de las iglesias evangélicas indigenas, y un poco mas tarde de los cargos
profesionales como enfermeros y maestros. Estas nuevas opciones de acceso al poder politico
generaron una mayor fragmentacion entre grupos mocovies a la vez que requirieron nuevas
habilidades en los aspirantes al liderazgo, como el conocimiento de las burocracias blancas y el
manejo del acceso a los proyectos provenientes del mundo criollo.

En contraposicion a las tendencias que favorecen el individualismo, analizaremos también
otras fuerzas comunalizantes, particularmente cémo las manifestaciones politicas que surgieron
en este periodo han contribuido a la cristalizacién de identidades basadas en la aboriginalidad. En
este sentido, Weber planteaba que la “comunidad étnica” nace cuando aparece una accién
comun, generalmente de orden politico. Para él, sélo cuando la convencidn, que unifica a un
grupo étnico, se une al poder—Ila accién politica-- es cuando se genera la comunidad étnica.
Solamente cuando hay accidn politica dirigida hacia los otros es cuando el grupo étnico se
consolida y se comunaliza. Aunque Weber reconoce la importancia de elementos simbdlicos tan
fuertes como un lenguaje comun o una religion compartida, o de una serie de habitos de la vida
ordinaria también compartidos, para él éstos no son determinantes en la conformacién de
comunidades étnicas, pero si lo es la accion colectiva concertada, la presencia de un proyecto
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politico comun. Es asi que para él, la “conciencia tribal” nace en la practica cuando los individuos o
los grupos humanos, frente a una amenaza externa o por un impetu expansivo propio, es decir,
por motivos eminentemente politicos, se aglutinan en un grupo que cree subjetivamente poseer

un origen comun. Y Weber de hecho afirma que esta conciencia tribal es la que frecuentemente
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da origen a la creencia en la “ascendencia étnica”, mas que un origen objetivo comun. “El
enardecimiento potencial de la voluntad de actuacion politica no es la Unica realidad, pero si la
definitiva, que se esconde detras del concepto ‘tribu’ y ‘pueblo’ (1984:323).

En base a las conceptualizaciones anteriores, analizaré ahora algunas de las situaciones
descriptas por JC en su relato de este segundo periodo.

El camino a los pueblos: expulsidn y atraccidn en la migracidn rural-urbana.

En el relato de Juan Carlos aparecen las causas de lo que él mismo considera el factor
histérico mds determinante para los cambios identitarios entre los mocovies chaquefios en las
ultimas décadas: la migracién generalizada a los pueblos durante los afios 80.

Sin duda, como haciamos mencién en la introduccién de este capitulo, que el factor causal
principal para este movimiento de éxodo de las comunidades fue el advenimiento de las politicas
neoliberales que comenzaron a generar cambios en la estructura agraria del sudoeste chaquefio
con la llegada del modelo econémico implantado por el gobierno militar del Proceso, bajo el
mandato del ministro de Economia Benedit, segin documentan Roze (2007) e Iiigo Carreras
(1998). La caida en el empleo de mano de obra rural, a raiz tanto del endeudamiento y quiebra de
muchos productores pequefios, como de la tecnificacion de los trabajos anteriormente realizados
a mano (en particular la cosecha del algoddn) y el uso de herbicidas quimicos (que eliminaban la
carpida manual), generd la desocupacién masiva de miles de mocovies de las zonas rurales del
sudoeste.

Este proceso generd una fuerza de expulsion hacia los pueblos, donde los mocovies
percibian la presencia de una sociedad blanca prddiga en bienes de todo tipo. Era el ambito
donde moran los nesallaxanqaipi, los hombres ricos o poderosos, que disponen y administran los
abundantes bienes de los blancos. Asi como en tiempos antiguos los cazadores pedian a los seres
poderosos duefios del monte y sus especies (Wright 1997, Lépez 2009) que se dignaran
entregarles alguna presa para cazar del monte, y estos seres compartian de sus bienes con los
mogqoit, en tiempos posteriores, los pequefios colonos del suroeste, gringos en su mayoria, habian
remplazado en parte a esos seres poderosos del monte para convertirse un poco en quienes
administraban los bienes que los mogoit necesitaban, y los compartian con ellos a través de las
changas o de los trabajos estacionales que les brindaban. Pero ahora, al perder a sus antiguos
patrones rurales blancos, los mogoit tenian que buscar nuevos protectores y patrones que les
hicieran accesibles esos bienes. Y el Unico lugar adénde ir eran los pueblos, aun al costo de perder
mucha de la autonomia e independencia que disfrutaban en las comunidades rurales, donde ellos
podian manejar mejor el grado de contacto con los blancos. Esto era asi también especialmente en
el caso de las comunidades del suroeste, donde la extension de sus tierras era minima, y la presion
demografica por el natural crecimiento de su poblacidn hacia mas critica la situacidn. Los nuevos
patrones en el pueblo serian mayormente sus intendentes, funcionarios diversos y punteros
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politicos, y ocasionalmente, algunos patrones blancos que los llevaban por cortas temporadas a
hacer duros trabajos de desmonte o similares a sus campos en lugares lejanos.

Pero ademas de esta fuerza de expulsién generada por los cambios en la economia agraria
del chaco sudoccidental, existié también una fuerza de atraccién hacia los pueblos, una pulsién
gue seducia a los moqoit, especialmente a los mds jovenes, para que se acercaran a los centros
urbanos blancos. Por un lado, las comodidades Iégicas de la vida urbana-- agua potable (un bien
escaso en el sudoeste), luz eléctrica, escuela y hospital cercanos—eran atractivas para las familias
jévenes. Y por otro, lo eran también las posibilidades de desarrollar nuevas trayectorias de vida,
como expresaba claramente Juan Carlos cuando relataba su decisién de ir al pueblo para
completar sus estudios secundarios y luego capacitarse como enfermero o policia. Y también
seducian a los moqoit toda una serie de bienes que en el pueblo se podian conseguir, a diferencia
de la austerisima realidad del campo, donde la circulacion de bienes era mas limitada. Por eso la
gente, en palabras de JC, “queria saber lo que es vivir en el pueblo”, y “ahora ya todos saben”.
Siguiendo las reflexiones de Li Puma citadas mas arriba, es aqui donde actué esa cara del
Capitalismo que no es la cruda maquina de dominacién econdmica—como si lo fue al producir la
desintegracién del empleo rural—sino que es mas bien “un medio de seduccidn de los sentidos, un
carnaval de bienes, una imagen del futuro, un llamado a las armas para las generaciones jovenes,
una licencia para expresar los deseos reprimidos o socialmente prohibidos..., un encantamiento de
los sentidos” (Li Puma 1998:xiii, mi traduccion). Es decir, una fuerza de seduccidn y atraccidn hacia
nuevas formas de ser en el mundo, bajo un sistema econdmico y social diferente al tradicional.

A continuacién, en el Mapa 2 indicd las principales direcciones de migracion de los moqoit
desde las comunidades rurales hacia las zonas urbanas o periurbanas del suroeste. Y en el Mapa 3
muestro las principales localizaciones actuales de comunidades mogqoit luego del principal periodo
de migracién rural-urbana.
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Principales migraciones desde las comunidades a los pueblos durante el segundo periodo.
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Principales asentamientos mocovies chaquefios después de la migracion hacia los pueblos en el segundo periodo.

Los nuevos espacios de la democracia.

El otro factor importantisimo para los procesos de construccién identitaria en este periodo,
fue el advenimiento de la democracia. En este nuevo contexto, se generaron nuevos espacios a
partir del Estado provincial y nacional que permitian la accidn politica de los grupos indigenas en
reivindicacion de sus derechos, como relatdramos en la introduccién a este capitulo.

Ahora era el Estado blanco, en sus diversas manifestaciones, que abria puertas para los
reclamos indigenas, y que en muchos casos hasta reclamaba una participacion por parte de los
grupos indigenas como nunca antes habia ocurrido--por supuesto todavia con fuertes resistencias
desde muchos sectores. Aparecieron asi espacios de formacion, reflexion y consulta a las
comunidades indigenas, como los talleres ofrecidos por ONGs, los talleres del Programa de
Participacién Indigena, las elecciones de representantes para el IDACH o el INAI, etc. Todas estas
situaciones generaron un nuevo nivel de autoconciencia en el conjunto de la poblacién indigena.
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Y estos nuevos espacios abrian también posibilidades de nuevas trayectorias grupales e
individuales, con la apertura de las carreras de enfermeria, docencia en educacion bilinglie, y
otras, y los nuevos roles como punteros politicos o dirigentes de asociaciones comunitarias, entre
otros.

Ademas, la mayor libertad para las iglesias indigenas proporcionaba también caminos de
acceso a posiciones de liderazgo eclesiales, que en muchos casos servian luego como trampolin
para roles de liderazgo politico. Esto lo atestigua el hecho de que practicamente la totalidad de los
lideres indigenas que accedieron a la presidencia del Instituto provincial del Aborigen (IDACH) han
sido con anterioridad lideres o presidentes de la Iglesia Evangélica Unida, la mayor iglesia indigena
chaqueiia.

Analizaré a continuacién algunos de los cambios mds importantes que ocurrieron en este
periodo, a partir de estas dos situaciones estructurales nuevas en la vida de los moqoit chaquefios:
la migracion a los centros urbanos, y el nuevo contexto democratico.

Los cambios en los nuevos contextos

Podemos decir que estas nuevas situaciones estructurales afectaron a los mogoit de
diversas maneras, algunas veces contribuyendo a lo que Bonfil llama autonomia cultural y al
fortalecimiento de su identidad, y otras en detrimento de ellas. Comenzaré con una breve
discusién de aquellos cambios que, en mi opinién, han debilitado la cultura auténoma de los
mocovies del Chaco suroccidental.

Debilitamiento de las redes de parentesco

El relato de JC sobreabunda con detalles de las situaciones que significaron un
debilitamiento de la autonomia cultural, en la conceptualizacién de Bonfil Batalla, en cuanto a la
pérdida de capacidad de decisién sobre distintos ambitos de su cultura. Por ejemplo, con la
mudanza a los pueblos ocurrié un debilitamiento de las redes de parentesco, al producirse la
separacion entre las familias jévenes, que emigraron primeramente a las zonas urbanas, y los
familiares mds ancianos, muchos de los cuales eligieron permanecer en las comunidades rurales.
Esto se agravaba cuando los moqoit se veian obligados a migrar a ciudades mas lejanas, como
Sdenz Pefia o Rosario.

Pero no solamente las distancias geograficas contribuyeron a este debilitamiento, sino
también la influencia del modelo familiar blanco de “familia nuclear”. “[M]ds antes era mds
grande, mds amplia la familia, ahora tiene un limite la familia: el hijo, el padre, la madre, la abuela
y hasta ahi nomds...” Este “achicamiento” de la familia extensa, relacionado también al proceso de
individualizacidon que veremos mas adelante, marco un debilitamiento del parentesco como forma

organizativa tipicamente indigena y que en tantas oportunidades habia significado, como
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indicamos en el capitulo anterior, una red de movilizacion de recursos muy valiosa como tactica de
resistencia frente a los mecanismos dominadores de la sociedad blanca.

Nuevas éticas y epistemologias

Por otro lado, en el pueblo fueron surgiendo cambios profundos en la forma de concebir y
conocer el mundo. Un ejemplo de esto son las nuevas concepciones sobre la propiedad, y de las
obligaciones entre las personas miembros de un mismo grupo social. “Ya se perdio el sentido
comunitario que era que lo que habia hay que compartir, y eso paso porque en el pueblo ya es
diferente... ya estamos cayendo en las individualidades de la familia, muy individuales, muy
privado...” Los comentarios de JC concuerdan con lo observado por Tola y Salamanca en el barrio
urbano toba de Lote 68, en Formosa:

“[E]s interesante observar cémo en los contextos pos-coloniales se producen
transformaciones de una ética igualitaria que se encuentra con nuevas posibilidades que
estimulan el progreso individual. Acerca de la tensién entre ética igualitaria e
individualismo, los ancianos gom suelen decir que antiguamente la gente era mas solidaria
entre si, los miembros de una familia cooperaban para la busqueda de alimentos y se
ayudaban en momentos de escasez. Hoy en dia, por el contrario, mencionan que incluso
entre familiares se generan conflictos diversos ocasionados por el trabajo y el consecuente
acceso a los bienes de consumo del que muy pocos se benefician” (Tola y Salamanca
2002).

Aun otro dmbito que en la etapa anterior habia sido un espacio de afirmacién identitaria
colectiva como eran las iglesias indigenas, comenzaron en los pueblos a recibir mayores
influencias de las iglesias evangélicas blancas, absorbiendo como resultado versiones mas
individualistas del cristianismo, que acentuaban mas fuertemente las responsabilidades
personales y promovian ciertas concepciones occidentales como si fueran parte integral de la fe
cristiana.

Es asi que en los pueblos, los moqgoit comenzaron a ser afectados mucho mas fuertemente
por el capitalismo (con su énfasis en las relaciones monetarias), el cristianismo pero en sus
versiones no ya indigenas sino mas bien de las iglesias blancas, la educacion formal (ya que la
escuela estaba mas al alcance de todos), la biomedicina (a través del hospital o las salitas de salud)
y el estado (materializado principalmente en el municipio). Todo esto tuvo un fuerte impacto en la
concepcién de la persona como ser individual, por el cual se van disolviendo las conexiones
comunitarias y familiares, y sobre las concepciones de la vida y el universo, ya que por ejemplo se
van adquiriendo otras nociones de la enfermedad y nuevas explicaciones cientificas del mundo y la
historia, muy distintas a las que se reproducian en las comunidades. Las concepciones miticas de la
historia se van desdibujando al perderse los fogones donde los abuelos trasmitian los mitos y
cosmogonias—"“al venir al pueblo ya la gente no quiere estar al lado del fuego porque lo ve la
gente [blanca],... y hoy ya no hay conversaciones”-- y van siendo reemplazadas por las
explicaciones brindadas por los medios de comunicacion masivos o por la escuela blanca.
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Las explicaciones shamanicas de las enfermedades, con su énfasis en las relaciones
interpersonales o familiares y la ruptura de tabues van siendo devaluadas frente a las
explicaciones cientificas promulgadas por los agentes de salud blancos. La historia oral
transmitida por los tios y abuelos ancianos de las comunidades ya no se escucha, en primer lugar
porque la mayoria de estos ancianos han quedado en el campo, y en segundo lugar porque las
voces de las maestras blancas en las escuelas, y las palabras (ahora escritas) de los libros de la
educacion formal las van desautorizando.

Todos estos cambios han ido generando un proceso de individualizacion, es decir, un
debilitamiento en los contextos urbanos de la ética y practicas igualitarias y comunitarias, mas
comunes en las comunidades rurales, con una mayor preocupacion por la obtencion de bienes
para las familias nucleares o el individuo en particular, a la vez que una apertura a otras
trayectorias de vida diferentes a las tradicionales, que privilegian el desarrollo individual por sobre
el bienestar comunitario.

Cambios en el idioma

Junto a esto también podemos observar otro desplazamiento que se comienza a dar en la
vida en los pueblos, en el ambito del lenguaje y la comunicacion. Por un lado, naturalmente, el
contenido de la comunicacidn entre las personas comienza a cambiar radicalmente:

“[L]a conversacion también cambia, la conversacion de ahora se habla mds que nada de ... la parte
econdémica, eso es lo interesante, tanto para el hombre como para la mujer, si salieron las becas
para los chicos o si no salieron, cudndo vamos a cobrar, la pension, fechas en los bancos, bancos,
bancos, todo banco nomds, esa es la conversacion... pero ya no es hablar del hermano o hablar de
la familia, las condiciones de vida que estdn los otros, ... nadie se detiene a pensar como le va al
otro... cambidé mucho ... no hay tiempo para hablar de la cultura nada, no se habla directamente.”

Es decir que los temas de conversacion en el pueblo tienen mas que ver con una forma de
vida donde se enfatiza la esfera econdmica propia de la sociedad capitalista—aunque de niveles
marginales obviamente-- y en los que se piensa en la familia nuclear, la beneficiaria de los planes y
pensiones, y ya no en la familia extensa como en la sociedad tradicional. Los viejos temas de
conversacion propios de los ambitos rurales van desapareciendo.

Pero ademas, el vehiculo de la comunicacidn, el idioma, va siendo cada vez mas el
castellano. Esto es por dos motivos principales: por un lado, el idioma mogoit no contiene
términos para expresar muchas de las realidades de la vida en los pueblos, propias de la sociedad
occidental moderna; y por otro, los hablantes evitan el uso del idioma debido al estigma que
acarrea como marca identitaria de los indigenas en medio de la sociedad blanca de los pueblos.
Como analizamos en el capitulo correspondiente a la etapa anterior, vemos nuevamente la
dindmica observada por Eidheim entre los lapones de las costas noruegas, y aplicable a los mogqoit
chaquefios: en la esfera publica de la cultura, se evita hablar el idioma propio para evitar el
estigma de la identidad despreciada por los grupos dominantes. Y el uso del idioma se va
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restringiendo cada vez mas a los ambitos de la esfera privada de la cultura. Pero ademas, el
ambito de la esfera publica parece haberse agrandado en el contexto urbano de los mocovies, ya
gue la mayoria de las actividades caen ahora dentro de esta esfera: el conseguir trabajo, dinero o
comida se hace ahora en relacidén con personas blancas, la educacién de los nifios recae en
escuelas blancas, hasta el cocinar ya depende de insumos provistos por blancos. Asi, en el
contexto urbano la esfera privada es cada vez mas restringida y limitada, lo cual también va
restringiendo los momentos en que se pueden desarrollar con libertad muchos aspectos de las
practicas culturales tradicionales, incluyendo la practica del idioma.

Y aun en la esfera privada, otros factores intervinieron para que el idioma mocovi se
utilizara menos en los contextos urbanos. Los padres de familia preferian hablar en castellano
delante de sus hijos para que aprendieran un castellano lo mas cercano posible en acento y
vocabulario al de los criollos, para que los nifios no sufrieran una mayor discriminacion como
portadores de un castellano “inferior” (Bourdieu y Wacquant 1995), y para que tuvieran mayores
oportunidades de acceso a un capital cultural y social superior. Todo esto generd ciertamente un
deterioro en el grado de control cultural, siguiendo nuevamente a Bonfil, sobre un aspecto que los
propios indigenas valoraban conscientemente como parte integral de su “cultura propia”, y uno de
los elementos culturales que, no en forma inmutable sino con los cambios propios de los procesos
de innovacioén, apropiacién o supresion, les servian para la definicion de los limites del grupo
étnico mogqoit.

Por otra parte, no sélo el contenido de la comunicacién y su vehiculo fueron cambiando,
sino también la valoracidn que se tenia de la oralidad como forma de concebir y organizar el
conocimiento, frente a las formas occidentales, mas basadas en la escritura (Ong 1982). La
escritura se volvié el medio legitimador de la verdad de las palabras, y de la autoridad de los
lideres, que ahora no podian cuidar de su gente si no poseian habilidades en la escritura y “manejo
de los papeles”. JC lo resume asi: el papel cada vez fue entrando mds ... y a medida que va
recibiendo papeles, va bajando el nivel del valor de la palabra, y ahi es cuando la fuerza de la
palabra se pierde y vale mds lo escrito. La escolarizacién mas generalizada y por mds anos en los
pueblos, fue también generando un avance de las formas de conocimiento literarias (aunque
muchas caracteristicas de la oralidad por supuesto no han desaparecido),y estos cambios se
reflejaron en otras areas de la interaccién social. Seguin Ong, “la oralidad primaria propicia
estructuras de personalidad que en ciertos aspectos son mds comunitarias y exteriorizadas, y
menos introspectivas de las comunes entre los escolarizados. La comunicacién oral une a la gente
en grupos. Escribir y leer son actividades solitarias que hacen a la psique concentrarse sobre si
misma” (Ong 1982:73). Es decir que al ganar terreno las formas literarias de pensamiento, se
puede registrar también una tendencia a la individualizacién y al debilitamiento de las estructuras
comunitarias. Esto, como deciamos en los parrafos anteriores, es una tendencia observable entre
los moqoit que viven en contextos urbanos.

Finalmente, podriamos considerar que el énfasis en la escritura es otra forma de
imposicidén desde la sociedad blanca dominante sobre los grupos que practican primariamente la
oralidad. La sujecidn a las formas escritas de la palabra no es sino otra manifestacién de las

microfisicas del poder estatal ejercido para el disciplinamiento de las poblaciones indigenas. Como
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expresara Foucault, aunque pensando fundamentalmente en la educacion, pero también en la
escritura:

¢Qué es, después de todo, un sistema de ensefanza, sino una ritualizacion del habla; sino
una cualificacién y una fijacidn de las funciones para los sujetos que hablan; sino la
constitucion de un grupo doctrinal cuando menos difuso; sino una distribucién y una
adecuacion del discurso con sus poderes y saberes? ¢Qué es la «escritura» (la de los
«escritores») sino un sistema similar de sumision, que toma quizds formas un poco
diferentes, pero cuyas grandes escansiones son andlogas? (Foucault 1992)

Los sujetos funcionales al Estado son aquellos que, entre otras caracteristicas, practican
una cultura de base literaria, no oral. Es por eso que, por ejemplo, para que las personas existan,
en la visién del Estado, deben poseer un documento escrito. Y el Estado capitalista necesita de
consumidores con base literaria, que puedan acceder a un mercado que cada vez mas se sostiene
sobre culturas de base no oral sino escrita. Por esto, la escuela blanca funciona también como
medio de imposicidn de la escritura como sostén de la cultura, en detrimento de la modalidad de
la oralidad. Y en este segundo periodo, los niflos moqoit han sido mucho mas fuertemente
orientados hacia la escritura—y fundamentalmente en castellano-- en desmedro de la oralidad.
Aun en las instancias en que se intentd enseiiar la escritura en idioma mocovi, los propios
indigenas han percibido esto como una transformacion de su idioma a manos del blanco. JC
mismo lo expresa asi: “Nuestra lengua es una lengua hablada, y cuando se la escribe se la mata.”
Desde su perspectiva, el idioma moqoit pierde su espiritu, su habilidad de comunicacién de
innumerables e irrepetibles detalles imposibles de plasmar en un medio escrito, medios que de
alguna manera “aprisionan” a la palabra hablada.

La fijacion del dmbito de la vivienda

Otro efecto de la migracidn a los pueblos fue que los mogoit construyeron viviendas al
estilo blanco, o las recibieron de parte de los gobiernos municipales o provinciales. Estas viviendas
de material, que muchas veces constituian uno de los incentivos para ir a los pueblos, como
expresa JC en su relato, se encuentran necesariamente muy cerca unas de otras, y sobre terrenos
muy pequefios. Esta organizacidon espacial, era muy distinta a la que tenian las casas en las
comunidades rurales, donde se agrupaban por grupo familiar extenso en torno a la vivienda de
una cabeza familiar, y se encontraban separadas de otros grupos familiares por una distancia
considerable. Esta nueva disposicion, acorde a la organizacion espacial urbana del mundo blanco,
tuvo varios efectos en las relaciones sociales indigenas. Por un lado, debilitd las relaciones de
familia extensa al separar las familias de acuerdo a otros criterios, sin permitir su agrupamiento en
torno a un lider familiar.

Por otro lado, la proximidad fisica con otras familias, muchas veces no emparentadas,
generd la posibilidad de envidias y conflictos que en las comunidades rurales no acontecian por la
presencia de una distancia de separacién entre grupos familiares, tal como observan Salamanca y
Tola para los tobas de la comunidad urbana de Lote 68 en Formosa (Salamanca y Tola 2002). En un
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sentido, esta nueva disposicion espacial genera un achicamiento del ambito privado de la cultura,
en la conceptualizacidn de Eidheim, al significar una mayor visibilidad de las actividades y
posesiones del grupo familiar delante de un “publico”--moqoit y blanco—cada vez mayor.

Y finalmente, la posesién de una vivienda construida en materiales que no permitian su
facil desarme y mudanza, y que ademas estan indisolublemente unidos a un terreno especifico,
constituyé una restriccién en la tan preciada movilidad de los moqoit. Es asi que cuando se
generaba un conflicto, ya no era posible mudarse y re-armar la vivienda en un lugar distante—
imposibilidad que ahora generaba una escalada en los conflictos que antes se resolvian con el
alejamiento de una de las partes. Y tampoco era posible destruir la vivienda cuando uno de sus
ocupantes fallecia, como era la practica en el campo, para evitar que el espiritu—qui‘i—del
muerto reconociera el lugar y molestara a sus ocupantes vivos. Este factor espacial, entonces,
significé también otro elemento que generd cambios hacia una tendencia de individualizacion, un
debilitamiento de las redes de parentesco y un achicamiento de los grupos familiares, y el
abandono de algunas costumbres practicadas en el campo, ala vez que un incremento de las
divisiones entre grupos familiares (y aun dentro de los mismos).

Fin de la marisca y relaciones con los nuevos patrones

En el ambito urbano los mogqoit se vieron obligados a abandonar sus practicas de marisca,
por estar ya alejados de zonas rurales apropiadas, practica que hasta el periodo anterior constituia
una tdctica que fortalecia la autonomia cultural de los grupos rurales, como apuntamos en el
capitulo anterior. Incluso la recoleccidn de lefia para cocinar se hace en este periodo mucho mas
complicada, teniendo que recorrer distancias muy grandes para poder obtener algo de lefia, con el
riesgo de ser corridos por el duefio del campo, lo cual a veces lleva al abandono del fuego como
elemento de cocina y su reemplazo por la cocina a gas. El no contar con la marisca como forma
alternativa de obtener alimentos o ingresos, generd en este periodo una mayor dependencia de
los mogoit de los nuevos patrones en los pueblos, que ya no eran los pequefios colonos gringos
gue les daban changas en el campo, sino los intendentes, funcionarios publicos y punteros
politicos, quienes podian conseguir distintos tipos de ayudas econdmicas, generalmente a cambio
de pequefiios favores o lealtades politicas. Ciertamente que también estos nuevos patrones de los
pueblos eran mas numerosos y diversos que los antiguos colonos, lo cual generaba una cierta
diversificacién de las opciones, pero también podian ser alianzas bastante volatiles, a diferencia de
las relaciones de muchas décadas mantenidas muchas veces con muchos patrones rurales
“buenos”. Esto dio origen a redes menos compactas—mas inestables-- que antes, pero con mas
nodos en el sentido de contactos con fuentes no-indigenas de bienes e influencia.

Estigma y autoestima

Estos procesos de cambio en los ambientes urbanos tienen en parte que ver con el estigma
asociado a los marcadores de la identidad indigena. Como ya hemos dicho al tratar el tema de los
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cambios en el idioma, el mocovi era escondido delante de los no indigenas por verglienza a ser
identificados—y estigmatizados—como tales sobre todo por los primeros aborigenes llegados del
campo. JC cuenta como su padre y sus tias (la generacidn anterior a él) se callaban antes de dejar
gue una persona blanca que pasaba cerca de ellos en la calle les escuchara conversar en mocovi.
Este tipo de ocultamiento funcioné también para otras practicas tradicionales. JC relata cémo
muchas practicas de la vida cotidiana en las comunidades rurales se abandonaron al vivir en el
pueblo, como las visitas prolongadas y las reuniones familiares al final del dia en torno al fogén.
Aqui nos ayudan algunas reflexiones de Bonfil sobre los procesos de estigmatizacién de las
poblaciones indigenas y su impacto sobre la autoconciencia de grupos como los moqoit:

“En situaciones de subordinacidn de origen colonial, como es el caso de los grupos indios ...
la identidad étnica esta estigmatizada por la sociedad dominante y ese estigma desempefia
un papel crucial en el sistema de relaciones interétnicas. El colonizador reconoce la
relacidn entre identidad étnica y cultura, aunque su visidn del colonizado sea una visién
ideologizada que asume como premisa fundamental la inferioridad de su cultura y, por
tanto, la inferioridad del propio colonizado en tanto participante de esa cultura. El estigma
de la identidad subalterna repercute en multiples formas en la vida del grupo dominado. La
hegemonia del colonizador conduce, en casos extremos, a que los miembros del grupo
subordinado asuman internamente la conciencia de ser inferiores. En otras situaciones, la
identidad se enmascara, se vuelve clandestina, al igual que el ejercicio de la cultura en que
se sustenta” (Bonfil Batalla 1988:18).

Entre los moqoit en el periodo estudiado, se dieron ambas instancias, dependiendo de la
orientacién de los individuos e incluso grupos, con ejemplos de personas que asumieron
internamente esa condicidon de inferioridad frente al blanco y su cultura, asi como personas y
grupos que eligieron enmascarar su identidad y el ejercicio de la cultura tradicional, tal como
observara Citro para los moqoit de la provincia de Santa Fe.

Siguiendo los conceptos de Bourdieu, podriamos observar que en este periodo,
especialmente en las situaciones de la vida cotidiana, y cuando las personas mogqoit enfrentaban
fricciones con la sociedad dominante en forma individual, tenian sélo dos opciones: “la aceptacién
(resignada o provocante, sumisa o rebelde, etc.) de la definicion dominante de su identidad, o |a
busqueda de la asimilaciéon” (Bourdieu 2006:177), que implicaba el acercarse lo mas posible a la
identidad social legitima definida por la sociedad blanca, borrando los signos estigmatizantes de la
identidad aborigen.

Pero en contraste con estas situaciones de pérdida de autonomia cultural, también hubo
personas y grupos mogqoit que eligieron otros caminos, aprovechando los nuevos espacios
politicos en la provincia y en la Nacién para intentar consolidar la posibilidad de identidades
alternativas a las promovidas por la sociedad blanca. Y es asi que, como continta Bonfil su parrafo
anterior,

“en tanto no se llega a la desaparicion del grupo como unidad étnica diferenciada (la des-
indianizacién), puede afirmarse que subsiste un nucleo de cultura auténoma, con lo que
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ello implica de organizacidn social, elementos culturales propios e identidad étnica” (Bonfil
Batalla 1988:19).

Y en base a este nucleo de cultura autdnoma que fue posible mantener, ciertos grupos e
individuos indigenas fueron capaces de aprovechar las nuevas oportunidades estructurales para
desarrollar tacticas de resistencia identitaria. Volviendo a los conceptos de Bourdieu, estas luchas
colectivas apuntaron entonces a la

“reapropiacion colectiva de este poder sobre los principios de construccién y de
evaluacién de su propia identidad, que el dominado abdica en provecho del dominante,
mientras que acepta la opcion de ser negado o de negarse (y de renegar de aquellos entre
los suyos, que no quieren o no pueden renegarse) para hacerse reconocer” (Bourdieu
2006:178).

A continuacién, entonces, analizaremos algunas de estas tacticas de resistencia que se
desarrollaron en este periodo entre los moqoit del Chaco.

Resistencia y afirmacidén: el desarrollo de la aboriginalidad

Como sefialamos mas arriba, quizas el factor estructural mas importante en los procesos de
afirmacion y resistencia, fue la llegada de la democracia y el surgimiento de los movimientos de
reclamo por los derechos indigenas. Es aqui que, en este nuevo contexto, los tres pueblos
indigenas de la provincia del Chaco se aliaron para exigir primero una nueva ley del aborigen, y
afios después el reconocimiento en las constituciones provincial y nacional. Y es aqui cuando
aunque hacia el interior de los grupos indigenas se mantenian los limites étnicos de los tres
grupos, tobas, wichi y mocovies, hacia el poder politico y la sociedad blanca en general, los lideres
indigenas presentaron una identidad indigena mas genérica, basada en las necesidades comunes a
los tres pueblos. Esto por supuesto generaba mayor poder politico para lograr los objetivos del
momento, por el mayor poder numérico asi representado. Como cuenta Valerio Nicola, dirigente
mocovi del Lote 3 y uno de los integrantes mocovies de la Comisidn de los Seis:

“Nosotros, yo con Nieves Ramirez [lider toba] y Reinoso [lider wichi] y los demas viejos,
todos luchamos, porque en ese tiempo éramos unidos, todos, wichi, toba, mocovi, por eso
no hay pared que aguanta cuando nosotros pedimos una cosa, todos, todos, desde un
vamos.” (Nicola, entrevista personal, febrero 2010)

En la conceptualizacion de Briones, podriamos decir que con estas luchas se fue generando
una renovada aboriginalidad, como forma especifica de etnicidad cuyo elemento unificador es el
reclamo de derechos politicos dentro de un territorio actualmente ocupado por inmigrantes, pero
gue en algin momento habia sido parte del territorio original de aquellos pueblos. Son los
procesos histéricos de colonizacién de esta regidn del Chaco y luego los procesos de resistencia y
reclamo politicos los que han generado esta nueva construccién social que enfatiza no la
ascendencia genética comun sino una nueva comunidad imaginada que atraviesa los limites de las
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identificaciones tribales. En esos momentos de lucha por los derechos, en palabras de JC, se
hablaba como si fuéramos uno.

Esta presentacién genérica frente al observador blanco, especialmente frente a los
legisladores y funcionarios, se ve reflejada tal vez en el hecho que al pensarse la estructura que
habria de representar al colectivo indigena de la provincia, se da forma al IDACH como organismo
con un solo presidente elegido por mayoria, en vez de generar una estructura de representacién
tripartita, donde las individualidades de cada pueblo fueran respetadas y reconocidas. Esto
generé en el tercer periodo, como veremos en el siguiente capitulo, serios conflictos cuando los
moqoit comenzaron a reclamar que los lideres tobas del IDACH no tenia en cuenta sus
necesidades especificas. Pero este hecho nos demuestra también que para la sociedad blanca de

este periodo, el Estado habia de relacionarse con el “aborigen chaquefio”, ese era su Otro, y no
una serie de Otros con caracteristicas diferenciales, como podrian ser los pueblos Mocovi, Toba y

Wichi.

Esta construccién cultural de la aboriginalidad, aunque ya venia delinedndose con
anterioridad porque el Estado venia relacionandose de esta manera desde fines del siglo XIX, sin
duda se robustecioé en la época del regreso de la democracia, cuando los movimientos indigenas
reclamaron la inclusién de sus derechos en la ley del aborigen y luego en las constituciones. Y este
fortalecimiento conllevé por ende una afirmacién del grupo étnico mogqoit, al ser reconocidos
como parte integrante de esa aboriginalidad en la provincia del Chaco. Las luchas politicas por la
aprobacion de la ley del aborigen, y los esfuerzos de lobby que demandaron la inclusién de los
derechos indigenas en las constituciones requirieron un esfuerzo organizativo, de eleccién de
representantes y de movilizacion que significaron indudablemente un fuerte proceso de
comunalizacion étnica, en términos de Weber. Y posteriormente el proceso del Programa de
Participacién Indigena (PPI) ayudd también a consolidar esa conciencia étnica como pueblo
aborigen, con derechos ahora reconocidos por ese Estado que afios atras los habia desplazado de
sus territorios. Esta fuerza comunalizante, detras de la figura identitaria del aborigen chaquefio
como nuevo sujeto de derechos frente al Estado provincial y Nacional, actudé en contraposicién a
las tendencias registradas mas arriba que promovian una disolucién de patrones organizativos y
elementos culturales propiamente indigenas.

La educacidn bilinglie

Otro factor que contribuyé a la afirmacién de la identidad mocovi fue la implementacién
de la modalidad de educacidn bilingiie intercultural a nivel provincial, y el proceso de
entrenamiento de los maestros bilinglies mismos. Aunque de hecho esta modalidad educativa ha
sido lenta en su puesta en practica y de limitados efectos en cuanto a lo propiamente pedagdgico,
debido a multiples factores, como la oposicion por parte de muchos docentes blancos y la falta de
recursos destinados a la misma, su ejecucion tuvo el efecto simbdlico del reconocimiento del
idioma y la cultura mocovies como elementos valiosos y dignos de ser cultivados. Es asi que
debemos diferenciar entre los objetivos y logros declamados por el Estado provincial, los docentes
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blancos, y aun por algunos docentes indigenas, que sostienen que la educacion bilinglie ha logrado
grandes éxitos para la preservacidn del idioma y la cultura indigena, y los resultados reales en
cuanto a calidad educativa en concreto. Sobre todo en estos primeros afios, mientras las escuelas
con poblacién indigena eran aun dirigidas por docentes blancos que muchas veces desconocian
totalmente la filosofia detras de la educacién intercultural, y que en algunos casos tenian
posiciones opuestas a la misma, los logros a nivel educativo fueron magros. Por otra parte, el
hecho de que se hayan abierto juridica y administrativamente los espacios para los docentes
bilinglies dentro de las escuelas blancas, generé el cambio simbdlico positivo que JC hace notar en
su relato. En muchos casos, como él declara, la sola presencia de un auxiliar mogoit marcaria la
diferencia para que los nifios indigenas se sintieran mejor aceptados y no tan discriminados por su
calidad de aborigenes.

Una contradiccion entre los logros declamados por las autoridades y la concrecion practica
de las politicas para la educacién intercultural la podemos apreciar practicamente en el hecho que
en comunidades con mucha poblacién aborigen, como es el caso de San Bernardo, no se abrieron
escuelas, hasta la fecha, con modalidad bilinglie bicultural. De hecho, JC, aunque reside en San
Bernardo, aun es maestro bilinglie en la escuela de Lote 3, situada a 15 km del pueblo, en el lugar
donde se asienta la comunidad aborigen donde él se criara en su juventud, como vimos en su
relato. En el caso de San Bernardo, aunque la mayoria de los nifios ya no hablan el idioma mocovi,
sin duda se beneficiarian de la participacidon de maestros mogoit en las escuelas, por los efectos
positivos de los cuales hablara JC: “Por ejemplo en una escuela donde el maestro es blanco, tiene
un chico no indigena, blanco, y a los gritos con su maestro estd hablando, conversando, y el
indigena no, porque se siente inferior, no le hablan y él tampoco habla.” Esto se debe a que la
discriminacion sufrida por los niflos moqoit no se basa solamente en el uso del idioma indigena o
no, sino sobre la base de un conjunto de marcadores sociales (vocabulario, vestimenta, rasgos
fisicos, etc.) que indican que ese nifio pertenece a un grupo social de menor jerarquia social que
los nifios blancos (Bourdieu 2006). Como dijimos antes, entonces, la participacién de docentes
mogqoit podria elevar el estatus social de las personas indigenas en el ambito escolar, lo cual
significaria un mejoramiento de la experiencia de los niflos mogoit en dicho espacio.

Por otro lado, como es evidente en el relato de JC, el proceso de entrenamiento de los
maestros mocovies fue profundamente concientizador y generador de afirmacién étnica en ellos
como individuos, y a través de sus trabajos de investigacion en aquellas comunidades en las que
estaban involucrados. Por eso para JC “fue una experiencia muy fuerte, ... empezamos a ver a
nuestra cultura con otros ojos, la verdad que nos desperté muchisimas cosas, nos desperto nuestra
propia cultura”.

Esta nueva experiencia fue también fortalecida por las luchas para organizarse como
maestros indigenas frente a la resistencia de los gremios docentes blancos, por ejemplo para ser
reconocidos en el estatuto docente, procesos todos que redundaron en un fuerte auto-
reconocimiento como sujetos indigenas plenos de derechos frente al Otro no-indigena.
Nuevamente aqui esta identificacién era mas bien como aborigenes, y no especificamente como
mocovies, ya que los grupos de estudiantes para docentes, asi como la agrupacion de docentes

indigenas eran grupos multi-étnicos, con mayoria de jovenes tobas. De todos modos, los mocovies
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gue participaron en estas luchas capitalizaron nuevas habilidades de negociacion politica, de
conocimiento de las administraciones y burocracias blancas, que sumados a los contenidos basicos
de la formacién docente, les sirvieron para desarrollarse como lideres comunitarios en la mayoria
de los casos, como veremos en el siguiente apartado.

Los cambios en los liderazgos

En este periodo ocurrieron también varios cambios en los liderazgos en el colectivo de los
moqoit chaquefios. Como consignaramos mas arriba, en el periodo anterior los lideres tenian
como funcidn principal la tarea de reclutar peones rurales para los empleadores blancos,
negociando por un lado con la gente dentro de sus redes de parentesco para asegurar su mano de
obra, y por el otro con los patrones para fijar los jornales y defender a su gente en caso de
conflictos laborales. En este tipo de liderazgo tenian importancia los linajes de prestigio (que
posiblemente no eran rigidos en el tiempo sino que permitian el ascenso y descenso de personas,
segun los distintos capitales detentados por ellas), las capacidades para comunicarse con los
blancos, y la organizacion de grandes fiestas donde se afirmaban lazos de parentesco y se
redistribuian bienes obtenidos de los patrones blancos (Lépez 2009). En el segundo periodo, es
decir, a partir de los afios 80, los procesos de pérdida de trabajo rural ya comentadosy la
migracion a los pueblos tuvieron grandes impactos en esta forma de liderazgo. Estos procesos
resultaron en un achicamiento de las redes de parentesco a las que respondian los lideres,
limitdndose ahora a pequefos grupos familiares, mucho mas restringidos que los antiguos grupos
comandados por los lideres rurales de antafio. JC expresa claramente este proceso de reduccién
de los grupos bajo cada lider: [M]ds antes era mds grande, mds amplia la familia, ... mds cuando
vienen las cuestiones politicas, ya se van marcando, algunos dirigentes politicos, el que dirige ese
grupo familiar, el dirigente es ese que tiene dos o tres o cuatro grupos familiares, entonces ese es
el dirigente de ese grupo familiar.

El acceso a estos nuevos liderazgos se producia ahora gracias a nuevas habilidades que los
lideres debian poseer, diferentes a las que se le exigian a los antiguos dirigentes. Ahora, los
nuevos lideres debian tener capacidad para manejarse en el mundo politico blanco, sabiendo
negociar con las autoridades municipales, provinciales o nacionales para la obtencidn de recursos
para su grupo familiar—sean estos planes sociales, pensiones, empleos, bolsines de alimentos o
pequeiias dadivas para necesidades puntuales. Ahora el nuevo dirigente ya no era quien podia
negociar empleos con el colono, o quien era capaz de dirigir los trabajos agricolas, sino “el que
encaraba mds a la municipalidad, el que iba y pedia un vale, o pedia y lograba conseguir un
comedor para el barrio”. Estos dirigentes debian conocer los manejos de las burocracias y del
mundo de los papeles del blanco, y tener habilidad para relacionarse habilmente dentro de la
politica partidaria y faccionalismos del sistema blanco, como Gordillo también ha observado entre
los tobas del oeste formosefio (Gordillo 2002).

Siguiendo a Bourdieu, estos nuevos lideres habian adquirido nuevas formas de capital
cultural y social que los habilitaba para escalar posiciones en el juego del campo social de los
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mogqoit chaquefios. Estos valores de escasez--las nuevas competencias en relacién al mundo de las
administraciones blancas (capital cultural), y los contactos con blancos en situaciones de mds
poder (capital social)-- les posibilitaban ir desplazando a los antiguos liderazgos, que se apoyaban
en formas de capital que ya no eran funcionales en el presente (la capacidad de contratar mano de
obra para los colonos, el manejo del castellano, las lineas de prestigio basadas en liderazgos
anteriores):

“Quien dispone de una competencia cultural determinada, por ejemplo, saber leer en un
mundo de analfabetos, obtiene debido a su posicion en la estructura de distribucién del
capital cultural un valor de escasez que puede reportarle beneficios adicionales. ...La
desigual distribucién de capital, esto es, la estructura total del campo, conforma asi el
fundamento de los efectos especificos del capital, a saber: la capacidad de apropiarse de
los beneficios y de imponer reglas de juego tan favorables para el capital y para su
reproduccidon como sea posible” (Bourdieu 2008:142).

Por otra parte, las nuevas formas de organizacién y relacionamiento que promueven el
individualismo, las nuevas epistemologias occidentales y los procesos de individuacion observados
mas arriba, contribuyeron también a la multiplicacidn de estos liderazgos, principalmente en los
ambitos urbanos. Para JC son estos nuevos conocimientos los que alimentan la atomizacién de los
liderazgos: [A]l tener mds conocimiento comienza la division, por eso yo lo veo como que, por un
lado es positivo, pero por otro lado también el conocimiento pasa a ser objeto de division, porque
el conocimiento que se obtuvo no era lo de los conocimiento buenos, sino que era esto de la
competencia del individualismo... De todos modos JC en este mismo comentario reconoce el lado
positivo de esta multiplicacién de liderazgos en el sentido en que se multiplican también las
oportunidades de acceso a los bienes de la sociedad blanca, en comparacidn a una oferta mas
limitada mediada por unos pocos lideres importantes en el periodo anterior. Podriamos concluir
gue esta evolucion de los liderazgos supuso una mejor adaptacién de los moqoit a las nuevas
situaciones estructurantes de este periodo (por un mejor acceso de la gente a los bienes
disponibles en ese nuevo momento), a pesar de lo cual también se debe admitir una pérdida de
homogeneidad y un aumento de las divisiones entre grupos internos al colectivo.

Una de las vias mas importante para la construccion de liderazgo en este periodo, como
comentaramos anteriormente, fueron las iglesias evangélicas, que ya estaban presentes en el
periodo anterior. Pero en el periodo anterior los lideres de las iglesias eran muchas veces en la
zona mocovi los antiguos caciques o jefes de grandes grupos de parentesco. Asi fue el caso en la
comunidad rural de dénde provenia JC, Lote 3, en la cual fue el cacique Cipriano Saltefo (como
relatamos en el capitulo anterior) quién aceptd el mensaje del primer predicador toba y llamod a
toda su comunidad para que lo escuchara, convirtiéndose naturalmente en el primer pastor de la
comunidad. Pero en esta segunda etapa, a partir de la llegada de la democracia, también
comienzan a tener acceso a los liderazgos eclesiales nuevos lideres, muchas veces mas jévenes y
con capacidades para manejar los “papeles”, los requisitos administrativos que se requieren para
obtener o mantener un fichero de culto. Y son muchos de estos lideres quienes luego pasaran a
otros ambitos seculares del liderazgo indigena, como ya hemos dado cuenta al relatar su

involucramiento en las luchas por los derechos indigenas a niveles provinciales mayormente, y en
97



la administracidon del IDACH. Y es asi también que dentro de las iglesias indigenas se han
manifestado en ocasiones serios conflictos por el liderazgo, que a veces estan relacionados con
conflictos inter-generacionales, en los cuales los antiguos lideres ven desafiado su poder por una
nueva camada de jévenes ascendentes que tienen acceso a nuevas capacidades y formas de
conocimiento.

Finalmente, es en este segundo periodo que analizamos cuando aparecen también nuevos
lideres provenientes de los espacios abiertos por el propio Estado para la participacién indigena,
especialmente en el dmbito educativo (ya que en el ambito de salud ha sido muy limitado el
involucramiento de mocovies). Aunque también su nimero no ha pasado de una decena de
personas, varios de estos docentes bilinglies lograron convertirse en nuevos dirigentes indigenas.
Es claro en el relato de JC que fue a través de su educacién como docente, y de su participacion en
los procesos de reclamos politicos durante su entrenamiento como maestro, que comenzo su
proceso de construccion de liderazgo, adquiriendo un importante capital cultural y social que lo
potenciaria como dirigente. Su posterior involucramiento en la gestién de proyectos para diversas
comunidades mocovies capitalizdé en los conocimientos y relaciones adquiridos durante su tiempo
en el CIFMA: Cuando yo me recibo, trabajo como docente, y a la vez trabajé como promotor de
proyectos, de infraestructura, de capacitaciones, nacionales y provinciales, e ir a las comunidades,
a salones comunitarios...

Pero ademads, este tiempo de formacidon como docente no habia sido solamente un
proceso de adquisicion de nuevas habilidades y relaciones, sino también un cambio en su forma
de percibir y valorar su propia cultura: Yo tuve un profundo despertar y una vision muy amplia de
como estdbamos y donde estadbamos parados legalmente y en todo sentido, culturalmente y
socialmente. Este profundo despertar, como cambio ideoldgico y valorativo, se manifestara en la
elaboracién de un discurso alternativo, un discurso reivindicativo y de profunda afirmacién
identitaria que guiara el pensamiento y la practica de liderazgo que impulsara a JC—y a otros
lideres como él-- en esta y fundamentalmente en la siguiente etapa, que analizaremos en el
proximo capitulo.

A modo de conclusion

En este segundo periodo, se multiplican las posibilidades de trayectorias identitarias para la
gente mogqoit del Chaco. Repentinamente, al comenzar la década del 80, aparecen nuevas
alternativas en varios frentes: permanecer en las comunidades rurales o residir en los nuevos
barrios aborigenes de los pueblos; intentar sobrevivir mediante las changas con algun patrén rural
gue no hubiera perdido su chacra o buscar nuevas relaciones con funcionarios o punteros politicos
en los pueblos para conseguir alguna forma de beneficio social; mantener el idioma en lacasay
con familiares o adoptar el castellano para hacer el camino de los hijos mas facil en el futuro;
adoptar nuevas explicaciones del mundo descartando las antiguas o retener y transformar las
explicaciones de los ancianos; y asi con muchas opciones mds. Frente a estas alternativas, no hubo
por supuesto una respuesta Unica y monolitica. Como plantea Bonfil, la practica de la cultura

auténoma y la toma de decisiones sobre los contenidos de la misma no son iguales para todos los
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miembros de un grupo étnico, por motivos que incluyen desde lo bioldgico (edad, sexo) hasta lo
ocupacional, la filiacidn, el estatus familiar y muchos otros. Estos factores

“ ... establecen una participacion diferenciada, que en otros términos significa una practica
distinta de la cultura propia. La practica de la cultura, que, como se anoto, es el
fundamento de la pertenencia y la identidad étnica, reviste asi distintas formas, desiguales
y jerarquizadas, que llegan a generar grupos con intereses opuestos y contradictorios.
Tales contradicciones se pueden expresar, en un momento dado, en ideologias étnicas
alternativas.” (Bonfil Batalla 1988:20)

Y estas ideologias étnicas alternativas y practicas identitarias diferentes se pueden
observar en distintos grupos mogqoit. En algunas comunidades, por ejemplo, se ha abandonado
casi en la totalidad el uso del idioma mocovi (Lote 20 Villa Angela, Colonia Santa Rosa de Las
Tolderias, etc.), mientras que en otras (Colonia El Pastoril, Colonia San Lorenzo de Las Tolderias,
etc.) se mantiene como lengua materna y primaria, absolutamente vital en casi todos los
contextos. Y también se observan estas divergencias en ideologia y practicas de la identidad en los
individuos: mientras algunos mogqoit buscan alternativas de asimilacion a la sociedad dominante
bajo estrategias de mimetizacion con el criollo, otros, como JC, buscan caminos de autoafirmacién
y trabajan conscientemente por construir espacios organizativos propios para su gente. En el
siguiente capitulo observaremos cdmo se profundizardn en los ultimos afios estos caminos de
busqueda de alternativas de autoafirmacion.

M3s alla de estas divergencias, sin embargo, podemos afirmar que en este periodo, desde
el comienzo de la democracia, los mogoit chaquefios supieron buscar colectivamente nuevos
caminos para, en palabras de Bourdieu, comenzar a subvertir la l6gica simbdlica de las diferencias
entre ellos y los grupos sociales dominantes:

(E)n la légica propiamente simbdlica de la distincidn, ... existir no es sdélo ser diferente sino
ser reconocido legitimamente diferente y ... dicho de otra manera, la existencia real de la
identidad supone la posibilidad real juridica y politicamente garantizada, de afirmar
oficialmente la diferencia (Bourdieu 2006:182).

Es asi que, en este segundo periodo, principalmente gracias a los logros por el
reconocimiento juridico de sus derechos como pueblo diferenciado preexistente a la Nacion
argentina, es decir a lo que Bourdieu llama la “posibilidad real juridica y politicamente
organizada”, comenzé a hacerse mas concreta una lucha por espacios de autonomia y legitimidad
social, que se profundizara en el siguiente periodo, como pasaremos a analizar en el préoximo
capitulo.
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Tercer periodo: la primera década del nuevo siglo.

El contexto del tercer periodo

El comienzo del tercer momento en la historia de Juan Carlos Martinez, y a la vez de los
procesos identitarios de los mocovies del Chaco, se puede tomar a partir del afio 2000, fecha del
nacimiento del Movimiento Moqoit Justicia y Paz. Esta organizacion comenzd en el cambio de
siglo por iniciativa de JC, como movimiento reivindicativo de los derechos del colectivo mocovi
chaquefio, marcando asi un cambio de rumbo en las politicas organizativas de este grupo. He
tomado el nacimiento de esta organizacion como fecha simbdlica del comienzo de una nueva
etapa de profundizacion de los procesos afirmativos de los mocovies chaquefios que habian
comenzado en la etapa anterior con la llegada de la democracia. A continuacién analizaré el
contexto en el cual se comienzan a producir estos cambios.

La retirada del Estado Benefactor

Como viéramos en el contexto del capitulo anterior, en los afios 80 y 90 se fue
profundizando un modelo de internalizacién de la estructura econdmica de la provincia del Chaco.
Esto respondia a un proceso que todo el pais estaba viviendo desde los anos 70, pero que se
aceleré hacia fines de los 80. Después de la crisis econédmica de 1989, tanto el Estado nacional
como los asalariados fueron afectados profundamente, el primero a través de las medidas de
desregulacién estatal y las privatizaciones de las empresas estatales, medidas exigidas por los
organismos de crédito internacionales, y los segundos por una grave reduccion en su participacion
del ingreso (Benitez y Sobol 2009). Los gobiernos menemistas consolidaron los cambios
estructurales de acuerdo a los lineamientos del “consenso de Washington”, promoviendo la
desregulacién econdmica, la reduccidn del Estado en las actividades econédmicas para dar lugar a
una mayor participacién privada, y una apertura al libre comercio y la participacidén de capitales
internacionales. De hecho, esto significé un proceso de grave empobrecimiento para amplios
sectores de la poblacién.

En este periodo se aplicaron sucesivas reformas estructurales, que principalmente tuvieron
gue ver con la aplicacidn de leyes de “flexibilizacion laboral”, la privatizacién del sistema de
jubilaciones y pensiones, y el cambio en el tipo de politicas sociales aplicadas por el Estado. Estas
politicas cambiaron desde un modelo de redistribucion de los ingresos, bajo el antiguo modelo del
Estado benefactor, a un modelo de gestidn focalizada, que en la practica significaron la
consolidacién de un proceso de exclusidén de los sectores mas empobrecidos. Ademas,
contribuyeron a la transformacién de los que antes pertenecian al sector de los “trabajadores”, a
una nueva adscripcién como “sectores vulnerables”, o menos eufemisticamente, “pobres”
excluidos del sistema productivo convencional. A pesar de su reduccién de poder frente a las
determinaciones del mercado, el Estado entonces no desaparecio en relacidn con estos sectores
empobrecidos, sino que a través de estas politicas, consolidd un proceso de exclusién, de aumento
de las desigualdades, y de fijacidn de las clases populares a las carencias.

Este proceso no sdlo tuvo efectos sobre la economia de las clases populares, sino que

también impacto fuertemente en la conformacién de su subjetividad:
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“Se desarrollo, asi, una nueva subjetividad de los sectores populares que tienen como
elemento estructurante ya no la seguridad y la identidad definida por una condicion
especifica (trabajador, asalariado, etc.) sino, por el contrario, la percepcion de la
incertidumbre. Esta nueva subjetividad tiene como elementos centrales la relacién con el
Estado y las instituciones publicas (excluidos del mercado, éstas se constituyen en las
interlocutoras para la obtencidn de asistencia), y la necesidad de armonizar principios y
valores diversos.

A nivel de los agentes sociales la tension se expresa en la busqueda de ser respetados en
su condicién de desocupados o pobres etc., a la vez que esta es una condicién
estigmatizante que desean abandonar, pero que deben asumir y hasta reconocer
publicamente y con ello, existir politicamente y obtener asistencia estatal. A nivel
colectivo, a nivel de las organizaciones sociales, esta tensién se expresa en la demanda
vinculada a la construccion de un proyecto politico a largo plazo y la urgencia de la
resolucién de las condiciones de vida. (Benitez y Sobol 2009:)”

Una de las expresiones mas visibles de la resistencia de los sectores populares al
neoliberalismo ha sido el desarrollo de movimientos de desocupados conocidos como
“piqueteros”, debido a que el piquete de rutas se convirtio en su forma mas habitual y efectiva de
reclamo por parte del Estado. Estos movimientos hicieron su aparicidén entre 1996y 1997, y
aunque poseen bases ideoldgicas diversas, comparten repertorios de acciones en comun, y
también han sido blanco de politicas disciplinadoras comunes, como caracteriza Maristella
Svampa:

“(M)as alla de la heterogeneidad, estos grupos reconocen un espacio comun recorrido por

determinados repertorios, entre los cuales se encuentra el piquete o corte de ruta, la

inscripcion territorial (el trabajo en el barrio), la democracia directa y el control de planes
sociales otorgado por el Estado.

La evolucion y progresiva instalacion de las organizaciones piqueteras en la escena politica

nacional no fue facil. Desde el inicio, las relaciones con los sucesivos gobiernos han

combinado diferentes estrategias, que alternan la negociacién con una politica de
disciplinamiento y represidn, convenientemente acompafada por la judicializacion del
conflicto social (mas de 4.000 procesamientos). No obstante, ello no impidié ni el
crecimiento ni la visibilidad cada vez mayor de los movimientos de desocupados, que

alcanzaria un climax entre 2000y 2003” (Svampa 2006:46)

En la provincia del Chaco, a pesar de las distintas orientaciones politicas de los distintos
gobiernos entre los aiios 70 y 90, que incluyeron gobiernos militares, gobiernos justicialistas, un
gobierno del partido Accidon Chaquefia (dirigido por un ex gobernador militar) y gobiernos
radicales, el nuevo esquema de funcionamiento econdmico provincial se fue consolidando de igual
manera, sin importar las diferencias ideoldgicas, acomodandose a las nuevas configuraciones de la
economia globalizada en la etapa posfordista del sistema capitalista mundial. Los procesos
productivos se redefinieron sobre la base ideolégica de dos discursos, por un lado el de “la
‘liquidacién de la industria nacional’, para el caso de los capitales monopdlicos metropolitanos; y
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por el otro en la “crisis de las economias regionales” para las diversas expresiones de capitales
vinculados a condiciones agropecuarias de insercion” (Roze 2007:310). Ya consignamos en el
capitulo anterior los procesos de tecnificacién, reduccidn de la mano de obra rural y
endeudamiento de los pequefios productores rurales, que llevaron en estos afios a una
concentracion muy marcada de la produccion en manos de grandes productores, muchas veces
con capitales provenientes de otras regiones del pais. Se produjo al mismo tiempo un proceso

Ill

conocido como el “avance de la frontera agricola”, a través del cual, gracias a las nuevas
tecnologias capital-dependientes, se comenzaron a explotar agricolamente areas previamente
dedicadas a la ganaderia, la explotacion forestal o que no habian sido trabajadas, pero
generalmente a cargo de grandes productores insertados en las nuevas formas de produccion. El
endeudamiento crénico de los pequefios y medianos productores significd la desaparicion de una
gran cantidad de ellos, que pasaron a engrosar la poblacion urbana. Esto significé también un serio
proceso de migracién de poblacién rural de los sectores mas empobrecidos, que funcionaban
como mano de obra de aquellos pequefios productores, como relatamos ya en el capitulo

anterior.

Como resultado de los procesos arriba mencionados, a comienzos de la década del 2000,
nos encontramos con una provincia del Chaco en una situacién de crisis general. En el campo de la
agricultura, la principal fuente de ingresos en la provincia, se sentia el arrastre de dos cosechas
consecutivas de algoddn con resultados “catastréficos”: la cosecha 97/98 fue destruida por las
inundaciones producto del fendmeno del Nifio, y la del 98/99 fue diezmada por una helada tardia
y su producto malvendido debido a los bajisimos precios internacionales en el periodo. Como
resultado de esto, el 40 % de los trabajadores en desmotadoras de la provincia fueron despedidos,
y de las 82 desmotadoras en la provincia, sélo 40 estaban en funcionamiento (Roze 2007:323). Se
generd entonces un clima de grave preocupacion tanto en los sectores de pequefios y medianos
productores como en el gobierno, lo que llevo al pedido de declaracidn del Estado de Emergencia
agropecuaria. Esta medida, sin embargo, fue resistida por los sectores de vendedores de insumos
agricolas como agroquimicos, con el resultado de una situacidon social bastante volatil.
Aparecieron entonces distintos movimientos de productores empobrecidos, que ante el fracaso de
la defensa de sus intereses por parte de las organizaciones agrarias tradicionales como la
Federacidn Agraria Argentina, se organizaron en pequefias agrupaciones como la Asociacién de
Productores Autoconvocados, las Mujeres en Lucha, la Unién de Productores del Chaco
UMPEPROCH, y la Asociacidn Poriajhu, ademas de grupos localizados como los trabajadores
despedidos por el ingenio Las Palmas (Roze 2007:339). Estas agrupaciones utilizaron
fundamentalmente el corte de ruta y las movilizaciones a centros urbanos como sus principales
instrumentos de lucha. A las movilizaciones de estas organizaciones de productores desplazados,
se sumaban, desde otras bases ideoldgicas, las acciones de varios grupos de desempleados
urbanos, organizados en movimientos piqueteros vinculados algunos a movimientos nacionales y
otros de caracter local, tales como los movimientos 17 de Julio, el MTD Asentamientos, el MTD
Chaco, Barrios de Pie, el Movimiento Zona Norte y el Polo Obrero (Prensa Obrera 741: febrero
2002).
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La recesion econémica impactd también en otros sectores de la economia provincial, como
por ejemplo el de la construccidn, que habia sido una de las industrias no-agrarias de la provincia
gue proporcionara gran cantidad de empleos a través de los planes de viviendas publicas:

“La industria de la construccién llegd a ser uno de los ejes dinamizadores de la
economia y una de las principales fuentes de empleo de la provincia a fines de la década
del ‘70 e inicios del ‘80, pero decayd abruptamente a partir del cese de inversiones del
sector publico. Este retroceso produjo una brutal caida del empleo a mediados de la
década del '90” (Dal Pont y Ordoqui 2005).

Es asi que en estos afios, a raiz de los cambios en la estructura econémica, el desempleo
ascendid a niveles altisimos en la provincia. Un informe de la FAO informaba a comienzos del
nuevo siglo sobre el claro deterioro de los sectores mds empobrecidos de la provincia:

“Desde el punto de vista socioecondmico la provincia de Chaco, al igual que el
conjunto de las provincias de la regidn NEA, se halla en una situacién sumamente critica. La
pobreza por ingresos alcanzaba en octubre del 2002 al 71.5% de las personas, porcentajes
gue muestran una situacion mucho mas critica que para el promedio del pais (57.5%). La
indigencia afecta al 42.8% de las personas, valores que resultan superiores a los nacionales
(27.5%). Cabe senalar que las provincias del NEA son las que presentan los mayores niveles
de pobreza e indigencia de todo el pais. Ademas, la provincia muestra una alta desigualdad
en la distribucién del ingreso de acuerdo a informacién de Octubre de 2001. El 50% de los
hogares mas pobres reciben el 22,6% del ingreso, en tanto que el 10% mas rico acumula el
30,7% del ingreso total” (FAO 2002).

Sin embargo, como expresaramos mas arriba refiriéndonos al pais en general, los empleos
relacionados con el sector publico provincial aumentaron en este periodo, convirtiéndose este
sector en la principal fuente de empleos de la provincia:

“El sector terciario, por su parte, presenta un importante crecimiento, y un fuerte
peso en el PBG . Esta rama econdmica presenta valores relativos mas elevados que los
correspondientes al total nacional. Esto se debe a que el sector publico constituye, junto
con el sector primario, una de las principales fuentes de empleo provincial. El Estado no
asume un rol principalmente productivo como generador de bienes o insumos, ni esta
orientado a cubrir en forma suficiente las imperiosas necesidades de la poblacién (salud,
educacidn, vivienda, etc.), sino que aparece en gran medida como refugio al desempleo”
(Dal Pont y Ordoqui 2005).

Es asi que mientras en este periodo los nuevos sectores empobrecidos buscaban formas de
organizacién y lucha para hacer frente a las nuevas realidades econémicas dictadas por la
desintegracién del Estado benefactor, el mismo Estado provincial iba asumiendo también su rol de
encargado de paliar las graves deficiencias de estos sectores a través del sub-empleo en
organismos burocraticos del propio Estado provincial o municipal, ademas de la distribucién de

distintos planes de asistencia a los desempleados.
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La situacidn de las tierras y las promesas incumplidas

Al comienzo de este periodo, la recomposicidon de la estructura agraria ya se habia
realizado, con el resultado de la expulsién de muchos de los pequefios y medianos productores a
favor de nuevos propietarios con grandes extensiones, o de los pocos medianos productores que
habian logrado la “reconversion” de sus empresas y expansion en superficie explotada. Ademas,
nuevos capitales provenientes en su mayoria de la provincia de Cérdoba, iniciaban explotaciones
de acuerdo al nuevo modelo basado en la produccidén extensiva en superficie, intensiva en capital
y con un minimo de mano de obra (Roze 2007). Muchas de estas explotaciones privilegiaron el
cultivo de soja—que aumentd de un 8% de las hectdreas sembradas en 1995 a un 51% en el 2001--
en detrimento del algodédn—que disminuyd del 72% en 1995 al 10% en 2001 (Dal Pont y Ordoqui
2005).

Estos cambios en la propiedad y el uso de las tierras de la provincia, acentuaron un proceso
de enrarecimiento de las tierras disponibles para las comunidades indigenas. Especialmente en la
zona suroeste de la provincia, donde se encuentran las comunidades mocovies, se afianzé esta
nueva estructura de produccidn, con la consiguiente disminucidn en la oferta de trabajo para
indigenas y pobladores criollos, que como explicdramos también en el capitulo anterior,
dependian mayormente de la cosecha y carpida del algoddn. A pesar de los nuevos derechos
garantizados en la Constitucion Nacional y Provincial, reformadas ambas en 1994, que sostenian la
obligacidn del Estado de proveer tierras aptas y suficientes para el desarrollo humano de las
comunidades, este nuevo modelo de propiedad y explotacién de las tierras promovia justamente
un movimiento contrario de apropiacion y utilizacidon de las mismas por los capitales
agroindustriales provenientes en muchos casos de la zona pampeana (Buenos Aires y Cérdoba). En
la zona sudoeste de la provincia, donde vivian los moqoit, ya casi no quedaban tierras fiscales, y las
pocas extensiones en esta situacion iban siendo entregadas a productores blancos.

De esta manera, en la provincia del Chaco no se registraron grandes avances en la politica
de entrega de tierras a las comunidades indigenas después de la sancion de la nueva Constitucion.
Se entregaron unas 18.000 hectareas en territorios wichi entre nueve comunidades, a través del
INAI, y en 1999 la provincia concretod la entrega de un titulo comunitario de una reserva destinada
a varias comunidades tobas agrupadas en la Asociacion Meguesoxochi en la zona del Interfluvio
Teuco-Bermejito, por 150.000 hectdreas, que en realidad habian sido reservadas por el Gobierno
Nacional en la década de 1930. Esto se debid a los compromisos electorales del flamante gobierno
del entonces gobernador Rozas (Roze 2007:370). Estos avances constituyen magros logros frente
al 1.080.000 hectareas reconocidas por el gobierno como necesarias para los tres pueblos
indigenas en el momento de la sancion de la Ley del Aborigen chaqueno en los afios 80. Al
comienzo de su gestion, el gobernador Rozas firmoé un decreto reservando unas 320.000
hectareas destinadas a los tres pueblos originarios de la provincia en la zona del Impenetrable,
pero nunca se concretd ni la mensura ni la entrega del titulo de propiedad de dicha reserva.

Desde entonces hasta la actualidad—cuando se esta recién ahora (mayo 2012) completando la
mensura de este territorio—no se registraron entregas de tierras importantes a las comunidades
originarias. Por el contrario, segin denuncias de diversas organizaciones sociales de la provincia,

durante la década de 1995 a 2005 se vendieron (mayormente de manera ilegal, es decir, en
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violaciéon de la Ley de Tierras de la provincia) aproximadamente 1,7 millones de hectareas de
tierras fiscales, localizadas mayormente en la zona del Impenetrable, es decir en tierras
tradicionalmente indigenas, lo que representaria el 49% de las tierras fiscales existentes al
comienzo de esa década (Data Chaco 20/04/10).

Ademas, se desarrollaron estrategias para poder explotar los recursos aun dentro de las
tierras reservadas para las comunidades. Una de estas estrategias consistid en la extension de los
ejidos municipales de varios pueblos (de minima poblacién) en las zonas reservadas, con el
objetivo de que las tierras circundantes a dichas intendencias pudieran ser explotadas y sus
montes depredados por capitalistas forestales (Roze 2007:371). En tal sentido también, un decreto
de 1999 del mismo gobernador Rozas autorizaba a las Asociaciones indigenas a explotar sus
montes dentro de las reservas, decreto que sirvid para legitimar el otorgamiento de permisos de
tala utilizados por “empresarios forestales” en connivencia con funcionarios corruptos del propio
Instituto de Colonizacion para continuar con el desmonte dentro de las reservas indigenas (Roze
2007:370).

M3s alla de la tematica de tierras, elemento central en los reclamos de los pueblos
originarios, ya detallado arriba, se registraron en este periodo otras instancias de retiro del Estado
en distintas esferas que tenian que ver con los derechos indigenas. Por ejemplo, muchos
programas del INAI y del Ministerio de Educacion de la Nacién se desarmaron durante los
primeros afos del nuevo siglo por falta de presupuesto del Estado. En un informe oficial del afio
2002, se reconocia que “muchos de los proyectos y programas del INAI fueron interrumpidos en
los afios 2000 y 2001 por falta de presupuesto, y su continuidad, lo mismo que la de aquellos que
lleva adelante el Ministerio de Educacidn, estd seriamente comprometida durante el presente
periodo por la misma razén” (Golluscio 2008 (2002):34). Y en otro parrafo, se expresaba que “en
los ultimos dos afios fue muy dificil dar continuidad al sistema de becas, por falta de recursos”
(idem, pg. 34), refiriéndose al sistema de becas para incentivar la educacién de personas indigenas
gue se habia implementado en varias provincias, incluyendo a la de Chaco.

Relaciones entre Estado y pueblos indigenas en el primer decenio del 2000

En general, las politicas estatales hacia los pueblos indigenas durante el decenio del 2000,
canalizadas a través del Instituto Nacional Asuntos Indigenas (INAI), se caracterizaron por pocos
logros concretos, politicas poco definidas y a veces erraticas, y acciones limitadas a dar respuesta a
las presiones de las organizaciones indigenas o de leyes que imponian obligaciones al Estado. Por
ejemplo, después de muchas postergaciones, recién en el afio 2004, y en respuesta a una accion
judicial por parte de la Asociacién Indigena Argentina (AIRA) contra el Ministerio de Salud y Accidn
Social en el aiio 2003, fue que el INAI convocd a un proceso de elecciones en cada pueblo indigena
del pais para la formacidn de un cuerpo de asesores indigenas conocido como el Consejo de
Participacién Indigena, érgano que supuestamente deberia actuar como instrumento de consulta
para las politicas de la institucidn, como lo exigen la Constitucion y el Tratado 169 de la OIT.
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Es por esto que el INAI recibidé en estos afios muchas criticas por parte de organizaciones
indigenas de todo el pais, en la linea del siguiente comentario hecho por el Il Parlamento Mapuche
realizado el 11 y 12 de octubre del 2003 en el paraje Buenos Aires Chico, Chubut: "el Estado no es
arbitro o espectador neutro ante el despojo consumado por terratenientes y empresas locales y
multinacionales sino que es un instrumento de ellos. ... El INAI es un organismo obsoleto y lo es
porque no existe una voluntad politica de dar soluciones reales a nuestras demandas” (Indymedia
4/8/2004). Y algunos profesionales que trabajaban en el organismo se retiraron desilusionados por
la falta de avances concretos en respuesta a los reclamos indigenas. Una de ellas, Ana Suarez
Smink, declaraba en una carta abierta de renuncia en el afio 2004, que el INAI padecia la "falta de
una politica clara y comprometida con el cumplimiento de los derechos de los pueblos originarios
reconocidos por el Estado Argentino" y expresaba que el gobierno nacional "no tiene un proyecto
politico que apunte a cambiar estructuralmente la relacién del Estado con los Pueblos Originarios".
Segun la exfuncionaria, el INAl "se sigue manejando con politicas asistenciales y compensatorias
gue lo Unico que consiguen (y cada vez con menos éxito) es apaciguar el tono de los cada vez mas
sélidos reclamos de los pueblos indigenas que habitan en nuestro pais" (Indymedia 4/8/2004). En
el 2002, Morita Carrasco hacia una sintesis de la relacidn del Estado argentino con los pueblos
indigenas expresando conceptos similares en cuanto a la falta de politicas de Estado que apunten
a cambios estructurales en esa relacion:

“En un pais donde cotidianamente se reactualizan estilos neoindigenistas (Briones y
Carrasco 2000 b) de relacidon entre estado y pueblos indigenas no parece que puedan
existir por ahora garantias de reconocimiento y respeto efectivo a la diferencia cultural. En
Argentina, por una parte se ratifican marcos legales internacionales pero no se aplican los
mismos estandares que a nivel internacional. Asi, si bien retéricamente se renuncia a un
proyecto de asimilacidon, en los hechos se concretan estilos restringidos de consulta y
participacién indigena. Por la otra Argentina carece absolutamente de politicas de estado
en relacion con los indigenas, cada organismo crea y recrea unilateralmente politicas
estatales que los tienen como destinatarios sin coordinacién con los demas. Funcionarios,
técnicos y agencias estatales deciden cudles son las necesidades, intereses y prioridades de
los pueblos indigenas. Ciclicamente, entonces, los "asuntos indigenas" quedan
subordinados a las agendas de y competencias entre los partidos politicos acentuando la
dependencia clientelar y el paternalismo asistencialista. A su vez el INAI confunde
participacidon con representacion asumiéndose como "vocero" de los indigenas ante los
demads organismos estatales. Por ende, mientras cualquier ciudadano dispone de varias
dependencias estatales donde presentar sus reclamos, se supone que los indigenas deben
hacerlo sdlo en este Instituto”. (Carrasco 2002)

En estos afos de la primer década del 2000, se percibe en general una falta de seguimiento
de los compromisos estatales tomados por el Estado principalmente a partir de la reforma
constitucional de 1994 y de la suscripcion del Tratado 169 de la OIT. Por ejemplo, entre 1996 y
1997 se habian realizado dos extensas consultas a los pueblos indigenas de todo el pais (el Proceso
de Participacién Indigena (PPI), financiado por el Ministerio de Desarrollo Social, en el norte del
pais, y los foros realizados por el CENOC con financiacién del Banco Mundial en el sur), con el

106



objetivo de que, segun expresado en el propio PPI, “los pueblos indigenas a partir de su
participacidn protagdnica aporten los criterios y pautas que debe cumplimentar el estado para

III

hacer efectiva la operativizacion del articulo 75 inciso 17 de la Constitucidon Nacional” (Carrasco
2002). Sin embargo, las recomendaciones emergentes de ambas consultas nunca fueron utilizadas
en los aifos subsiguientes. En el ailo 2004 se volvieron a realizar una serie de siete foros
regionales en todo el pais, después de una peticion hecha directamente al presidente Kirchner,
para definir también los lineamientos generales propuestos por los pueblos indigenas a tener en
cuenta en la construccidn de politicas estatales hacia ellos. En agosto del 2005, se entregd una

propuesta final al presidente de la Nacién, que incluia las siguientes demandas:

“ - Los conflictos juridicos sobre tierras y territorios deben ser de
competencia federal.

- Reconocimiento de los pueblos indigenas sobre la gestién de sus
recursos naturales (control y administracion).

- Realizar un registro de recursos naturales de Pueblos Indigenas

- Impedir transferencias a particulares de territorios que el Estado
denomina “tierras fiscales” y ancestralmente fueron el lugar de desarrollo
cultural indigena. “ (Lorenzo 2007:8)

Sin embargo, con el tiempo se evidencié la falta de un seguimiento de estas propuestas
por parte del Estado, y la actuacidn del INAI se limitd, en la voz de sus criticos, a acciones de
caracter “cosmético” (Zapiola 2003) que no significaban ningln cambio estructural en las politicas
estatales hacia los indigenas. En el afio 2006, surgié una iniciativa legislativa importante, ya que en
vista de la multiplicacién de conflictos territoriales en territorios reclamados por comunidades
indigenas, el Poder Legislativo decidid sancionar la ley 26160, que declaraba la emergencia en
materia de ocupacion y posesién de tierras indigenas, prohibia los desalojos de indigenas en todo
el territorio, y ordenaba la realizacion de un relevamiento de las tierras ocupadas por las
comunidades indigenas en el pais, fijando un presupuesto de 30 millones de pesos para su
desarrollo en cuatro aiios. El INAI era el organismo que debia llevar adelante este relevamiento
territorial, con la participacion de organismos estatales o civiles a nivel local en cada provincia.

Este relevamiento de territorios indigenas ha avanzado con extraordinaria lentitud en todo
el pais. Debido a los atrasos y ante la inminencia del cumplimiento de los plazos marcados por la
misma ley, en diciembre de 2009 se aprobd una prdrroga de la ley, prolongando su aplicacién
hasta fines del 2013. Segun un informe del afio 2011 del ENDEPA, los resultados del relevamiento
son hasta ahora extraordinariamente magros y deficientes:

“Hasta el momento sélo se han presentado carpetas finales en dos provincias,
en ambos casos donde la ejecucién fue centralizada y pocas las comunidades indigenas (La
Pampa y Misiones), aunque el relevamiento no abarca a la totalidad de comunidades
sino sdlo a algunas particulares.

Existen convenios para la realizacién del relevamiento de forma descentralizada en diez
provincias, en siete de las cuales se han vencido sin presentacidon de resultados

positivos (Jujuy, Salta, Santiago del Estero, Chaco, Buenos Aires, Rio Negro y Santa Cruz).
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En las otras tres se produjo una enorme dilatacion para la celebracién de los
mismos (Tucuman, Santa Fe y Chubut).

..En cuatro provincias no se ha iniciado ninguna tarea relacionada con el
relevamiento. En los casos de Formosa y San Luis por diferencias con los Gobiernos
Provinciales y negativas a permitir la ejecucién en sus jurisdicciones particulares.

Por otra parte, se advierte que los desalojos contindan, realizdndose cada vez con
mayores grados de violencia. “ (ENDEPA 2011:47)

En la provincia del Chaco ya han habido dos intentos de comienzo del relevamiento, el
primero por parte de un Equipo conformado por el Ministerio del Interior de la provincia, y el
segundo por otro Equipo conformado por el IDACH, ambos sin resultados concretos debido a
acusaciones de mala administracion, conflictos internos entre funcionarios, personal del IDACH,
distintos grupos indigenas y otros. En el presente se ha rearmado un nuevo Equipo técnico para
proseguir con el relevamiento. Uno de los conflictos que frend el avance, durante el segundo
intento, fue la imposibilidad de alcanzar un acuerdo entre grupos tobas partidarios del IDACH y
grupos mocovies opositores, que no permitian la conformacién del equipo para la zona mocovi
con personal nombrado por el IDACH.

Visibilizacidn de la tematica indigena y contactos entre pueblos indigenas

Una serie de avances en el campo de los derechos indigenas se fueron sucediendo a nivel
internacional a partir de la década del 70, como la Declaracidn de Barbados (1971), el Primer
Parlamento Indigena de Sud América (1974), el Consejo Mundial de Pueblos Indigenas (1975), la
Declaracién del Programa Recursos Naturales Barbados Il (1977), el Convenio 169 de la OIT (1989),
declaraciones indigenas en el marco de la Cumbre de Rio de 1992 (Lorenzo 2007),y en 1997 el
Proyecto de Declaracién Americana sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas de la Comisién
Interamericana de Derechos Humanos de la OEA. Estos avances tuvieron su impacto en la
Argentina principalmente a partir de los afios 90, aunque varias leyes indigenistas provinciales se
sancionaron en los 80. En 1992 el Congreso de la Nacién adopta como ley el Convenio 169 de OIT,
aunque recién en 2000 el Poder Ejecutivo depositd en Ginebra el instrumento de su ratificacion
(Carrasco 2002). Y los movimientos a favor de los derechos humanos de los pueblos indigenas
fueron finalmente reflejados en la Constitucién Nacional en 1994. Todo esto fue resultado
simultdneamente tanto de la influencia internacional de los movimientos indigenas fuera del pais
como de la presion y movilizaciéon de movimientos indigenas nacionales y de organizaciones de
apoyo locales (Carrasco 2002).

Algunos de los eventos que marcaron reclamos que se hicieron conocer a nivel nacional
fueron la ocupacidn de un puente en el Interfluvio chaqueno por miembros de la asociacién toba
Meguesoxochi a fines de los 80, una carpa de los pueblos Wichi y Kolla frente al Congreso Nacional
en 1992, los conflictos por tierras en Pulmari por la Confederacién Mapuche Neuquina en 1996,
varios conflictos en la comunidad kolla de Tinkunaku (aliados circunstancialmente con
Greenpeace) por el paso de un gasoducto entre 1998 y 2000, y la toma de un puente internacional
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por los conflictos de tierras por la asociacién wichi Lhaka Honat en 2006 (Carrasco 2002, Carrasco
y Zimmerman 2006).

Todos estos desarrollos, sumados a un interés creciente por temas concernientes a la
conservacion de la ecologia—movimiento cuyos discursos se han relacionado en el imaginario
popular occidental con los valores y practicas tradicionales de los pueblos indigenas--, y a una serie
de eventos internacionales como la aparicidon de 1994 en adelante del Ejército Zapatista como
organo de lucha armada de pueblos indigenas en Chiapas, y la asuncién en 2006 del indigena Evo
Morales como presidente boliviano, evento emblematico en la visibilizacidn de la lucha indigena
latinoamericana, significaron un marco favorable para una progresiva visibilizacién de los
colectivos indigenas en nuestro pais, que tradicionalmente se habia caracterizado por la negacién
de sus componentes étnicos no-europeos.

Por otro lado, los pueblos indigenas del pais miraron con interés estos avances en el campo
indigena latinoamericano y participaron en numerosos encuentros organizados por instituciones
acompafiantes, organismos de las Naciones Unidas, organismos de cooperacion internacionales, y
otros actores como el BID. También, desde los afios 80 se desarrollaron muchos encuentros
internacionales para coordinar los eventos relacionados con el V centenario del “descubrimiento”
de América (o de la resistencia indigena), y eventos relacionados con el Ao Internacional de los
Pueblos Indigenas de las Naciones Unidas (1993) y la Década de los Pueblos Indigenas (1995-
2005), ademas de consultas del Grupo de Trabajo sobre Pueblos Indigenas de la ONU, y otros
(Stavenhagen 2002). En el Gran Chaco, se sucedieron numerosos encuentros organizados por
agencias de desarrollo trabajando en los tres paises de Paraguay, Bolivia y Argentina, donde se
promovieron los encuentros entre lideres indigenas de los tres paises. En el sur del pais, lideres
mapuches se reunian con lideres de la regidén patagdnica chilena, mientras que en Jujuy, lideres
ava guarani participaban de encuentros con lideres de Bolivia (Hirsch 1997). Estos encuentros sin
duda generaron nuevas percepciones de los conflictos con el Estado y nuevas aspiraciones en la
concrecion de sus demandas al mismo, que se tradujeron en el surgimiento de muchas
organizaciones indigenas locales y nacionales, tal como la organizacién OCASTAFE, por ejemplo,
gue nuclea a mas de 40 comunidades mocovies de la provincia de Santa Fe. Ademas se han
desarrollado varios movimientos de re-emergencia étnica a lo largo del territorio nacional, en los
cuales pueblos que habian sido considerados extintos o subsumidos por otros grupos o por el
mestizaje, progresivamente recuperaban su visibilidad y reclamaban ser considerados como
pueblos vivos y con identidad cultural diferenciada. Tal ha sido el caso de los huarpes de la region
cuyana (Escolar 2007), los rankulche en la provincia de La Pampa (Lazzari 2003), y los ona-selknam
en Tierra del Fuego (Carrasco 2002).

En los ultimos afios tuvieron lugar en el contexto de la provincia del Chaco varios eventos
gue contribuyeron también a la visibilizacién de los conflictos entre el Estado y pueblos indigenas,
muchas veces debido a la participacién de los medios masivos de comunicacion. En julio de 2006,
por ejemplo, se realizé un acampe masivo de indigenas en la plaza central de la ciudad de
Resistencia, modalidad que no era nueva en su estilo de reclamo, con motivo de que sus
habituales demandas con respecto a las tematicas de tierras, educacién, vivienda, etc., ante el

gobierno del gobernador radical Nikisch no eran escuchados ni respondidos. Lo trascendente de
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esta protesta, fue que en una de las reuniones ante el ministro de gobierno provincial, doce
lideres tobas decidieron iniciar una huelga de hambre en la propia oficina del funcionario, lugar
gue no abandonaron durante toda la protesta. El ayuno se extendié por mas de treinta dias, con
serias consecuencias sobre los cuerpos de varios de los ayunantes, y al término del mismo el
gobierno provincial cedié y acordd la firma de un compromiso de atencién a los reclamos
indigenas. El evento fue seguido por los medios provinciales y algunos nacionales, y alcanzé una
importante repercusién en la opinidn publica, que en su mayoria respaldd los reclamos indigenas.
Desgraciadamente, pocos fueron los efectos concretos del compromiso asumido por el gobierno
provincial.

En agosto del 2007, a raiz de la muerte de mds de veinte personas tobas en la zona del
Impenetrable chaquefio por desnutricidn, la Defensoria del Pueblo de la Nacion demandé al
Estado nacional y provincial por el “exterminio de comunidades tobas, y la vulneracién
permanente y sistematica de sus derechos humanos basicos” (Data Chaco 20/04/10), y un mes
después la Corte Suprema de la Nacién ordeno a ambas esferas estatales la atencién de las
urgencias sanitarias de la poblacion indigena de la provincia. Este evento, que suscité la puesta en
marcha de varios programas de asistencia a la salud indigena a nivel de toda la provincia, fue muy
difundido en todos los medios nacionales, muchas veces de manera sensacionalista, generando
también una fuerte repercusién en la opinién publica nacional.

Finalmente, otros dos eventos importantes impactaron la opinién publica del pais en el
final de la década del 2000. El primero fue la marcha de los pueblos indigenas a la capital del pais
con motivo del Bicentenario de la Nacion en los dias previos al 25 de mayo de 2010, en la que
participaron grupos indigenas de todo el pais—no sin abundantes conflictos previos—incluyendo
una importante delegacidon de mocovies chaquefios provenientes de la comunidad de El Pastoril. Y
el segundo fue, al final del mismo afio, el acampe de una delegacidn toba de la comunidad de La
Primavera en la avenida 9 de julio de la Capital, para demandar una audiencia a la presidenta
Cristina Fernandez en reclamo por la violenta represién efectuada por el gobernador Gildo Insfran
en contra de un grupo de indigenas tobas que cortaban una ruta en dicha comunidad debido a un
conflicto de tierras con un particular y con organismos de la provincia. Ambos eventos fueron
ampliamente cubiertos por los medios graficos y televisivos de todo el pais, instalando el tema
aborigen en la propia Capital Federal, algo que hasta entonces solamente se escuchaba desde Ia
lejania del “interior”.

k% %k

El tercer periodo en palabras de Juan Carlos Martinez: avanzando en las politicas de la
identidad.

Hacia el final del periodo anterior, en los ultimos anos de la década del 90, Juan Carlos
Martinez habia regresado ya a la zona mocovi y se encontraba trabajando como maestro bilinglie
en la escuela del paraje Pegouriel, comunidad mocovi a doce kilémetros al sur de Villa Angela.
Como relatamos en el capitulo anterior, sus actividades no se limitaron a la labor docente, sino al
desarrollo de todo tipo de actividades que tenian que ver con el desarrollo de las comunidades
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aborigenes de la zona. Asi, elabord una serie de proyectos de construccidon de salones
comunitarios, mejoras de salitas de salud, mejoras de caminos, etc., que aprovechando distintas
instancias de planes nacionales o provinciales de asistencia como el FOPAR, sirvieron para generar
infraestructura que servia a las comunidades. Por otro lado, también fue uno de los principales
colaboradores en el trabajo del Proceso de Participacion Indigena, que significd la realizacion de
talleres en cada una de las comunidades mocovies de la zona con el objetivo de concientizar a la
poblacién de los nuevos derechos constitucionales y de generar propuestas desde las
comunidades que sirvieran para la elaboracion de las leyes que a futuro deberian reglamentar
esos derechos. Todas estas actividades le sirvieron a Juan Carlos para hacerse conocer en las
distintas comunidades, para desarrollar un conocimiento personal bastante profundo de las
mismas, y para ir gestando una base de apoyo politico que le serviria para iniciar una nueva etapa
en su vida.

Esta nueva etapa de un involucramiento mas directamente politico, se inicia alrededor del
cambio de siglo, cuando decide postularse en el afio 2000 como vocal por parte del pueblo mocovi
ante el IDACH, el Instituto del Aborigen Chaquefio, que como consignamos anteriormente, es el
ente autdrquico encargado de los asuntos relacionados con los pueblos indigenas de la provincia.

Yo cuando estaba en la escuela trabajaba para las comunidades haciendo proyectos, yo era
promotor de proyectos, y de hecho que logré algunos proyectos que beneficiaban a la comunidad;
y al estar trabajando con la gente en varios proyectos, a la gente parece que le gusto, me
reconocio ... y como vi que habia mucho apoyo y es mds, yo queria, tenia ganas y aparte pensé
que estando en el IDACH podria seqguir haciendo mds proyectos, ya teniendo mds fondos y mds
posibilidades. Y eso fue por querer ayudar y mejorar la comunidad porque no conocia yo el IDACH,
entré al IDACH, por responder un poco a la gentels.

La frustracion por las promesas incumplidas.

Sin embargo, al poco tiempo de arrancar su gestion en esta institucion, JC comenzé a
frustrarse por las limitaciones que encontrd para desarrollar los trabajos que él habia esperado
poder realizar desde esa posicién.

Una vez que entré al IDACH (me di cuenta que) es un sistema cuadrado que no te permite
hacer nada, o sea no se puede. Y uno porque yo no sabia lo que era el IDACH, y otro porque no me
daban, no me permitian hacer los proyectos, no se podia, todo era cuestion de politica. Hay cosas
en el sistema del gobierno que podés hacer y otras no, asi que yo en el IDACH esperaba hacer mds
y no pude. No estoy conforme con lo que hicimos, que era poco, pero hicimos algo.

Y en el IDACH entré como vocal, y lo primero que hice, yo como soy docente bilingiie fue
defender la educacion bilinglie intercultural, y hacer conexiones con otros que financian proyectos
para las comunidades originarias y bajarlos. Y bueno, yo decia voy a tener mds posibilidades, al
tener un sueldo y voy a trabajar con mds libertad, y fue al revés, totalmente al revés, porque

15 . . . , . .
Estas citas corresponden a entrevistas realizadas a Juan Carlos Martinez en los meses de septiembre y noviembre de
2010.
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cuando yo entro al IDACH me meti en un cuadrado, justamente un cuadrado, en donde no te
podés salir de ninguna manera, porque cada vez que yo queria hacer algo tenia que pasar por el
IDACH, pasar por el gobierno, al pasar por el gobierno significa una serie de requisitos y habia que
ir a las comunidades con personeria juridica y que tengan su numero de cuenta, y al bajar en las
comunidades, no estaban regularizadas, entonces teniamos que empezar a regularizar las
asociaciones, y pasé como un afio. Y eso también muy pegados con las decisiones politicas
partidarias internas de cada pueblo, de cada comunidad y de cada dirigente incluso...

JC fue descubriendo que el IDACH tenia una estructura que limitaba las posibilidades de
gestionar acciones que verdaderamente significaran transformaciones beneficiosas para las
comunidades indigenas. Era un sistema caracterizado por una rigidez burocratica, el clientelismo
gue favorecia a los punteros politicos del partido politico que ejercia el gobierno de turno, y la
corrupcion de los dirigentes tanto indigenas como blancos. En ocasidn de una denuncia que hizo
JC en contra de la direccion del Instituto por malversacién de fondos publicos, encontrd que era
imposible luchar en contra de semejante maquinaria de poder, debiendo finalmente retirarse del
organismo, casi al final de su mandato.

Estuve casi todos los tres afos, pero los ultimos meses del ultimo afio directamente yo
abandoné el IDACH y ademds me peleé, ademds era yo el unico opositor, del otro color politico; yo
era justicialista y el resto eran todos radicales, y el gobernador era radical, asi que cuando yo hago
la denuncia choco contra la tesoreria, con contaduria, con el gobernador. Yo no era nada para una
cosa tan grande, y en las comunidades los presidentes [de asociaciones comunitarias] fueron
comprados.

También percibié que esa estructura burocratica no era en la practica el organismo que
supuestamente debia atender las necesidades de las comunidades y representar sus intereses
frente al gobierno provincial, sino que ser parte del mismo significaba un alejamiento de la gente,
un resguardarse detras de barreras burocraticas para satisfacer las ambiciones personales de los
dirigentes.

Entonces me di cuenta que el IDACH era una cosa muy dificil, que hay que estar, pero con la
gente primero, y generalmente el que entra le dispara a la gente, no quiere estar con la gente, y
que la gente le pide y para que no le pida se esconde. Y ese es el error, porque cuando necesitds
luchar para la gente, la gente no te responde. Asi que bueno, después de ahi, tuve esa experiencia,
mala experiencia. Hoy en dia si tuviera que volver al IDACH volveria ya con otra vision, ya sé lo que
significa el IDACH, antes de entrar ya sé. Ya me queda mds claro qué es lo que es. Y cdmo hay que
manejarse.

Esta experiencia de frustracidén con el Estado, va a ser un elemento que va a aparecer en
practicamente todos los ambitos del relacionamiento con los organismos que supuestamente
deberian encargarse de la atencién de los derechos de las comunidades indigenas, tanto de orden
provincial como nacional. Era un sentimiento de profunda frustracién para JCy los indigenas en
general, luego del entusiasmo inicial a raiz del reconocimiento de los derechos indigenas a nivel

112



constitucional, y que comenzd con la falta de resultados concretos después del Proceso de
Participacion Indigena a finales de los afios 90. Ya para los primeros anos de la década del 2000,
se estaba volviendo evidente que el incumplimiento de las promesas por parte del Estado iba a
convertirse en la constante para el préximo decenio por lo menos.

La politica del Estado ... ha parado a un gran proceso de participacion (refiriéndose al PPI)
en construccion que después termind cayendo en intereses politicos, y los grandes dirigentes
elegidos se sentaron en la mesa comprados por contratos nacionales, fueron contratados los
grandes por el INAI, y por otras instituciones, y esa propuesta lamentablemente quedo. La
conclusion del trabajo nacional sobre el proyecto de ley nacional indigena actualizada con la nueva
Constitucion Nacional, no salié esa ley, quedd ahi nomds. Quedo porque también se venian con
todo los indigenas, con todos sus derechos buenos, ... y ahi fue muy fuerte para el Estado eso.

En el area de tierras no se estaban concretando tampoco las promesas de los afios 80—
como las 1.080.000 hectdreas prometidas para los pueblos indigenas a la sancion de la Ley del
Aborigen Chaqueio--, ni tampoco la entrega de las “tierras aptas y suficientes” prometidas por la
nueva Constitucion.

Nosotros en el proceso de participacion indigena estdbamos pidiendo, hay un titulo que se
llama recursos naturales, y estos estaban en el territorio indigena, que la Constitucion Nacional
habla donde los territorios nacionales son de los indigenas, y cuando hablamos de recursos
naturales decimos rios, bosques, grandes extensiones de campo, y ese era el interés del Estado,
explotar a todos los bosques y sembrar soja, privatizar los rios para que sean lugares turisticos,
entonces teniendo en cuenta esos intereses de los indigenas el Estado no tratd esa ley, por esa
razon quedo ahi.

Tampoco en el drea educativa habia habido avances significativos. Después de afios
ejerciendo la docencia bilinglie, JC ya habia observado las falencias del sistema educativo y las
resistencias de los maestros y directivos blancos a una educacion verdaderamente bicultural. La
educacion que recibian los nifios indigenas no pasaba de ser, en la mayoria de los casos, la antigua
educacion de tradicion homogeneizante, con pequenos retoques cosméticos que permitian una
participacidon subordinada de maestros bilinglies muchas veces mal capacitados, poco respetados
por sus colegas blancos y con poca autonomia en el aula. La propia educacién durante los
primeros afios de escolaridad en el idioma indigena se limitaba a ser una herramienta para que los
nifios lograran alfabetizarse mas rapidamente para poder entrar en el mundo de la sociedad y
cultura blanca, dominadas por el castellano. Con pocas excepciones, nunca existié la intenciéon de
brindar una educacién auténticamente bicultural, sino que la EIB se convirtié en una herramienta
mas para la homogeneizacién cultural en la cultura criolla hegemodnica. Lo que en la década
anterior habia sido visto como una puerta a nuevos espacios de afirmacion indigena, no habia
guedado mas que en promesas sin demasiados logros concretos.

En realidad lo que es la alfabetizacion en la lengua, en realidad es para acelerar el proceso
de aprendizaje del idioma castellano. Lo que pasa es que los padres ni aun asi se dan cuenta,

porque fijate que como todos los chicos hablan mejor, mds rdpido y se entienden mejor en la
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lengua mocovi, entre ellos, entonces el maestro que esta acd que también es mocovi, lo que tiene
que hacer es ensefiarle a leer y escribir en su propia lengua, porque es la lengua que el chico
maneja. Entonces el chico aprende a leer y a escribir mds rdpido. Una vez que aprendio ya puede
pasar a leer y escribir en castellano. Entonces el blanco lo que tiene proyectado es que el chico que
ya aprendid a leer y escribir, ya dejamos la lengua y ahora seguimos con el castellano. Era para
usar nomds la lengua, ahora si aprende mds rdpido a hablar y escribir en lengua castellana.

Los nuevos reclamos.

Es entonces durante los primeros afios de la década del 2000 que surge un nuevo
movimiento de reclamo de los derechos indigenas entre los mocovies del Chaco. Aquellos
derechos declamados en la Constitucién Nacional y también en la de la Provincia, y repetidos en
los discursos de los gobernantes o candidatos en épocas eleccionarias, pero que no se cumplian en
la practica, comenzaron a ser reclamados mediante otras estrategias, mucho mas activamente que
antes. Durante el periodo anterior, como describimos en el capitulo previo, los tres pueblos
aborigenes de la provincia habian optado por una estrategia de unificacién para lograr una mayor
fuerza politica y conseguir el reconocimiento de sus derechos en la esfera juridica. Ahora, los
pueblos optaban por una diferenciacion mds marcada y por nuevas formas de lucha que
apuntaran a la concrecién practica de los derechos ya reconocidos.

Yo creo que esos afnos desde el noventa al afio dos mil hubo un despertar muy tranquilo,
muy armonioso, muy hermanado de los dirigentes de los distintos pueblos, eso es lo que yo vivi
como experiencia. Porque después, al comienzo del afio dos mil, hay un despertar pero con mds
viveza, ya salimos a la luz, porque ya comienza un poco la division en todos los pueblos, ya hay otra
vision, y yo creo que eso también ocurre por lo que se va desarrollando el mundo y el estado trata,
hay una creencia de que estaba el titulo del derecho pero no se cumplia, exigiamos el cumplimiento
pero no sabiamos cdmo exigirlo, y ahora se estd buscando con mds fuerza, con distinta manera de
exigir y cdmo hacer cumplir los derechos. Porque no hay legislador que no conozca los derechos,
los representantes del Estado saben como son los derechos, sin embargo nadie tiene la voluntad de
hacerlo y los mismos indigenas no los presionamos, asi que ahi nacio otro tipo de dirigente [para]
decir como lo vamos a presionar, como vamos a hacer eso.
[Antes] todos esperaban que los derechos se cumplan, esperdbamos el beneficio de ese derecho,
esperdbamos nomds y nadie lo ponia en prdctica, porque habia sido que teniamos que ser nosotros
que teniamos que hacer exigir que salga y que se cumpla, pero como todos esperdbamos, ya que
estaba la ley, y no, estaba escrita pero no aparecian los resultados, asi que lo que faltaba era
empezar a pedir que eso se cumpla, nadie pedia porque no sabiamos como. Y después se empezo
a buscar, se sigue buscando estrategias para hacer que el Estado cumpla con esos derechos.

Yo siempre digo, no salgo en contra, al contrario, hacemos mucho con los ancianos que
venimos luchando para que la ley del aborigen salga, y que exista este instituto [el IDACH] para los
tres pueblos. Me parece que fue un buen inicio, muchas fuerzas pusieron y salid, y gracias a eso la
educacion bilingtie intercultural se desarrollo y gracias a la lucha de los ancianos, nosotros
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podemos formarnos como docentes, en un momento sirvio, era una herramienta mds fuerte. Pero
a medida que pasan los anos, el Estado va cambiando y la misma comunidad indigena va
cambiando su demandas, y ahora esta ley queda como chica, entonces tenemos que reforzar lo
que los ancianos hicieron, no salir en contra de lo que hicieron, no digo que estd mal, esta re bien
hasta hace un tiempo, porque en ese momento estaba bien, ahora en este momento ya hay que ir
cambiando ... Hoy la demanda de los jovenes ya no quieren ser maestros, quieren ser
comunicadores, quieren hacer peliculas, [no sélo] quieren ir a la radio, sino que quieren tener una
radio, el indigena quiere algo propio, quiere tener su propio canal de television, a la tierra ya la
mira de otra manera...

Buscando nuevas formas de organizacidn.

Para enfrentar estos nuevos desafios, JC decidid buscar una nueva forma de organizacién
politica, mas afin a las formas organizacionales propias de su pueblo, y fuera de las estructuras
estatales o partidarias. Comenzd entonces la construccidén de un espacio donde pudieran estar
representadas las distintas comunidades de la zona mocovi chaquefia, a través de lideres politicos,
comunitarios o religiosos.

Bueno viendo todo esto a fines del afio dos mil, digo yo voy a empezar a hablar con unos
dirigentes, representantes, ir armando una comision, una sola comision, una organizacion con base
autdctona, como se organizaban nuestros caciques antes, nuestros caciques estaban divididos por
varias parcialidades, varios grupos grandes indigenas, sin embargo cada uno tenia su cacique,
pero eran conscientes de que eran de un solo pueblo. El pueblo mocovi estuvo dividido en cinco
parcialidades, y las cinco no siempre estuvieron viviendo juntos, sino desparramados ... pero todos
eran conscientes de que eran mocovi, y los sub grupos venian, se juntaban los caciques y decidian
politicas, se intercambiaban informacion y acordaban cudndo iban a encontrarse y acordaban
estrategias de lucha en cuanto a que los territorios estaban siendo invadidos por el blanco. ...

Y bueno digo por qué no lo podemos hacer ahora, mds alla de que no tenemos nuestros caciques
pero tenemos nuestros representantes, dirigentes y empezamos a hacer eso y armamos entonces
la OCAM en el dos mil, era la organizacion de comunidades aborigenes mocovies, y tuve
participacion en la OCAM donde yo era el coordinador.

El nuevo movimiento participd en encuentros a nivel provincial, nacional e internacional,
tales como reuniones de la Comisién Trinacional que nuclea a organismos que trabajan en temas
indigenas del Gran Chaco en Paraguay, Bolivia y Argentina, y consultas de los estados del
Mercosur. Poco a poco su forma fue cambiando, para adaptarse mejor a las demandas de sus
integrantes y buscando mayor representatividad. En los primeros anos de la década,
coincidentemente con el surgimiento de los movimientos sociales a nivel nacional, caracterizados
por los cortes de ruta como estrategia de reclamo social, la organizacién pasé a denominarse
“Movimiento Moqoit”, y a adoptar esta forma de reclamo como parte de su accionar para
negociar con el Estado provincial. En el afio 2004 realizaron su primer corte de ruta, en el cruce de
las rutas 95 y 6, en las cercanias de San Bernardo, en reclamo de mejores condiciones de vida para
las comunidades del suroeste chaquefio, que se hallaban en ese momento padeciendo graves
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condiciones de desempleo y falta de atencion por parte del gobierno provincial. A partir de estos
afios, el movimiento se convirtié en uno de los interlocutores mas importantes del pueblo mocovi
frente al gobierno provincial. Durante la gestidon del Gobernador Nikisch, se sucedieron una serie
de enfrentamientos y reclamos por la falta de cumplimiento en casi todas las areas en las que el
gobierno debia responder a las necesidades del colectivo indigena, desde las becas para los
estudios de los jévenes hasta planes de asistencia alimentaria y semilla para el cultivo familiar de
algoddn, con poca respuesta por parte de los funcionarios. Debido a la falta de respuesta a los
problemas de los mocovies por parte del IDACH, como ente que debia gestionar estos reclamos
frente al gobierno provincial, el movimiento comenzé a tomar una postura bastante enfrentada al
mismo, después de la salida de JC de este organismo en el 2003.

Un grupo grande de caciques quedd preguntdndose por el Movimiento Moqoit, y le digo a
los caciques que vuelvan a esperar un afio, dos. En realidad el [pueblo] mocovi estd cada mds fuera
del IDACH, que era la tnica esperanza de que se ayudara a la comunidad, que le den la semilla, y
paso todo del dos mil cuatro a dos mil seis, las nuevas autoridades del IDACH del dos mil siete a
dos mil ocho, de nuevo no pasé nada.

En este tiempo, se planted la necesidad de encontrar una estrategia de lucha frente a la
falta de respuesta por parte de los organismos oficiales, como el IDACH, pero al mismo tiempo
mantener un cierto nivel de relacidn con el gobierno que permitiera un didlogo con vistas a lograr
las propias reivindicaciones que exigia la gente mocovi. En el 2007, con la asuncion del nuevo
gobierno justicialista, y luego de la visita del gobernador electo Capitanich a San Bernardo, la
organizacién optd por reestructurarse en dos brazos relacionados: el Movimiento Mogqoit, como
organismo de lucha que emprenderia las acciones de reclamo frente al gobierno, incluyendo
acciones tales como cortes de ruta o movilizaciones a la capital; y el Consejo Moqoit, 6rgano que
tendria a su cargo la direccion de las politicas de la organizacién y llevaria adelante las relaciones y
negociaciones con los distintos entes estatales.

A fines del dos mil siete ya se estaban juntando los caciques como Movimiento Moqoit, a
fines del dos mil siete en agosto creo que llegoé el gobernador a San Bernardo, ... después que gano
las elecciones pero no asumio todavia el gobernador vino a San Bernardo, y el Movimiento Mogqoit
se fortalecio y yo convoqué a todos los caciques que vengan a hacer reclamos porque el IDACH no
nos acompana. Bueno eso fue lo que desperto el interés de los caciques y ahi se fortalecio el
Consejo Mogqoit, y quedo como Consejo Mogoit, no como movimiento.

La diferencia [entre el Movimiento y el Consejo] estd en que los caciques que no se
animaban a movilizarse, pero si se animaban a generar ideas y representaban a las comunidades,
tenian dentro de sus asociaciones comunitarias gente dispuesta a movilizarse, entonces de ultima
el Consejo Moqoit son los presidentes de las asociaciones comunitarias, los mayores, los dirigentes
mayores de edad, son gente mds pacifica, tomaban las decisiones con mucho cuidado, y bueno el
Consejo se reune, y al reunirse deciden. La primera decision que tomo el Consejo fue dialogar con el
gobierno; nos encontramos con muchas cosas que [decian] que si, que si, pero nunca se cumplen.
Hasta que la gente que estd detrds de cada cacique, de cada integrante del Consejo, presiona, la
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gente presiona a su representante, la gente nos presiona a nosotros de alguna u otra manera nos
presiona, tienen que conseguir esto, tienen que hacer reclamos si estdn reunidos, tomemos una
decision porque es tanta la presion que terminamos nosotros autorizandoles a la gente que se
movilice, y al movilizarse a ese grupo nosotros lo llamamos el Movimiento Moqoit. El grupo
movilizado siempre tiene un [hombre fuerte], en este caso era uno de los fuertes Florencio [Ruiz],
era el coordinador, el representante del Movimiento Moqoit.

Una de las caracteristicas mas interesantes del Consejo Moqoit, es que bajo el liderazgo de
JC, siempre ha buscado diferenciarse de otros movimientos sociales no indigenas, a pesar de
haberse inspirado originalmente en ellos y en sus formas de accion politica. Para Juan Carlos, el
movimiento no defiende solamente los intereses meramente materiales del pueblo mogqoit del
Chaco, sino que apunta a los problemas de fondo que generan las desigualdades a las que estan
sujetas las comunidades. Refiriéndose a algunos lideres comunitarios mas jovenes que solo se
enfocan en las problematicas puntuales mas urgentes, expresa JC:

Y el problema de fondo es porque somos indigenas, porque tenemos una cultura, un
pensamiento diferente, y [con estos lideres] vamos a solucionar el problema que vemos y no de
fondo, eso me parece que tendriamos que buscar nosotros el problema de fondo, que es lo cultural,
es asi de claro, por el solo hecho de ser indigenas, y lamentablemente en las reuniones todavia
cuesta y en cambio si nosotros hablamos con los ancianos, ahi los ancianos van a estar expresando
de alguna u otra manera la cultura, y ahi tendriamos que tocar el tema.

Para JC se trata de ir ganando espacios, o ampliando los pequefos espacios que se van
generando, en el marco de un Estado que por un lado va reconociendo derechos de los pueblos
originarios, pero que por otro se los sigue negando en el dia a dia, especialmente cuando estos
derechos conflictian con los intereses materiales del Estado. En esta lucha por espacios de
autonomia, participacién y poder, la diferencia cultural se vuelve una herramienta para potenciar
el movimiento. Y es esta identidad étnica diferencial justamente la que permitira ganar espacios
de negociacidon escapando a la légica homogeneizadora que la sociedad dominante impone como
condicidn para la integracion de los grupos sociales diferentes.

En realidad lo que nosotros queremos es que nos den una participacion, lo que estamos
exigiendo es participacion, lo que buscamos es exigir y ganar espacios, y yo creo que la fuerza de
ganar ese espacio es mostrar primero que somos diferentes. Eso nos da fuerza, y segundo, es que
ganemos ese espacio desde nuestra cultura, asi como somos, sin cambiar. Y ademds si nosotros
reclamamos participacion dentro del estado, de distintos lugares, y no nos prestamos al juego del
blanco, como esto de tener un titulo para tener un lugar, ir a concurso para tener un lugar, y no
tenemos fuerzas, siempre perdemos.

En cambio si nosotros mostramos que somos diferentes y pedimos ese espacio, desde
nuestra posicion cultural, creo que vamos a ganarlo, y el dia que lo ganemos vamos a ocupar como
tales, como somos, no es porque ahora ganamos el espacio y tenemos que cambiar, porque si no
vamos a empezar a desaparecer de a poquito. Porque si no todos los que van entrando al sistema
cambian de posicion y dejan de ser indigenas, y después vamos a terminar siendo absorbidos.
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Como mi viejo cuando fue a trabajar en el campo, si todos se quedaban en el campo era uno mds
de aquellos criollos, y terminaban siendo desaparecidos por querer tener ese lugar; se le da el lugar
pero desaparece como indigena.

Por oposicidn a otros movimientos sociales donde también participan indigenas, JC
caracteriza al Consejo Moqoit como una organizaciéon donde lo cultural adquiere una
preeminencia que estas otras organizaciones no tienen en cuenta.

Nosotros en el Consejo, por lo menos todos los caciques son hablantes mocovi y hablamos
en nuestra lengua, cuando hay una discusion fuerte, porque hay discusiones entre nosotros por
cuestiones mds que nada organizativas, o de estrategia de reclamo, y se generan discusiones y al
generarse cuando es fuerte se usa la lengua, para volver a entendernos y yo ahi me doy cuenta que
la parte cultural tiene su papel... Y en el Consejo hasta ahora, tenemos bien en claro nuestra
identidad cultural y queremos responder a esos intereses culturales como el tema de la educacion
y de otras participaciones.

Y viendo la otra organizacion a nivel nacional estd la Tupac. Nosotros en el Consejo y aun
teniendo todos en claro que somos indigenas, hablantes mocovi, estamos trabajando en la defensa
de nuestros derechos culturales... En cambio, la otra organizacion, la Tupac, es algo mds
cooperativo todavia, mucho mds liviano, mucho mds vacio de cultura, porque el objetivo de la
organizacion es el bienestar de la comunidad en cuestiones materiales. Una cooperativa de
trabajo, una elaboracion de una industria, y sueldos, pileta de natacion, juegos, el edificio de la
escuela, pero del contenido de la escuela no se habla. Lo que hace la Tupac estd bueno, porque
consigue toda la parte de infraestructura, pero le falta la otra parte. Por ejemplo ellos pueden
consequir escuelas, hospitales pero la atencion es la misma de cualquier otro hospital; la escuela es
como cualquier otra escuela. Y nosotros estamos pensando qué habria que haber adentro de cada
institucion...

Re-presentando al pueblo mogoit

Teniendo en cuenta esta perspectiva de diferenciacion étnica es que el Consejo Moqoit
emprendid desde un principio una serie de estrategias de reclamos que incluian no solamente el
reclamo por situaciones puntuales de necesidad material, sino también de reclamo por el
cumplimiento por parte del Estado de sus compromisos mas de fondo, como por ejemplo la
entrega de tierras aptas y suficientes para el desarrollo del pueblo mocovi. Estas estrategias han
apuntado en general a una doble concientizacidn: por un lado, la del propio pueblo mogoit en
cuanto a sus derechos y también sus propias capacidades; y por otro, la concientizacion de la
poblacién blanca, también en cuanto a la presencia y derechos del pueblo mogoit que habita en su
seno.

El Consejo Moqoit intenta representar al pueblo mogoit como un pueblo con valores y
virtudes, muchas de las cuales no existen en el ambito de la sociedad criolla. Ser indigena tiene
“beneficios” como son el ser parte de una comunidad con fuertes vinculos y con valores culturales
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agregados. Esta imagen debe contraponerse a la imagen estigmatizada del indigena que aun se
sostiene en la sociedad criolla.

Yo creo que todo esto va en proceso de cambio, lento pero sequro parece ser, por lo menos
en esta parte, pero también tiene que ver con el sostenimiento que nosotros mismos los indigenas
vayamos haciendo ver ese beneficio, porque si no hay beneficios y ser indigena es ser mds pobre,
nadie va a querer ser indigena, entonces nosotros tenemos que superarnos y tratar de, no digo ser
mejor, pero ser uno mds con vida digna,... entonces ya no es problema para muchos ser indigena,
para muchos va a ser lo mismo y para otros, ser indigena vale la pena porque tenés una identidad,
tenés un grupo, sos de un pueblo, y sos diferente, para no caer en la igualdad con los otros.

Hay un cambio, por ejemplo, hasta los mismos jévenes indigenas que no saben hablar la
lengua se autodenominan indigenas, porque lo son y quieren aprender su lengua. Pero también
estd continuamente esto de la pérdida de la lengua en algunos lugares, de tomar muchas cosas de
afuera, y dejar de valorar la cultura indigena, también eso estd latente, por eso digo depende
también de nosotros de sostener la lucha y tratar de mantener, pero siempre desde la cultura. Pero
hay un cambio, por lo menos nosotros en el Consejo Moqoit, para tener fuerza tenemos que decir
que somos un consejo mocovi, somos del pueblo mocovi, ya no decimos la asociacion con un
nombre cualquiera, o una organizacion con un nombre sino, decimos el Consejo Moqoit, ya
estamos hablando del nombre del pueblo, de la cultura y de la lengua mocovi, decimos somos
indigenas organizados. Usamos ese nombre porque realmente somos eso, y ademds, porque
tenemos mds fuerza asi, creo que es la manera de identificarnos para que nos escuchen porque si
no, seriamos uno mds del montdon y nadie nos va a escuchar, por lo menos ser diferentes, somos
diferentes, ya no nos ocultamos.

A partir de este deseo de elevar la conciencia tanto de la gente mogoit como de sus vecinos
blancos, el Consejo ha organizado muchos eventos en los que se presenta al grupo indigena como
portador de valores y saberes especiales. Como actor principal en estos eventos, generalmente se
presenta el “Grupo de Danza y Teatro Moqoit LLalqaipi (Hijos mocovies)”, un grupo de jovenes
formado por JC para la interpretacidn de danzas y pequenas obras de teatro basadas en mitos
tradicionales mocovies. Ademas de servir como grupo que interpreta estas representaciones
culturales, el grupo, compuesto por jévenes de ambos sexos de entre 17 y 30 afios, ha servido
como espacio de reflexidon para estos jovenes sobre temas de interculturalidad, derechos
indigenas, etc. El grupo se reunia semanalmente y liderado por JC exploraba estos distintos temas
en charlas abiertas, y en varias ocasiones ha visitado otras comunidades para llevar sus
actuaciones y también generar charlas entre los jévenes sobre temas relacionados con la defensa
de sus valores culturales.

Para generar estos nuevos niveles de conciencia entre indigenas y blancos, JC considera
gue hay que “mostrarse”, con todas las capacidades y valores que los distinguen como un pueblo
gue tiene mucho mas que “artesanias” para compartir con la sociedad dominante.

Claro, ahora no folclorizar tampoco la cultura pero empezar a manifestarla. Las
manifestaciones culturales en un tiempo atrds fueron muy dificiles, pero se lo veia como una

necesidad de hacerlo como una artesania, se lo hace porque tiene un costo [valor] y se podia
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aprender. Pero mds alld de eso también hacer las manifestaciones culturales como la musica, la
danza, la artesania, libros, material escrito; hacer una manifestacion cultural por los distintos
medios que se puedan usar. Todo tiene un costo, también se puede pensar en un valor monetario,
hay que hacerlo, y no solamente vamos a vender artesania, ¢ por qué no podemos vender libros,
cd, vender algo que sea de nuestra cultura?, pero algo real, algo cierto.

Un ejemplo de estos eventos organizados por el Consejo con el objetivo de elevar la
conciencia de las poblaciones indigenas y criollas fue un evento realizado en San Bernardo. En el
afio 2009, se organizd un gran festival en esta localidad, con motivo de la semana de los pueblos
aborigenes durante el mes de abril. Se lo llamé el “Primer Festival Solidario Intercultural para la

o
[

Integracion y Recuperacion de la Cultura Mocovi Yo también soy Mocovi”. El Festival duré dos
dias, iniciandose con una serie de charlas por lideres indigenas invitados, acompanadas por una
exhibicion de artesanias tradicionales en cerdmica, y termind con una presentacion durante la
segunda noche, en un gran escenario montado por la municipalidad de San Bernardo, y con
asistencia financiera del Instituto Provincial de Cultura. En la presentacién, organizada por JC,
participaron varias agrupaciones folcléricas criollas del pueblo, junto con el cantante folclérico
santiaguefio Juan Carlos Carabajal, y algunas agrupaciones de escuelas del pueblo. Pero los
nimeros mas destacados correspondieron a una representacion teatral del grupo de jovenes
“Moqoit LLalqaipi” y a varias danzas en el estilo tradicional de danza circular realizadas alrededor
de un gran fogon al pie del escenario, por una organizacién de mujeres mocovies del barrio
indigena de San Bernardo. En el acto participaron autoridades municipales, pero el discurso
principal fue realizado en idioma mocovi por la directora de esta agrupacion de mujeres,
recalcando los derechos y reclamos del pueblo mocovi. Ya que la mayor parte de la audiencia era
gente no indigena de San Bernardo, el discurso fue traducido por una joven mogqoit al castellano.
Después de la actuacién del folclorista principal, el acto fue cerrado con la participacién de una
anciana mocovi que cantd una cancion de su autoria y en idioma mocovi, acompafiada a la manera
tradicional por un instrumento de percusién.

Un tema muy importante que se repite en todos estos eventos, es el recuento de la historia
del pueblo mogqoit contada desde la perspectiva propia, como base para la reflexiéon y elemento
legitimador de los reclamos o reivindicaciones que al mismo tiempo se estan efectuando.

¢Qué me interesa a mi la historia de otro continente? Para proyectar yo tengo que hacer la
historia de mi comunidad, no voy a proyectar la historia de otro, si quiero proyecto la historia de
mi comunidad. También hay que saber la otra historia de los otros continentes, pero primero la
nuestra. Para nosotros los indigenas, borraron nuestra historia y nos ensefiaron la otra historia, y a
la hora de llevarla a la prdctica necesitamos de la historia y no tenemos, tenemos la otra historia
que tampoco nos sirve, no podemos proyectar sobre la historia de otro, que no es nuestra historia.
Para el blanco si, porque la usaba después. Hoy para hacer un proyecto tenemos que saber la
historia de nuestra comunidad, para proyectar, sobre esa base proyectamos, nosotros no sabemos
porque sabemos otra historia. Si hoy hubiésemos pensado en un proyecto provincial de los pueblos
originarios, de la provincia del Chaco, tenemos que conocer toda la historia de nuestro Chaco, a
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partir de ahi proyectar, pero en ninguna escuela se hace la historia del Chaco, porque los que estdn
ensefiando no saben.

Es en parte por esta falta de historia de los pueblos del Chaco, en opinién de JC, que no se
pueden proyectar nuevas alternativas de sociedad, de una nueva sociedad verdaderamente
multicultural e igualitaria. Por eso el recuento de la verdadera historia, desde las propias
comunidades, es una constante en los eventos organizados por el Consejo. Es asi que en el
reclamo de los territorios ancestrales, el recuento de la historia también es fundamental. Una
accion importante en este sentido, fue la Marcha al Meteorito del aio 2009, organizada por el
Consejo Moqoit.

En esta marcha, se convocaron grupos de casi todas las comunidades moqoit del Chaco
para marchar, en parte en colectivos y otros vehiculos, pero también en parte a pie, desde San
Bernardo hasta el Parque Provincial “Campo del Cielo” cerca de Gancedo, a 125 km. del comienzo
del recorrido. Durante la marcha, la caravana compuesta por unas 150 personas incluyendo
hombres, mujeres y nifios, se detuvo a las afueras de la ciudad de Charata para caminar dos
kildbmetros al costado de la ruta portando pancartas que aludian al reclamo de los territorios
tradicionales mocovies. Una vez llegados al Parque Provincial, la comitiva asistié a un acto
realizado alrededor del pequefio promontorio donde se encuentra emplazado el meteorito
“Chaco”, el principal cuerpo metedrico expuesto en el lugar. En este acto, JC hizo una resena de la
historia de ese lugar, segun lo que él mismo ha recopilado de ancianos mocovies, enfatizando los
antiguos usos que se le daban, los cuales incluian, especialmente, la realizacién de danzas rituales
en la zona de los meteoritos, para recibir poderes especiales provenientes de los cuerpos celestes
alli encontrados. Luego de su reseia, JC invitd a un joven historiador toba, Juan Chico, a brindar
una ampliacién de lo expuesto, luego de lo cual invité al grupo de Teatro y Danza “Mogoit
LLalgaipi” a subir al promontorio y realizar varias danzas circulares en torno al cuerpo metedrico.
Finalmente, JC invitd a todos los presentes que asi lo desearan, a participar de una ultima danza
circular, en la cual se sumaron la mayoria de las personas en el lugar. Luego del acto, JC invitd a
todos los presentes a compartir una comida que habia sido preparada por varias mujeres de la
comunidad, finalizada la cual, se regresé nuevamente con toda la caravana hasta San Bernardo. Es
interesante destacar que durante la marcha, también se filmaron parte de las actividades, tomas
gue serian utilizadas posteriormente en la pelicula “La Nacién Oculta”.

Los lugares sagrados y el territorio

En general, en eventos como este, la estrategia seguida por JC es la de reclamar la
posesion de los que él considera eran los lugares sagrados de los antiguos territorios mocovies. Es
por eso que él resalta la historia de estos lugares, y pretende afirmar la relevancia tanto histoérica
como espiritual de los mismos. Algunos de los lugares sagrados que el Consejo reclama como
territorios sagrados incluyen la zona de Campo del Cielo cerca de Gancedo—donde se hallan los
meteoritos--; la Laguna de la Virgen, cerca de Mesdn de Fierro, donde habitaria un ser espiritual
poderoso; la zona de un antiguo cementerio indigena en las proximidades de San Bernardo; y la
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zona donde ocurrid la matanza de Napalpi, en la reserva de Colonia Aborigen Chaco. Estos lugares
son mas que un mero patrimonio cultural, entendido como un lugar que por alguna razdén histérica
en algin momento pasado tuvo importancia, sino que constituyen espacios que por sus
caracteristicas espirituales contintan siendo importantes para que las personas puedan encontrar
harmonia con la naturaleza y con si mismas, y por lo tanto, seglin reclama JC, son lugares a los
cuales hoy la gente mocovi—y otros—deberian tener libre acceso.

En el Mapa 4, a continuacidn, se sefialan algunos de los lugares sagrados para los mogqoit,
segun la caracterizacidn de Juan Carlos.
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Algunos lugares sagrados de los mogoit chaquefios (en rojo).

Nosotros como cultura tenemos una base de desarrollo que es nuestro territorio, y en ese
territorio tradicional tenemos lugares sagrados, importantes, lugares que son patrimonio cultural.
Pero no como la palabra patrimonio del blanco que es algo historico, significativo, sino un
patrimonio viviente que no sdlo se le daba uso en un tiempo, sino que sigue y tiene el mismo valor,

esto del meteorito alld en la zona de Gancedo, donde se hacian las danzas, ¢ por qué no se pueden
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hacer ahora?, no se siguen haciendo ... porque esta privatizado, por otras ideas, otros
pensamientos, que la ley provincial de cultura y que hay una reserva de cien hectdreas alrededor
del meteorito, y eso pasa como tierra provincial.

Pero no solamente eso tenemos, nosotros tenemos una laguna que se llama Nanaicalo
Ngote que significa de alguna manera Ojo del Dragdn, hay varias lagunas y todas tienen su
nombre en mocovi, pero también hay lagunas que son naturalmente lagunas, y lagunas que son
sagradas. Esta laguna es sagrada, fue y sigue siendo. Por lo tanto, un patrimonio para mi significa
como algo histdrico, que hay que cuidar, preservar, pero no es activo. En cambio nosotros,
hablamos mds de lugares sagrados, no que eran, sino que siguen siendo, solo que hay que estar,
hay que cuidar, usarlo de la manera que se usaba.

Estos lugares sagrados son especiales porque en ellos era —y continla siendo—posible
conectarse con la naturaleza y con las demds personas de una manera especial. Sélo a través de
esta reconexion con lo natural y con las personas es posible alcanzar una harmonia que siempre
fue buscada por la gente moqoit. Este estado de harmonia se puede alcanzar mas facilmente a
través de la danza, y en especial en lugares poderosos, tales como en proximidad de los
meteoritos (qa' chicqashiguim—piedras bajadas del cielo) o de la laguna donde habita el
Nanaicalo (un duefio o ser espiritual poderoso).

Bueno a mi lo que me comentaron, lo que me hablaron es que ahi se hacia contacto con el
todo, un contacto con lo mds grande que pueda existir, es decir, uno se hace parte del todo, ... una
vez que se hace la danza, uno ya es el aire, es tierra, es todo,... y lo que le puede llegar a pasar al
otro lo siento yo, con el cual estoy conectado, con el que hace la danza, porque hay una unidad y
eso solo existid y es parte de lugares en que se podia hacer eso.

La sanidad ya estd con nosotros, asi como estd la eternidad, el poder estd con nosotros
porque todo sale de la naturaleza, naturalmente ... es una bendicion del Creador que ha creado la
naturaleza, asi que, en la parte espiritual también hay lugares elegidos por los ancestros, debe ser
que ahi se puede sentir esa relacion mds directa con la naturaleza, que naturalmente existe y no sé
si es espiritual, pero si que existe.

Es asi que el Consejo tiene como objetivo importante el reclamo de los lugares sagrados,
gue a su vez eran también parte de un territorio ancestral por donde algunos grupos mogqoit
realizaban, segun JC, una especie de recorrido circular por espacios de caza y recoleccion durante
periodos de un aflo o mas. Este recorrido comenzaba cerca de la laguna sagrada, lugar donde se
realizaban las grandes concentraciones anuales en la época de la primavera, reuniones entre
distintas bandas que servian para la renovacioén de liderazgos, concertacion de alianzas y
busqueda de parejas entre los jovenes. Para JC, alli también se realizaban ceremonias de
transmisién de poderes entre antiguos y nuevos lideres espirituales.

Lo que tiene que haber, uno que es una iniciativa y que los caciques también estdn

aprobando, es recuperar los lugares mds que nada, recuperar la relacion con la naturaleza, el
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significado que tiene para nuestra cultura por el hecho que era el lugar, era el escenario religioso
de transmision de poderes, y de llegada al circulo de la recorrida, y otra cosa que yo creo y creemos
que la laguna realmente es sagrada, es una manifestacion de la naturaleza ... pero nosotros
creemos que la naturaleza es bendita, la naturaleza tiene poder, la naturaleza da la vida, es vida.

Esta estrategia de recuperacion del territorio no es una visién utdpica de una vuelta a la
posesion de todos los antiguos territorios, que por su extension se volveria algo impracticable, ni
tampoco la fijacidn del pueblo mocovi a un territorio limitado y rigido. La estrategia involucraria
mas bien una reposesion de ciertos lugares claves—como son los lugares sagrados—y un
programa de construccidn de autonomias en los que se compartirian los espacios territoriales con
los blancos que actualmente los ocupan, promoviendo un cuidado mas respetuoso de los mismos.

Por eso este signo (la bandera moqoit)... nos va a identificar como un pueblo, como un
pueblo que no marca territorios, no queremos ampliarla ni achicarla, sino que queremos estar con
todos, es mds, en todos lados deberiamos estar, es mds, ¢ quién nos va a prohibir ir a otro lado?, no
vamos a hacer un mapa de territorio, la nacion Mocovi si tuvo un territorio ancestral, tradicional,
ahi fue donde se desarrollé la cultura y ahi estd. Yo creo que ya no vamos a querer buscar o
recuperar eso, es mds lo que (estamos) buscando es meternos en todos los espacios donde
tenemos derechos a meternos. Porque a esta altura del siglo veinte donde ya todas las naciones
estdn, todos los pueblos del mundo se estdn intercambiando no solamente ya costumbres sino
también territorio, de ultima en un pais hay mds gente extranjera, eso es lo que nos paso a
nosotros, vinieron los europeos y dejaron su descendencia y ahora esto no pasa a ser de Europa,
pero los europeos estdn aqui, reconociéndose como argentinos.

Somos personas que podemos vivir viajando por el mundo, no significa que nosotros no
vamos a tener un territorio, hubo un territorio propio y hoy el territorio esta compartido, y de
alguna manera tenemos que tener un territorio, y bueno qué mejor que recuperar esos territorios
tradicionales sin echar al blanco, que estd ocupando hoy, sino ensefiarle al blanco que vino a
ocupar el territorio el valor que tiene. Y bueno el blanco creo que de a poco va entendiendo,
conociendo el territorio, que hasta ahora creo que sigue manteniendo mds que nada el clima, el
bosque, solo que hay que cuidarlo para que se mantenga mejor, (aunque) si ya no con los animales
porque se estd contaminando muy mucho. Asi que, ese es el lugar donde se desarrolld la cultura.

Los tiempos de los “antiguos”

Otro tipo de eventos en los que el grupo de danza y teatro ha participado han sido varias
celebraciones del “Afo Nuevo Moqoit”, en varias comunidades mocovies, como Tostado y Recreo,
provincia de Santa Fe, y Pastoril, Chaco. Esta celebracién, que se esta reproduciendo rdpidamente
en muchas comunidades, es una creacidon nueva, pero que rememora las grandes fiestas o
encuentros tradicionales que se producian con la llegada de la primavera en tiempos anteriores a
la colonizacién. Los antiguos mogqoit consideraban que el nuevo afio se iniciaba cuando el monte

reverdecia con la llegada de las primeras lluvias de primavera. En los ultimos tres afios, en
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conexion con la celebracidon de otras efemérides en las escuelas, se comenzo a celebrar el “Afio
Nuevo Mocovi” en dos escuelas de la zona, la de Pastoril—escuela cuyo alumnado es totalmente
indigena y la que mas fuerte historia de EIB tiene en la zona mocovi, y una escuela de Tostado,
provincia de Santa Fe—comunidad que esta formada por mocovies provenientes del Chaco,
justamente de Pastoril, y que migraron a Tostado (localidad del noroeste santafecino cerca del
limite con Chaco) en la década del 80. Esta fiesta se esta convirtiendo en un importante momento
de afirmacidn de la identidad, valores—y reclamos-- mocovies frente a la poblacién indigena 'y
blanca, y a las autoridades de los pueblos de Villa Angela y Tostado. JC participd en la celebracién
del Ailo Nuevo Moqoit en Tostado en 2009, presentando en esa ocasion a su grupo de Danzay
Teatro y comentando varios mitos clasicos que fueron luego representados por el grupo, y en la
celebracién de Pastoril en 2011, presentando aqui la recientemente estrenada pelicula “La nacién
oculta”, explicando su realizacidn y su contenido. Las celebraciones incluyen la presentacion de la
bandera mogqoit, representacion de antiguos juegos de los mogoit, danzas circulares y otras con
coreografias que representan mitos o antiguas narraciones, canciones por coros de nifios y
discursos dirigidos tanto a la poblacién indigena (que en el caso de Pastoril es la mayoria de la
audiencia por encontrarse esta comunidad a 7 km. del pueblo de Villa Angela), como a los blancos
(que son mayoria en el caso de Tostado, por encontrarse la escuela en el pueblo blanco y a un km.
de la comunidad) y a las autoridades municipales y educativas, que siempre son invitadas a estas
celebraciones.

Los “antiguos” y los “nuevos” en imagenes

En esta celebracién del Afio Nuevo Moqoit en Pastoril, JC hizo proyectar por primera vez en
esa comunidad la pelicula que se habia estrenado poco antes en un acto en la Casa de las Culturas
de Resistencia. Esta pelicula de 49 minutos de duracién, se produjo entre los afios de 2009 y 2011,
sobre la base de un guidn escrito por JC, y siendo co-dirigida por él, como resultado de una serie
de talleres de entrenamiento para indigenas organizado por el DCEA, Direccién de Cine y Espacio
Audiovisual de la provincia del Chaco, a lo largo de esos afos.

La pelicula cuenta la historia de un joven mocovi actual, Naalec, que atraviesa una crisis de
identidad. No encuentra la respuesta a sus preguntas sobre el origen de los mocovies en los libros
de historia, por lo cual emprende una busqueda personal dirigiéndose desde su pueblo, San
Bernardo, a las comunidades del campo en busca de ancianos que le puedan brindar respuestas.
En la comunidad de Lote 3 halla un anciano que lo estaba esperando para relatarle historias del
origen de los mocovies, y también compartirle secretos sobre las ceremonias de transmision de
poderes, que tenian lugar a orillas de la laguna sagrada. Naalec escucha las narraciones del
anciano, recibe como regalo una pequefia vasija como elemento simbélico de aquellas
ceremonias, regresa al pueblo y hace un registro de las historias del anciano en su computadora,
para luego dar a conocer y publicar esas historias en el diario local. Mientras tanto, sus amigos,
jovenes mocovies también del pueblo, quienes antes se habian burlado de él por su negativa a
llevar una vida entregada a la bebida y las diversiones del mundo blanco, al ver el logro alcanzado
por Naalec en su trabajo de recuperacidn cultural lo buscan y se reconcilian con él. Alli se
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comprometen a acompafiar a Naalec en una movilizacién convocada por él, en la zona del
meteorito de Campo de Cielo, en reclamo de los territorios ancestrales.

En el acto en Pastoril, JC presentd la pelicula como respuesta a varias preguntas:

¢De ddnde provenimos los moqoit? ¢ Cudl era el recorrido de los antiguos moqoit dentro del
territorio?

Y enfatizé también el hecho de que el protagonista no elige la opcidn de aceptar las
propuestas del mundo blanco, como muchos de sus comparieros, segin muestra la pelicula.

La pelicula habia sido presentada por primera vez en Resistencia unos veinte dias antes, en
un acto donde participaron autoridades del gobierno de la provincia y el director del INAI. En esa
ocasion, JC declard que la pelicula, que se constituye en la primera produccion de un medio-
metraje de origen aborigen en el pais, era un gran logro para el pueblo moqoit, explicando al
publico blanco que...

Nosotros no somos mocovies, somos moqoit. Nos imponen un nombre que no es nuestro,
pero aunque les cueste [aludiendo al sonido de la q que no existe en castellano], los blancos
tendrdn que practicar.

Luego JC invitd a hablar a los principales actores en la pelicula, especialmente al joven
protagonista principal, y a un anciano y una anciana que participan también en la misma. El acto
termind, después de la proyeccién de la pelicula, con esta anciana, Norma Villalba, cantando una
cancién en idioma moqoit, en la que dice que su pueblo, cual un afioso arbol en el monte, habia
sido cortado, pero que el Creador (Qota’olec) no habia permitido que lo mataran, permitiendo
gue de su raiz brotara una nueva rama.

La pelicula—y cada acto donde se la presenta-- se vuelve un medio para mostrar la
diferencia cultural, diferencia que legitima los reclamos tanto a nivel individual como a nivel
colectivo.

Yo lo que pretendo con la pelicula es mostrar quiénes somos, cudl es nuestra historia, y a la
vez, qué es lo que queremos y qué es lo que somos capaces de hacer, mds que nada eso. Qué cosas
nosotros somos capaces de hacer, desde nuestro punto de vista, cudl es la forma. Es mds, qué
somos capaces de hacer desde la forma que nosotros sabemos hacer, que queremos hacerlo, que
no nos vengan a imponernos. No, nosotros también podemos hacer, porque queremos hacerlo
solos, en la radio, en la television, en la pelicula, en los medios de difusion escrito, mostrar ya
nuestra cultura. Mostrar no solamente para que ellos vean, sino mostrar y decir qué es lo que
queremos, no pedir.

Tampoco estamos imponiendo, estamos queriendo ocupar un cargo que nos corresponde,
ya no como pueblos originarios, sino como personas, parte del estado, y el otro derecho que
tenemos es como pueblo originario. Pero también como personas y parte del estado, tenemos
derecho de ocupar un espacio, nadie nos puede impedir, a la vez mostrando lo que somos, esa es
la diferencia. Asi que, eso es lo que buscamos y me parece que ese es el camino, hoy ya tenemos
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que dejar de andar rogando, y pidiendo, actuemos, la idea de hoy es actuar. Siempre, sin
atropellarnos pero permanentemente exigiendo lo que nos corresponde, sin quitarle nada a nadie.

Y, nuevamente, JC apunta a las dos audiencias que presencian la pelicula, blancos y moqoit.
En los primeros quiere generar conciencia de la presencia, vitalidad y diferencia étnica de los
indigenas moqoit en el seno de una sociedad que los ha invisibilizado por mucho tiempo. Y entre
su propia gente, intenta generar el conocimiento y consenso sobre una historia que servird como
base para los reclamos politicos que el Consejo Mogqoit pretende llevar adelante.

Nosotros apuntamos a los dos (publicos), porque es muy dificil apuntar solamente a los
blancos, sin la concientizacion, sin la consciencia mayoritaria de la comunidad. Primero tiene que
haber una aceptacion con la mayoria de las comunidades como para poder mostrar al blanco, para
que el blanco lo entienda. Y apuntamos al blanco porque es el que estd ocupando todos los
espacios, y para que sepa que nosotros estamos queriendo ocupar un espacio que también
deberiamos o tendriamos que estar ocupando. Asi que todo lo que hagamos tiene que responder a
la forma interna y externa, o sea hacia adentro y hacia afuera. Uno para que la comunidad nuestra
sepa qué es lo que (es) el blanco, la comunidad se informe, igual que si hacemos un programa de
radio, vamos a informar a nuestra comunidad lo que ellos no alcanzan a ver, a escuchar del blanco.
Nosotros sacamos todo lo que estd pasando en la sociedad blanca, y llevamos a nuestra
comunidad, y al blanco llevarle aquello que no ven ni escuchan, sacamos todo lo que hay en la
comunidad y les mostramos al blanco. Siempre tiene que ser entre los dos, y el eje tiene que ser el
mismo indigena, porque la mejor confianza tiene que haber entre el mismo indigena con su gente.
El eje es este de llevar hacia afuera lo de adentro, y traer hacia adentro lo que es de afuera.

Los dilemas de la educacion

También en el area educativa el Consejo Moqoit y JC han desarrollado una tarea intensa.
Como parte de su vocacidn mas primaria, la educacion siempre fue uno de los temas que ha
apasionado a JC, y en el cual ha invertido gran parte de sus esfuerzos. Fue asi que en el afio 2008,
fue convocado a formar parte de la Direccion Regional Educativa, érgano dependiente del
Ministerio de Educacién encargado de supervisar las escuelas de la regién educativa, en este caso
el suroeste de la provincia. Desde este puesto, JC debia trabajar para el desarrollo de una mejor
calidad de la EIB en la region.

Y nosotros cuando entra este gobierno ... entonces en el drea de educacion bilingiie de la
provincia (se) logré que en todas las regionales educativas se incorporara un docente indigena,
que esté a cargo de todas las escuelas de pueblos indigenas. Mds que nada un trabajo no tanto de
supervisor sino de registro, de ver como (es) la evaluacion de la regional a las escuelas aborigenes,
y ver si todas las escuelas aborigenes tienen maestro bilinglie y ver cudl es la demanda, y también
acompanar a los maestros que estdn trabajando en las escuelas, en la parte pedagdgica,
orientdndolos justamente los que supervisaban, en ese afilo nosotros.
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Desde esta posicion JC apoyd la preparacion de materiales en idioma mogoit y el ajuste de
los contenidos curriculares para la poblacidn indigena, pero no pudo lograr grandes avances
debido a conflictos con la directora de la Direccidon y los bajos niveles de recursos disponibles para
estos fines. Pero si pudo organizar varios eventos para dar visibilidad a la presencia indigena y sus
reclamos en el seno de la comunidad educativa regional. Fue asi que organizé un acto durante la
semana del aborigen en la propia sede de la Regional Educativa en Villa Angela, y también una
conmemoracion de la masacre de Napalpi en la plaza situada enfrente de la misma oficina. En
este segundo acto, participaron varias escuelas de poblacion blanca, lograndose un alto grado de
participacién y un buen nivel de concientizacidn de los estudiantes blancos con respecto a la
masacre, un evento que generalmente no es mencionado en la historia estudiada en muchas de
las escuelas de la provincia.

También hemos logrado que el diecinueve de julio la masacre de Napalpi, se haga un acto
en la Regional, porque nunca se conmemoro el hecho de la masacre de Napalpi, y bueno desde que
sali de ahi no se hizo mds, porque el afio pasado, ni este afio no se hizo el acto. Hicimos también el
acto en forma oficial, con la Regional tercera, la conmemoracion del dia del aborigen.

Mird, lo de Napalpi se hizo frente a la Regional tercera y se armé carpas, con todos los
niveles primarios y secundarios, terciario y jardin; habia exposiciones y todos exponian sobre el
tema de la masacre, que era buenisimo porque por ejemplo, una escuela secundaria exponia un
pintado o un dibujado que nunca mds la historia se repita, o sea tipo de esos mensajes a favor de
las comunidades indigenas, y ya los chicos (eran) conscientes y ellos mismos explicaban a la gente
que pasaba a mirar, mds a los grandes, por ejemplo como la noche de los Idpices, son cosas que
estdn ahi'y tienen que tratar de cambiar, que nunca mds pase. Esto es una deuda que hay que
saldar, y los chicos mismos hablaban, los chicos blancos hablaban que es una deuda (hacia) los
pueblos originarios ... Habia sombras, gotas de sangre, pisadas, habia fotos, recortes de diarios y
los mismos chicos blancos eran los que hablaban en contra de la masacre y a favor de los pueblos...
(L)o organicé yo con la regional, y salio por los medios, por los diarios. Y a mi me gusto porque eso
fue un toque a la consciencia.

Sin embargo, este paso de JC por la Regional Educativa remarcé los conflictos con la forma
de educacién blanca. A pesar de que el propio Estado abria la posibilidad de la participacién de
indigenas en la supervisidon educativa, por otro lado, el propio sistema educativo y sus funcionarios
los resistia. JC continud siendo critico de la propuesta educativa del sistema blanco, y su reflexion
calaba profundamente en los conceptos fundantes de la misma. Para JC, por ejemplo, la EIB no
debia enfocarse en un simple aprendizaje de palabras aisladas en el idioma materno, que es la
manera en que en la practica cotidiana se desarrollaba la educacion bilinglie, sino que debia
propender al desarrollo del pensamiento de los nifios en las categorias y valores de la cosmovision
indigena, y de un pensamiento critico de las realidades en las que la persona indigena se deberia
desenvolver. Es decir, la EIB debia dejar de ser una instruccion superficial y estatica, que muchas
veces terminaba usando el idioma materno sélo como puente para la adquisicidn del castellano,
para convertirse en una formacion integral para la vida, pero la vida vista desde la perspectiva del
pueblo indigena, y para la accién reivindicadora en la que ese pueblo se encontraba inmerso.
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Y [hasta] una persona que no es maestro igual sabe bien a los chicos qué es lo que hay que
ensefnarles. Hay que ensefiarles lo que es la municipalidad, lo que es una comision, lo que es el
Estado, lo que es una provincia, lo que es la ley, lo que es el IDACH, lo que es la comunidad, eso es
lo que hoy el pueblo mocovi estd en la lucha: la lengua, la cultura, la historia, y cudles son los
suefios que pensamos hacer nosotros, qué hay que hacer. Eso es lo que hoy el pueblo indigena estd
en eso, y en eso es lo que hay ir preparando a los chicos. ¢ Para qué le voy a preparar en algo que
no le va a servir?, no le puedo poner horas ensefidndole a leer y a escribir la lengua, la lengua...o
hablando del pdjaro ese. O de la laguna esa, todos los dias hacer el mismo dibujo, y no se abre la
cabeza porque estd... entonces yo le estoy pasando informacion, pero yo quiero que el chico
comience a pensar, a formarse solo, a investigar, a darse cuenta y a mirar desde su vision cultural
lo que es afuera, lo que es un municipio, lo que es un intendente, lo que es una secretaria, lo que es
la calle, lo que es una plaza, lo que es un camino, una ruta, habria que agarrar y hacer una
sintesis.

Y yo digo, encima la educacion tiene que responder a la meta o al objetivo del pueblo, que
es donde él se va a desarrollar. Hoy nuestra gran lucha como pueblo es la tierra, en complemento
con nuestros derechos, y yo creo que la participacion dentro de los distintos espacios... entonces
hoy hay que apuntar en los chicos, mds allg que sepan leer y escribir, sumar y restar y otras cosas,
hay que apuntarle al valor de la tierra.

A mi me gustaria abrir un mapa asi de grande, ya no un mapita, un mapa grande, donde vamos a
decir este era de las comunidades, esta tierra era antes toda de los indigenas, esta tierra es
nuestra, culturalmente esta tierra es nuestra, cambiemos las cosas. Pero épor qué no las estamos
ocupando?, porque el sistema del gobierno hizo que le den, y cierren, al blanco. Pero este es
nuestro porque acd estd el cementerio, acd estd nuestro pueblo, acd vivian: cambiemos las cosas.

Ahi es cuando al Estado no le va a gustar mucho, pero vamos a hablar de la laguna hoy,
pero no de la laguna donde vamos ir a pescar. Vamos a hablar de la laguna en donde era
importante, y vamos a escribir, de paso grabamos, dibujamos. Pero lo que me importa a mi es que
esa laguna es nuestra. Porque la historia, otra vez la historia, cuenta otra cosa.

En cuanto a la educacién bilinglie propiamente dicha, JC considera que deberia abarcar
todos los aspectos de la ensefianza. Todas las materias deberian ensefiarse en el idioma materno,
para evitar que los chicos, una vez aprendido bien el castellano, dejen su idioma para abrazar el
estudio en castellano de las materias y comience asi un proceso irreversible de castellanizacién
gue los llevaria a alejarse de su propia cultura.

Entonces, al chico que ensefiamos a leer y a escribir le ensefiamos, yo siempre digo, segun
como le ensefiamos, porque la alfabetizacion de la lengua materna, es apurar ... un proceso de
castellanizacion de la escritura, porque al momento de saber leer y escribir al mocovi escribe
rapido y entiende castellano, después deja de hablar en mocovi'y ya se dedica a estudiar con la
lengua castellana. También es un error si hacemos eso porque no sabemos como va a alfabetizar el
castellano a ese chico, y ahi comienza a construir su historia, pero deja de lado su cultura,
solamente es un escalon que quedo atrds, es como el cascardn del huevo y no del pollito que nace,
por eso en ese sentido tenemos que tener cuidado si la educacion bilingiie, si no continua en toda
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la formacion de la persona termina mal porque lo unico que hacemos es usar como herramienta la
lengua nuestra, y la construccion de la vida del joven es una asimilacion.

Por eso estamos procurando que en todos los niveles educativos sean en lengua y que la
lengua sean oficiales, aunque ahora ya salio la ley, pero que la lengua sea usada en los estudios,
porque mas alld de que el chico sepa hablar y escribir bien la lengua mocovi, al ir al colegio va a
tener que aprender a leer y escribir en castellano, y nadie estd ensefiando en lengua mocovi, todo
se comunica por la lengua castellana, los estudios escritos, las ciencias estdn escritas en castellano
y hay que aprender, y entonces ahi es cuando la lengua (mocovi) queda abajo, no hay necesidad de
aprenderla porque no se usa al momento de estudiar.

En su experiencia en la Regional Educativa, JC observé que muchos de los problemas en el
rendimiento de los nifios mocovies tenian que ver no con una falta de capacidad por parte de los
nifios, sino con una falta de adecuacidn de los contenidos de las materias a la realidad y a la
cosmovision y cultura de los nifos de origen moqoit, especialmente de aquellos provenientes de
comunidades donde se practica el idioma materno, como es Colonia El Pastoril.

Los (chicos) del Pastoril andaban mal. Por ejemplo ahi porque era un polimodal, en la
secundaria les ensefiaban por ejemplo los elementos, en naturales, les ensefiaban qué es lo que
eran los elementos bidticos y abidticos, y los chicos ni idea tienen de lo que es. Porque para
nosotros en la cultura indigena todos son bidticos, no hay abidticos, no existen, no existen
elementos sin vida en la tierra; y en ese caso ellos insistian en que el chico indigena tenia que
separary escribir, pero hay una parte nomds de la materia en donde se hace eso, en naturales; el
trabajo era separar los elementos bidticos de los abidticos, los chicos aborigenes quedaban
mirando porque no sabian que era abidtico y bidtico; bidtico es lo que estd vivo, y abidtico es lo que
estd muerto, igual no entendian.

El chico aborigen del Pastoril no entendia porque para ellos, todo lo que ven es vida, no hay
nada muerto, y el blanco si insistia, que piedra, que hierro, que carbdn, que eran todos elementos
abidticos, el humo; y el indigena no puede diferenciar eso. Igual que la parte, tienen un problema
por ejemplo con la geografia, se llevaban la materia de geografia, el mapa fisico, el mapa politico,
les mostraban a ellos y miraban y no entendian, porque no pueden creer que esté dividido, que el
territorio tenga que estar dividido, por qué tiene que haber esa division.

Les preguntaban por ejemplo la historia, le hacian una linea, estaban todos los profesores
asi, y yo me puse y les dije la historia, [ustedes] les estdn ensefiando en forma lineal a los chicos, y
en la cultura indigena no existe lo lineal. Les estdn ensefiando una historia lineal donde tiene un
comienzo y no sé addnde va la historia. Y yo digo qué pasa de aqui en adelante con las culturas,
para nosotros nunca tiene un comienzo ni tampoco un final, no hay adelante ni atrds. Entonces yo
decia el futuro es hoy. Y bueno ellos aprendieron mucho, se despertaron los profesores, dijeron
“estd interesante”, entonces cada uno trae su carpeta y [dicen] “fijate en qué puedo adecuar esto”.

La educacién actual, estructurada en base a las concepciones del mundo blanco aparece

como extraordinariamente rigida y ajena a la vision del mundo indigena, que para JC es mucho
mas flexible y adaptada a las cambiantes realidades en las que los mogoit se mueven.
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De repente, por eso el pensamiento del [blanco] es tan cuadrado, que hasta lo que no se ve
inventan como cuadrado. Por ejemplo, ellos vienen a dar una clase, nos ensefian una clase y
planifican una clase, y tienen un marco, ese marco no se ve, pero es un marco abstracto donde
ellos hablan de un marco curricular, no te podés salir de ese marco, si vos salis estas fuera del
resto, del cuadrado que te estd hablando que no tenés que salir de ese cuadrado... Porque cuando
te estd hablando ya te estd mostrando una cosmovision cuadrada, cuando la cultura indigena no
tiene ni idea, y lo que es natural no es cuadrado, no es redondo tampoco, pero es libre, y eso
empezamos a decir...

Al momento de dar la clase hay que pensar en la cosmovision de ese chico, y en la
cosmovision mds realista, en donde la realidad en donde uno se desarrolla, deberia ser mds natural
y flexible.

Para JC, entonces, la educacion indigena deberia estar basada integralmente en la cultura
propia, abarcando no solamente cuestiones técnicas como la ensefanza de la lectoescritura en
idioma materno, sino las concepciones y valores de la cultura moqoit. Pero estos valores solo
pueden ser modelados por los propios mogqoit, y no por maestros blancos, por mas capacitados
gue estos se encuentren. Debe ser una educacidon propiamente mogoit, y no una educacion para
los moqoit.

Y un poco de todo esto tiene que ver con la educacion, y el objetivo y modelo de vida que
llevamos adelante. Y después estd la filosofia de vida que nosotros tenemos, que es la relacion
espiritual, la relacion que tenemos con la naturaleza, con los hermanos, con la hermandad, y que
eso nunca se repite, y la educacion es muy técnica y hay muy pocos valores humanos, hoy es muy
técnica, no se habla de valores humanos, que tiene que ver con la espiritualidad, y la espiritualidad
tiene que ver con la cosmovision de cada pueblo, y de eso no se habla, no se toca...Entonces [en] la
cultura indigena queremos que los valores sean no [sélo] hablados, tocados, ni estudiados, sino
que sean prdcticas. Vemos como hacemos en las escuelas que nos ensefian donde hay indigenas,
tiene que ser en todas las escuelas donde se forma el pueblo, y bueno eso lo vamos a lograr
cuando los indigenas estén en las escuelas, porque si no son indigenas no es lo mismo un blanco
técnico, con grandes titulos, y no hay valores.

JC piensa que hoy son muy pocos los maestros que pueden realizar este tipo de trabajo de
formacidn integral de los nifios en el sistema actual de la EIB, a pesar de que en los uUltimos tres
anos han habido cambios positivos en este sentido. Es por eso que el Consejo Moqoit habia
elevado desde hace varios afos el pedido formal al Ministerio de Educacion de la Provincia para la
generacioén de un instituto de formaciéon de maestros bilinglies en la zona mocovi, con el objetivo
de asegurar la formacion de maestros indigenas en esta zona, ya que para muchos jovenes
mocovies era muy dificil trasladarse a Sdenz Pena para ser formados en el CIFMA. Ademas, el
Consejo consideraba que la actual formacién dada en el CIFMA no era adecuada, ya que por
ejemplo se aceptaban como estudiantes a alumnos que no hablaban el idioma mocovi. Finalmente
en el ano 2009, el Ministerio de Educacidn, a través de la Subsecretaria de EIB, contactd al Consejo
Mogoit para dar inicio a un proyecto de establecimiento de un instituto de formacion docente
aborigen mocovi, en la localidad de San Bernardo. Este instituto funcionaria bajo la nueva
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modalidad de “Gestién Comunitaria Indigena”, una modalidad educativa que ha sido desarrollada
recientemente en la provincia y que fue aprobada por decreto del poder ejecutivo en el aiio 2010.
Bajo esta modalidad, que introduce una gestién compartida entre el Ministerio de Educaciény la
propia comunidad indigena a la cual sirve el establecimiento, cuenta ya con una escuela primaria
en el Barrio Toba de Resistencia y otra terciaria en Pampa del Indio, ambas en comunidades toba
gom. La concrecion de este proyecto en San Bernardo seria un gran avance para la formacién de
docentes indigenas mocovies, porque la propia comunidad seria corresponsable, junto con
autoridades educativas, del disefio curricular, la eleccidén de directores y docentes, y el manejo de
las politicas educativas de la institucién, lo cual brindaria un grado de autonomia inédito para el
entrenamiento de los futuros docentes indigenas. Es por esto que el Consejo ha insistido mucho
en el reclamo por la materializacién del proyecto, que a pesar de contar con un convenio firmado
entre el Consejo y el Ministerio de Educacidn, se ha ido atrasando por distintos motivos. Esta es
una de las luchas en curso para JC y el Consejo Moqoit.

La relacidon con el Estado

En el afio 2009, JC dejé su trabajo en la Regional Educativa de Villa Angela para ser
nombrado vocal del recientemente creado Instituto de Cultura de la provincia. Desde esta nueva
posicidn, JC ha fomentado muchos proyectos que tienen que ver con el apoyo a las culturas de los
pueblos originarios, y en particular los que tienen que ver con el pueblo mocovi. Es asi que ha
conseguido financiacién para ayudar en eventos culturales organizados por indigenas, la
realizacion de talleres de produccién audiovisual, parte del financiamiento de la pelicula “La
nacion oculta”, viajes de grupos indigenas a talleres y congresos, presentaciones del grupo de
danza y teatro “Moqoit LLalec”, etc. Y también desde este lugar impulsé la generacién de nuevos
espacios en el Estado donde se pueda promocionar, dar a conocer y fomentar la cultura mocovi.
Esta contradiccion aparente, en la cual JC es funcionario del gobierno provincial mientras que al
mismo tiempo desde su organizacidon esta luchando contra distintas formas estatales de control
sobre el pueblo mogqoit, se resuelve al darnos cuenta de la postura de JC frente al Estado, sea
nacional o provincial.

Para JC la base de los conflictos entre los pueblos originarios y el Estado se encuentra en las
distintas concepciones del mundo y de la vida que sustentan a estos sistemas sociales. El Estado,
en sus distintos niveles, esta sustentado por una ideologia materialista y economicista, que
privilegia la consecucidn egoista de sus objetivos. En cambio, los pueblos indigenas poseen una
ideologia de orden espiritual, que prioriza el bienestar colectivo de sus integrantes por encima de
los logros materiales individuales. El choque de cosmovisiones se percibe en el caracter
“cuadrado” del Estado, es decir, su inflexibilidad, su postura inhumana vy artificial, en
contraposicién con una visién indigena mucho mas fluida, y adaptable a la realidad.

El Estado hoy en dia tiene que trabajar con el marco ldgico, y yo vi que era completamente
cuadrado, todo cuadrado, ahi no entra la cultura indigena, no hay forma, y si entra es porque entra
con el nombre nomds y no con la realidad. El marco Iégico es una cosa muy cuadrada, y hoy en dia
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el marco Idgico tiene que estar en todo, y es mds, ahora se baja a las instituciones, o sea una
escuela tiene que tener su propio marco Idgico, y ya estdn bajando el marco, no hay que salirse, no
hay flexibilidad, en todo caso si hay flexibilidad debe ser interna y no de afuera porque de hecho
del Estado no podés salir. Estd bueno, yo no contradigo, no cuestiono, pero en el caso de la cultura
indigena siempre va a ser chocante, porque en la cultura indigena se va al ritmo del cambio de la
realidad, ya [se] estad dispuesto a cambiar, y parece que la regla de vida nuestra tiene que ver
siempre con la naturaleza, e ir cambiando.

Bueno un poco [estamos viendo] desde el punto de vista cultural, cudl es el poder de esta
sociedad, objetivos hegemonicos, cudles son los intereses y cudl es el modelo que lleva el pais
nuestro, y que se contradice, porque si el modelo es econémico, la educacion debe responder a ese
modelo también, y si es asi como bajamos la educacion bilingiie cuando el modelo de vida, la
proyeccion de los pueblos originarios no es del modelo econémico, no es de la competencia, no
entra en la cultura indigena, y el modelo de vida no es el poder econémico, entonces ahi es cuando
comienza el conflicto.

Frente a este problema de cosmovisiones contradictorias, la estrategia de JC no es la de
destruir el Estado, o enfrentarlo directamente, sino la de aprovechar los espacios que éste ofrezca
para ir transformandolo hacia un modelo diferente, un Estado verdaderamente pluricultural.

En todo ese tipo de andlisis, de un cambio profundo, queremos no contradecir y condenar
al Estado sino aportar y que vaya cambiando esa historia y cambiando ese modelo, y que se
incluyan los valores culturales de los indigenas, que son justamente los pre-existentes, que estaban
antes del nacimiento de la patria, sobrevivieron y por eso que se tengan en cuenta esos valores,
que se incluyan en la formacion de las personas, en los distintos niveles educativos. Y bueno esos
tipos de cursos, de andlisis, de construccion de propuestas, estoy participando en eso, y eso es lo
que me da ganas de hablar y sentarnos con los nuevos jovenes, de que vayan construyendo un
camino, no de odio ni contradicciones al Estado, es mds, que vayan apostando en la construccion,
pero con igualdad de participacion, en las decisiones.

Y cuando yo hablo de participacion apunto en las decisiones, que las decisiones siempre se
basan sobre un fundamento, y que estos se tengan en cuenta, el modelo de vida de cultura de los
pueblos originarios. Y el fundamento [del Estado] se basa en el poder econdmico, y no respeta; lo
econdémico es necesario, la economia, pero que no sea el modelo competitivo, no porque no
podamos competir sino porque esa competencia en el camino dafia a la madre tierra, y ahi nace el
poder, sobre la tierra. Y la postura nuestra estd basada sobre el valor de la tierra, el medio
ambiente y el cuidado de la naturaleza, para que el pueblo mocovi se salve.

Y bueno, en eso estoy perfecciondndome y voy a sequir estudiando, participando de los
encuentros de otros dirigentes de distintos puntos del pais que estdn buscando ese camino de la
hermandad, de la igualdad, de la equidad, y el respeto hacia el humano y construir un Estado que
realmente sea pluricultural, porque al final el Estado no es pluricultural, porque las culturas
quedaron afuera, [hay] un solo modelo que no es de ninguna cultura, sino que es del poder
econdémico, que atormenta a todos...
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La postura desde la cual se debe gestar este cambio de modelo estatal es desde la nocidn
de pueblos, es decir el reconocimiento de las naciones indigenas como entidades politicas
preexistentes al Estado nacional, y por lo tanto con derecho a un desarrollo con cierta autonomia
con respecto a ese Estado. Pero JC reconoce una resistencia por parte del Estado a permitir la
aparicién de entidades sociales autdnomas en su seno. No se trata fundamentalmente de un
problema de reparticién mas justa de las riquezas del Estado, sino mds bien de que el Estado
permita a cualquier grupo social la libertad de desarrollar otras formas de ser ciudadanos, de ser
miembros plenos de esa sociedad, aunque sean portadores de culturas diferentes.

Nosotros lo que queremos y que andamos buscando en esta organizacion es la
participacion, pero como pueblo, y ese es el problema para el Estado. Es un problema para el
Estado porque estamos pidiendo como pueblo, el desarrollo del pueblo. O sea queremos una
escuela que sea con la orientacion de las culturas indigenas, y cuando hablamos de esto, hablar de
toda la historia, nuestra propia historia, buena y mala. ¢Y qué es lo que queremos? Queremos
proyectarnos los indigenas, y nada tiene que ver con las proyecciones del Estado. El Estado estd
buscando un proyecto, un progreso que no sé qué, un progreso en la parte econémica y en el
mundo, de ser mejor que otros, que los demds, entonces se acaba el hambre, la pobreza y la mejor
distribucion de la riqueza, que es el suefio del Estado. ¢Y los indigenas qué quieren? Los indigenas
quieren no solamente ser parte... Ojald algun dia un presidente logre esa distribucion de la riqueza
y creo... que en ese dia los indigenas van a ser parte de esa riqueza, pero...aun asi ese dia los
indigenas van a sequir ese reclamo y van a sequir siendo como indigenas. ¢ Por qué? ¢ Por qué no se
va a terminar? Porque la reparticion de la riqueza no va a ser una solucion para los indigenas.
Porque los indigenas siguen buscando eso, siguen buscando la unidad de pueblo, el concepto de
pueblo. Y el concepto de pueblo es lo que choca con el Estado, porque es esto de convivir juntos y
compartir lo que hay y eso en ninguna parte del Estado yo lo veo, de que se comparta con el otro,
en una comunidad, en donde no exista la competencia, donde no exista el mejor que el otro, y que
seamos todos solidarios con todos. Y lamentablemente yo no veo que el Estado va a poder hacer
eso.

Ser mogqoit hoy

JC afirma que la conciencia de la propia identidad étnica se ha ido afirmando en los ultimos
tiempos. Ya es mas dificil encontrar personas que se avergliiencen de ser mocovies, especialmente
entre los jovenes. Aun los que ya no hablan en el idioma mogoit reconocen su identidad indigena.
Y existe también un deseo de diferenciarse de los otros indigenas de la provincia, de los tobas o
wichi. Hay también distintas ideologias étnicas, diferencias que se manifiestan por ejemplo entre
los ancianos y los jovenes, pero en general ha disminuido mucho la fuerza del estigma de ser
indigena, con respecto a épocas anteriores.

Y yo veo que hoy justo hoy, ahora en estos ultimos afos ... hay como una consciencia de la
misma gente, en primer lugar que tenemos que valorar la cultura, todos, incluidos los jovenes que
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hoy ya no hablan su lengua, pero si ya no tienen mds vergiienza de decir soy indigena, y no hay
mas verglienza mds alld de que no quieran hablar y muy poco serian hoy los que se averglienzan
de ser indigenas, pero ya hay mds libertad de decir bueno soy indigena, y hasta de hablar la lengua
delante de otros.

Entonces ser mocovi hoy, ya no es ser malo o ser feo, no digo que hay un orgullo de ser
mocovi, pero si que uno no se siente mal por ser indigena, se siente sequro, ya no se averglienza. Y
ahora ser mocovi es diferente a ser toba, entonces yo digo soy mocovi. Y cuando digo qué significa
ser mocovi, lo primero que uno piensa es que, bueno, yo no quiero ser Toba, no quiero ser wichi,
no, mejor soy mocovi, pero toba yo no quiero ser. O sea el mocovi que no quiere ser toba, no quiere
ser, dice soy mocovi, no le gusta ser toba, aunque él tenga algo de toba.

Y ser mocovi hoy creo que hay variaciones, hay diferencias. Hay una porcion fuerte de los mds
mayores, ellos creen que los nuevos, por ahi nosotros, me incluyo, no somos mocovies, porque no
llevamos todo lo que ellos tienen. Y nosotros, decimos que somos mocovi tal como somos, no
decimos que ellos los mds viejitos no son mocovi. Si podemos decir que ellos son los mds
auténticos, los mds puros mocovi. Pero decimos que nosotros somos moqoit mds alld de que ellos
nos digan que nosotros no somos, que no somos los verdaderos mocovi sino que ya nos quedod la
descendencia mocovi, igual seguimos afirmando que somos mocovi. Hay una diferencia.

Para mi somos mocovi hablemos o no la lengua, lo importante es que nos reconozcamos
que somos mocovi. Y mocovi por el hecho de que tenemos una historia, y provenimos de alguien,
y ese alguien es mocovi. Fuera de eso no provenimos de ningun otro lado, venimos de los moqoit,
asi que somos mocovi.

En opinidn de JC, la cultura mogqoit esta fortalecida, mas alla de que se estén dando
cambios importantes, como el abandono del idioma materno por parte de muchos jévenes. Para
él, el mantenimiento de la identidad tiene que ver con la autoconciencia de las personas y de los
pueblos, y esto, para JC, es lo que se ha fortalecido de gran manera en los uUltimos afos. En
comparacion con otros pueblos indigenas en proceso de reemergencia en el pais, como el de los
comechingones que JC conociera recientemente en una reunién en Cérdoba a la que fue invitado,
la situacién mogqoit es grandemente favorable ya que ellos ain conservan muchos elementos
importantes para fortalecer el proceso de afirmacién.

Yo me senti medio incomodo y confundido cuando participé en la reunion ahora en
Cordoba, me invitaron, y organizaron las mujeres de comechingones y también estaban otros
dirigentes de otros pueblos. Cuando yo entro en la sala, yo no vi ningun indigena, miro y digo son
todas mayores, docentes, cara de maestras, médicos, y dije soy el unico indigena... Y bueno
empezo la asamblea y el que hablo y se presentd y yo lo miraba y era un doctor, médico; y se
presento y él dijo que ahora es docente, estd trabajando en los barrios mds humildes, pero él era
comechingdn. Se presenté como del pueblo comechingdn, dio la bienvenida a todos y presento a
cada uno de los presentes, y yo hasta ahi era el unico indigena, salvo que estaba el que se presentd
y dijo que era comechingdn, y se presento la profesora de no sé qué pero también comechingon, y
habia de Entre Rios, los charrtas.

Bueno después se presento el otro rubio que estaba acd, y se presento como charrua, y
todos eran charruas y comechingones, y todas eran personas ricas, bien econdmicamente, y yo
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igual me sentia como el unico indigena, y yo era diferente con rasgos indigenas y el resto no tenian
nada de indigena. Y ellos decian nosotros somos indigenas, y hablaban de varias comunidades y
aparecio una sefiora chiquita, una sefiora de edad, vino y alld nomds le avisaron “ahi tenés un
mocovi”, y vino corriendo y dijo “eh hermano, yo soy mocovi”, y ni la miré porque no parecia
mocovi, “yo soy de Santa Fe”. Ella era de ahi, pero ahora estaba trabajando en Capital, y es la
coordinadora provincial de salud indigena, es una licenciada también en medicina. Y yo de ahi me
doy cuenta y digo, si es asi nosotros tenemos un futuro largo todavia, pensando en mi pueblo. Yo
en un principio vi que las conversaciones eran mds de técnicos, de recordar si mi abuela, todo muy
ajeno y todos vivian en el centro, son gente acomodada y hablaban de recuerdos.

Mi impresion fue que hay una escasez de cultura, no tienen cultura, pero al final después de
dos dias me doy cuenta de qué fuerza tiene esta gente, para volver a prenderse de una pequeina
raicita que quedod y decir en este momento que cuesta mucho, y aun asi dicen somos indigenas.
Entonces yo digo nosotros tenemos mucho futuro todavia, porque si vemos que hay jovenes que
dicen yo no soy indigena o yo no quiero ser indigena y aunque él diga no quiero ser, igual es, se ve.
Y nosotros tenemos para mucho, como para desaparecer fisicamente o salir de la situacion que
estamos y vivir en el centro, y ser profesional.

Ya es el momento de continuar con lo que nosotros tenemos, porque esta gente lo que les
paso es que desaparecieron y ahora estdn levantdndose, hubiese sido diferente si nunca dejo
desaparecer, que siempre se mantuvo mas alld que hoy tenga esa posicion diferente.

Y nosotros tenemos hoy la ventaja de que hoy ya estamos, mds alld de que después estemos
cambiando de todo, de color fisico... Asi que yo creo que hoy ser mocovi, hoy la cultura, mds alld de
que los jovenes no hablen, estd fuerte, no estd débil, porque todo tiene que ver con la conciencia de
cada uno. Podriamos vivir todos como indigenas pero si todos dijéramos que no somos indigenas,
el pueblo (no lo seria). Hoy actualmente ya hay una conciencia de que ya nadie se averglienza de
ser aborigen, eso es lo bueno que yo veo.

Simbolos del ser mocovi

En los ultimos afios ha habido también una preocupacién por encontrar simbolos que
representen la identidad del pueblo moqoit. En tal sentido, varios grupos mocovies han elaborado
distintas versiones de una bandera que los represente. Asi, el Consejo Moqoit elaboré una
bandera de cuatro colores segun se aprecia en la Figura 1. Para JC la bandera no significa
necesariamente la pertenencia a un territorio fijo, delimitado en un mapa establecido, sino mas
bien la pertenencia a un pueblo, que puede moverse dentro de territorios diferentes con libertad,
sin perder su identidad como nacién. La bandera no tiene que ver con definiciones nacionalistas,
gue buscan afianzarse en un pais con territorio determinado, propio del pensamiento occidental
gue afirma su propiedad sobre los bienes materiales como la tierra, sino que tiene que ver con el
pensamiento mas flexible y abierto a los movimientos de los pueblos indigenas.

Nosotros creemos que, no sé como se relaciona el blanco con una bandera, creo que una
bandera es un simbolo patrio y no cultural, me parece, y cuando hablamos de patria hablamos de
estado y de limites territoriales, y nosotros pensamos que los pueblos no deben tener limite
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territorial. Nosotros podemos estar acd y tendriamos que poder ir a cualquier punto de la tierra,
pero hoy no se puede, todo estd dividido, y cada division, linea territorial y cada linea de cada lugar
tiene su bandera. Nuestra bandera seria algo abierto... por eso la diferencia, que nuestra bandera
no diga de donde somos, digamos el lugar, de qué nacion o de qué territorios somos. ...[E]l pueblo,
toda la tierra es libre. El pueblo es el que se mueve, el pueblo mientras exista esta acd o podemos ir
adonde quisiéramos, o deberiamos, tendria que ser y hoy no se permite.

CONCEJO

| % DEL PUEBLO i
AP £

Figura 1. Bandera del Consejo Moqoit disefiada por Juan Carlos Martinez.

Es por esta relacién con la propia cosmovision indigena que el color superior es el celeste,
aludiendo a la pertenencia del pueblo mogoit a una cosmologia diferente a la del blanco, una
cosmologia donde la proveniencia del cielo es fundamento de muchas relaciones humanas y
cosmicas. El blanco vuelve a retomar la idea de flexibilidad y apertura a otras culturas o
pensamientos. Y el verde remarca la relacidn con la naturaleza, y a la vez la particularidad de la
nacion mocovi por haberse originado en el ambiente del monte.

[L]a bandera no significa un simbolo patridtico, territorial. Por eso es diferente, por eso
nuestra bandera tiene color celeste, que representa la cosmovision indigena...La celeste, decia, la
cosmovision, nosotros somos seres cosmoldgicos, estamos en el cielo, y bueno el blanco seria como
todo, la pureza, dispuesta a recibir otra mancha, otro color dentro, otras ideas, otro pensamiento,
el blanco estd esperando. Y el verde por ser también nosotros, porque yo dije que mas allé que
tengamos la libertad de ir a cualquier territorio, mds que nada el pueblo mocovi se desarrolld
siempre en la parte baja, pampeana, el verde es el bosque, representa eso y también la cultura.

Sobre la franja blanca aparecen el carancho, como animal mitico de los mocovies, que
robara el fuego del cielo y lo trajera a los hombres, uniendo asi lo cdsmico (de arriba) con lo
humano (de abajo); y el sol, como elemento mitico que representaria a las culturas aborigenes de
otros lugares de América, en simbolo de hermandad con los otros pueblos aborigenes del mundo.

Sobre el blanco tenemos al gaqgare, es el carancho, no es el cuervo. El gagare es una
divinidad espiritual que es como el condor. Nosotros sabemos que todos los pueblos
sudamericanos o de la zona de sur América excepto Brasil, la divinidad espiritual estd en medio, y
volamos, podemos ver desde arriba hacia abajo, pero desde el medio hacia arriba, vemos nosotros
desde arriba.

...(E)l gaqare es el mdximo que puede mirar de arriba y abajo, sabe de arriba y sabe de abajo.
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Y bueno el sol por ser americanos, el solcito, mds alld que seamos mocovies, argentinos, con
divinidad espiritual, el solcito porque nos va a unir a todos los pueblos. Para mi el sol significa el
sol, para todos los pueblos, pero no como divinidad espiritual.

La franja roja vertical alude por un lado a la sangre derramada por los miles de indigenas
gue sucumbieron ante la conquista del blanco, elemento histérico tan fuerte que no debe ser
olvidado en la conciencia del pueblo moqoit, pero a la vez también sugiere la continuidad de un
espiritu de resistencia y una voluntad de lucha en contra de la sujecién al colonizador—que se
manifiesta aun en la actualidad.

Bueno, el rojo... es la sangre que se derramo en parte, y el rojo transversal porque este rojo
nos toco a todos, toco a la cultura, a la pureza y al pensamiento de arriba, que seria la sangre, que
fue de acd del Gran Chaco. Acd fue donde se desarrolld, se sufrio, se murié mucha gente y aun asi
se desarrolld y se fortalecid la cultura. El rojo no sdlo significa sangre, sino también, es algo rojo
latente, que estd ahi. Puede ser en contra o a favor de los mocovi también, o sea el rojo marca un
hecho consumado y un hecho que puede suceder, un hecho latente. El rojo para nosotros, hemos
hablado en mocovi todo en nuestra lengua y después buscamos significados y les pusimos, es algo
latente que estd ahi todavia, muy chiquito, pero estd, no es que el pueblo mocovi se apacigud por
completo y estd en plena paz, hay todavia algo adentro que estd latente, como cualquier pueblo
siempre estd ahi, porque jamds se va a olvidar de lo que pasd; el rojo ya fue derramado, no
podemos olvidarnos de eso, no se debe olvidar, no se debe dejar de lado la historia, es la memoria.

No quiero decir que los mocovi siguen siendo rebeldes, pero es una fuerza que estd ahi, que
no se debe dejar, es una resistencia. A ver, en otras palabras, seria si hoy el pueblo mocovi [busca]
justicia, el pueblo mocovi va a actuar en todo sentido, tanto en tierra o en las formas que estamos
actuando ahora nosotros en charlas y hacerles entender para el beneficio del pueblo que vivan en
libertad, si no hay libertad el mismo pueblo tiene que salir a buscar esa libertad, a través de los
medios que se puedan lograr.

Esta franja colorada habla de un poder, de una fuerza que actua dentro de cada pueblo
para impulsar una defensa en contra de la opresidn, tal vez no por medios violentos, pero es una
fuerza latente para defender la cultura y el bienestar del pueblo mogoit, que continlda aquella
resistencia original durante los afios de la conquista militar.

En este momento no se justifica una guerra mocovi, por decirte, no hay forma, porque la
libertad no podemos buscarla por medio de una guerra, o por medio de atentados, si no queremos
qgue nos maten no matemos, si no queremos que nos dafen. Te digo porque la rebeldia existio, va a
existir y existe, mas alld de que el pueblo sea consciente de que no va a poder ir en contra de una
masa, de un Estado, sin embargo existe, estd. [En] mds de uno estd, porque nadie va a aguantar
que vengan a morirse continuamente personas de cuarenta y cinco aios sin tener atencion médica,
nadie va a resistir. Entonces no podemos olvidarnos de eso, y decir bueno le entregamos y hagan
con nosotros lo que quieran. Estd latente y no solamente en nosotros sino en todos los pueblos,
nunca estd para hacer mal al otro, sino estd latente para defensa, para defenderse y para decir

bueno también estamos nosotros como personas, tenemos razones también, somos personas
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racionales también. Y actuar significa actuar en todos los sentidos, por todos los medios defender
no solamente el bienestar de las personas, sino defender la cultura, la lengua, a los jovenes.

Sin embargo, la bandera del Consejo Mogoit no es la Unica que pretende representar al
pueblo mocovi, sino que existen varias diferentes versiones que se disputan ese privilegio. Otro
modelo de bandera mocovi es el surgido en la comunidad de Pastoril, y disefiada por Roberto Ruiz,
el anciano mocovi que fuera traductor de la Biblia al idioma moqoit y docente bilinglie durante
muchos afos. La bandera disefiada por don Roberto esta siendo usada en los actos oficiales de la
escuela de Pastoril, y ha sido reconocida oficialmente por el Consejo Deliberante de la
municipalidad de Villa Angela en el afio 2010. Esta bandera se muestra en la Figura 2, y su mayor
diferencia con la bandera del Consejo Moqoit es la presencia de una banda superior de color
negro. Esta banda representaria una etapa primordial, antes de la llegada de los blancos al
territorio moqoit, etapa en que segun el creador de la bandera, ellos se hallaban sumergidos en las
“tinieblas de la ignorancia”. A esta etapa sigue el tiempo del genocidio de muchos antepasados
representado por una franja roja; a ésta siguen dos franjas celestes y blancas que representarian
el periodo actual donde hay un reconocimiento de los derechos del pueblo moqoit dentro de la
nacion argentina; y finalmente una franja verde que representaria un futuro con mejores
condiciones de igualdad frente a la sociedad general, una época de renovada esperanza, una
nueva “primavera” moqoit. En esta franja aparecen cuatro simbolos en imagenes: un fiandu, una
vasija, una rama del arbol garabato en flor, y la constelacién de la Cruz del Sur.

Figura 2. Bandera mocovi disefiada por Roberto Ruiz.

El propio Roberto Ruiz me explicaba de la siguiente manera el simbolismo de la bandera
disefiada por él:

“La franja negra significa que era como una oscuridad para el aborigen, que no conocian
otro color de seres humanos, otro pensamiento, leyes, para ellos era una cosa oscura, por eso el
negro arriba, eso es lo que significa eso. Y después mds abajo, una franja roja, porque cuando
llegaron los espafioles empezod la matanza de los aborigenes; y bueno después de 1816, cuando la
independencia, éstos que estaban por gobernar el pais copiaron la misma mentalidad del otro, vale
decir que querian eliminar a todos los mocovi, para quitarles la tierra, bueno, esa era la franja roja.
Y entre medio de esa franja roja y una blanca que hay mds abajo hay un sol, eso significa que
parece que Dios cambid la mentalidad tanto de los criollos como de los aborigenes y empezaron a
relacionarse unos con otros, empezaron a trabajar, a pesar de que eran medio como esclavos, pero
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empezaron a tener vinculacion, eso era el sol entre el rojo y el blanco. Y (el blanco) después se
encuentra como actualmente es, que como dice la Constitucion hay que tener trato pacifico con los
aborigenes. Y después aparte de eso estd el azul otra vez, como en la bandera argentina que estd
el azul, y eso es lo que une, como eventualmente se va a tener la interculturalidad, entonces es
como una sola, pueden votar, pueden tener derecho, eso es. Y después debajo de todo es verde, es
el aflo nuevo mocovi, o sea el afio nuevo aborigen, porque no vamos a decir solamente los
mocovies, sino la matanza fue para todos los que habitaban este continente sudamericano. Eso es
lo que me venia a la mente... Y después estd el Aianducito, una jarrita y la cruz del sur, y también
tienen su significado. El fiandu ... servia como sustento de los aborigenes, y después con el tiempo
se hizo esa tinaja, para tener para negociar; y la Cruz del Sur era como una brujula para el
aborigen, miraba para arriba y sabia para donde ir.” (Roberto Ruiz, entrevista 18/4/10)

JC no rechaza la posibilidad de optar por esta ultima bandera, que ya ha sido usada en
diversos espacios como representacion simbdlica del pueblo mocovi, aunque sefiala que la
decision final deberia partir de una gran asamblea donde se debatieran las posibles opciones y se
escuchara la opinién de la mayoria de las comunidades. Pero mas alla de los debates en torno a la
bandera como simbolo de la identidad moqoit, en el pensamiento de JC y para muchos otros
mogqoit, el simbolo mds fuerte de esa identidad en la actualidad es el idioma mocovi. Aunque,
como expresaramos mas arriba, el ser mocovi para JC no descansa fundamentalmente en la
conservacion de la lengua, sino mas bien en el autorreconocimiento, sin embargo, el idioma es la
sefial emblemdtica mas profunda y “visible” de la “mocovicidad”.

Y nosotros yo creo que en algun momento vamos a ir por el mundo, ya estamos saliendo
por paises también, y hay gente que viene al territorio de otros paises. Entonces me parece como
signo, porque el signo como pueblo, como nacidén, como cultura, como seres tnicos del mundo
como mocovi es la lengua. Ese es el signo que lleva todo, marca una identidad, una cultura, un
pensamiento, una historia, una ideologia, un modelo de vida, la lengua es el simbolo mds viviente,
que me identifica a mi con otros hermanos.

Reconstruyendo el cuerpo desmembrado

Una preocupacion latente en la mente de JC y de otros mocovies es la reunificacion de un
pueblo que ha sido separado en dos grandes grupos por fronteras provinciales impuestas por la
administracion del Estado argentino: los mocovies del Chaco y los mocovies de Santa Fe. Las dos
administraciones provinciales han ejercido diferentes biopoliticas sobre sus poblaciones
aborigenes, lo cual generd distintas tacticas de resistencia en las mismas, y por lo tanto también,
diferentes expresiones identitarias resultantes. El contacto entre los dos grupos no es demasiado
fluido en la actualidad, pero esto no quita una voluntad mutua de acercamiento y de consolidacion
de futuros agrupamientos organizativos conjuntos. Esta voluntad de reconstruccién de los vinculos
deberia superar la artificialidad de la divisién entre ambos grupos, marcada por la linea imaginaria
de la frontera provincial, la cual ha sido inscripta en las mentes—aun las indigenas—por la
educacion blanca.
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Si, nosotros de las pocas veces que tenemos contacto con la gente de Santa Fe
aprovechamos para hablar de un encuentro provincial, para que podamos unificar la lucha pero a
nivel nacional, ahora por ejemplo con el tema de la bandera, de unificar las banderas, por ejemplo
si hablamos de la bandera mocovi, los mocovi de toda la Argentina y el mundo tienen que tener
una bandera y no varias banderas, sea de Santa Fe o del Chaco pero es la bandera de los mocovi,
esté donde esté. Porque nuestro pueblo histéricamente no tuvo una linea que divide, no existe y en
la realidad tampoco existe, sigue estando como estaba antes, no hay una linea trazada, asi que no
puede ser eso porque estd en la mente de la gente.

Los mocovi sigamos unificados a través de un simbolo que en este caso es la bandera,
como pueblo o nacion mocovi, eso ya estd [pensado]. Tres reuniones creo que hariamos, una en
Santa Fe, otra en el Chaco y la ultima vamos a ver en donde; pero en Santa Fe para que ellos
definan bien su bandera, y en el Chaco también, y la tercera es para que las dos se unifiquen.

Eso es por un lado, y lo otro es para [formar] no la confederacion, sino la organizacion
nacional del pueblo mocovi, va a incluir [La Plata], Santa Fe, el Chaco y donde haya mocovies, eso
es lo que hemos hablado con Ariel y Juan Chico. Asi que yo y nosotros, apoyamos para que los
mocovies se unan. Lo tnico que nos diferencia hoy yo creo que es la historia, hay una historia muy
fuerte y muy diferente, mas alld de que los mocovies del Chaco vinieron de alld, igual los mocovies
del Chaco tiene su propia historia, y ellos tienen otra historia, de sobrevivencia digamos, eso es lo
que nos divide, mas alld de la linea politica. Pero en el fondo somos mocovi, ojala podamos
asumirnos hacer algo en conjunto.

Porque la linea [de frontera provincial] esa no estd en ningun lado, aunque estuviera
trazada o marcada porque eso de las lineas de las provincias estd en la cabeza de uno, salvo que
este dibujada en un papel por ahi. Y lo fuerte que es la educacion en la escuela, porque nos grabod
ahi adentro las lineas de las provincias, desde chicos, ahora todos tenemos ahi adentro la linea
esa. Y tenemos el mapa adentro, pero no existe en la realidad, es un ideal que nos hemos creado. Y
no puede ser que eso nos divida.

La iglesia indigena en la realidad de hoy

En la etapa presente, JC opina que las iglesias indigenas han perdido mucho de la
autoridad que tuvieron durante el periodo anterior para representar los intereses del pueblo
mogqoit, y encabezar la lucha por sus derechos.

[A]ntes de la democracia fueron la fortaleza de las comunidades las iglesias evangélicas,
los lideres dirigentes, los dirigentes incluso eran surgidos de la iglesia, era tan fuerte la autoridad, y
de ahi, y después los primeros candidatos eran los que salian de ahi, eran las autoridades de la
iglesia, y hoy en dia ya, cambié muy mucho la autoridad de la iglesia dentro de las comunidades, a
partir del afio dos mil en adelante. Cuando surge esto de los movimientos sociales prdcticamente
la iglesia perdié un poco.
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Diversos factores se han conjugado, en la visién de JC, para ésta pérdida de
representatividad. Uno de estos factores es el hecho de que ahora hay otras vias de acceso a
posiciones de poder, y hay nuevas formas de liderazgo que han aparecido, con dirigentes mas
aptos para las luchas politicas en los campos y términos de la politica blanca. Algunas de las
cualidades que actualmente estos lideres necesitan no son siempre compatibles con las
calificaciones esperadas de los pastores indigenas. Las caracteristicas de las luchas politicas de la
actualidad son diferentes de las luchas politicas al comienzo de la democracia, momento en el cual
los pastores indigenas eran los lideres mds preparados, mientras que en la actualidad existen
otros lideres indigenas fogueados en luchas politicas partidarias y capaces de manejarse con
astucia en el mundo politico blanco.

... Yo no sé por qué, debe ser porque [antes] eran los Unicos que estaban en la iglesia los que
podian conocer un poquito mds, y ahora ya cualquiera conoce, con todas sus falencias, porque hoy
el que es mds astuto, no el mds bueno, es el dirigente, el mds ligero por decirte, que sabe mentir
mejor, porque se estd compitiendo con el blanco, el blanco que estd entrando en el Estado. Y ellos
son asi, los blancos, y hay que ser como ellos.

Entonces el indigena, ya un pastor ya no va a poder ser, un pastor que hace el bien de
repente discutiendo, peledndose, porque hoy en dia hasta los senadores en la cdmara de diputados
se adhieren a la pelea, y se putean, hablan malas palabras. Y una autoridad de la iglesia hoy, que
representa a las comunidades indigenas, ahi no va a hacer nada. Ahi hay que ser como el blanco,
ligero, rdpido y astuto y lamentablemente sale eso.

Por otra parte, la fragmentacion y multiplicacién de distintas iglesias evangélicas indigenas
ha restado poder de representacion a sus lideres, limitdndolos a practicas estrictamente religiosas
y con poca relacidn con los reclamos de orden social de las comunidades.

No como en esa época, hace diez o treinta afos atrds la iglesia es la autoridad de la
comunidad, la iglesia es lo mdximo y respetada, pero hoy no tanto, no sé por qué. Debe ser porque
la mentalidad de las personas estd cambiando, salvo algunos dirigentes pastores, personalmente a
ellos si se les tiene respeto. Ha de ser porque hay demasiadas [iglesias] también y se estdn
abriendo demasiadas, una ldstima.

Parte de este “cambio de mentalidad” puede tener que ver con una nueva apreciacién de
algunas practicas y conocimientos culturales que antiguamente las iglesias indigenas valoraban
negativamente, y que ahora las nuevas generaciones comienzan a revalorizar. JC, por ejemplo,
reconoce haber recibido muchos valores positivos durante el tiempo de su participacién en la
iglesia indigena durante su juventud, pero es ahora critico de una actitud de demonizacidén de
muchas practicas culturales tradicionales que era prevalente en la mayoria de las iglesias. Esta
actitud resulté en el abandono en forma acritica de muchos elementos del patrimonio cultural
tradicional que ahora JC juzga como valiosos, aunque reconoce que también “el evangelio”
indigena sirvid para atenuar muchas practicas que eran negativas para la propia gente moqoit.

Ill

Para JC, adema3s, los mogqoit ya conocian una forma del “evangelio” anteriormente a la llegada del
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cristianismo, lo cual se manifestaba en los valores positivos de su cultura tradicional—y oral--, alin
antes de la llegada de la religidon organizada y plasmada en textos sagrados escritos.

Yo creo que la iglesia me dio que aprender muchisimas cosas, aprendi mucho, mds que
nada el valor familiar, los valores espirituales y familiares. Pero como yo a la vez también estaba
estudiando, y después del estudio, estudié también la cultura nuestra, y bueno aprendi muchas
cosas. Yo sigo siendo cristiano por una cuestion personal, en el sentido de creer en Jesus, pero ...
después aprendi que una cosa es una religion y la otra es la vida, creer en el Creador, que es
diferente. Hay cosas que no comparto con el evangelio, no con el evangelio sino con la religion, con
la doctrina de la religion, digamos, evangelio es una sola cosa. No comparto las partes que
condenan o diferencian o que quieren borrar la cultura indigena. Y nosotros creemos que la lengua
es parte de la cultura, por lo tanto la cultura, la lengua y la tierra es donde desarrollamos un modo
de vida que Dios nos ha dado, no se puede contradecir, y que antes de llegar la Biblia esta gente ya
tenia conocimiento del bien y del mal, conocieron el evangelio,... no conocieron este evangelio
escrito ya, pero ya habian conocido el evangelio pero no escrito, porque ya tuvieron conocimiento
del bien y del mal.

Por eso decia yo que hay partes en que no estoy de acuerdo porque condenan a la cultura,
es como que todo lo que no estaba escrito y nada de nuestra cultura estd escrito, todo lo que no
estd escrito es malo, y por ser malo habia que dejarlo, dejar y borrar la cultura; borrar esto de las
creencias, los conocimientos que uno tiene. Borrar muchos valores, incluso valores humanos que
sirven para la formacion de las personas. La religion tratd y logro borrar, ahi ya nace la duda de
uno mismo y de su propia cultura, de como que la cultura nuestra es mala, pagana, y esa parte me
parece que estuvo mal.

Asi que [hubo] dirigentes que siendo creyentes igual no abandonaron su creencia, pero el
evangelio es tan fuerte que hace que deje algunas costumbres culturales, igual hubo un tiempo
donde la iglesia era muy fuerte y cambido muchas cosas, al cambiar nadie ya queria practicar. Si, es
cierto que la cultura tenia cosas malas, y gracias al evangelio esas cosas malas se dejaron de lado.
Pero también hay cosas muy buenas de la cultura que también se borrd y se dejo, porque se creia
que eran malas.

Sin embargo, JC opina que las iglesias indigenas podrian tener un papel importante en la
organizacién comunitaria, especialmente por su postura pacifista, y porque podrian tener una voz
gue el Estado seguramente tendria que escuchar. Es por eso que él ha participado en varios
encuentros con pastores indigenas, animandolos a tomar una postura de reclamo de los derechos
de las comunidades, siempre desde una estrategia pacifica aunque comprometida con la realidad
social de las comunidades. En estos encuentros, JC ha animado a los pastores a sumarse en el
apoyo a los esfuerzos de los dirigentes politicos indigenas, para tener una postura unanime y mas
firme frente al Estado.
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Y creo que eso es lo que le falta a las comunidades indigenas, una iglesia que sea pacifica y
muy respetuosa, y no le dejan hablar, el Estado sigue proponiendo, armando, hablando sin dejar
espacio al indigena, y el indigena por respeto no agrede ni nada.

Lo que yo entendi de la Biblia es que antes los pueblos bendecidos esclavizaron a otros, y se
derramd mucha sangre. Pero luego con Jesus, ya ese poder no se uso para oprimir. Jesus vino a
llenar las necesidades espirituales de la gente, pero también vino para que la gente no sufra. En la
vida no sdlo lo espiritual es lo importante, mucha gente sufre cuando no tiene vivienda, comida,
ropa. Esto no es solamente un tema espiritual, sino que es mds importante. Tiene que ver con la
cultura de cada pueblo. Nuestro pueblo antes del evangelio ya conocia a Dios, y aunque no habia
pastores habia lideres espirituales. Y este es un tema que habria que tratar: la iglesia y la cultura.
Hoy los pastores también sufren necesidades materiales, pero solo oran y no se ocupan de otra
cosa. Los dirigentes hoy piden que la gente acompaiie y reclame con ellos, que participen, no que
se queden sentados y esperen que el dirigente o Dios me consigan todo, esto no debe ser. Por eso
necesitamos la participacion de la gente. ¢ Cudl es el hambre de hoy del pueblo moqoit? Es que
tanto los pastores como los dirigentes sirvan al pueblo, que haya servicio al pueblo. ...Y hoy
necesitamos que los dirigentes se unan, estamos buscando la unidad, pero es dificil. La gente hoy
tiene hambre de justicia. El gobierno ha fracasado con la formacion de agentes sanitarios, y
también de docentes indigenas. Hoy necesitamos tierras para nuestra gente. Otro problema es que
se estdn perdiendo los jovenes en el alcohol, y luego se tienen que ir a buscar trabajo lejos, o
perdieron cuatro o cinco afios y ya no pueden estudiar. El dirigente indigena sabe como ir a hablar
con el gobierno, pero el pastor tiene que poner la firma y apoyar en el reclamo, porque el Estado
los respeta mucho. Se necesita el apoyo de los pastores, de los presidentes de asociaciones
comunitarias, de las familias, cuando vamos a reclamar algo, como ahora los contratos de los
agentes sanitarios. Si estd ese apoyo, lograremos que nos atiendan, sin necesidad de palos ni de
quemar gomas, solo con la presencia nuestra, pero de muchos.

Es asi que JC plantea una estrategia de buscar la unidad entre los distintos tipos de lideres
comunitarios, y de sumar voluntades mas alld de las diferencias politicas o ideoldgicas que puedan
existir entre ellos, para enfrentar al Estado en defensa de los reclamos del pueblo mogoit. Las
preocupaciones de las comunidades aquejan a todos sus miembros por igual—y por ello deben ser
asumidas por todos: el desempleo, la discriminacidn, la explotacion laboral de aquellos que deben
dejar sus comunidades para conseguir trabajo, la situacién marginal y de anomia de muchos
jovenes, el incumplimiento de las promesas del gobierno en cuanto a la capacitacion y
contratacién de agentes sanitarios y maestros indigenas, y las necesidades bdsicas de vivienda,
alimentos, y otras.

%k %k *k
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Analisis de la tercera etapa.

Algunas herramientas tedricas para el andlisis

En esta seccidn mencionaré algunas herramientas tedricas que nos servirdn para guiar
nuestro analisis de los procesos observados en esta tercera etapa.

Por un lado, nos enfocaremos en cdmo, ante las desilusiones frente al incumplimiento (o al
menos la lentitud) por parte del Estado nacional de las promesas generadas en los afios 80 y 90
hacia los pueblos originarios (a través de procesos de creacion de leyes, reformas
constitucionales, procesos consultivos como el PPI, creacion de organismos indigenistas, etc.),
personas como JC se encuentran en la actualidad buscando nuevas maneras de relacionarse con el
Estado, con el objetivo de concretar en la practica el respeto por los derechos declamados en la
etapa anterior. Para analizar estas nuevas estrategias, seguiremos utilizando como herramientas
conceptuales las propuestas de Bonfil Batalla sobre cultura auténoma, ya detalladas en la segunda
etapa, en las cuales él propone que los grupo étnicos deben ser considerados como resultado y
expresion de un proceso histérico de larga duracion, en el cual

“la existencia de un grupo étnico, cualquiera que sea su situaciéon en el momento en que se
le estudia, presupone un momento previo en su proceso histdrico en el cual el grupo
dispuso de la autonomia cultural necesaria para delimitar y estructurar el universo inicial
de sus elementos culturales propios capaces de garantizar, por si mismos, la existencia y la

reproduccién del grupo; esto implica que fue una unidad politica auténoma. Ese es
el momento o periodo histérico en el que "cristaliza" una cultura singular y distintiva, se

configura el grupo étnico y se define la identidad social correspondiente. Es,
necesariamente, un periodo de autonomia, en el que se tiene la capacidad de decisién en
todos los ambitos fundamentales de la vida colectiva. A partir de ese momento, el proceso
histérico puede restringir el control cultural auténomo del grupo, limitando el campo de

las decisiones propias a espacios reducidos de la vida colectiva - como sucede con
los grupos sometidos a un régimen de dominacién colonial” (Bonfil Batalla 1988:10).

Para Bonfil, lo que asegura la reproduccidn social del grupo no son los elementos culturales
propios en si, ya que estos contenidos pueden estar variando constantemente, pero si la
capacidad de decidir sobre ellos que tiene un grupo étnico, capacidad que define lo que él llama su
“control cultural”.

También seguiremos adaptando los conceptos de De Certau sobre la practica de tacticas
por parte de los mocovies de resistencia a las estrategias de la sociedad y Estado para mantener
hegemonia y control de los recursos. Recordamos que las tacticas son formas de resistencia que
aprovechan de los intersticios dejados por los aparatos de dominacién cultural y social para
introducirse, ampliar los propios campos de autonomia y aprovechar las oportunidades dadas por
las circunstancias:

“la tactica depende del tiempo, atenta a "coger al vuelo" las posibilidades de provecho. Lo
que gana no lo conserva. Necesita constantemente jugar con los acontecimientos para
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hacer de ellos "ocasiones". Sin cesar, el débil debe sacar provecho de fuerzas que le
resultan ajenas. Lo hace en momentos oportunos en que combina elementos
heterogéneos...”(De Certau 2000: XLIX).

Estas son tdcticas que se desarrollan en los intersticios, en los espacios del entre-medio de
las culturas, y que son llevadas adelante por individuos, como JC, que saben cdmo moverse en
estos espacios de indefinicion. Y es en el ambito de estos espacios que se pueden desarrollar
nuevas definiciones de identidades sociales, como en el caso de los nuevos movimientos de
emergencia étnica. En este sentido, Homi Bhabha plantea que

Las estrategias de hibridacidn revelan un movimiento de extrafiamiento en la
inscripcidon “autorizada” y hasta autoritaria del signo cultural. Cuando el precepto intenta
objetivarse como un conocimiento generalizado o una practica normalizadora hegemonica,
la estrategia o discurso hibrido abre un espacio de negociacidn donde el poder es desigual
pero su articulacion puede ser equivoca. Dicha negociacion no es ni asimilacién ni

III

colaboracidn, y hace posible el surgimiento de una agencia “intersticial” que rechaza la
representacion binaria del antagonismo social. Las agencias hibridas encuentran su voz en
una dialéctica que no busca la supremacia o soberania cultural. Despliegan la cultura
parcial de la cual surgen para construir visiones de comunidad y versiones de memoria
histérica que dan forma narrativa a las posiciones minoritarias que ocupan; el afuera del

adentro: la parte en el todo.” (Bhabha 2003:103)

Por otra parte, consideraremos estas tacticas también desde la perspectiva de los procesos
de formacién de comunidades nacionales, aunque somos conscientes que existen grandes
diferencias entre estos movimientos de reemergencia étnica y los procesos de formacion de
naciones estado (perspectiva desde la cual surgen muchos de estos estudios), teniendo en cuenta
los conceptos de Benedict Anderson, Eric Hobsbawm, y més cercanamente a nuestro contexto,
Claudia Briones. Estos y otros tedricos han trabajado la idea de las naciones como “comunidades
imaginadas”, construcciones sociales que utilizan distintas estrategias, como pueden ser las
“tradiciones inventadas”, entre otras, para legitimar su existencia y dar forma a esa unidad grupal.

En esta linea, ya Ernest Renan habia dicho que “la esencia de una nacién esta en que todos
los individuos tengan muchas cosas en comun y también que todos hayan olvidado muchas cosas”
(citado en Anderson 1993). En otras palabras, para él la comunidad nacional involucraba mucho
mas que solamente el compartir algunas caracteristicas externas como geografia o idioma, sino
gue también comprendia ciertos mecanismos de orden cognitivo o cultural. Muchos afios
después, Ernest Gellner propondria que es el nacionalismo el que “fabrica” comunidades
nacionales, y luego Hobsbawm abonaria esta linea de pensamiento al enfatizar que las naciones
son el resultado de procesos de construccién social. En una linea similar, Anderson definiria a la
nacién como “una comunidad politica imaginada como inherentemente limitada y soberana”
(Anderson 1993:23); siguiendo a este autor, la nacién es imaginada porque aunque la gran
mayoria de sus integrantes no se conocen, comparten un sentimiento de comunidn entre si; es
limitada porque ninguna nacién abarca a toda la humanidad; es soberana porque el concepto

146



aparece con la caida de los reinos dinasticos jerarquicos y el nacimiento de los Estados liberales; y
es comunidad porque a pesar de las desigualdades siempre presentes, existe un compafierismo
horizontal profundo entre sus miembros.

Existen muchos mecanismos para la formacién de estas comunidades “imaginadas” o
socialmente construidas. Uno de ellos es la “primordializacién” o el proceso por el cual se
consideran cierto tipo de relaciones comunales como si fueran inevitablemente originales y
naturales (Brow 1990:2), simplemente porque se supone que asi han existido desde el principio,
constituyendo la “doxa”, en términos de Bordieu, o sea aquel orden social que es natural y
evidente en si mismo. Una de las formas de primordializacion mas comunes en la construccion de
las comunidades nacionales es el uso de las memorias de los eventos del pasado. Estas memorias
pueden ser usadas, por ejemplo, para probar un origen comun, un parentesco compartido que
actua como aglutinante para los miembros de la comunidad. Pero mas comunmente son
utilizadas para la construccién de tradiciones compartidas por todos los miembros de la
comunidad y que los identifican como tales. Hobsbawm y Ranger definen a estas “tradiciones
inventadas” como

“un conjunto de practicas, normalmente reguladas por reglas tacitas o abiertamente
aceptadas; tales practicas, de naturaleza ritual o simbdlica, buscan inculcar ciertos

valores y normas de comportamiento a través de la repeticion, lo que implica,

automaticamente, una continuidad en relacién al pasado” (Hobsbawm y Ranger 1997).

Brow consigna la manera en que las distintas ideologias étnicas son transmitidas desde una
élite dominante a la poblacién en general para llegar a convertirse en materia del sentido comun
de la comunidad nacional, sefialando los mecanismos mas comunes:

“La conexidn politica que Gramsci precisa ‘entre el sentido comun y el nivel superior de la
filosofia’ deberia ser entendido en el mas amplio sentido posible. Los oficiales del estado y
los partidos politicos se cuentan ciertamente entre las mayores agencias que determinan
esta relacion, pero las instituciones culturales, educacionales y religiosas, asi como la
familia y todo tipo de organizaciones voluntarias se hallan fundamentalmente envueltas.
[...]JEI tema crucial de las luchas hegemdnicas es tal vez mas obvio en los proyectos
oficialmente organizados y en producciones como por ejemplo los rituales de estado, los
textos escolares, las ceremonias religiosas y los medios masivos de comunicacién; pero, es
también evidente en las practicas no-oficiales de la vida cotidiana, donde satura el terreno
del sentido comun donde las ideologias luchan por la dominacién” (Brow 1990:6).

Briones ha analizado algunos planteos de la linea de pensamiento de las “comunidades
imaginadas” para aplicarlos a las comunidades mapuches del sur argentino, pero desde una
perspectiva critica que ha matizado ciertos énfasis que no siempre se pueden aplicar a los
procesos de las comunidades originarias. Asi en sus conceptualizaciones sobre la “aboriginalidad”,
ya mencionadas en el capitulo anterior, Briones plantea que la misma no es un concepto que tiene
gue ver fundamentalmente con una ascendencia genética sino con procesos histéricos y

especificos de dominacién y de resistencia a la misma por parte de los grupos dominados. “Es una
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construccion social siempre renovada donde la posibilidad de conformar una identidad genérica
que trasvase identificaciones tribales se vincula con ir entramando una “comunidad imaginada” en
el sentido de Benedict Anderson, esto es con generar un sentimiento de “unicidad” mediante el
recuerdo de ciertas cosas y el olvido estratégico de otras” (Briones 1998:156). Pero Briones (2007)
argumenta que este proceso no se da arbitrariamente sino dentro de ciertas formas permitidas, y
delimitadas por circunstancias histéricas dadas. Briones (2005) también plantea la singularidad de
los procesos identitarios, y su dependencia de factores contextuales tales como las formaciones
estatales de nivel provincial, que afectan diferencialmente las esferas de lo juridico; del avance de
frentes de expansién econdmica; y del accionar de lo que ella llama, siguiendo a Grossberg, las
“maquinarias estratificadoras” productoras de subjetividad (Briones 2007), por lo que plantea la
necesidad de un cuidadoso analisis de los procesos histéricos dentro de los cuales se inscriben los
procesos identitarios.

Por otro lado, examinaremos algunas cuestiones relacionadas a las practicas de
representacion como estrategias de re-elaboracién identitaria y de resistencia étnica, dando
especial consideracién a los conceptos de performance y drama social para analizar las acciones
de los mocovies actuales. Briones plantea que la representacién de los grupos estigmatizados es
siempre un proceso confrontativo donde se negocian las voces y silencios de las distintas
identificaciones en disputa:

The politics of representation always involve an active, disputed, confrontational
process that continually demands to voice some aspects of the constituency as Self, while
silencing others in ways that can restore or defy stigmatized images. (Briones 2003:50)

Y estas formas de representacidn constituyen performances, es decir, formas de expresién
basadas en los dramas sociales que el grupo esta viviendo, en las que se pretende transformar las
realidades representadas. La performance estd anclada en eventos o discursos del pasado, pero
transcurre en el presente con el objetivo de transformar la realidad y dar lugar a nuevas formas
sociales en el futuro:

La performance es un hacer que describe ciertas acciones que estan transcurriendo,
ejecutadas en sitios especificos, atestiguadas por otros o por los mismos celebrantes: es
un hacer que focaliza esa presencia en acto de creacién. Pero también nos retrotrae a lo
ya hecho, a performances completadas, concluidas, recordadas, olvidadas y vueltas a
recobrar, que atraviesan e implican campos discursivos, textos preexistentes. ... En
cuanto conducta restaurada, la performance estd emparentada con la idea aristotélica de
mimesis, que da lugar tanto al ambito de lo posible como de lo “imposible verosimil”. De
aqui que ese presente performativo, ese transcurrir que crea presencias, pueda destacar,
reforzar y evidenciar con vigor las asimetrias, las autorrepresentaciones y
representaciones estigmatizadas: puede crear y hacer presentes realidades
suficientemente vividas como para conmover, seducir, engafiar, ilusionar, encantar,
divertir, aterrorizar. ... La conducta restaurada ofrece tanto a los individuos como a los
grupos la oportunidad de volver a ser lo que una vez fueron; o incluso, y mas
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frecuentemente, de volver a ser lo que nunca fueron pero quisieron haber sido, o bien lo
que quieren ser. (Diaz Cruz 2008:46)

Victor Turner ha conceptualizado a los dramas sociales como procesos de resolucién de
situaciones sociales de crisis o conflicto entre personas o grupos sociales. Turner plantea que en
situaciones en las cuales grupos sociales se encuentran en crisis, y donde su continuidad como
grupo se encuentra amenazada, llevan a que los actores intenten su resolucion mediante acciones
de reparacion (redressive actions) que pueden tomar la forma de actos ritualizados, o
performances. Silas etapas de este proceso social se completan, la consumacion puede ser tanto
la restauracién de la paz y la normalidad, o el reconocimiento social de una ruptura irremediable
(Turner 1986:39).

Turner también describid a la etapa reparadora de los dramas sociales, como medios para
la reflexion publica, medios por los cuales un grupo social se cuenta a si mismo su propia historia,
creando de esta manera una identidad mas definida, mediante la conjunciéon de los problemas del
presente con un rico pasado étnico con el objetivo de modificar o dirigir las acciones cotidianas del
grupo en cuestion. Refiriéndose al tipo de drama social que Myerhoff llama “ceremonias
definitorias” Turner dice que son “a means by which a group creates its identity by telling itself a
story about itself, in the course of which it brings to life “its Definite and Determinate Identity” (to
cite William Blake). Here, in the Diltheyan sense, meaning is engendered by marrying present
problems to a rich ethnic past, which is then infused into the “doings and undergoings” (Dewey’s
phrase) of the local community” (Turner 1986:40). Barbara Myerhoff trabajo el tema de las
performances en las que se relatan historias de individuos o de grupos sociales, y plantea que

“Cultures include in their work self-presentations to their members. On certain collective
occasions, cultures offer interpretations. They tell stories, comment, portray, and

mirror. Like all mirrors, cultures are not accurate reflectors; there are distortions,
contradictions, reversals, exaggerations, even lies. Nevertheless, the result--for both the
individual and the collectivity--is self-knowledge. ... All of this requires skill, craft, a
coherent consensually validated set of symbols and social arenas for appearing. It also
requires an audience. When cultures are fragmented and in serious disarray, appropriate
audiences may be hard to find. When natural occasions are not offered, they must be
invented. | call such performances "definitional ceremonies", i.e., collective self-definitions
specifically intended to proclaim an interpretation to an audience not otherwise

available. The latter must be captured by any possible means and made to see the truth of
the group’s history as the members understand it. Socially marginal people, disdained,
ignored groups, individuals with what Erving Goffman calls "spoiled identities", regularly
seek opportunities to appear before others in the light of their own internally provided
interpretations” (Myerhoff 2007:32).

En este tipo de performances, se apela mas a lo sensorial que a lo discursivo, y el
involucramiento del cuerpo y el uso de los simbolos hace que la audiencia se sienta inmersa en la

narrativa y participe de la creacién de la identidad comunitaria.
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En este punto debemos reflexionar también sobre la importancia del uso de los nuevos
medios tecnoldgicos de representacion de la realidad y de auto-presentacién delante de otros
grupos sociales. Terence Turner ha escrito sobre este tema, observando la importancia de la
representacién de la propia imagen para los procesos de resistencia étnica entre los Kayapo de
Brasil:

“...The processes of cultural and ethnic self-conscientization that have been catalyzed by
the new media ... are becoming more important as components of “culture” (or, by the
same token “ethnicity”) and more central to social and political processes in many
“primitive” and “traditional”
saying that the nature of “culture” is changing together with the techniques we employ to

study and document it.” (T. Turner 1991:310)

as well as “modern” cultures. This comes to the same thing as

Terence Turner observa que los procesos de representacion de la propia cultura, en este
caso a través de medios audiovisuales, generan cambios en la propia cultura fomentando
interpretaciones y modos de conciencia especificos, y muchas veces se convierten en elemento
clave por su accidn de enfocarse en ciertos aspectos como elementos simbdlicos importantes para
la reactualizacion de identidades étnicas como estrategia en medio de conflictos politicos con
otros grupos étnicos o con la sociedad nacional dominante.

Otros autores se han ocupado de los problemas de la representacién de los grupos
subalternos, entre ellos Shohat y Spivak (Baldonado 1996). La primera autora ha planteado que la
falta de representacion (entendida como la accidn de mostrar o mostrarse, o Darstellung) delante
de la sociedad en general de los grupos subalternos, genera efectos de privacion en otras esferas
de la representacion (entendida como representacioén politica, o Vertretung):

“The denial of aesthetic representation to the subaltern has historically formed a corollary
to the literal denial of economic, legal, and political representation. The struggle to 'speak
for oneself' cannot be separated from a history of being spoken for, from the struggle to
speak and be heard.” (Shohat 1995:173 en Baldonado 1996)

Por este motivo, son importantes las propias representaciones, creadas y transmitidas
desde los propios grupos subalternos, aunque la realidad indica que las representaciones de estos
grupos son muy pocas en la practica. Esto supone el peligro de que las pocas representaciones,
generalmente provenientes no de los propios representados, sean tomadas en forma alegbrica, es
decir, que estas pocas representaciones se asuman erroneamente como representativas de la
totalidad, con efectos devastadores en la vida real de los grupos minoritarios:

“Both the scarcity and the importance of minority representations yield what many have
called "the burden of representation". Since there are so few images, negative ones can
have devastating affects (sic) on the real lives of marginalized people. We must also ask, if
there are so few, who will produce them? Who will be the supposed voice of the
subaltern?” (Baldonado 1996).
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Spivak ha cuestionado la posibilidad de que la voz de los subalternos pueda ser escuchada.
Ella plantea que cuando sus expresiones son hechas por fuera de “las lineas marcadas por las
instituciones oficiales de las estructuras de representacion”, estas son malinterpretadas por sus
oyentes (Spivak 1988). Las formas de conocimiento alternativas de los grupos subalternos pasan a
ser mitologia o folclore en los oidos de los intelectuales occidentales. Y el acto de representacion
del grupo subalterno no es reconocido por los receptores, por no caer dentro de las expectativas
de estos ultimos (Baldonado 1996), que son quienes detentan el poder en el acto comunicativo. Es
por esto que muchas veces los subalternos deben adoptar los lenguajes, categorias y conceptos
del grupo dominante para poder ser escuchados. Pero a pesar de las dificultades para la recepcion
del mensaje, la voz de los subalternos es importante para cambiar las narrativas dominantes en
una sociedad.

En este sentido, Brunner (1986) ha planteado que las narrativas que buscan explicar las
realidades sociales sirven de marco para percibir e interpretar lo observado por las sociedades.
Asi, él plantea que para la antropologia norteamericana antes de la segunda guerra mundial, la
narrativa dominante sobre los pueblos indigenas era la de la aculturacion, que prescribia la
inminente desaparicion de las culturas minoritarias. Después de la segunda guerra, en un
contexto de profundos cambios sociales, comienza a surgir una nueva narrativa, la de la
resistencia y supervivencia étnica. Esta nueva narrativa es conocida tanto por los cientificos como
por los indigenas, e influencia cdmo se percibe la realidad y los cambios politicos de las relaciones
entre estos grupos sociales. Pero el cambio en las narrativas se produce no por la investigacion
cientifica sino sélo cuando se produce un convencimiento general de que la realidad ya no es
explicada por la antigua narrativa, y este convencimiento se basa en la experiencia y la practica
social. Asi, Brunner toma como ejemplo del tipo de eventos que van generando este sentido de
contradiccion entre la realidad y las viejas narrativas (como la de la aculturacién), y que van
ayudando a imponer las nuevas narrativas (en este caso la de la resistencia étnica), a una
celebracién del Tricentenario de una revuelta en 1680 de los indios Pueblo en Arizona, E.E.U.U.,
organizada por los propios indigenas en 1980. Brunner plantea que estos eventos, entre otras
acciones de lucha politica, pueden jugar un rol importante en precipitar el tipo de “contradiccién
conductual” que produce la aceptacion de las nuevas narrativas: “Tricentennial enactments,
political conflict, and social dramas play a key role in precipitating the sense of behavioral
contradiction that leads to the acceptance of new narratives” (Brunner 1986:153).

A continuacion, utilizaré las anteriores herramientas tedricas para analizar algunos de los
procesos que se observan entre los mogqoit del Chaco.

Aprovechando los intersticios en el Estado

Para comenzar, podemos observar que los mogoit chaquenos, al igual que muchos otros
grupos indigenas del pais, han sufrido un proceso de decepcién ante el incumplimiento de las
promesas (expresadas textualmente o representadas por los funcionarios estatales) que el Estado
nacional habia ido formulando desde el inicio de la democracia en los afios 80 y se habia
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prolongado hasta bien entrada la dé cada del 90, con el proceso de reconocimiento de los
derechos indigenas en la Constitucion Nacional y las Constituciones provinciales. Estos
reconocimientos en el ambito juridico, que fueron ganados a través de fuertes luchas y
negociaciones en el ambito provincial y el nacional, fueron diluyéndose en postergaciones y en
cumplimientos superficiales que no modificaban visiblemente las estructuras de discriminacion,
marginacion y colonizacidn cultural. Aunque estas luchas por los reconocimientos juridicos habian
generado una serie de procesos que analizamos en la segunda etapa en el capitulo anterior, la
realidad de la falta de avances concretos en temas tan importantes como la recuperacion de
territorios o las politicas de educacidn bilinglie, en conexién con los cambios principalmente
debidos a la migracidn mayoritaria de los indigenas a los pueblos y ciudades, y las
transformaciones en los distintos niveles estatales en estos afios, fueron generando nuevas
tacticas de resistencia desde los indigenas. Analizaré un poco mas estos factores que
determinaron los cambios en la ultima etapa.

En primer lugar, después de realizado el Proceso de Participacién Indigena en los aifos 90,
después de la reforma constitucional nacional, se hizo evidente que el Estado no tenia verdadera
intencion politica en volcar el resultado de estas consultas, que fueron extensas y ampliamente
participativas, en medidas concretas o en leyes que reglamentaran los derechos expresamente
reconocidos por la nueva Constitucion Nacional. JC expresa claramente esta frustracion en sus
comentarios, y el sentir de muchos indigenas que una vez mas el Estado nacional los habia
engafiado. La ineficiencia—o mas bien impotencia--de los organismos estatales encargados de la
relacion con los pueblos originarios, como es el caso del INAI, y su falta de politicas para ir
produciendo cambios estructurales en beneficio de las comunidades indigenas se fue
evidenciando hacia el final de los afios 90. En la zona moqoit del Chaco no hubo ningun avance,
por ejemplo, en el tema de recuperacion de tierras, excepto por un lote de 49 hectareas que fue
recuperado mediante un amparo judicial, y la compra de pequefios lotes (menores a 20 hectareas)
a colonos particulares mediante donaciones a través de una agencia eclesial. Esta falta de
concrecién de los compromisos oficiales con las comunidades originarias no puede considerarse
una casualidad, sino la politica practica de un Estado que no esta dispuesto a sacrificar las tierras
productivas en las que se cimienta un modelo productivo-extractivo agroexportador.
Infortunadamente para los mogqoit, ellos se encuentran en una de las principales zonas agricolas
del Chaco, provincia de donde se obtiene el 95% de los dividendos en produccién de granos de
todo el Nordeste (Diario Norte 3/11/2011), y por lo tanto sobre tierras que el Estado no esta
dispuesto a entregar a “indios haraganes e improductivos”, como aun son caracterizados los
aborigenes en el imaginario social mayoritario chaqueno. Si consideramos que para los préximos
10 anos, se prevé un crecimiento del 27% en la produccidn de granos en el Nordeste (Diario
Norte, idem), las perspectivas de un cambio en las politicas de uso de la tierra no son muy
favorables para la poblacién indigena, sino que se puede prever la profundizacién del modelo
agroexportador basado en la produccidn de soja y otros granos como el girasol.

En este sentido concordamos con Trinchero, quién argumenta que este modelo de
explotacidn agraria opera en la practica de manera contradictoria a los derechos declamados en Ia
esfera juridica:
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(Dndependientemente de la debilidad de las politicas publicas hacia las poblaciones
indigenas del pais, existe un proceso econdmico estructural en el cual la expansion de la
frontera agraria y la concentracién econdmica rural ha avanzado incluso sobre las tierras
tradicionalmente ocupadas por pueblos originarios y reconocidas constitucionalmente,
lo que constituye un verdadero obstaculo, muy dificil de superar en las actuales
condiciones econdmicas. Es decir, existe una contradiccion muy evidente entre el conjunto
de normativas juridico-politicas, tendientes a garantizar determinados derechos hacia los
pueblos originarios, y la estructura agraria del pais, que se articula en torno a un modelo
agro-exportador y de concentracién fundiaria y empresarial (Trinchero 2010a:115,116).

Esta contradiccidn es estructural y no casual, y es lo que ha producido la reaccién de
dirigentes indigenas como JC, que con el paso de los afios han comenzado a percibir esta realidad,
y la consecuente necesidad de ejercer otro tipo de acciones de resistencia en orden a alterar esta
situacion, tal como él expresa claramente en su relato: después de las desilusiones con el fallido
Proceso de Participacién Indigena, y de las experiencias negativas con el IDACH, JC decidi6 intentar
nuevas formas de resistencia politica, para ejercer presion de manera mas eficaz sobre un Estado
reticente a los cambios estructurales que los mogoit estaban comenzando a demandar.

En segundo lugar, los cambios que tuvieron lugar en la poblacién indigena mogoit como
consecuencia de su mayoritario traslado a los pueblos del suroeste chaqueno resulté entre otras
cosas, como consignamos en el capitulo anterior, en la aparicidon de nuevos liderazgos basados ya
no tanto en las habilidades de los viejos lideres para conseguir empleo para su gente, o las
capacidades de los pastores de iglesias indigenas, sino mas bien las capacidades de relacién con
los punteros politicos de los pueblos, los funcionarios municipales y provinciales, y las habilidades
para aprovechar las distintas instancias de apoyo disponibles a través de las burocracias estatales
(proyectos, subsidios, planes sociales, etc.). Esta multiplicacion del acceso al poder politico, y de
posibilidades de adquirir conocimiento en “los papeles” —las formas administrativas requeridas
por las burocracias blancas), generd la posibilidad de buscar nuevas formas organizativas mas
elevadas que las asociaciones civiles o las iglesias locales. Por otra parte, los mocovies no estaban
al margen de la presencia y actividad de otras organizaciones aborigenes de segundo orden que
operaban en otras regiones de la provincia y del pais, como la organizacién toba Meguesoxochi en
el interfluvio chaquefio y la OCASTAFE entre los mocovies de Santa Fe.

Y en tercer lugar, la retirada del Estado benefactor, especialmente durante la crisis de los
afios 2001 y 2002, produjo la aparicién en el dmbito provincial de nuevos movimientos sociales,
los cuales en muchos casos recurrieron a métodos de lucha no conocidos anteriormente, como los
cortes de ruta, para producir presidn en sus reclamos ante el gobierno. Estos movimientos sociales
de base no-indigena se relacionaron en algunos casos con dirigentes mocovies, como por ejemplo
en el caso del Movimiento Independiente de Jubilados y Desocupados liderado por Raul Castells,
gue mantuvo por un tiempo un comedor infantil a cargo de un dirigente mogoit en San Bernardo.
Y estas nuevas manifestaciones del descontento popular frente a las acciones estatales,
constituyeron una influencia fuerte en la imaginacién politica de los dirigentes moqoit.
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Estos factores contribuyeron a dar nacimiento a nuevas formas de organizacién, una de
las cuales, liderada en este caso por JC, tal como registramos en el relato, intentaba aglutinar de
alguna manera a lideres mogqoit de diferentes comunidades, superando limites de parentesco y
diferencias politicas partidarias, dando lugar asi a la aparicién del Consejo Moqoit. Esta
organizacién sufrid varias mutaciones a lo largo de su existencia (primero OCAM, luego
Movimiento Moqoit Justicia y Paz, finalmente Consejo Moqoit), y no estd exenta de que esos
procesos continuen transformandola o aun eliminandola, pero lo importante es que existe una
busqueda por modelos organizativos mas amplios y abarcadores que los ensayados
anteriormente. En este nuevo modelo organizativo, hay un esfuerzo por implementar métodos de
decision y de busqueda de consenso mas afines a la cultura indigena, y no tan dominados por los
sistemas administrativos blancos, como lo eran las asociaciones comunitarias, que debian regirse
de acuerdo a estatutos aprobados por la legislacién blanca. Es por esto que JC se ha opuesto a
pedir la personeria juridica de la institucion, puesto que hasta hace muy poco esto implicaba una
subordinacion a las leyes comunes para las asociaciones civiles, lo cual imponia una serie de
condicionamientos que la dirigencia del Consejo no estaba dispuesta a aceptar. Sélo a partir del
afio 2010, y luego de un recurso de amparo por parte de una organizacion toba, el Estado
provincial accedid a otorgar reconocimiento a las organizaciones indigenas sin necesidad de
sujetarse a la ley de asociaciones civiles ordinarias.

Esta resistencia en lo organizativo, se expresa también en el tipo de tacticas utilizadas por
esta y otras organizaciones mocovies, y aun por dirigentes individuales, para entablar las distintas
luchas por la reivindicacién de los derechos del pueblo mogqoit. Podriamos decir que en general,
estas tacticas se centran en aprovechar los intersticios que permiten la expresion de la alteridad
cultural dentro de las estructuras estatales en sus distintos niveles, municipal, provincial o
nacional. Y es en la explotacidn de estos espacios dentro de estructuras sociales que en general
tienden a excluir al diferente o a tratar de transformarlo en homogéneo, que estos grupos o
individuos intentan ampliar esos lugares de autonomia. Es entre las identidades permitidas por la
sociedad blanca chaqueiia, y las identidades estigmatizadas de los grupos indigenas, que los
agentes culturales indigenas estan intentando negociar nuevas identidades alternativas, liberadas
del estigma anterior y con nuevas trayectorias potenciales de vida, en estos espacios del “entre-
medio” de la cultura, al decir de Bhabha. Y es en estos espacios de negociacién donde en realidad
se juegan nuevas definiciones posibles de la sociedad en general.

“Estos espacios "entre-medio" (in-between) proveen el terreno para elaborar
estrategias de identidad (selfhood) (singular o comunitaria) que inician nuevos signos de
identidad, y sitios innovadores de colaboracidn y cuestionamiento, en el acto de definir la
idea misma de sociedad.

Es en la emergencia de los intersticios (el solapa miento y el desplazamiento de los
dominios de la diferencia) donde se negocian las experiencias intersubjetivas y colectivas
de nacionalidad [nationness], interés comunitario o valor cultural” (Bhabha 2002:18).

Siguiendo a Bhabha, podriamos decir que en esta ultima etapa que estamos analizando, se
estan dando procesos de negociacion de identidades, donde se buscan generar espacios mas

154



amplios de autonomia para los mogoit chaquenos del presente. Y estos procesos se dan en gran
medida performativamente, buscando la expansion de la conciencia del propio pueblo mogqoity
también de la sociedad general, en cuanto a su presencia y a la legitimidad de sus reclamos.

“Los términos del compromiso cultural, ya sea antagénico o afiliativo, se producen
performativamente. La representacion de la diferencia no debe ser leida apresuradamente
como el reflejo de rasgos étnicos o culturales ya dados en las tablas fijas de la tradicion. La
articulacion social de la diferencia, desde la perspectiva de la minoria, es una compleja
negociaciéon en marcha que busca autorizar los hibridos culturales que emergen en
momentos de transformacién histérica” (Bhabha 2002:18,19).

A continuacidn, entonces, intentaremos describir y analizar las diversas tdacticas
desarrolladas por los agentes culturales mogoit en pos de estos objetivos.

La re-presentacion de los mogqoit.

En los momentos actuales, de oportunidades inéditas para los pueblos originarios, pero
también de competencia por recursos escasos dentro de un Estado que estructuralmente tiende a
excluirlos, los mocovies intentan empujar los limites de la multiculturalidad para forjar nuevas
conformaciones de la sociedad, en las que puedan disfrutar de espacios de mayor autonomia
politica y cultural. Para esto, los dirigentes mogoit se ven en la necesidad de forjar nuevas
identidades con una “inscripcién del sujeto minoritario en algun lugar entre lo demasiado visible y
lo no suficientemente visible”, en palabras de Bhabha (1994:99). Para esto, los agentes culturales
como JC estdn utilizando en parte las imagenes que se encuentran en el imaginario blanco de los
“verdaderos indigenas”, para construir sobre ellas nuevas representaciones del indigena mogqoit
contempordneo, como sujeto de derechos especiales garantizados por la propia Constitucién
nacional. Estas representaciones deben ser lo suficientemente diferentes (apoyandose en las
concepciones esencialistas que perduran en el imaginario blanco) para justificar su "autenticidad",
pero a la vez intentan no ser excesivamente diferentes para convertirse en objeto de rechazo por
parte de la sociedad hegemodnica que las habia estigmatizado. Esta relacidén contradictoria se
enmarca en los espacios del entre-medio de las culturas hibridas: el moqoit representado debe
traer reminiscencias de aquellos indigenas de antafio, conocedor de danzas y saberes ancestrales
ocultos, repetidor de mitos y leyendas; pero a la vez, debe ser capaz de expresarse con lucidez en
los términos del blanco, debe saber manejarse con habilidad en los intrincados vericuetos de las
burocracias estatales, debe ser instruido en términos de la educacidn blanca. Es asi que debe ser
suficientemente visible en esas diferencias que son facilmente decodificadas por los blancos como
“auténticamente indigenas” pero al mismo tiempo debe invisibilizar esos elementos por los cuales
era marcado y estigmatizado: su supuesta ignorancia y salvajismo, por ejemplo. En la
conceptualizacion de Briones, las politicas de la representacidn entre los mogoit involucran
entonces un proceso activo, dindmico, muchas veces confrontativo, en el cual se exponen y
subrayan ciertos aspectos constitutivos del Yo (individual o grupal) mientras se silencian otros, de
manera de lograr transformar imagenes estigmatizadas del mismo (Briones 2003).
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En este proceso muchas veces se enfrentan, o compiten entre si, diferentes
representaciones, que hacen referencia, siguiendo a Bonfil, a distintas ideologias étnicas. Esto se
evidencia, en el caso mocovi, en los distintos disefios de bandera, como se mostré en el relato de
JC. Pero también encontramos disputas en el campo de la representacioén politica, es decir, por
establecer cudl representante ejecuta mas apropiadamente la Vertretung (Briones 2003), la acciéon
politica de la representacidn. En el caso particular de los mocovies chaquefios, JC compite desde
sus acciones en el Consejo Moqoit con otros dirigentes mocovies como Florencio Ruiz, quien fuera
representante del pueblo moqoit en el Consejo de Participacién Indigena del INAI, o en menor
medida con algunos lideres mas ancianos, como Roberto Ruiz, hasta su muerte en 2012, quien
fuera el creador de la bandera aprobada por el Consejo Deliberante de Villa Angela. Lo que
comparten todos estos dirigentes, sin embargo, es su capacidad para moverse en los espacios del
entre-medio de la cultura: como sabemos, JC es maestro con formacidn terciaria y ha trabajado
como funcionario en educacién y en la administracion del IDACH; Florencio Ruiz ha sido dirigente
por muchos afios, y se ha desempefiado como representante ante el CPl desde el comienzo de
este érgano del INAI, pero ademas es un excelente locutor de radio, uno de los mas escuchados
por todo el pueblo blanco de San Bernardo por su programa periodistico y de noticias; y Roberto
Ruiz, anciano maestro jubilado, conocido como traductor de la Biblia y luego funcionario en
educacion. Es decir, que todos estos lideres—y otros que no he nombrado—son personas habiles
para manejarse en ambas culturas, que demuestran su diferencia en los contextos apropiados, por
ejemplo expresandose en ocasiones en el idioma materno, pero lo suficientemente conocedores
de la cultura blanca como para no ser considerados portadores del estigma del “indio”. Bhabha
caracteriza a estas personas como personas “hibridas”, y cita como ejemplo a Frantz Fanon,
cuando éste escribe que los blancos le decian “Eres un médico, un escritor, un estudiante, eres
diferente, eres uno de nosotros” (citado en Bhabha 1994:66); o sea que por sus cualidades, Fanon
dejaba de ser considerado un negro, y pasaba a ser “un Otro no tan diferente, ya casi uno mas de
Nosotros”. De la misma manera, estos dirigentes mogoit han logrado construirse y representarse
como Otros no tan diferentes al blanco, en orden a ser aceptados y poder ampliar de esta manera
los espacios para su gente, desde el entre-medio cultural.

Briones relata el caso de una celebracién mapuche del Aio Nuevo, en la cual la
performance del evento no solo ponia de relieve la representacidon simbdlica de la realidad desde
el punto de vista mapuche, sino que también fortalecia la legitimidad de la organizacion indigena
gue colaboraba en la organizacién del evento, es decir, reforzaba su capacidad de representar
politicamente a los mapuche en general:

“In addition to putting on stage a particular Darstellung or symbolic representation of the
world, it confirmed the COM’s Vertretung or political representation, for the gathering was
staged to show that it was not the COM as a political organization but the “Mapuche
people” who expressed itself before, during and after the celebration” (Briones 2003:48).

De la misma manera, en los eventos organizados por los dirigentes mogqoit chaquefos,
percibimos esta doble funcionalidad de los mismos, por un lado la produccién y expresion de
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representaciones simbdlicas desde la perspectiva indigena, a la vez que la busqueda de
legitimacion de los organizadores como representantes del pueblo mocovi.

Las performances como medios de construccidon de nuevas realidades

Benedict Anderson ha postulado que “el desarrollo de la imprenta...es la clave para la
generacion de ideas del todo nuevas de simultaneidad...punto en que se vuelven posibles las
comunidades del tipo "horizontal-secular, de tiempo transverso™ (Anderson 1993:63). En otras
palabras, en su opinidn, la base comunicativa que haria posible el desarrollo de nuevas
comunidades imaginadas que dan origen a transformaciones de las sociedades, es la escritura,
como medio de transmisién eficaz y casi simultaneo de informacion. Sin embargo, en el caso de
los moqoit, los procesos de comunalizacion que apuntan a la transformacién de la realidad social,
se dan sobre la base de las performances con base en la comunicacion mayormente oral.

Hemos apuntado mas arriba que las performances son formas de hacer que, ancladas en
eventos o textos del pasado, presentan una lectura de la realidad con el objetivo de generar
cambios y transformaciones en esa realidad, dando la oportunidad a individuos o grupos de volver
a ser lo que una vez fueron, o de ser lo que nunca pudieron llegar a ser (Diaz Cruz 2008). Son
medios, en palabras de Turner, mediante los cuales un grupo se cuenta a si mismo una historia
recreando asi su propia identidad mediante el cruzamiento de los problemas del presente con un
pasado étnico rico, e infundiendo esto en las acciones locales de la comunidad (Turner 1986:40).
Pero también son espacios donde se negocian las politicas de la identidad, y donde se pretende
dar forma a nuevos dramas sociales para transformar la realidad de las relaciones sociales con
otros grupos, donde se disputan espacios y se cuestionan los distintos tipos de hegemonia.

En este marco, podemos afirmar que los mogoit estan utilizando acciones performativas
para generar nuevas definiciones de si mismos, y disputar nuevos espacios de autonomia dentro
de la sociedad dominante. De esta manera, mas alla de las estrategias de negociacion politica
directa con el Estado provincial, como pueden ser los reclamos al ministerio de Educacién para la
materializacién de un prometido centro de capacitacién docente en San Bernardo o al ministerio
de Salud por la contratacion de auxiliares de salud indigenas, observamos que las estrategias de
acciones “publicas” involucran casi siempre performances que apuntan en esta direcciéon. Para
fundamentar esta afirmacién, a continuacién analizaré algunas de estas performances en mayor
detalle.

Acto por la Semana del Aborigen 2009: Yo también soy mocovi.

En este evento, que se desarrollé en San Bernardo en abril del 2009, y cuyo objetivo oficial
era celebrar la “Semana del Aborigen” y recolectar fondos para un comedor comunitario, se eligié
un lema que resumia el efecto performativo esperado del evento: “Yo también soy mocovi”. Es
decir, el evento apuntaba, en primer lugar, a fomentar una auto imagen positiva en los mocovies

gue estaban presenciando el mismo, relatdndose una historia con raices ancestrales, y apelando al
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recurso de mostrar las danzas circulares y la representacion dramatizada de los mitos antiguos de
la creacidn del mundo y de la adquisicion del fuego, para anclar esta valoracion positiva en una
historia étnica rica y antigua. En segundo lugar, se apuntaba también a generar en el publico
blanco una renovada visién del mocovi como alguien que no sélo poseia saberes y tradiciones
ancestrales, sino también derechos al territorio y al respeto de su cultura por anteceder su llegada
a la de los colonos blancos. Se estaba desafiando la estigmatizacion a la que han sido sometidas las
identidades indigenas en la zona. El efecto esperado en la poblacién indigena era el de asumir,
como expresara el lema del evento—no solo dicho verbalmente sino también a través de una
imagen dibujada en el fondo del escenario—un renovado orgullo en el hecho de “ser mogoit”. La
performance en este caso actuaria como ritual transformador del estigma identitario de las etapas
anteriores, a una nueva identidad valorada positivamente en esta nueva etapa del proceso
identitario del pueblo mocovi. Por otra parte, la utilizacién de elementos icdnicos claves, como el
saludo en idioma mocovi, y la lectura de un discurso también en el idioma, con la traduccién
simultanea al castellano por parte de una joven indigena, ademas de la utilizacion de las danzas
circulares, actuaron como elementos legitimadores de la aboriginalidad de lo representado, frente
a los espectadores blancos que incluian al intendente municipal y varias autoridades locales mas,
ademads de un centenar de otros habitantes del pueblo, y frente a los propios espectadores
mocovies, que incluian a varios ancianos considerados como autoridades en temas de la
“mocovicidad”. El acto también sirvio para legitimar la representacion politica de JC, que oficié
como anfitrién principal en el acto, y de Florencio Ruiz—el entonces representante ante el CPI del
INAI—que actud como locutor y animador del evento.

La “Marcha del Meteorito”

En la Marcha del Meteorito, en octubre del 2009, mencionada mas arriba, se pudieron
observar dinamicas similares donde la performance social apuntaba a la reformulacién de la
identidad mogqoit, y a la disputa con los discursos estigmatizantes de la sociedad hegeménica.

La Marcha por el meteorito se puede encuadrar, dentro de los géneros performativos,
como accion reparadora ritual, en la conceptualizacién de Turner (1986), ya que contiene varios
elementos comunes a estos eventos. Por ejemplo, se hace un viaje de peregrinacion a un lugar
sagrado, se producen discursos sobre significados ocultos de ciertos elementos (como las
explicaciones de Juan Carlos sobre el meteorito), se usan simbolos (como el mismo meteorito), se
utilizan formas liturgicas en donde participan los cuerpos (como en la danza grupal), aparecen
personajes especializados (como los dancistas ataviados con sus vestidos especiales), y se
pretende producir efectos en las realidades que esperan al retornar a la cotidianeidad (Turner
1986:41). Podriamos entonces caracterizar a la Marcha por el meteorito como uno de estos
peregrinajes liminales culminando en una accidn ritual tendiente a producir nuevas realidades
sociales en diferentes ambitos de la vida de los mogqoit.

Uno de estos ambitos donde la Marcha pretendia generar nuevas realidades es por
supuesto, el de la politica interna a las comunidades mocovies. Como Turner observara con
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respecto a los Ndembu, cuya sociedad labil en términos de lazos politicos y plagada de
contradicciones estructurales que generaban conflictos en forma continua, la preeminencia de los
rituales cumplia la funcién de afirmar los intereses comunes de todos los Ndembu y operaba para
mantener la integracion politica: “...Ritual has far wider importance in that it affirms the common
interests of all Ndembu, often expressing this community of interests in symbols representing
pivotal aspects of a culture shared by all, however distant from one another they may be in space,
however opposed to one another in political action” (Turner 1996: 302). En el caso de los moqoit,
vemos una situacion similar en tanto que los lazos politicos entre miembros de familias extensas
diferentes son generalmente circunstanciales y bastante débiles. No existen lideres politicos
representativos que mantengan su liderazgo en forma permanente y cuya influencia se extienda
mas alld de lo que antiguamente eran las bandas de familias extensas, excepto en circunstancias
muy extremas, de grandes amenazas.

Tradicionalmente, en tiempos anteriores a la dominacién colonial efectiva de los territorios
chaquefios, las distintas bandas se encontraban en lugares determinados por cortos periodos,
durante la estacion de abundancia de frutos, para establecer alianzas entre bandas, hacer
intercambios matrimoniales y participar de celebraciones comunales donde se compartian
alimentos y la bebida alcohdlica elaborada a partir de la chaucha del algarrobo. Estos encuentros
y celebraciones comunitarias fueron documentados por los misioneros jesuitas y otras fuentes
histéricas diversas. El jesuita Paucke dejé excelentes registros pictdricos de tales encuentros para
los grupos mocovies que en esa época se hallaban mas al sur del territorio chaquefio actual, sobre
las margenes del Parand, donde habian sido empujados después de la campafia militar de Urizar
en 1710, como consignamos en la Introduccidn a esta tesis. Tales encuentros cumplian sin duda
importantes funciones de integracién politica entre las distintas bandas. En el presente, estos
encuentros han sido parcialmente reemplazados Unicamente por las grandes celebraciones de
aniversarios de iglesias nativas, aunque éstos no tienen el alcance que tenian aparentemente las
grandes reuniones estacionales de antafio, en parte porque nuclean a una menor cantidad de
personas, y porque apelan principalmente, aunque no en forma exclusiva, a quienes se identifican
como creyentes o evangelio. Es aqui que reuniones con las caracteristicas de la de la Marcha por
el Meteorito cumplen funciones de integracién politica muy importantes. En la marcha habia
lideres representando agrupaciones de casi todos los principales asentamientos mocovies, como
atestiguaban los carteles desplegados en la caminata al costado de la ruta, tales como El Pastoril,
Colonia Aborigen, San Bernardo, y otros, y hasta una agrupacion de mujeres indigenas también de
San Bernardo. Este tipo de encuentros ritualizados tiende a profundizar las generalmente Iabiles
alianzas entre estos lideres provenientes de grupos familiares y asentamientos geograficos
diversos.

Ademads, la organizacion de todo el evento por JCy el Consejo Mogoit en general, intentd
legitimar la representacion politica (Vertretung) que él y este grupo, estan intentando construir.
Como argumenta Alejandro Lépez, la organizacion de fiestas tiene una larga historia entre los
mocovies como elemento fundamental en la construccidn y legitimacién de los linajes de prestigio,
donde los grandes caciques debian proveer los recursos y la organizacidén necesarias para la
celebracién de multitudinarios encuentros, donde a veces se renovaban alianzas y se hacian
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intercambios matrimoniales, cuestiones que fortalecian la estructura de parentesco que era la
base organizativa de las bandas mocovies. Para Lopez,

“las fiestas se convertian en lugares privilegiados de la construccidon de la identidad
mocovi, en varios sentidos. Por un lado se trata del reforzamiento de los vinculos de
parentesco y del establecimiento de relaciones matrimoniales. Dado que la estructura
de la sociedad mocovi esta basada en estas redes de parentesco, las fiestas son un punto
central en la construccién de este tejido social. Ademas funcionan como hitos de la
memoria sobre los que se construye una historia comun, que es la que da lugar a las
unidades politicas de mayor alcance entre los mocovies” (Lépez 2008:5).

El cuidado puesto por Juan Carlos para asegurar que la gente se sintiera cuidada y
agasajada, y que no faltara comida, tanto en la merienda preparada a mitad de mafana en el
trayecto de la Marcha, como con la comida al finalizar el acto, no fue circunstancial sino que jugé
un papel importante para su legitimacion como buen proveedor de los recursos para la
celebracién, donde la comida juega un papel determinante. También la provisién de dos colectivos
para recoger a aquellas personas que no tenian movilidad propia desde sus lugares de origen fue
otro factor clave para legitimar ese rol, en una sociedad donde los ingresos cercanos a los niveles
de subsistencia hacen muy dificiles los traslados entre localidades lejanas. La previsidn de casi
todas las eventualidades del evento, y su realizacidén exitosa, contribuyeron asi a esta legitimacién
politica del liderazgo de Juan Carlos y del Consejo Moqoit.

Pero por otro lado, la Marcha también funcioné como dispositivo de construccién
identitaria. Manning Nash ha expresado que tres son los mecanismos culturales minimos mas
comunes entre los grupos étnicos para el mantenimiento de sus limites como grupos sociales: el
parentesco, la comensalidad (las comidas comunes como simbolo de igualdad entre los miembros
del grupo) y el culto comun (o sistema de valores mas alla de lo empirico y de lo temporal)
(Robbins 1999). De acuerdo con este esquema, la Marcha por el meteorito cumplié con estos
mecanismos minimos para el fortalecimiento de la autoadscripcion y del reforzamiento de los
limites con otros grupos sociales. En primer lugar, el parentesco como estructura organizativa era
evidente en la participacién de familiares de JC en los distintos aspectos de la marcha—su padre y
hermano ayudaron en la organizacion, su ex-esposa en la cocina, y su hija en la danza--; ademas, el
encuentro entre familiares que residen en distintos asentamientos durante las distintas paradas
de la Marcha sin duda fortalecio los vinculos de parentesco ya existentes. En segundo lugar, el
lugar central de las comidas comunes en todo el evento destacaba el valor de la comensalidad,
como elemento formador de communitas, en términos de Turner. Y en tercer lugar, la
participacién en la acciodn ritual de todos los participantes, a través no sélo del escuchar las
narrativas en forma de discurso, sino y especialmente a través del involucramiento de los cuerpos
en la danza grupal final, imprimié fuertemente este sentido de construccion de un nosotros frente
a otros grupos sociales.

También podemos pensar en la Marcha por el Meteorito como la clase particular de
rituales reparadores en los que, siguiendo de nuevo a Turner, un grupo social se cuenta a si mismo

su propia historia, construyendo de esta manera una identidad colectiva que tendra efectos sobre
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la realidad social de la comunidad. Son las performances que Myerhoff llama ceremonias
definitorias, que involucran no solo lo discursivo sino también lo sensorial y lo simbélico, para
lograr la inmersidn de la audiencia en la narrativa y su participacién en la reelaboracion colectiva
de su identidad. Claramente desde esta perspectiva, la Marcha puede ser considerada como una
“ceremonia definitoria”. En ella, se apeld al recuento de una historia, en el relato de Juan Carlos,
sobre el significado de los meteoritos, la importancia del lugar para los antepasados moqoit, sobre
el poder asociado a esas piedras, y su consiguiente valor como patrimonio cultural del pueblo
mogqoit. Al escuchar estas historias, la audiencia fortalecia su sentido de pertenencia a una
comunidad que se remonta a tiempos inmemoriales, a tiempos en los que los antiguos se
relacionaban con esas entidades super-poderosas provenientes del cosmos, con todas las
connotaciones miticas que el cielo contiene para los mogoit . En términos de Brow, este uso del
pasado funciond poderosamente para fortalecer los vinculos de esta comunidad imaginada,
logrando que la historia de si misma instale “en sus miembros el sentido de identidad compartida,
al tiempo que la solidaridad se ve fortificada por el conocimiento de la gente que sus relaciones
comunales poseen un origen histérico” (Brow 1990:3).

Y esta historia narrada desde lo discursivo, fue ademas marcadamente reforzada por lo
sensorial: en el contacto fisico con los meteoritos del parque, en la extraccidon de pequeiios trozos
de estos objetos poderosos por los nifios, en la contemplacién de las danzas a cargo del grupo de
jovenes, y especialmente, en la participacion de los cuerpos de la gente en la danza circular final
alrededor del meteorito. El objeto fisico del meteorito se hizo portador simbdlico de una narrativa
indigena que hablaba de identidad comun y de derechos sobre un patrimonio simbdlico y
territorial concretos. Es asi que, como plantea Myerhoff, la Marcha sirvi6 como performance de
auto-definicidn identitaria de un grupo de personas representando a un colectivo estigmatizado,
con necesidad de afirmarse en sus propias narrativas y sus propios valores compartidos.

Pero la Marcha no solo se puede interpretar como escenario de construccion de narrativas
para la autodefinicion, sino que también tenia un propdsito de construccién de narrativas dirigidas
hacia los grupos externos, hacia los no-moqoit. Es decir que la representacién (Darstellung) tenia
no sélo como destinatarios a los mogoit sino a los miembros de la sociedad blanca. Como expresé
al describir la Marcha mas arriba, en parte de su recorrido los participantes de la marcha
caminaron a la vera de la ruta con pancartas en las afueras de Charata—Ia principal ciudad blanca
en el territorio moqoit del Chaco--, reclamando en ellas su derecho a las tierras ancestrales. Y en el
acto en el lugar donde se encuentran los meteoritos, JC hablé sobre la importancia ancestral de
estos monumentos naturales, legitimando con esto el reclamo mogoit al territorio donde se
asientan. Estas acciones y discursos desafiaban directamente, en primer lugar, a las narrativas
dominantes sobre la desaparicion (completa o préxima a completarse) de los “verdaderos
indigenas”, y en segundo lugar, a la justificacion de la correspondiente ocupacién de sus antiguos
territorios. La seriedad del conflicto politico planteado por la narrativa opuesta, representada en
vivo por los caminantes, quedd explicitada en la misma marcha por la presencia a todo lo largo
del recorrido de la policia provincial, que aunque permitid la libre expresién de los mogoit, no
dejé de mostrar su presencia y de acercarse para interrogar a los organizadores de la caminata. La
narrativa contestataria que los moqoit querian mostrar al mundo blanco en la Marcha expresaba
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su existencia actual como pueblo originario, su preexistencia al Estado nacional (simbolizada por
su relacion con los meteoritos desde antes de la llegada de los espafioles), y sus reclamos como
sujetos de derechos reconocidos por la Constitucidn Nacional (como sus derechos a su patrimonio
cultural, representado nuevamente en los meteoritos, y al territorio donde estos se asientan,
ademas de toda la lista de derechos leida por un joven dancista durante el acto). Es por esta
intencionalidad de mostrarse no sélo a si mismos—como performance identitaria o “ceremonia
definitoria”--, sino también al mundo de la sociedad hegemdnica—con un discurso de resistencia--
gue Juan Carlos aviso de antemano a las autoridades municipales de la realizaciéon de la marchay a
los medios de comunicacién, brindando una entrevista para la Red de Comunicacién Indigena. Y
es por esto también que se utilizé a la Marcha misma como escenario “en vivo” para la filmacion
de la pelicula documental/ficcién que dirigié Juan Carlos, que servira de nuevo y poderoso medio
para difundir la renovada narrativa mogoit, como comentaremos mas adelante.

El Afo Nuevo Mogoit.

Como relatamos anteriormente, en los ultimos tres afios se ha ido popularizando en la
zona mocovi la celebracién del “Afio Nuevo Moqoit”. Hasta ahora se han realizado tres de estas
celebraciones en Tostado, donde se encuentra un grupo mocovi proveniente originariamente del
Chaco, y dos en la comunidad de Pastoril. Todos estos actos se realizaron en las escuelas publicas
de cada comunidad, de modo que se aprovechd la influencia y el apoyo que la escuela como
institucion oficial brindaba a los organizadores del evento. De esta manera, una institucién que
hasta hace poco, y en muchos lugares alun en el presente, ha funcionado para homogeneizar las
diferencias culturales, fue usada por los agentes culturales moqoit para generar acciones de
afirmacion cultural, demostrando nuevamente la habilidad de éstos para aprovechar los
intersticios en el sistema hegemanico.

En la celebracidn del 2009 en Tostado, la primera de la zona, los organizadores—un
maestro bilinglie mogoit apoyado por algunos docentes blancos—invitaron al grupo de teatroy
danza liderado por JC, quienes interpretaron varias danzas circulares y dramatizaron varios mitos
antiguos de los moqoit. Estas actuaciones fueron precedidas por una exposicion por parte de JC,
quién explicé los significados de las danzas y de los mitos, explaydandose sobre las virtudes de los
valores en ellos plasmados. Ademas, participaron también varios ancianos mogoit que fueron
invitados a compartir sobre distintos aspectos de su cultura tradicional, resaltando tanto las
diferencias con la cultura blanca como las bondades de la aboriginalidad. Varios musicos indigenas
interpretaron diversas canciones, muchas de ellas en el idioma mocovi. Por su realizacién en la
escuela del pueblo, la mayoria del auditorio era la poblacién blanca de Tostado, por lo cual la
estrategia de los lideres mogoit se centrd en el ataque a los estigmas vinculados a la identidad
indigena. Tal como observara Briones (2003) en el Wifioy Xipantu (Afio Nuevo Mapuche) que ella
describe, el énfasis gird alrededor de una idealizacion de los valores de los antiguos, construida en
parte sobre las representaciones del imaginario blanco contemporaneo sobre los indigenas en
general: seres respetuosos del medio ambiente, generosos, comunitarios, pacificos, viviendo en
armonia en un ambiente pristino.
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En los dos afios subsiguientes, se fue afirmando la celebracién del Aflo Nuevo en Tostado,
ganando mayor fuerza en cuanto a la participacion indigena. En la ultima celebracion, en
septiembre del 2011, por ejemplo, hubo mas de cinco actuaciones de danzas y canciones por los
nifios de la comunidad, ademads de varios ancianos convocados para relatar mitos e historias
tradicionales, una representacion de una ceremonia tradicional de saludo a los cuatro vientos, la
participacién de dirigentes moqoit de varias comunidades de Santa Fe, y hasta una entrega de una
bandera mogqoit (creada en la comunidad mocovi santafecina de Colonia Dolores) a las
autoridades de la comunidad de Tostado. El evento tuvo una enorme convocatoria de publico
blanco, y se repitio la estrategia de desestigmatizacién de la identidad indigena ensayada en la
primera celebracidn.

En las celebraciones realizadas en Pastoril, podriamos decir que el énfasis fue puesto en la
ampliacién de la conciencia de la propia gente moqoit de la comunidad y de comunidades vecinas,
gue constituia practicamente la totalidad de la audiencia, excepto por la presencia de cuatro o
cinco autoridades municipales y educativas. En la celebracién del 2010, se presentd la
recientemente creada bandera mocovi, que ya habia sido presentada en el Consejo Deliberante de
la Municipalidad de Villa Angela, y la explicacién de la misma se realizé en idioma mocovi por el
anciano Roberto Ruiz, quien, aunque manejaba a la perfeccién ambos idiomas, se limité a hablar
en mocovi mientras uno de sus hijos interpretaba al castellano. Este uso estratégico del idioma
actudé como elemento reforzador de la diferencia con los no-indigenas, y subrayd en el actuar—en
la performance—el orgullo en el uso de la propia lengua, especialmente en presencia del
intendente municipal y las otras autoridades blancas. En la celebracién de septiembre del 2011,
ademas de presentarse varias danzas y canciones por los nifios de la escuela, se recité en dos
ocasiones en el mismo acto, la poesia “El grito de la sangre”, cuyos versos sintetizan bastante bien
—aunque en castellano--el clima que se vivid en toda la performance del evento:

“El sonar del tambor

Me hace vibrar de emocion
Es la sangre mocovi

Que impulsa mi corazon.

Acompafando su flauta al tambor
Juntos otra vez

Gritando a los cuatro vientos

El mocovi esta de pie.

No niego yo mi origen
Tengo sangre mocovi
Lo que a otros avergiienza
Es un orgullo para mi.

Mostrd hermano tu origen
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En toda su dimension
Asi no tendrds verglienza
Tampoco humillacion.

Si es que fuimos abatidos,
Eso quizds sea verdad
Mostremos nuestra epopeya
Y convivamos en paz.

Mi pecho con fuerza late,
Algo lleva dentro de mi
Es la fuerza de la sangre
Sangre brava mocovi.”

En esta poesia vemos condensados varios de los elementos caracteristicos de las
performances como “formas de hacer” que operan sobre la realidad: la apelacién a un rico pasado
étnico; la fuerte intervencion de lo emotivo—“me hace vibrar de emocion”; la intencion de
generar un cambio de “lo que a otros avergiienza” en lo que “es un orgullo para mi” —es decir, la
transformacién del estigma en emblema; y hasta la propuesta de un programa de accidn que tiene

” u

mucho que ver con la representacion—“mostra hermano tu origen”,“mostremos nuestra epopeya

y convivamos en paz”.

Para culminar la performance de este acto, JC presenté la pelicula “La nacién oculta”,
constituyendo asi esta proyeccion una performance dentro de otra performance. Me referiré ala
pelicula mas extensamente en el préoximo apartado.

Podriamos pensar en estas celebraciones del Afio Nuevo mogoit como una tradicién
inventada (Hobsbawm y Ranger 1997), o tal vez mejor, re-creada, ya que aunque
tradicionalmente las bandas mocovies en los tiempos anteriores a su conquista militar se reunian
en la primavera para celebrar alianzas politicas y matrimoniales, no se sabe que hayan celebrado
particularmente la llegada de un nuevo afio. Pero la utilizacidon de esta fecha para producir un
encuentro que se puede incluir dentro del esquema de efemérides de los calendarios escolares,
por ejemplo, constituye una excelente oportunidad para generar una tradicion que funciona para
reforzar los lazos comunitarios y reconstituir identidades. De todos modos, coincido con Briones
(2003) en que no es importante definir si una tradicion es inventada o revivida, sino ver en estas
practicas el enorme potencial para la auto-reflexién y la comunalizacién. Tal vez el impacto mayor
de estas celebraciones, a pesar de los énfasis esencialistas que muchas veces se representan, sea
gue la cultura propia y el idioma se vuelven el foco de la representacidn no tanto como elementos
necesarios para la comunicacidn intragrupal, sino como elementos metalinglisticamente
convertidos en emblemas, tal como expresa Briones:

“It is also important to acknowledge how, against deconstructivist enterprises,
essentializing notions can involve a strong reflexivity, and generate practices with a
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metapragmatic and metacultural dynamism of their own. Communalization processes
depend heavily not simply on practicing a certain language and culture, on using language
and culture as a means of communication, but especially on taking language and culture as
objects of reference and predication (Lucy 1993). As Woolard and Schieffelin (1994:60-61)
argue, when language functions less as an index of group identity than as a
metalinguistically created symbol of identity more explicitly ideologized in discourse, such a
linguistic ideology not only affects the interpretation of social relations, but also drives
linguistic change along distinctive paths. In broader terms, the crafting of Wifioy Xipantu
shows that such a dynamics also applies to metacultural production in general. ” (Briones
2003:49)

Es decir que, el efecto de comunalizacidn es mucho mas potente no porque se practiquen
el idioma o la cultura tradicionales, sino porque a través de estas performances, tanto el idioma
como la cultura se convierten en simbolos de identidad creados metalingliisticamente, y porque
esta emblematizacién de los mismos puede significar una transformacion de las ideologias
linguisticas y culturales, lo cual a su vez podria generar un cambio de direccién en los cambios
linguisticos y culturales, impulsandolos hacia la afirmacién identitaria.

La pelicula “La Nacidén Oculta” y las representaciones con nuevas tecnologias

Ya comentamos mas arriba, en el relato de JC, la realizacién y el contenido de esta pelicula,
gue ha sido presentada ya en variadas ocasiones desde su estreno. En la pelicula se vuelve a
repetir la dinamica de la performance, como representacién que genera transformaciones y
disputa discursos hegemadnicos. El personaje principal, el joven Naalec, podria ser el modelo de
persona mogoit actual que JC pretende promover entre su gente: es alguien que ha emprendido
una busqueda de sus raices, para lo cual ha vuelto a los ancianos que permanecen en el ambiente
rural como fuente de inspiracién y de informacidn histdrica, y ha encontrado en el camino nuevas
fuentes de poder espiritual que lo impulsan en su lucha por reconstituir su identidad y por
convertirse en lider de su pueblo. El joven rechaza la tentacién de aceptar estilos de vida blancos
de consumo y diversion, pero utiliza los medios tecnolégicos actuales y los medios de
comunicacidn para dar a conocer al mundo blanco las virtudes de su pueblo. Es reconocido como
lider, busca la unidad con otros jévenes, los anima a seguir un camino similar al propio, y
finalmente emprende una lucha politica por la reivindicacidn de los derechos de su pueblo. En esta
historia podemos reconocer también la propia trayectoria de vida de JC, como joven que
emprendid estos dos movimientos de busqueda personal de raices y autoafirmacién, y luego de
liderazgo politico y reivindicacion de los derechos de su pueblo. Es decir que la pelicula es casi una
auto-representacion del propio JC, pero que a su vez se proyecta como potencial trayectoria de
vida especialmente para otros jovenes moqoit.

Por otro lado, la pelicula también apunta a desestigmatizar la representacion de los
indigenas frente a la audiencia blanca, presentando a un joven indigena capaz de estudiar,
interesarse por la historia, manejar medios tecnolégicos como una computadora y escribir una
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nota para un diario. Y también presentando la imagen de este joven liderando una marcha de
reivindicacion de los derechos indigenas, encarnando asi la etapa actual de los movimientos de
afirmacion indigena de los ultimos afios.

Al proyectar “La Nacidén oculta” en eventos como la ultima celebracion del Afio Nuevo
Mogqoit, la pelicula se constituye en una performance que sirve de anclaje para la performance
mayor que es el acto en si. Antes y después de la proyeccion de la pelicula, JC aprovecha la
oportunidad para pronunciar discursos que buscan generar conciencia en la audiencia y disputar
los discursos estigmatizantes de la sociedad blanca. Y nuevamente, esta representacion en escena
o Darstellung, ayuda también a afimar la representacion politica o Vertretung propia y de otros
dirigentes en el estilo de Naalec, el protagonista, como representantes legitimos de la
aboriginalidad mocovi actual.
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Figura 3. Postal de promocion de la pelicula La Nacién Oculta.

Por otra parte, como plantea Terence Turner, la posibilidad de contar con los medios
técnicos para este tipo de representaciones genera en si misma no solo un elemento clave en las
luchas politicas de los grupos indigenas como los mogoit, sino que también genera procesos de

definicidn de la “realidad cultural” de acuerdo a interpretaciones y representaciones especificas de
la misma. Hablando de los cambios culturales generados por los nuevos medios tecnoldgicos, este

autor propone que

“The essence of this change is that the process of defining cultural reality—ostensibly by
“representing” it, but in the process creating specific interpretations and modes of
consciousness—is becoming ever more important as a focus and determining element of
that reality.” (T. Turner 1991:310)

Y este efecto puede ser observado a veces entre los mocovies que observan la pelicula, que
aparentemente aceptan, por ejemplo, las imagenes sobre las ceremonias antiguas de traspaso de
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poder que se presentan en la pelicula como historiografia literal, y no como representaciones de
ciertas versiones histdricas. Es posible asi que las representaciones en video tengan un impacto
importante en las propias autorepresentaciones del pasado colectivo, y en el proceso de legitimar
la “autenticidad” de versiones particulares del mismo.

Finalmente, un detalle menor pero no sin importancia, a mi entender, tiene que ver con el
titulo de la pelicula, que en su versidn completa es “La nacién oculta en el meteorito”. Este
subtitulo aparece, tal vez por su extension, solamente en los titulos del film, pero es en mi opinién
una condensacién muy apropiada de algunas de las estrategias performativas de JCy su
movimiento. La nacidén moqoit, se encuentra, de alguna manera, oculta a la vista del observador
blanco. Ha sido invisibilizada por discursos hegemadnicos durante muchas décadas, después de la
derrota militar. Sin embargo, esta nacién se mantiene escondida, resguardada, refugiada en las
memorias colectivas simbolizadas por el meteorito. En aquellos espacios de la memoria histérica,
y en sus correlativos lugares sagrados en donde se concretiza la potencia espiritual de ese pueblo,
es donde permanece la presencia viva del pueblo moqoit.

Las iglesias indigenas como nuevo espacio performativo

Cabe destacar que como JC expresa en sus comentarios, las iglesias indigenas mantienen
aun la potencialidad de seguir actuando como otra instancia de organizacién social en las
comunidades moqoit, como lo fueran mas fuertemente en las décadas del 80 y 90, en momentos
en que constituyeran el espacio donde se generaban los nuevos liderazgos que impulsarian la
lucha por los derechos indigenas. Y ellas no han permanecido aisladas de las corrientes de
afirmacidn identitaria que han surcado el universo mocovi en los ultimos afios.

Un ejemplo de esto, es el hecho de que existe un pequefio pero creciente grupo de iglesias
en las cuales se estdn comenzando a practicar las danzas circulares como forma de adoracién. Esta
practica comenzd en la zona mogoit entre los afios 2008 y 2009, a través de la visita de grupos de
dancistas tobas, provenientes de la ciudad de Sdenz Pefia principalmente. Las danzas involucran el
uso de vestidos especiales de muchos colores y con vistosos adornos, y en ellas participan
principalmente personas jovenes, aunque a veces intervienen algunos ancianos también. Las
danzas estan creciendo rapidamente en popularidad, como ya ha sucedido en las iglesias tobas
desde hace unos diez afios, y como esta comenzando a suceder entre las iglesias wichi del Chaco.
Y en las iglesias donde se lleva adelante esta practica se ha verificado un crecimiento importante
en la cantidad de sus miembros, principalmente de jévenes que anteriormente no participaban de
ninguna actividad eclesial. Muchos indigenas ven a la danza como una expresion verdaderamente
indigena, expresandolo asi en los cultos, a pesar de ser una forma de alabanza que en estas
variantes grupales (ya que anteriormente si existian formas de danza espontdnea e individual),
no era usada en el pasado en los cultos indigenas. La aparicidn de las danzas circulares en los
espacios rituales cristianos constituye en mi opinidn la aparicidon de nuevas formas de
performance ritual que producen indudablemente un doble efecto. Por un lado, la autoafirmacion
de la aboriginalidad como forma legitima de ser “evangelio” mediante la desestigmatizacion de las
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marcas de lo indigena—representado por la adopcion de vestimentas especiales y de dindmicas
corporales propias, que nada tienen que ver con las practicas de las iglesias no-indigenas. Y por
otro lado, la confrontacidn performativa con los discursos del pentecostalismo blanco que
demonizaban todos los elementos pertenecientes a las culturas indigenas tradicionales. El efecto
de estas performances podria ser la afirmacion de las iglesias indigenas como espacios de
autonomia cultural—en la concepcién de Bonfil—que podrian servir como lugares de
reelaboracién, o por lo menos de disputa, de las relaciones sociales existentes. Siguiendo a Diaz
Crugz,

“La performance esta articulada con la creacidn de la presencia: puede crear y hacer
presentes realidades y experiencias ... y a través de esas presencias se refuerzan o alteran
las disposiciones, los habitos corporales, las relaciones sociales, los estados mentales”
(2008:45).

Y estas nuevas presencias estan irrumpiendo en las iglesias mogoit a través de estas
performances de las danzas grupales, que generan transformaciones en las
autorrepresentaciones, asi como en la potencialidad de las iglesias indigenas como espacios de
afirmacidn de la autonomia cultural. En este sentido, concordamos con Elizabeth Bergallo, quien
estudio las danzas en el contexto de las iglesias tobas chaquefias, al considerar que “entre los
grupos indigenas los movimientos sociorreligiosos se constituyen como procesos de resistencia
cultural que impulsan la reactualizacion de simbolos y practicas culturales colectivas
especialmente significativos”, practicas entre las cuales se cuenta especificamente la de la danza,
como esta autora documenta en el caso de los toba del Este chaqueiio (Bergallo 2004:150).

Tacticas de afirmacion vs. estrategias biopoliticas

Briones ha propuesto que a lo largo de la historia de nuestra sociedad, han existido
“formaciones nacionales y provinciales de alteridad”, que han ido “produciendo categorias y
criterios socioculturales de identificacion /clasificacidn y pertenencia asi como practicas
biopoliticas de discriminacidn, enclave y estigmatizacidn que contribuyeron a su marcacion
sostenida como otros internos y regularon para ellos condiciones de existencia diferenciales”
(Briones 2007). Segun la autora, estas formaciones han sido inscriptas mediante “geografias
estatales de inclusién y exclusién” que operan para ponderar y ubicar temporal y espacialmente la
diversidad interior, a través de mecanismos de poder que ella, siguiendo a Grossberg, llama
“maquinarias estratificadoras, diferenciadoras y territorializadoras” (Briones 2007). Esta
caracterizacién nos ayudara a entender desde otra perspectiva las tacticas empleadas por los
mogoit en el presente para enfrentar estas estrategias biopoliticas de ordenamiento social.

Las maquinarias estratificadoras serian organizaciones de poder que tienden a dar acceso a
solamente ciertos tipos de experiencia y conocimientos de si mismo y de la realidad, para producir
de esta manera “la subjetividad como valor universal pero desigualmente distribuido, esto es, una
experiencia del mundo desde posiciones particulares que, aunque sean “direcciones’ temporarias,
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determinan el acceso al conocimiento y devienen lugares de apego construidos como “hogares’
desde cuya geografia hablamos” (Briones 2007). De esta manera, Briones plantea que los
Mapuches han sido relegados a posiciones de subalternidad estigmatizadas, que han llevado a
muchos a ocultar su pertenencia étnica para evitar la discriminacién asociada a ellas. En el caso
mogqoit, podriamos decir que el mismo tipo de maquinaria los ha tradicionalmente relegado al
estrato mas inferior de la sociedad chaqueiia, en situaciéon de marginalidad extrema,
analfabetismo, y explotacion laboral. Frente a esta realidad, podriamos decir que los lideres
mogqoit estan intentando generar espacios potenciales de nuevas trayectorias de vida que les
permitan escapar a esta estratificacion social. Por ejemplo, las luchas por la creacién de un centro
de capacitacion de docentes bilinglies en San Bernardo, o por la contratacion formal de auxiliares
de salud indigenas, intenta no sélo generar mejoras en la salud o la educacién, sino también la
creacién de nuevas trayectorias sociales a través de capacitacion y empleos para los jévenes
mogqoit, trayectorias hasta hace poco impensables para los indigenas de la zona, y que desafian a
la estratificacion social tradicional.

En segundo lugar, las maquinarias diferenciadoras estarian vinculadas a

“regimenes de verdad responsables de la produccién de sistemas de diferencia social e
identidades que se acaban viviendo como mapas de existencia espacial que condicionan las
alianzas que se pueden realizar entre distintas identidades. En Argentina, hablamos de
sistemas de categorizacién que han selectiva y trianguladamente etnicizado o racializado
distintos colectivos -"indigenas", "afros", "inmigrantes", "criollos" y "cabecitas negras"-
jerarquizandolos entre si y (re) posicionandolos vis-a-vis el "ser nacional" como conjuntos
segregados y segregables segln valencias biomorales inherentes (Briones, 2004)” (Briones

2007).

Estos mecanismos clasifican a los otros internos como tolerables o inaceptables
produciendo y renovando consensos en cuanto a ciertas diferencias selectiva y sistematicamente
estigmatizadas. En el caso mogqoit, la sociedad del suroeste chaquefio los ha estigmatizado por su
“aboriginalidad”, a pesar que su condicidn social no difiere mayormente de la de los criollos
pobres de la zona. Frente a esta situacidn, las tacticas de los agentes culturales mogqoit, como
hemos visto en los apartados anteriores, estan intentando generar cambios en el sistema
diferenciador a través de las performances identitarias. Mediante estas performances, se intenta
desestigmatizar la aboriginalidad y convertir muchas de las marcas que antiguamente los
identificaban negativamente, como el idioma, en emblemas y fuentes de orgullo étnico. El uso de
las nuevas tecnologias de comunicacidn cobra aqui enorme importancia, como ya expresaramos,
para desarticular estos mecanismos diferenciadores estigmatizantes.

Y en tercer lugar, las maquinarias territorializadoras

“son las que emplazan sistemas de circulacién entre lugares de pertenencia identificados
paray por los sujetos individuales y colectivos. Fruto de estructuras de acceso y
distribucién desigual de capital cultural y econdmico, esos sistemas de
circulacion...determinan... qué tipos de lugares cada cual puede ocupar, cémo los ocupa,
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cuanto espacio tiene para moverse, y como puede moverse a través de ellos.” (Briones
2007).

De manera similar al caso de los Mapuche estudiado por Briones, en el caso de los
mocovies, han habido distintos procesos de (des)territorializacidn, que los ha ido desplazando de
sus antiguos espacios geograficos y ha ido llevando la mayoria de su poblaciéon a los espacios
urbanos, como consignaramos anteriormente. Esto genera a su vez territorializaciones en los
espacios sociales, limitando marcadamente sus espacios de autonomia, como hemos tratado de
mostrar. Es aqui que los dirigentes moqoit estan intentando dar forma a nuevos procesos de
recuperacién de espacios autondmicos, desde lo geografico hasta otros espacios sociales. Asi, por
ejemplo, JC apunta primero a la recuperacion de los “lugares sagrados” de los mogoit, como la
zona de los meteoritos, la zona de la Laguna de la Virgen y Napalpi. Esto es tal vez porque estos
espacios son mas facilmente vinculables a un pasado indigena—Ilo cual JC intenta remarcar en la
conciencia indigena y blanca a través de los eventos que organiza—que el resto de las tierras del
suroeste chaquefio, cuya vinculacion a los colonos blancos es muy fuerte en el imaginario de la
sociedad hegemodnica chaquefia. Por otro lado, los fuertes intereses en las fértiles tierras del
suroeste hacen la posibilidad de recuperacién de algunos de estos territorios algo bastante alejado
todavia, pero a la vez es algo que los mogoit no descartan, sino que postergan para momentos
mas favorables. Por el momento, estas tacticas de ir tomando los espacios potencialmente mas
“reconocibles” como propios de la aboriginalidad, irian abriendo caminos para desarticular, por lo
menos parcialmente, estas maquinarias territorializadoras. Por otra parte, los territorios sociales
prohibidos para los moqoit van siendo lentamente desafiados por agentes culturales como JC, que
mediante el acceso a cargos dentro de las burocracias estatales—como lo fue su puesto como
Vocal del Instituto de Cultura—van ampliando los intersticios de autonomia abiertos para su
pueblo.

Sobre las luchas entre narrativas

En este proceso de desarticulaciéon tactica de las maquinarias de poder biopolitico, los
cambios en las narrativas dominantes sobre los pueblos originarios han tenido también un lugar
importante, como plantea Brunner (1986). En este sentido, la narrativa dominante hasta los afios
80 en la regidon del suroeste chaqueiio, es decir, hasta la llegada de la democracia, era una que
predecia la inexorable desaparicidén de los indigenas mocovies que antes de la llegada de los
colonos europeos habian morado en esas tierras. Aunque sus rasgos fenotipicos se conservaran
en los rostros y los cuerpos, esta narrativa predicaba que culturalmente los aborigenes estaban
condenados a desaparecer, y que de a poco se iban a ir integrando a la civilizacidn blanca
circundante en un proceso aculturador inexorable. Es por eso, de acuerdo a este discurso, que sus
territorios podian legitimamente ser ocupados para que contribuyeran con su feraz produccion
agricola al desarrollo de una provincia aun joven e inmadura pero con gran potencial de
desarrollo.
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Con los cambios politicos introducidos por la democracia, y los nuevos espacios que se van
generando para los indigenas a nivel nacional y provincial, comienza a quebrantarse esta vieja
narrativa, y a aparecer una nueva, la de la resistencia étnica de los pueblos originarios, entre ellos
los mogoit. Dentro de esta nueva narrativa, los pueblos originarios no estarian destinados a la
homogeneizacién cultural, sino que por el contrario estarian en un proceso de resistencia por el
cual pretenden afirmar su autonomia cultural y su desarrollo dentro de una sociedad multicultural.
Es asi que van apareciendo espacios donde este grupo social comienza a expresarse y a proponer
un discurso reivindicativo de sus derechos como pueblo, como hemos visto, mayormente a través
de medios performativos. Siguiendo a Brunner, esta nueva narrativa es conocida tanto por los
cientificos como por los indigenas, e influencia cémo se percibe la realidad y los cambios politicos
de las relaciones entre estos grupos sociales. Pero el cambio en las narrativas se produce no por la
investigacion cientifica, sino sélo cuando se produce un convencimiento general en la sociedad de
gue la realidad ya no es explicada por la antigua narrativa: es lo que Brunner llama una
contradiccion conductual. Estas contradicciones conductuales se producen a través de las practicas
politicas y performativas, a través de las luchas de los dramas sociales. Este es sin duda el caso de
los moqoit, que estan actualmente en este proceso del quebrantamiento de las viejas narrativas y
de la produccién de nuevas identidades y trayectorias colectivas e individuales, intentando
generar asi en la sociedad dominante nuevos espacios de multiculturalidad, al decir de Bhabha,
desde los intersticios culturales y por medio de la lucha liderada por los agentes culturales del
entre-medio, como Juan Carlos Martinez.

Un ejemplo de la lucha por espacios multiculturales: educacion realmente intercultural?

Un ejemplo de la generacidn de estos espacios de multiculturalidad es la lucha por la
instalacidn de instituciones educativas bilinglies y biculturales pero bajo la nueva modalidad de
“gestidon comunitaria indigena”. Bajo esta modalidad, la gestidon del establecimiento educativo
seria dirigida y controlada por un consejo conformado por miembros de la comunidad indigena
local junto con algun representante del Ministerio de Educacidn provincial. Seria este consejo el
responsable de nombrar o destituir docentes, aprobar o impulsar cambios en la curricula, y
monitorear que la practica educativa llevada adelante en la escuela esté de acuerdo con las
expectativas de la comunidad indigena en la que ésta se encuentra inmersa. Esta seria la
modalidad en el caso de las escuelas reclamadas por JC para San Bernardo, y que servirian a toda
la zona de influencia—un bachillerato bilinglie acelerado para adultos y un instituto de formacién
de docentes indigenas. Juan Carlos mismo es quién, en conjunto con técnicos del Ministerio de
Educacion, esta disefiando no sélo los contenidos, sino la estructura organizativa y las estrategias
pedagdgicas que se utilizaran, y quién esta trabajando para la conformacion de un grupo de
personas, todas mocovies, que asesoraran y marcaran la direccidén general de las acciones
educativas.

Este protagonismo en la elaboracidon de estos proyectos ha sido logrado por JC después de
anos de lucha para que el Estado provincial respondiera a sus pedidos por nuevas instituciones
bilinglies en San Bernardo, y a través de las presiones que el Consejo Moqoit fue ejerciendo a
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través de esos anos. Muchas de estas presiones fueron a través de performances—actos,
festivales, cortes de ruta, etc.—que capitalizando en las cada vez mas fuertes narrativas sobre los
derechos indigenas a partir de la reforma constitucional, fueron abriendo espacios de negociacién
con el estado provincial, a la vez que afirmando la representatividad politica de JC como referente
en el drea educativa tanto delante de su propia gente moqoit como delante de los funcionarios
provinciales.

JCintenta asi dar forma a un nuevo espacio de multiculturalidad dentro del ambito
educativo, donde la educacién bilinglie no se limite, como ya comentdramos que es el caso actual
en la mayoria de las escuelas con poblacién indigena, a una mera traduccidn al idioma mocovi de
los mismos contenidos y bajo las mismas formas de la educacién blanca. Dicho tipo de educacion
bilinglie no resulta, como expresara el relato de JC, en mds que una aceleracién de la asimilacién
de los nifos indigenas (de comunidades hablantes) a las formas blancas de conocimiento, ya que
el uso del idioma—que en la practica es muy limitado por cierto—se limita a una cuestiéon
instrumental: es un vehiculo para la educacién del mundo blanco. Y en el caso de nifios no
hablantes del idioma, la participacién de maestros indigenas podria no tener mds que un efecto
simbdlico sobre la autoestima de los nifios, que como también expresara JC, se sienten mas
comodos en la situacion escolar, pero sin aumentar significativamente su conocimiento de la
lengua o cultura indigena.

En contraposicidn, lo que JC aspira a crear en estos nuevos establecimientos es una
educacion en la que se combinan algunas practicas y conocimientos del mundo blanco, pero con
predominancia de conocimientos y practicas educativas propias de la cultura mogoit, involucrando
por ejemplo a ancianos y sabios de las comunidades en modalidades pedagdgicas mas afines a las
practicas tradicionales. En esta modalidad, el idioma y la cultura moqoit pasarian a cumplir una
funcién formativa, y no ya instrumental, conformando un marco educativo desde la propia
cultura. Esta educacidn no consistiria en una mera repeticion de términos en idioma mogqoit, como
JC expresara en su relato, sino en una educacién para la vida y las realidades que deberan
enfrentar los nifios indigenas en la sociedad actual, desde las practicas, saberes y espiritualidades
indigenas.

Si se puede concretar en la practica esta nueva modalidad educativa, mas alld de los
discursos grandilocuentes de las autoridades provinciales, los mogoit podrian ampliar sus espacios
de autonomia cultural en el dmbito de la educacién formal. Por supuesto, como ya expresamos,
gue estos logros no se obtienen sin una fuerte lucha en muchos frentes; por un lado, continua
habiendo oposicidn por parte de sectores blancos, incluyendo muchos gremios docentes, contra el
reconocimiento y titularizacién de los docentes indigenas, cuestidon que se evidencid con la fuerte
oposicion al tratamiento del proyecto de ley de creacion de la modalidad de gestién comunitaria
indigena en la Cdmara de Diputados provincial, y la resistencia a la ampliacidn de los derechos de
los docentes indigenas en el estatuto docente de la provincia. Por otro lado, los conflictos internos
a las comunidades, en los que se manifiestan fuertes luchas por el acceso a lugares de poder como
los puestos administrativos en este tipo de instituciones, también retardan el avance de tales
proyectos. Y finalmente, muchas veces el compromiso real del Estado, sea provincial o nacional,

muchas veces se diluye, o por lo menos se retrasa significativamente, al momento de hacer las
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inversiones presupuestarias para la concrecion de este tipo de proyectos—como en el caso de
construccidn de infraestructura adecuada para las escuelas, albergues, etc.--, manifestando
todavia la resistencia de las “maquinarias estratificadoras” que se oponen a este tipo de
innovaciones que podrian generar algunos cambios estructurales.

En conclusion

Como hemos podido ver, en el tercer periodo analizado, que comprende
aproximadamente la primer década del siglo XXI, los mogoit del Chaco se hallan en un proceso de
lucha por la construccion de espacios de autonomia cultural en los cuales poder desarrollarse
como pueblo, a través del liderazgo de personas como JC, que saben maniobrar en el “entre-
medio” de las culturas. Este proceso de creacion de espacios de interculturalidad, y de
desarticulacion de los mecanismos de control biopolitico del Estado, apunta también al
guebrantamiento de las antiguas narrativas sobre los grupos indigenas en general, y en particular
sobre los mocovies, y la construccién de nuevas narrativas en el imaginario de la sociedad
dominante.

Este es un proceso de produccién de nuevas identidades y de nuevas trayectorias
colectivas e individuales, y también de comunalizacion, en el cual la representacién de los moqoit
cobra una importancia esencial. Y esta construccidon de nuevas realidades sociales, se realiza
mayormente a través de prdcticas performativas, en las que se apela a un rico pasado étnico con
la intencién de generar la transformacién de la identidad mocovi estigmatizada en motivo de
orgullo, desafiando de esta manera los criterios de clasificacidn, identificacion y pertenencia de la
sociedad dominante, e intentando subvertir las diversas practicas biopoliticas de estratificacion,
diferenciacion y territorializacién, que los han relegado a condiciones marginales de existencia
dentro de las formaciones estatales de la provincia y la nacion.
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Conclusiones

A manera de recapitulacidn...

Como expusimos en los capitulos anteriores, podriamos diferenciar tres periodos en los
ultimos cuarenta afios aproximadamente, cuando examinamos los procesos identitarios entre los
mogqoit del Chaco. Asi, se podria afirmar que en el primer periodo, en la década de 1970y
comienzos de la de 1980, hasta la llegada de la democracia, las presiones homogeneizadoras de la
sociedad blanca hacia el colectivo mocovi eran fuertes. La intencion declarada de los gobiernos
militares era conformar a la poblacién en general a su modelo de identidad del “Ser nacional”. Las
instituciones como la escuela, el servicio militar y las burocracias administrativas ejercian su
funcidén normalizadora, intentando reconvertir a los indigenas en ciudadanos de acuerdo a ese
modelo sociocultural. Los nifios indigenas sufrian la presién linglistica y cultural en las escuelas, y
los adultos a través del servicio militar y otras instituciones blancas, y en sus interacciones con sus
vecinos blancos y las visitas a los pueblos. En estos contextos se apelaba a tacticas de ocultamiento
de la propia identidad indigena.

Sin embargo, los mocovies chaqueios fueron también capaces de desarrollar espacios de
autonomia cultural que les permitieron expresar su propia identidad diferenciada, especialmente
cuando se podia mantener la vida en las comunidades rurales de la zona. En estas comunidades
fue posible mantener el prestigio de la lengua propia, y el desarrollo y la expresion del habitus
moqoit. Ademas el mantenimiento de las redes de parentesco y la alta movilidad permitieron
eludir las presiones de la sociedad blanca para forzar la fijacién territorial. La posibilidad de los
trabajos temporarios, especialmente en el contexto rural, les permitia evadir la rigidez de los
empleos formales con su correspondiente organizacién temporal y fijacién espacial. Y el
mantenerse agrupados en estas comunidades permitia la reproduccidn social en contextos de
mayor autonomia cultural y la construccidén de espacios organizativos propios como los de las
iglesias indigenas.

En el segundo periodo considerado, a partir de la llegada de la democracia y hasta el afio
2000, se profundizaron los cambios a nivel econdmico que llevaron a una tecnificacion de la
agricultura y su mayor dependencia del capital financiero, en las zonas rurales del Chaco, situacion
gue impulsé la destruccidon del empleo de los trabajadores rurales y la migracidn generalizada a los
pueblos de la regidn en busca de mejores situaciones de vida. Los mogoit no fueron ajenos a estos
cambios estructurales, y en su mayoria fueron abandonando las comunidades rurales para
asentarse en las margenes de los pueblos del suroeste chaqueno. Esta migracion trajo aparejados
profundos cambios que afectaron la practica del idioma y de la cultura propia, y en general una
disminucion profunda de los espacios de autonomia cultural de los mocovies.

Pero a la vez, los cambios politicos y juridicos que acompafiaron al proceso de
democratizacién en los afios 80 fueron generando nuevos espacios de participacion, y el
reconocimiento de los derechos indigenas, aunque fuera en forma parcial, principalmente con la
aparicion de la ley provincial del aborigen y mas tarde las reformas de la Constitucién Nacional y
provincial.
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En este segundo periodo, se multiplicaron las posibilidades de trayectorias identitarias para
la gente moqoit del Chaco. Mientras algunos optaron por permanecer en el ambito de
comunidades rurales donde se seguian manteniendo con vitalidad el idioma y la cultura propia,
otros—la mayoria—eligieron, o se vieron forzados a elegir, las nuevas posibilidades ofrecidas por la
vida en los barrios peri-urbanos, con mayores comodidades y posibilidades de establecer vinculos
con nuevos “patrones” blancos, pero también con fuertes influencias hacia el individualismo y la
cultura de la sociedad no indigena. Aparecieron asi ideologias étnicas alternativas y practicas
identitarias diferentes: mientras algunos mogoit buscaron caminos de asimilacién a la sociedad
dominante bajo estrategias de mimetizacién con el criollo y ocultamiento de los rasgos
estigmatizados de su identidad, otros, como JC, buscaron crear dmbitos de autoafirmaciény
trabajaron conscientemente para construir espacios organizativos propios para su gente.

Mas allad de estas divergencias, sin embargo, podemos afirmar que en este segundo
periodo, desde el comienzo de la democracia, los mogoit chaquefios supieron buscar
colectivamente nuevos caminos para comenzar a subvertir la l6gica simbdlica de las diferencias
entre ellos y los grupos sociales dominantes.

En el tercer periodo analizado, desde el afio 2000 en adelante, se comenzé a producir entre
los mogqoit del Chaco una desilusion por el incumplimiento del Estado de las promesas asumidas
hacia los pueblos indigenas después de los cambios juridicos de la etapa anterior. Asimismo, la
disolucién del Estado benefactor resultd en una profundizacién de la marginacion de los “otros
internos”, proceso que llevé a una busqueda de nuevos caminos de organizacion y lucha para el
reconocimiento concreto de los derechos indigenas declamados por el Estado.

Los mogqoit se hallan asi en este periodo, en un proceso de lucha por la construccién de
espacios de autonomia cultural en los cuales poder desarrollarse como pueblo, a través del
liderazgo de personas como JC, que saben maniobrar en el “entre-medio” de las culturas. Este
proceso de creacidn de espacios de interculturalidad, y de desarticulacién de los mecanismos de
control biopolitico del Estado, apunta también al quebrantamiento de las antiguas narrativas sobre
los grupos indigenas en general, y en particular sobre los mocovies, y la construccién de nuevas
narrativas en el imaginario de la sociedad dominante.

Este es un proceso de produccion de nuevas identidades y de nuevas trayectorias colectivas
e individuales, y también de comunalizacion, en el cual la representacién de los mogoit cobra una
importancia esencial. Y esta construccidn de nuevas realidades sociales, se realiza mayormente a
través de practicas performativas, como celebraciones del Aiio Nuevo Moqoit, la produccion de
una pelicula sobre la tematica identitaria de los mogqoit actuales, etc., en las que se apela a un rico
pasado étnico con la intencién de generar la transformacion de los elementos estigmatizados de la
identidad mocovi en motivo de orgullo y emblema. De esta manera los mogoit estan desafiando
los criterios de clasificacién, identificacién y pertenencia de la sociedad dominante, intentando
subvertir las diversas practicas biopoliticas de estratificacidn, diferenciacién y territorializacion,
gue los han relegado a condiciones marginales de existencia dentro del Estado provincial y
nacional.

Algunos temas a seguir investigando
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En el andlisis de estos tres periodos hemos intentado resumir las principales cuestiones
gue nos parecen clave para entender los procesos que estan viviendo los mogoit chaquefios. Sin
embargo, muchas cuestiones quedan planteadas para posibles investigaciones futuras. A
continuacién resefiaré brevemente algunos de estos temas que se plantean, explicita o
implicitamente, a lo largo de este trabajo y que demandarian mayor desarrollo de investigacion.

Los peligros (y oportunidades) de la etnogubernamentalidad

Uno de los temas que quedan abiertos a una investigacion mas amplia es la cuestion de la
llamada, por algunos autores, etnogubernamentalidad. Boccara (2007) la define como una nueva
forma de gubernamentalidad, siguiendo el concepto de Foucault que describe las politicas de
ordenamiento y control por parte del Estado sobre sus poblaciones, que incorpora ahora ala
etnicidad como nuevo criterio diferenciador que sirve para potenciar la productividad de los
sectores indigenas de las poblaciones en provecho del propio Estado. Para Boccara, el nuevo
Estado neoliberal multicultural se caracteriza por un

“conjunto de practicas y discursos institucionales emergentes que tienen como meta

empoderar a los nuevos sujetos para que tengan acceso a mercados, también

emergentes, y que aspira a responsabilizarlos a través de la llamada participacién social,
del fortalecimiento institucional y del aprovechamiento de los distintos tipos de capital

(cultural y social) disponibles, otrora considerados una traba a la entrada de los indigenas

en la modernidad, hoy visto como un asset o una ventaja en el proceso de modernizacion

y nacionalizacion del territorio. Pues ya no se trata de borrar la tradicion cultural

indigena... sino mas bien hacerla participe del proceso de modernizacién. Pero no

cualquier tradicién, una tradicion funcional, reconstruida, reinventada y refuncionalizada
en base a la naturaleza de los nuevos proyectos de etnodesarrollo. Los indigenas

responsabilizados deben convertirse en los etndgrafos de su propia realidad. Su saber y

sus memorias deben ser entextualizadas, sus redes sociales fijarse en comunidades

oficialmente reconocidas y legalizadas, sus terapeutas transformarse en médicos de un

nuevo tipo, su patrimonio ser reapropiado en funcién de una esencializacion y

naturalizacidn del pasado y de |la nacionalizacién de los mecanismos de identificacion en

referencia a una memoria patrimonializada via mecanismos legales ...”(Boccara 2007:202).

De esta manera, el Estado multicultural apuntaria a una biopolitica de hacer vivir, en la
concepcion foucaultiana, a su poblacién indigena, pero con el objetivo de hacer uso de las que
ahora se consideran formas de capital cultural (antes marcas de estigma), incluyendo practicas
culturales exdticas, artesanias, tradiciones culturales, etc., para fomentar el desarrollo
(fundamentalmente econdmico) de partes de su territorio que antiguamente eran escasamente
productivas. Estas apropiaciones se suelen hacer a través de nuevas formas de extracciéon

Ill

econOmica tales como el “turismo étnico”, a veces asociado al “ecoturismo”. Ademas, la
etnogubernamentalidad apuntaria también al control de la poblacién indigena para neutralizar
aquellos movimientos politicos contestatarios al poder centralizado por el Estado. Esto se logra a

través de la formacidn de nuevos sujetos indigenas funcionales a los nuevos modelos de
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multiculturalidad estatal, a través de la implementacion de una serie de dispositivos que defineny
diferencian la “etnicidad permitida” de la etnicidad “fundamentalista” y hasta criminal.

Relacionado con este tema, Hale ha postulado la creacidén de esta nueva categoria de
sujeto, que él llama “indio permitido”, un tipo socioldgico que describiria al indigena producido por
la maquinaria multiculturalista del Estado neoliberal: es un indigena que ha cambiado la “protesta”
por la “propuesta”, que puede ser auténtico pero que conversa perfectamente con el entorno
dominante, y que afianza sus propuestas muchas veces en términos de temas culturales pero no
politicos. En oposicidon a éste, su Otro contrastante pasaria a ser un indigena rebelde, vengativo y
conflictivo, disfuncional al sistema, y en casos extremos, un terrorista fundamentalista (Hale 2004).

Para Hale, las refomas multiculturalistas

“present novel spaces for conquering rights, and demand new skills that often give

indigenous struggles a sophisticated allure. The menace resides in the accompanying,

unspoken parameters: reforms have pre-determined limits, benefits to a few indigenous
actors are predicated on the exclusion of the rest; certain rights are to be enjoyed on the

implicit condition that others will not be raised”. (Hale 2004:17,18)

Es decir, estas reformas abren espacios para negociar nuevos derechos, pero dentro de
ciertos limites que vienen pre-inscriptos en esos espacios. Hale propone dos principios generales
gue marcan los limites para los espacios multiculturales en el Estado: en primer lugar, el Estado
permite la ampliacién de los derechos indigenas mientras estos no debiliten la productividad
econdmica de los territorios, la cual muchas veces estd definida o condicionada por la economia
globalizada; y en segundo lugar, el Estado multicultural permite la organizacion indigena mientras
esta no genere amenazas contra el monopolio de poder politico detentado por el Estado,
indispensable para asegurar la continuidad del proyecto econdmico-politico neoliberal. Es asi que
esta nueva forma de gubernamentalidad define claramente y separa los derechos culturales del
empoderamiento politico y econémico.

Hale plantea que muchos lideres indigenas optan por aprovechar las oportunidades
brindadas por los nuevos espacios, pero con el riesgo de ser cooptados por el Estado que, antes de
oponerse abiertamente a los reclamos, ahora opta por “ofrecerles un trabajo”. Por otro lado, estos
lideres, que poseen capacidades nuevas, muchas veces terminan alejandose del comun de la
poblacién indigena, convirtiéndose en los portavoces autorizados por el Estado pero con poca
representacién popular. Ademas, sus discursos son frecuentemente de corte esencialista,
proponiendo visiones utdpicas de autonomias indigenas con base en las comunidades rurales
tradicionales, dejando de lado la realidad de que la mayoria de la poblacién indigena se encuentra
actualmente en zonas urbanas y en nuevas situaciones socioculturales. Es por esto que Hale
plantea que estos lideres deberian rendir cuentas mds cercanamente a la poblaciéon indigena, para
evitar su distanciamiento, a la vez que deberian ser apoyados también por alianzas con los
indigenas mas radicales que no estan involucrados en el gobierno.

Una de las estrategias de resistencia indigena mas importantes seria entonces, en el
contexto de los nuevos Estados etnogubernamentalizados, la construccion de puentes y alianzas
entre los dos sectores artificialmente diferenciados por el Estado, es decir, entre el “indio
permitido” y el “indigena rebelde o terrorista”. Esta “rearticulaciéon” ayudaria a que los nuevos
espacios del Estado neoliberal sean aprovechados fructiferamente por los indigenas que pueden
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acceder a ellos, evitando los dispositivos de cooptacidn, para que los limites de lo politicamente
posible sean expandidos al maximo. Para esto seria indispensable que los indigenas en los nuevos
espacios mantengan continuamente un discernimiento critico de los principios y politicas del
Estado multiculturalista:

“As long as neoliberal principles are critically scrutinized as opportunities to be
exploited, the spaces they open could be productively occupied, fighting the good fight to
circunvent their pre-inscribed limits.

... A crucial facet of resistance, then, is rearticulation, which creates bridges
between authorized and condemned ways of being Indian. Political initiatives that link
indigenous peoples who occupy varying spaces in relation to the centers of political-
economic power are specially promising” (Hale 2004:20).

Teniendo en cuenta todos estos planteos anteriores, podemos observar muchas de estas
dinamicas de la etnogubernamentalidad haciéndose presentes en las relaciones actuales entre
pueblos indigenas chaquefios, sus lideres y los Estados provinciales y el nacional. Por ejemplo,
hemos sido testigos de la cooptacién de muchos lideres chaquefios a través de los organismos
estatales encargados de la tematica, tales como el IDACH en Chaco o el ICA en Formosa, tal como
critica Hale a muchos representantes del indio permitido. Por otro lado, es evidente la politica
estatal de abrir espacios en dreas mads cercanas a los derechos culturales—por ejemplo a través de
la creacion del area indigena en el Instituto de Cultura de la provincia de Chaco—y la
correspondiente falta de atencion a los reclamos relacionados con los temas mas cercanos a los
derechos econémicos o territoriales—por ejemplo en la demora del Relevamiento Territorial seguin
el mandato de la ley 26160 en la provincia del Chaco. Ademds, hemos también presenciado la
criminalizacidn de la protesta indigena en muchas instancias, tal como en el caso de la represién a
la comunidad toba de La Primavera en 2010, y ya fuera del ambito chaquefio, hasta la
caracterizacién de los reclamos indigenas como “terroristas”—como en el caso de las comunidades
mapuche neuquinas acusadas de vinculos con las FARC y ETA.

En vista de lo anterior, una cuestidn a seguir investigando seria cdmo se desarrollan estas
nuevas formas de control estatal de los espacios abiertos anteriormente a los indigenas en los
proximos anos. ¢Serdn estos espacios fructiferamente utilizados por los indigenas del “entre-
medio” cultural para expandir los limites de lo politicamente posible? ¢O seran utilizados por el
Estado, en sus distintas manifestaciones, para dar forma a nuevas subjetividades indigenas mas
afines al tipo sociolégico del indio permitido?

¢Podrd el liderazgo indigena, cada vez con mayor acceso a capacidades no comunes entre
la poblacién mayoritaria—como el caso de las capacidades de Juan Carlos para la produccidn en
los nuevos medios de comunicacibn—mantenerse sin embargo en contacto con las realidades de
su gente, desarrollando una representatividad legitima, o se iran transformando cada vez mas en
voceros oficiales de la aboriginalidad permitida por el Estado?

¢Podra este nuevo liderazgo desarrollar un discurso que refleje la realidad de la mayoria
de la gente indigena, con las nuevas realidades socioculturales de la vida peri-urbana, sin caer en
esencialismos que apelan a situaciones rurales de antafio, pero sin excluir tampoco a las minorias
gue permanecen en situaciones de vida mas tradicionales?

¢Podran establecerse alianzas entre los lideres indigenas mas moderados, avidos de
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aprovechar los espacios institucionales estatales, y aquellos mas radicales, concretando la
rearticulacidon propuesta por Hale? ¢ O podra el nuevo Estado multiculturalista establecer mas
marcadamente la diferenciacién entre el indio permitido, funcional al sistema, y el indio terrorista,
qgue debe ser vigilado y castigado, relegado a una total marginacion por su inadaptacion a la
ortodoxia social?

¢Podran los nuevos lideres indigenas empujar los limites de lo permitido para lograr
verdaderos espacios de autonomia cultural, en la definicién de Bonfil Batalla, alin en esferas tan
cercanas Yy funcionales a las biopoliticas estatales, como lo son la educacién y la salud publica? En
concreto, por ejemplo, épodrd JC llevar adelante su proyecto educativo alternativo en San
Bernardo, o serd este proyecto domesticado por los poderes estatales, a través de las burocracias
del Ministerio de Educacién provincial, para terminar convirtiéndose en otro espacio de
socializacién dentro de los limites de la sociedad blanca dominante? ¢Y podran empujar estos
lideres ain mas tales limites, para llegar a concretar sus reclamos en materia territorial —que ya
conflictian estructuralmente, siguiendo nuevamente a Trinchero, con los designios econdmicos
globalizados que dictan la prioridad de la agricultura altamente tecnificada y mecanizada—Ia soja
transgénica-- para los espacios chaqueiios?

Educacion intercultural bilinglie

Como hemos comentado en el analisis del tercer periodo, la Educacidn Intercultural
Bilinglie no ha demostrado ser hasta ahora el espacio que prometia ser cuando comenzd a existir
en el segundo periodo, mas alla del mejor o peor desarrollo de experiencias puntuales. Y sigue
enfrentando obstaculos importantes, como plantea Gorosito Kramer:

“No ha conseguido todavia surgir con fuerza, y expresada en programas de mediano
plazo, respaldados en partidas presupuestarias racionalmente administradas y suficientes,
la problematica instalada por las exigencias constitucionales en materia de Educacién
Intercultural Bilinglie, que por ahora parece sustentada en una ilusoria continuidad
de una oralidad nativa intacta, y en el descuido de las formas de imposicion
gue pueden resultar de su paso a la escritura y a la transmisién de contenidos
culturales a través del material impreso” (2008:64).

Siendo que la escuela ha sido tal vez la herramienta mas efectiva en la formacién de
tradiciones nacionales, y como afirmaran Bourdieu y Passeron en su estudio sobre los sistemas de
ensefianza, es un mecanismo extremadamente eficaz para legitimar y perpetuar la estructura
social de una comunidad nacional (Tenti Fanfani 1994), resta por verse si realmente el Estado
nacional y provincial estard dispuesto a implementar politicas educativas que realmente resulten
en espacios de autonomia cultural que sirvan a los proyectos culturales de los pueblos originarios.
Como plantea Gorosito Kramer, un tema a estudiar seria el impacto de la imposicidn de sistemas
de ensefianza basados en la escritura y no en la oralidad. Ademas, la realidad linglistica de las
comunidades actuales, mayormente urbanas, dista mucho de las de las comunidades rurales.
Como consigndramos anteriormente, JC ha desarrollado su trabajo como docente bilinglie en
comunidades rurales donde aun se mantiene el idioma (Pegouriel, Lote 3), pero todavia no ha
logrado que su proyecto educativo se instale en San Bernardo, una comunidad urbana donde los
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nifios tienen un grado de comprension minimo de la lengua mocovi y casi nulo de produccion.
Esto demandaria la produccidn de nuevas estrategias pedagdgicas adecuadas a la realidad
sociocultural de los nifios mocovies urbanos.

Por otro lado, restaria investigar cuanta libertad realmente otorgara la burocracia educativa
al proyecto de JC para el desarrollo de contenidos y estrategias educativas acordes con las
necesidades y expectativas del pueblo mocovi, como nos preguntdaramos en el apartado anterior.
Esta serd una puja entre la etnogubernamentalidad, tratando de imponer sus estrategias de
formacion de subjetividades indigenas que respondan al tipo del indio permitido, y las aspiraciones
de JCy su comunidad, que intentaran forzar los limites de lo posible para lograr una educacion
acorde con sus propios proyectos como pueblo, tal como lo expresara JC en su relato. Esto
abarcaria, como él explica claramente, no tanto un énfasis en la cultura tradicional, con una mirada
de corte esencialista y hacia un pasado idealizado y reconstruido, sino mas bien una educacién util
al pueblo mocovi para el logro de sus objetivos actuales, en el marco si de su propia cosmovisién,
pero afirmada en la realidad de las luchas por la construccidn de espacios autonémicos dentro de
una sociedad blanca dominante.

Un ejemplo de estas luchas en el campo de la prdctica serd la cuestion de cuanto espacio
tendrdn los “hombres sabios” propios de la comunidad, sean ancianos, intelectuales o dirigentes,
para desarrollar tareas educativas, aun sin tener ningun tipo de formacion escolar blanca. Esta
cuestién, propuesta en el proyecto de ley de la modalidad de educacién comunitaria indigena—tan
resistido en el dmbito legislativo provincial—es critica si ha de construirse un proyecto educativo
enmarcado en la cultura mocovi, y no simplemente un proyecto de educacién blanca “traducido”
al mocovi. Aqui ha de verse la flexibilidad del Estado para la ampliacién de lo politicamente
posible, o si recurrird a la imposicién de sus propios criterios para definir y controlar quiénes son
realmente los indigenas aptos como especialistas en la educacion de su pueblo. Como ya hemos
visto, uno de los perfiles de la etnogubernamentalidad apunta a la produccién, autorizacién y
legitimacion de los especialistas que intervienen sobre las poblaciones, sean estos maestros
bilinglies (que deben portar diplomas oficiales), especialistas en salud (con diplomas otorgados en
cursos de formacién oficiales), pastores (con fichero de culto otorgado por el gobierno federal),
etc.

“Remembrando” al cuerpo desmembrado

Otro tema para seguir investigando seria también el desarrollo del proceso de lo que
Briones (2003) llama “remembrando lo desmembrado” (re-membering the dis-membered: porque
involucra la memoria de los miembros), refiriéndose a los procesos performaticos de rearticulacion
entre diversos grupos mapuches del sur argentino y chileno. Es decir, queda por ver si la
construccion de nuevas identidades colectivas para el pueblo mogoit incluira la reconstruccion de
los vinculos entre los que hoy viven en la provincia del Chaco y los que viven en la provincia de
Santa Fe—el re-membramiento de su cuerpo desmembrado.

En este sentido, Briones plantea que

“tienen razoén los indigenas cuando sostienen que las fronteras que se han impuesto sobre

los pueblos originarios son para su devenir una ocurrencia tan tardia como arbitraria, que
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ha dejado incluso a varios de ellos inexplicablemente separados en distintos paises y
provincias. No obstante, en tanto dispositivos de territorializacién de soberanias
correspondientes a distintos niveles de estatalidad, las fronteras tienen capacidad
performativa en lo que hace a inscribir subjetividades ciudadanas.”(Briones 2005:11,12)
Destaca Briones que los Estados provinciales son cada uno instancias particulares de
articulacion local del “Estado como idea” y de las politicas asociadas a esa representacion,
administrando “a su vez sus propias formaciones locales de alteridad para especificarse en relacién
a la “identidad nacional” desde formas neuquinas, saltefias, chubutenses, etc., de “ser argentinos’.”
(Briones 2005:21). Estas diferencias en los distintos niveles de estatalidad generan a su vez
particularidades en las subjetividades producidas al interior de las provincias, ya que, ademas, las
distintas maquinarias estratificadoras, diferenciadoras y territorializadoras operan en relacién no
solo al poder estatal nacional sino también a los poderes provinciales, generando trayectorias
posibles de subjetividad colectiva o individual que pueden ser diferentes, aln para grupos del
mismo pueblo indigena, cuando los sujetos se encuentran en territorios provinciales diferentes.

JC expresaba en su relato la voluntad de algunos lideres moqoit, tanto de Chaco como de
Santa Fe de buscar caminos de recomposicién de los vinculos entre ambos grupos. Sin embargo,
esto no ha significado hasta el momento la generacion de vinculos organizativos o de relaciones de
intercambio mas sdélidas y permanentes. Ambos Estados provinciales manifiestan politicas bastante
diferentes en cuanto a su poblacién indigena, cuestidon que como planteara Briones, incide en la
produccion de subjetividades en la poblacién mogqoit. Por un lado, la historia del avance
colonizador blanco en Santa Fe comenzé mucho antes que en la zona chaquefia, determinando
entonces presiones mas fuertes sobre la poblacidn indigena en su territorio. La pérdida temprana
de las tierras a manos de los colonos agricolas en Santa Fe no permitié la formacién de enclaves
rurales como se formaron en la provincia de Chaco luego de la llegada de los contingentes
mocovies provenientes del sur, después de la masacre de San Javier, como explicitaramos en el
primer periodo estudiado. La falta de estos espacios geograficos mas auténomos determind
posiblemente una mayor vulnerabilidad de los mogoit que permanecieron en territorio
santafecino, lo cual contribuyd a un mas fuerte proceso de invisibilizacién identitaria y abandono
del idioma, como documentan Citro (2006) y Gualdieri (2004). En épocas mas recientes, el Estado
provincial chaqueno ha sido mas permeable a los reclamos indigenas y ha abierto espacios de
participacién mas amplios que el Estado santafecino, que se ha mostrado reticente a la
participacién indigena, como lo demuestra el hecho de que a pesar de tener una ley sobre politica
indigena desde 1994, no se la reglamentd ni se implementd el organismo encargado de aplicarla
(el Instituto Provincial de Aborigenes Santafecinos) hasta recién en el 2009. Por otra parte,
mientras que en la provincia de Santa Fe existe una organizacion indigena de segundo grado como
es OCASTAFE, con varias décadas de existencia y experiencia politica y organizativa, las
organizaciones en Chaco son mas recientes y de menor peso y estabilidad politica.

Todas estas diferencias, a partir de procesos histérico-sociales que tienen diferencias, bajo
formaciones estatales provinciales con diferentes realidades y politicas indigenas, y bajo
condiciones de ausencia o de muy infrecuente contacto entre ambos grupos, han ido generando
subjetividades diferenciadas entre los mogoit chaquefios y los santafecinos, que tal vez superan las
meras diferencias linglisticas. Es por esto que la recomposicion del cuerpo desmembrado de los
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mocovies conllevara seguramente trabajos profundos de (re-)construccién de comunidades
imaginadas. Las performances de los festejos del Afio Nuevo mogqoit, por ejemplo, constituyen
oportunidades importantes para este tipo de operaciones, como embrionariamente
presencidramos en la celebracién de 2011 en Tostado, en la cual participaron miembros de ambos
grupos—santafecinos y chaquefios. Esta es otra cuestién, entonces, que queda planteada como
punto a seguir investigando en los préoximos afios de desarrollo de los movimientos de auto-
afirmaciéon mocovi.
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