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RESUMEN

Bajo el término pastoral aborigen esta tesis designa un sujeto historico emergente durante
la segunda mitad de la década del sesenta en América Latina. Pastoral aborigen es un
tipo de indigenismo eclesiéstico de raigambre cristiana y sentido ecuménico que, a
diferencia de otras misiones indigenistas, no pretendié convertir a los indigenas al
cristianismo sino “promover” su “desarrollo” y contribuir a su “liberacion”. Las misiones
de pastoral aborigen se inscribieron en la renovacion conciliar y estuvieron tensionadas
entre preceptos desarrollistas e ideologias de izquierda propias de la época.

La tesis analiza un caso particular de este sujeto histérico: la red social gestada hacia
finales de la década del sesenta y principios de los afios setenta en la zona que cubre el
centro y el oeste de la provincia de Formosa y el oeste de la provincia de Chaco
(Argentina).

La hipdtesis central sostiene que la aparicion de una red de pastoral aborigen chaquefia
hacia finales de los afios sesenta, la contribucién que ella hizo sobre los procesos de
agregacion de demandas indigenas y el desarrollo posterior de esta dinamica, formaron
parte de la construccién de leyes indigenistas recientes en Argentina.

El desafio es explicar la dimensidn historica de la construccion de derechos codificados.
Ello implica observar las sanciones juridicas que reconocen derechos de minorias (al
tiempo que habilitan nuevos espacios de lucha para los movimientos indigenas) en el
marco de los procesos histdricos en los que se insertan y se vuelven posibles.

Bajo el término juridizacion la tesis conceptualiza el proceso historico por el cual
determinadas realidades (sociales, econémicas, culturales, etcétera) son problematizadas,
construidas como demandas politicas de grupos o sectores especificos de poblacién vy,
finalmente, plasmadas en normas juridicas elaboradas en nombre de dar solucién a esos
problemas. La investigacion socio-histdrica muestra que las préacticas indigenistas de la
red de pastoral aborigen chaquefia funcionaron en el intersticio de la relacion Estado-
pueblos originarios. Desde alli formaron parte de la aplicacion de politicas estatales
indigenistas, al mismo tiempo que ayudaron a construir espacios de socializacion y
politizacion indigena. Hacia la década del ochenta, esa misma posicién intersticial
habilitd a los agentes de pastoral aborigen un espacio desde donde participar en la
construccidn de legislaciones indigenistas: la sancion de la Ley Integral del Aborigen en
Formosa (1984), la sancion de la Ley del Aborigen Chaquefio en Chaco (1987) y la
incorporacion del articulo N° 75 a la Constitucion argentina (1994).
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ABSTRACT

Under the term aboriginal pastoral this thesis designates an emerging historical subject
during the second half of the sixties in Latin America. Aboriginal pastoral is a kind of
ecclesiastical indigenism with Christian roots and an ecumenical sense that, unlike other
indigenous missions, did not intend to convert the natives to Christianity but to "promote™
their "development” and contribute to their "liberation”. Aboriginal pastoral missions
were enrolled in the conciliar renewal and were tensioned between developmentalist
precepts and ideologies of the time.

The thesis examines a particular case of this historical subject: the social network
concocted by the late sixties and early seventies in the area covered by the center and west
of the province of Formosa and the west of the province of Chaco (Argentina).

The central hypothesis argues that towards the end of the sixties the emergence of a
network of aboriginal pastoral in the chaquefa region, the contribution it made on the
aggregation of indigenous demands and the further development of this dynamic, formed
part of the construction of recent indigenous laws in Argentina.

The challenge is to explain the historical dimension of the building of codified rights.
This involves observing the legal sanctions that recognize the rights of minorities (while
they enable new spaces of fighting for indigenous movements) as part of the historical
processes where they are inserted and become possible.

Under the term juridification the thesis conceptualizes the historical process by which
certain realities (social, economic, cultural, etc.) are problematized, are built as political
demands of specific groups or sectors of the population and are finally embodied in legal
standards developed to solve these problems. The socio-historical research shows that the
network of aboriginal pastoral in the chaquefa region worked in the interstice of the
relationship between state and native peoples. From there they were part of the
implementation of indigenist state policies, while at the same time they helped to build
spaces of socialization and politicization of indigenous people. By the eighties, the same
interstitial position enabled agents of aboriginal pastoral to participate in the building of
indigenous legislation: the enactment of the Comprehensive Law of the Aboriginal in
Formosa (1984), the enactment of the Law of the Aboriginal in Chaco (1987) and the
incorporation of Article No. 75 in the National Constitution of Argentina (1994).
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Querria que los jovenes socidlogos, en el
transcurso de sus afios de aprendizaje, se
tomasen el tiempo necesario para estudiar,
incluso en el mas modesto de los depdsitos
de archivos, la méas simple de las cuestiones
de historia.

Fernand Braudel, La historia y las ciencias
sociales.
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INTRODUCCION

El tema de esta tesis surgid de la inquietud respecto de la gran movilizacion
indigena producida en la capital de la provincia de Formosa a finales de julio de 1984.
Por entonces, alrededor de dos mil personas se manifestaron por las calles de la ciudad
exigiendo la sancioén una ley de “comunidades aborigenes”. Supuse que para que una
movilizacion semejante tuviera lugar a escasos siete meses del retorno de la democracia
en Argentina habrian existido mecanismos de organizacién, redes de solidaridad y

acciones colectivas durante los afios de la dictadura (1976-1983).

Mas tarde, las lecturas de Manuel Antonio Garreton (2001) me resultaron
esclarecedoras para imaginar como determinadas formas de organizacion social gestadas
“invisiblemente” bajo regimenes militares imprimen contenidos especificos a los
procesos de democratizacion. Sin duda, el par democracia-dictadura suele tener poca
utilidad para abordar este tipo de dindmicas sociales (Pittaluga, 2010). Pues, mas alla de
los regimenes gubernamentales, se trata de érdenes sociales en los que la gente continlia

con el hacer de la historia (Ansaldi y Giordano, 2012).

Existen varios trabajos que han estudiado las dindmicas de la organizacién y
movilizacion politica y social producidas durante la dictadura iniciada en marzo 19762
Sin embargo, es verdaderamente poca la bibliografia que aborda cémo ello funcioné en
el espacio rural y en particular respecto de la organizacién y movilizacion indigena
(Lenton, 2009; 2011).

Las primeras indagaciones me llevaron a prestar atencion a determinados grupos
indigenistas eclesiasticos —principalmente catolicos, pero también protestantes—
radicados en distintas localidades rurales del oeste chaquefio?. Se trata de una red de

trabajo pastoral que desde fines de la década del sesenta habia estado impulsando nuevas

! Entre otros, ver: Dicdsimo, 2006; Falcon, 1996; James, 1981; Jelin y Azcarate, 1991; Lorenz,
2007; Pozzi, 1988.

2 La region del Chaco argentino cubre los territorios provinciales de Formosa, Chaco, centro y
norte de Santiago del Estero, norte de Santa Fe, este de Tucuman y este de Salta (ver anexo N°
1). Consecuentemente, ocupa la zona oeste del Noreste Argentino (NEA), la cual comprende las
provincias de Formosa, Chaco, Misiones y Corrientes. Frecuentemente son consideradas parte del
NEA el norte de las provincias Santa Fe y Santiago del Estero (ver anexo N° 2). ElI Chaco
argentino forma parte de la regién del Gran Chaco sudamericano —que se extiende sobre el
occidente paraguayo Y el suroeste de Bolivia (region del Chaco Boreal) (ver anexo N° 3).
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formas de organizacion social. Con ello habian movilizado capital politico en torno a
distintas probleméticas de los pueblos originarios de la region (Spadafora, Gémez y
Matarrese, 2010).

Esta red de trabajo pastoral formo parte de un nuevo sujeto histérico que durante
la segunda mitad de la década del sesenta emergid en distintas regiones de América
Latina. Se trata de un tipo de misiones indigenistas eclesiasticas de raigambre cristiana
que mantuvieron un marcado sentido ecuménico. A diferencia de las tradicionales
misiones indigenistas que en nombre de “civilizar” a los pueblos originarios acompafiaron
los procesos de formacién de los Estados nacionales, este tipo de indigenismo no apuntd
a convertir a los indigenas al cristianismo. Este nuevo tipo de misiones estuvieron
conformadas por sacerdotes, religiosas, pastores, laicos y laicas inscriptos en la
renovacion conciliar y tensionados entre la adhesion a preceptos desarrollistas e

ideologias de izquierda propias de la época.

Aquellos misioneros vinculados con el espacio catélico se denominaron a si
mismos como “agentes de pastoral aborigen”. Mi indagacidon sobre como se generaron
este tipo de misiones en la regidn del Chaco argentino me condujo a pensar en la utilidad
heuristica que podria tener convertir el término nativo “pastoral aborigen” en una
categoria conceptual. Mis encuentros con los archivos me sugirieron que tal término me
permitiria —con ciertos ajustes y precisiones— dar nombre a un fenémeno social que
contribuye a entender los procesos de construccion de legislaciones indigenistas en

Argentina durante el tiempo reciente.

El término pastoral aborigen no sélo permite referir a un conjunto de personas
auto-adscriptas bajo esa denominacion, sino también conceptualizar acciones
significativas y procesos sociales en ellas imbricados. En esta tesis entendemos a la
pastoral aborigen como uno de esos espacios de interseccion entre “contextos

estructurales y experiencias de grupo” (Skocpol, 1994a: 126).

Pastoral aborigen refiere a un especifico campo de sociabilidades indigenistas
cristianas integrado por sacerdotes, religiosas, pastores y laicos. El estudio de las
sociabilidades encuentra su origen en la obra de Maurice Agulhon (1992) y distintos
autores apelaron a ella para abordar las “sociabilidades nacionalistas” y “tradicionalistas”
(Orbe, 2009; 2016), “sociabilidades tradicionalistas”, “sociabilidades catdlicas

posconciliares” (Touris, 2010), “culturales” (Zanca, 2012) o “politico-religiosas”
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(Catoggio, 2016). Aqui se reconoce un uso de la nocion bastante proximo a como Claudia
Touris (2010: 157) la construy6: “lugares donde se establecen relaciones interpersonales
y grupales y que acttan como formadoras de identidades que refuerzan el sentido de

pertenencia y de diferenciacion de otros universos culturales”.

Formando parte de lo que Michael Lowy (1999) denomind cristianismo
liberacionista, los “agentes de pastoral aborigen” se preocuparon por la “promociéon de
las comunidades aborigenes™ al tiempo que sostuvieron principios de accion y preceptos
teologicos y morales basados en la idea de “la liberacion de los pueblos indigenas”. Asi,
realizaron largas estadias en los espacios de mision atendiendo el &mbito de la salud, la
educacién o el trabajo y se preocuparon por alfabetizar, crear centros de salud,
cooperativas de consumo y produccion, capacitar y “concientizar” a los indigenas en

distintos aspectos de la vida social y politica.

La llegada de una variedad de agentes de pastoral aborigen a distintos parajes
del oeste de las provincias de Formosa y Chaco en un lapso breve de tiempo (c. 1968-
1973) dio lugar a la conformacion de una particular red social de accion indigenista. En
esta tesis referimos a ella como red de pastoral aborigen chaquefia. La red arraigd
territorialmente en lo que se conoce como “el impenetrable chaqueno”, esto es el centro
y el oeste formosefio y el noroeste de la provincia de Chaco (alcanzando algunas misiones
a asentarse en el Chaco saltefio) (ver anexo N° 4). Como se sabe, ellas son provincias que

cuentan con elevados indices de poblacién originaria.

La conformacion de esta red fue un proceso socio-histérico inscripto en una
dindmica méas amplia de expansion de intervenciones de pastoral rural en el extenso
Noreste Argentino (NEA). Sacerdotes, religiosas, laicos y entidades eclesiasticas como
el Movimiento Rural de Accion Catdlica (MRAC) o Accion Misionera Argentina (AMA)
se expandieron por el NEA a lo largo de toda la década del sesenta y se abocaron a trabajar
con campesinos y peones rurales. Pero si bien abrevo en estas experiencias, la red de
pastoral aborigen se concentro exclusivamente en el trabajo con indigenas. Y aungue se
inscribid en un mismo espiritu misional de compromiso con los pobres y nuevas
sensibilidades pastorales, la red de pastoral aborigen se articulé en una region geogréafica

a la que la pastoral rural con campesinos no habia llegado en forma solida.
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Esta tesis sostiene que la red de pastoral aborigen chaquefia desempefio
importantes roles en la juridizacion de derechos indigenas entre 1984 y 1994 en
Argentina. EI término juridizacion es empleado por Magdalena Gomez (2002a; 2002b)
para referir a la trasposicion de demandas de grupos sociales en normativas juridicamente
estatuidas que proceden a garantizar derechos o vehiculizar juridicamente determinados

reclamos.

El sentido asignado en esta tesis al término juridizacion no difiere sobremanera
del modo en que frecuentemente es pensado desde el campo de la antropologia (Carrasco,
2001; Briones, 2005). Por caso, Briones (2005: 9) ha planteado que

venimos asistiendo desde finales de los 80 a un proceso de juridizacion del

derecho indigena a la diferencia cultural, ligado a que se lo empieza a ver

como parte de los derechos humanos, aungue con especialidad histérica y

practica propias. Este reconocimiento que no casualmente ha ido de la

mano de lo que en lenguaje cotidiano se denomina «avance del
neoliberalismo», ha tendido a transnacionalizarse.

En linea con ello, con el término juridizacion esta tesis conceptualiza el proceso
historico por el cual determinadas realidades (sociales, econdémicas, culturales, etcétera)
son problematizadas, construidas como demandas politicas de grupos o sectores
especificos de poblacién y, finalmente, plasmadas en normas juridicas elaboradas en

nombre de dar solucién a esos problemas.

Son analizadas tres normativas en el proceso de juridizacion de derechos
indigenas: la sancion de la Ley Integral del Aborigen en Formosa (1984), la sancién de la
Ley del Aborigen Chaquefio (1987) y la incorporacion del articulo N° 75 a la Constitucion
Nacional (1994).

Como sefiala Laura Mombello (2002), desde 1983 en adelante, han existido
notables avances en el campo juridico respecto del reconocimiento de derechos
especificos hacia los pueblos indigenas. La ley formosefia es habitualmente reconocida
como la “punta de lanza” de esos avances (GELIND, 2000). Morita Carrasco (2002: 8)
advierte que el “progresivo y sostenido proceso de organizacion indigena”, generado
desde mediados de los afios ochenta, conlleva la novedad de que las demandas son
formuladas con el horizonte de producir “juridizaciones”. Y varios autores convergen en

que esta aparicion de novedosas legislaciones indigenistas fue un importante punto de
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partida en la generacion de un “cambio de paradigma” en el que los pueblos indigenas
dejaron de ser “objeto de estudio [para pasar] a [ser] protagonistas de su propia historia”
(Rachid, 2011: 1).

Lo social es siempre complejo y dificilmente existan fendmenos sociales que se
reduzcan a una Unica linea de explicacion (Braudel, 1968: 58). El proceso histérico de
juridizacion de lo indigena en Argentina es un ejemplo de ello. EI mismo no fue un
proceso encarado Unicamente por miembros de pueblos originarios, sino que en el mismo
participaron multiplicidad de grupos y sectores politicos y sociales. La accion del
movimiento indigena local, la “influencia” del campo juridico indigenista internacional y
sus avances Yy las iniciativas gubernamentales destinadas a generar formas de
administracion sobre estas poblaciones étnicamente diferenciadas, son algunos de los
elementos que permiten echar luz sobre ese proceso. Esta tesis enfoca la mirada sobre el
sujeto historico conceptualizado como red de pastoral aborigen, y desde alli observa esa
multiplicidad de grupos y complejidad de lo social. El analisis de las practicas llevadas a
cabo por este tipo de indigenismo eclesiastico hace un aporte para comprender los
referidos procesos de juridizacion y, consecuentemente, el “cambio de paradigma”

generado al calor del avance del neoliberalismo.

En lugar de entender los procesos de juridizacién de lo indigena generados desde
1984 en adelante como el punto de partida de un proceso de organizacion indigena, esta
tesis lee en esas juridizaciones un punto de llegada de un proceso histérico mas amplio
originado hacia finales de la década del sesenta. La tesis sostiene como hipétesis que la
aparicion de la red de pastoral aborigen chaquefia en esa década, la contribucion que ella
buscd hacer sobre los procesos de agregacion de demandas indigenas y el desarrollo
posterior de esta dindmica, formaron parte de la construccién de leyes indigenistas

recientes en Argentina.

En 1994, la promulgacion del articulo N° 75 de la Constitucion Nacional cerro
una época de plasmacién de derechos indigenistas en espacios provinciales y nacionales
y reconfiguro el espacio de las disputas y las tensiones entre los pueblos indigenas vy el
Estado. Pero la participacion de muchos misioneros indigenistas catolicos en aquella
Convencién Constituyente (Zapata, 2015; Carrasco, 2002) es el resultado de un largo

proceso historico que debe ser explicado.
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La pregunta por la juridizacion de lo indigena como proceso historico pretende
dar cuenta de cdmo se crearon los dispositivos juridicos. No se trata tanto de indagar sobre
el contenido de esas legislaciones (lo cual ya ha sido bastante discutido y acertadamente
criticado)?, sino de poner de relieve la dimension procesual de la construccion de derechos
codificados. En este sentido vale recurrir a la propuesta de una “sociologia historica de lo

juridico” (Giordano, 2012).

Segin Laura Mombello (2002: 7), “la inclusion del reconocimiento de la
preexistencia de la poblacion indigena y sus derechos especificos expresados en la
reforma constitucional de 1994 son fruto de un proceso que comenzé una década antes”.
En tal proceso se combind una serie compleja de elementos como la reorganizacion
politica de los pueblos indigenas, el inicio del proceso democratico que desde 1983 en
adelante dio lugar a la discusion de problematicas sociales y politicas hasta entonces
vedadas y el marco internacional de avances en la consideracion y el reconocimiento de
los derechos de los pueblos originarios (Mombello, 2002: 7). Esta tesis propone pensar
un proceso historico algo mas largo que el que sugiere Mombello, y sumergirse en los
afios sesenta. El andlisis sociohistdrico de mas largo plazo pone de relieve el papel de los
agentes de pastoral aborigen en tanto parte de esa “serie compleja de elementos”. La
accion de la red de pastoral aborigen chaquefia muestra una constante a través del tiempo:
sus vinculaciones con espacios estatales y gubernamentales y la consecuente capacidad
para intervenir en el desenvolvimiento de la politica estatal indigenista desde una posicion

intersticial.

Hay alli un elemento de largo plazo que explica por qué esta red pastoral pudo
tener roles significativos durante los procesos de juridizacion de lo indigena entre 1984 y
1994. Sintetizando el recorrido histdrico de esta tesis, debemos decir que la red de pastoral
aborigen chaquefia gestada hacia finales de los afios sesenta mostr6 una clara
consolidacién de su capacidad para trabajar en la mejora de la salud, la educacion vy el
trabajo de “los aborigenes” durante la década del setenta. Estas cuestiones pasaron a ser
pensadas cada vez mas en calves de derechos indigenas durante los primeros afios ochenta

y desde entonces y hacia 1994 la red de pastoral aborigen mostré una dinamica

3 Véase: desde perspectivas juridicas y técnicas (Altabe, Braunstein y Gonzalz, 1996; Bidart
Campos, 1996), y desde miradas antropoldgicas (Carrasco, 2000; GELIND, 2000a y 2000b;
Spadafora, Gomez y Matarrese, 2010).
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juridizadora que la llevd a intervenir en la produccion de las referidas legislaciones

indigenistas.

A fin de captar el problema sociohistérico que tenemos entre manos, conviene
trascender los margenes estrechos que impone el concepto de Estado para pensar, en
cambio, en el concepto estatalidad en tanto construccion abierta, multiple, dispersa e
inacabada. Se trata de salirse de la institucién, como en su momento sugiriera Michel
Foucault (2002; 2006), para observar las practicas sociales en las que ella se encarna y
gracias a las cuales se produce. Se trata de tomar distancia “de la consolidada imagen del
estado como forma administrativa racional de organizacion politica que se debilita 0 no
estd completamente articulada en sus margenes territoriales y sociales” (Das y Poole,
2008: 19) y pensar, en cambio, en las relaciones sociales de produccién y reproduccion
de ese Estado. Pues, aun cuando no se encuentren legal y organicamente inscriptas en el
Estado, aquellas relaciones no dejan de constituirlo. Muchas veces es la condicion de
quedar por fuera de la legibilidad o la burocracia del Estado lo que le da a determinadas
practicas, sujetos y relaciones, su mayor potencialidad para producir estatalidad y orden
social (Dewey, 2015). La mirada sobre la pastoral aborigen conlleva la necesidad de
conceptualizar formas de funcionamiento y produccion de estatalidad que son mucho mas
amplias y difusas de lo que habitualmente se asume como Estado. Vale la pena entonces
abordar la cuestion de lo estatal, no sélo a partir de las formas racionales y ordenadas del
Estado, sino también desde las préacticas, los espacios y las maneras en que aquel funciona
cuando se encarna en las micro porosidades del mundo social, en los méargenes, en los
intersticios de institucionalidades socialmente operantes, aunque no Ssiempre

burocraticamente institucionalizadas (Asad, 2008; Das y Poole, 2008; Dewey, 2015).

Las preguntas que aqui se plantean abrevan en las clasicas preguntas de la
sociologia historica: el cambio social, el Estado, los procesos de movilizacion social, las
luchas de clases (Skocpol, 1994b). Ellas se inscriben en lo que Julia Adams, Elizabeth
Clemens y Ann Shola Orloff (2005) caracterizan como “la tercera ola” de la sociologia
historica; esto es, una serie de investigaciones que incorporan nuevas tematicas de
indagacion y se permiten adoptar variedad de marcos tedricos. Como sostiene Elizabeth
Clemens (2005: 501),

el trabajo reciente dentro de la sociologia histérica apela a una iconografia

tedrica que difiere en forma tajante de las elaboraciones y modificaciones
repetidas del determinismo estructural caracteristico de la histérica
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economia politica de los afios 70 y 80. La atencion actual dirigida hacia la
contingencia estd basada en una iconografia de mdaltiples &mbitos u
ordenes o instituciones que no pueden ser reducidos —en “Gltima instancia”
0 de otro modo-— a alguna légica predominante.

Lo indigena es el efecto de un juego metonimico en torno al cual son construidas
representaciones de nacionalidad basadas en la marcacion étnica de unos grupos como
contraparte de la desmarcacion étnica de otros (Briones, 1998; Williams, 1989). Las
naciones americanas fueron construidas “sobre los escombros indigenas” (Ramos, 2004:
49) vy, a partir de alli, lo indigena es una de las contracaras ocultas de la nacionalidad
estatalizada y hegemonizada, una realidad no designada por el lenguaje de la igualdad y
los eufemisticos discursos de los estados latinoamericanos (Cusicanqui, 2010). Algo que
las naciones se esfuerzan por esconder, pero que siempre retorna (Ramos, 2004).

Por su parte, la politica estatal indigenista es, como afirma Axel Lazzari (2002:
154), un conjunto de “practicas discursivas y espacios no discursivos adyacentes que
tienen por horizonte regular la fijacién del «indio» como el problema de «nuestro indio
[argentino]»”. Asi, la politica indigenista esta presente aun cuando no remita de manera
explicita y directa a la configuracion de los limites de lo indigena (los derechos, las
prohibiciones, las inclusiones o las exclusiones), sino que se configura también en la
silueta de la negatividad, en la ausencia de todo pronunciamiento sobre lo indigena, en el
silencio de la invisibilizacion producida e inducida (Valverde, 2013; Quijada, 2004a;
2004b). En este sentido, junto con Diana Lenton (2010: 13) entendemos por politica
indigenista toda politica estatal “referida a lo que hoy llamamos pueblos indigenas y/o
pueblos originarios, independientemente de su contenido axiolégico”, pero también un
conjunto de discursos, practicas, e iniciativas estatales no explicitamente dirigidas a esos
grupos. La politica indigenista jamas se agota en una Unica dependencia estatal ni se limita
rigidamente a la jurisdiccion gubernamental, sino que se extiende por infinidad de puntos
en el espacio social. La politica indigenista puede asentarse sobre practicas llevadas a
cabo por sujetos e instituciones que no se hallan formalmente integradas en la estructura
estatal. Recordar este caracter de la politica indigenista habilita un espacio conceptual
necesario para la interpretacion del accionar del indigenismo eclesiastico que aqui se

estudia.

Desde las décadas de 1880/1890 en adelante (es decir, después de los genocidios

aplicados sobre los pueblos indigenas), la politica indigenista argentina ya no volvié a
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presentar sistematicidad alguna ni tampoco programaciones organicas. Por el contrario,
ella pas6 a ser un complejo heterogéneo de iniciativas gubernamentales puntuales,
dispersas y muchas veces contradictorias (Lenton, 2010). Aun asi, es posible detectar
ciertos patrones generales subyacentes. Uno de ellos es la tension entre la absurda
suposicion de inexistencia de los pueblos indigenas y la evidencia de su real existencia.
Se trata de una tension que puede ser vista bajo distintas figuras y contradicciones. Tal
es, por ejemplo, la construccion de los pueblos indigenas como “otros internos”: en su
calidad de “internos”, deben ser integrados, en su calidad de “otros”, cargan consigo una
incapacidad para integrarse. Tal es también el caso de dos grandes lineas divergentes de
accion indigenista estatal en relacion a la territorializacién/desterritorializacion. Se puede
observar a lo largo del siglo XX, politicas de destribalizacion, dispersion, desorganizacién
de las formas colectivas de existencia indigena (Mases, 2010) —lo cual funciona como
mecanismo de invisibilizacion (Quijada, 2004b)—; vy, paralelamente, politicas de
tribalizacion, espacializacion, territorializacion de los pueblos en “reservas”, “misiones”
y/o “comunidades” (Delrio, 2005). Esta Gltima es, precisamente, la linea politica que tuvo
mayor presencia desde la década del ochenta a partir de los procesos de juridizacion que

esta tesis estudia.

Por medio de un ejercicio conceptual y heuristico, nuestra bldsqueda apeld
fundamentalmente a los documentos para reconstruir el proceso historico en cuestion.
Estd claro que la lectura literal del documento nunca habilita una reconstruccién
automatica de los acontecimientos (Braudel, 1968: 67). Aun asi, el encuentro con los
documentos me permitié conocer aristas de un tiempo y un sujeto historico relativamente
poco conocido. Cotejar esas evidencias con las voces de quienes fueron protagonistas de
esos acontecimientos funcion6 como una gran fuente de herramientas para mis esfuerzos
de imaginacion sociologica (Mills, 1997). En efecto, ellas no s6lo me permitieron recabar
datos e informacion, sino también percibir intereses de los sujetos implicados en el
proceso histérico. Asi, los testimonios orales jugaron un papel complementario muy
importante. Las entrevistas desde el comienzo fueron propuestas como conversaciones
(en general distendidas) con las cuales encontré caminos para acceder a un campo del

saber historiogréafico sobre el que la bibliografia es realmente escasa.

Entre los archivos, bibliotecas y repositorios documentales a los que accedi se

cuentan: el Archivo Histérico de Formosa, el Archivo de la Biblioteca de la Universidad
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Nacional de Formosa, la Legislatura de esa misma provincia y de Chaco, el Archivo
privado de Alberto Sily y Beatriz Noceti, el Archivo Planchot, el Archivo Histdrico de la
Iglesia Metodista, el Archivo Histérico del Instituto Superior de Estudios Teoldgicos
(ISEDET), el Repositorio de publicaciones y documentos de ENDEPA-Buenos Aires, los
archivos privados de Ernesto Stechina, Cristian Vazquez y Melisa Sotelo, el repositorio
digital del Consejo Federal de Inversiones, el Archivo Intermedio y el Acervo do Instituto
Socioambiental (S&o Paulo, Brasil). También se consultaron los archivos de Biblioteca
del Congreso de la Nacion, del Centro de Documentacion e Investigacion de la Cultura

de Izquierda (CEDINCI) y la Hemeroteca del Congreso de la Nacién.

Una mencion aparte merece el repositorio documental del Centro de
Capacitacion Zonal (CECAZO), ubicado en la localidad de Pozo del Tigre (Formosa). En
diciembre de 2013 pude acceder al desordenado mundo de documentos, carpetas y
ficheros mal conservados en ese edificio. Jamas consultados con fines académicos, esos
documentos registran buena parte de las actividades que los estos grupos indigenistas
eclesiasticos llevaron a cabo en la zona el oeste chaquefio durante las décadas del setenta,
ochenta y noventa. Echar mano a los olvidados documentos de este “modesto depdsito de
archivos” me permiti6 comprender que ellos tenian mucho que decir sobre el proceso

historico que estaba queriendo explicar.
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PRIMERA PARTE

SURGIMIENTO DE LA RED DE PASTORAL ABORIGEN
CHAQUENA (1955-1973)

CAPITULO I

Desarrollismo, Estado y politica indigenista

Escenario global, latinoamericano y nacional: hacia el desarrollo, la promociény el
atraso

El surgimiento de una red de pastoral aborigen en la region del Chaco argentino
es un fendmeno imbricado en amplios procesos de cambio social que ocurrieron entre
mediados de la década del cincuenta y principios de la década del setenta. El desafio es
poder explicar la conformacion del espacio chaquefio de pastoral aborigen “dentro de un

conjunto de transformaciones relacionadas” (Clemens, 2005: 509).

En primer lugar, es crucial observar la modernizacion del Estado a la luz de la
episteme desarrollista. Ella conllevd varias mutaciones en el plano de la politica
indigenista estatal. La historica relacion entre la nacién-como-estado (no etnizada) y
grupos indigenas etnizados y racializados (Briones, 2005) se vio reorganizada, lo cual dio
lugar a la generacion de nuevos “campos de negociacion” (Conklin y Graham, 1995) en
la articulacion de la politica indigenista estatal en un escenario de provincializacion de
las iniciativas. La pastoral aborigen se volvid posible precisamente en este escenario

sociohistorico y se inserto en estos nuevos campos de negociacion.

Tres importantes dimensiones de la relacion desarrollismo y Estado nacional
habilitaron espacios de surgimiento de una pastoral aborigen en la region del Chaco
argentino. Ellos fueron: el despliegue de la cooperacion internacional, la aparicion de un
campo epistémico nuevo para pensar a las “poblaciones indigenas™ y el mayor interés
gubernamental por generar politicas de “desarrollo” para las regiones consideradas

“atrasadas”.
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En cuanto a la primera de las dimensiones sefialadas, cabe decir que ya desde el
fin de la Segunda Guerra mundial comenzd a configurarse una estrategia global de
“cooperacion internacional” bajo la hegemonia norteamericana. Ella estaba orientada a
crear diversos organismos, agencias e instituciones capaces de articular mecanismos de
financiamiento transnacional e interestatal. En este nuevo escenario geopolitico surgio la
Organizacién de las Naciones Unidas (ONU) en 1945 y la Organizacion de Estados
Americanos (OEA) en 1948. El Consejo Interamericano Cultural (en cuyo seno se creo
la Division de Ciencias Sociales) y el Consejo Interamericano Econémico y Social se
convirtieron en las principales vias de canalizacion de las “ayudas para el desarrollo”

impulsadas por la OEA (Beigel, 2011).

El complejo escenario de la Guerra Fria transformo la “ayuda para el desarrollo”
en un eje central de las disputas por la hegemonia mundial y la reorganizacion de las
formas de dependencia entre naciones (como licidamente lo plante6 Franz Fanon en
1961). Con lo cual, las entidades publicas y privadas norteamericanas no fueron las Unicas
que se volcaron a generar y financiar proyectos de desarrollo en los paises
“subdesarrollados”. También nacieron oficinas gubernamentales europeas de
planeamiento, bancos y asociaciones internacionales que buscaron intervenir en la
generacion de espacios geopoliticos de influencia econémica, cultural, educacional y
cientifica, entre otras areas. Este tipo de financiamientos fue aplicado sobre la casi

totalidad de los paises de América Latina y buena parte de los paises asiaticos y africanos.

En este contexto, el sistema de las Naciones Unidas y la OEA cada vez mas
adoptaron el indigenismo como ideologia en sus intervenciones trasnacionales y
promovieron la diseminacion de ideas y la organizacion de un sistema indigenista de

alcance continental (Verdum, 2009).

Asi, el entramado de la cooperacion internacional de tipo gubernamental
configurd un campo propicio para el financiamiento de misiones de pastoral aborigen.
Fundaciones norteamericanas (v.g. Inter American Foundation*) alemanas, francesas y
canadienses se contaron entre los aportantes. A su vez, la cooperacion internacional fue

motivo de circulacion de saberes y personas entre los organismos internacionales de

4 Inter American Foundation, un organismo gubernamental estadounidense creado en 1969 para
“apoyar iniciativas de autoayuda destinadas a ampliar las oportunidades para el desarrollo
individual” y “estimular y sostener la participacion (...) de la gente en el proceso de desarrollo”.
Ley de Asistencia Exterior, 1969, capitulo IV, seccién 401(b). Citado en:
http://www.iaf.gov/index.aspx?page=1566, fecha de consulta: 1 de julio de 2015.
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financiamiento y misiones de pastoral aborigen. En algunos casos, miembros de equipos
de “promocioén aborigen” obtuvieron becas para viajar a otros paises de América Latina
y formarse en cursos sobre “desarrollo comunitario rural” provistos por la Organizacioén

de las Naciones Unidas para la Alimentacion y la Agricultura (FAO).

En cuanto a la segunda de las dimensiones sefialadas, cabe apuntar que en torno
a la nocion de desarrollo se configurd la aparicion de un campo epistémico para pensar a
las “poblaciones indigenas”. Al decir de Escobar (2007: 24), se trato de “‘un nuevo campo
del pensamiento y de la experiencia™. Las nociones que la episteme desarrollista proveyo
a la politica estatal fueron tomadas por los agentes de pastoral aborigen para comprender

sus acciones, idear sus estrategias de pastoral y pensar los “objetos” de su intervencion.

En una reactualizacion del mito organizativo del pensamiento moderno
(Wallerstein, 1994), las sociedades con menor desarrollo capitalista fueron pensadas
como poblaciones “sub-desarrolladas’® y los grupos de poblacion “indigena”, “aborigen”,
“nativa”, “tribales”, etcétera, fueron considerados focos de intervencién para facilitar su
“integracion” a “las sociedades nacionales”. El abandono de las practicas “arcaicas”
propias de estas “culturas atrasadas” fue el eje de la politica integracionista. Bajo la
impronta desarrollista, integracion y desarrollo se amalgamaron de forma circular. La

integracion de los “grupos tribales” era necesaria para superar las “trabas” al desarrollo

de la nacién y el desarrollo de esos grupos era el camino para promover su integracion.

Este fue el sentido, en parte, con que la Organizacion Internacional del Trabajo
(OIT) promovié el Convenio N° 107, suscripto en Ginebra (Suiza) en la 402 reunion del
organismo el 5 de junio de 1957. Se tratd de un intento por codificar las obligaciones
internacionales de los Estados en torno a las “poblaciones indigenas”. No obstante, no se
orientd a reconocer derechos indigenas sino mas bien a asimilar a los indigenas a la
sociedad global. Bajo el titulo, “sobre poblaciones indigenas y tribales en paises
independientes”, el convenio convoco a que los Estados adoptasen diversas proposiciones
relativas a la proteccion e integracion de los grupos referidos. El articulado del convenio

29 6

mostrd a los pueblos originarios como “poblaciones pobres”, “todavia no integradas en

5 A pesar de su “novedad”, el desarrollismo fue el resultado de una reorganizacién de factores
(politicos, econémicos, discursivos, etc.) previamente existentes. La palabra desarrollo, por caso,
existia desde mucho antes. Segun relata Arturo Escobar, (2007: 64) el término existid, al menos,
desde el Acta britanica de desarrollo colonial de 1929.

® El adjetivo «subdesarrollado» para referir a sociedades, areas o paises, nacié a mediados de los
cuarenta (Escobar, 2007: 64).
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la colectividad nacional”, impedidas, en virtud de “su situacidon social, econémica o
cultural, de beneficiarse plenamente de los derechos y las oportunidades de que disfrutan

los otros elementos de la poblacion” (OIT, Convenio N° 107).

En Argentina, el proyecto de Ley para la aprobacion de este convenio fue
enviado al Congreso Nacional el mismo afio de 1957 y fue ratificado en noviembre de
1959 (Ley 14.932)7 a instancias del gobierno desarrollista de Arturo Frondizi (1958-
1962). La adopcién de este Convenio fue el resultado de un proceso de
internacionalizacion de la politica indigenista que, como el conjunto de la politica social
bajo el desarrollismo, pasé a estar cada vez méas vinculada, o al menos referida, a la

actividad de agencias internacionales (Lenton, 2005).

Cuando los programas de desarrollo agricola comenzaron a mostrar que la
inyeccidn de capital no bastaba para cumplir los objetivos buscados, se dio nuevo impulso
a la produccion de conocimientos especificos sobre esas poblaciones rurales. Puesto que
las “filosofias ancestrales” y las “culturas subdesarrolladas™ presentaban rotundas
resistencias a la “modernizacion”, conocerlas y entrar en contacto con ellas era el camino

necesario para superar el “atraso”.

Entonces el concepto “comunidad” aparecié como un Util objeto del saber.
Fungié como herramienta heuristica para captar la especificidad de grupos resistentes al
“avance del desarrollo” (Lenton, 2005)%. La “comunidad” ocupé el lugar de poblacion-
objetivo de buena parte de las politicas sociales desarrollistas. Para el caso de Formosa,
Laura Zapata (2013: 49) senala que el concepto resultaba central no sélo “para la
aplicacion de politicas de estado en materia agricola”, sino también dentro del

movimiento rural catélico.

También fue importante la expresion “agente promotor” o “extensionista”. Los
misioneros indigenistas a menudo intercambiaron los términos “agente de pastoral” y
“agente de promocion” para referirse a si mismos. Segun la nocién hegemonica de
aboriginalidad, por definicion, indigena es un no integrado a la nacion y su integracion
plena lo convertiria en un no-indigena. Como sefiala Diana Lenton (2005; 2010), a través

del tiempo, las variaciones en el discurso politico respecto de lo indigena han respondido

" Si bien el Convenio debia entrar en vigor un afio después, la ley 14.932 nunca fue reglamentada
(Fischman y Herndndez, 1994).

8 Segln Lenton (2005), una de las primeras apariciones de la expresion “comunidad” en la
arquitectura juridica indigenista estatal argentina data de la convencion constituyente de 1957.
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mas a transformaciones en las agendas gubernamentales que a modificaciones en las
formas de existencia de los grupos indigenas. En este sentido, no sorprende que bajo el
desarrollismo fuera reactualizada una tensién histéricamente vigente en la construccion
de aboriginalidad argentina (Briones, 1998; 2004) como es la idea de la simultanea
capacidad/incapacidad de esos “otros internos” para “adaptarse” e “integrarse”. La idea
de “extensionista’ o “agente promotor” funcioné como un instrumento de politica publica

necesario para la realizacion de la tan buscada “integracion” de esos “otros internos”.

El “promotor” fue pensado como punto de encuentro entre macro-politicas,
ideadas a veces a niveles transnacionales, y micro-politicas, aplicadas en los contextos
sociales y geograficos mas diversos. La educacién y la tecnificacion se convirtieron en
pilares centrales de la intervencion desarrollista y los “agentes externos” fueron los
responsables y “promotores” de esa intervencion. Aplicado al campo de la politica
indigenista estatal, la figura del “agente de promocion” ocup6 el lugar de facilitador de la

integracion que el indigena no podia hacer por si mismo.

Por ultimo, la tercera de las dimensiones sefialadas al comienzo refiere a un
aspecto resultante de lo dicho hasta aqui: el mayor interés gubernamental por generar

politicas de “desarrollo” para las regiones consideradas “atrasadas”.

En rigor, el interés gubernamental por “la cuestion indigena” no nacid con el
desarrollismo. Para no irnos a los origenes del Estado argentino, cabe sefialar que ya habia
mostrado un notable crecimiento en la década del cuarenta. Un elemento influyente en
esos afios fue el indigenismo mexicano. En abril de 1940 se llevé a cabo en la ciudad
mexicana de Patzcuaro el Primer Congreso Indigenista Interamericano. Con excepcion
de Paraguay, Haiti y Canadd, todos los Estados participaron del mismo (Pineda, 2012).
Pese que tuvo un claro sentido integracionista, el evento fue un momento significativo en
la historia del indigenismo latinoamericano. En su seno se establecié el 19 de abril como
el “Dia de Aborigen Americano” y se definieron pardmetros de lo que debia ser la accion
indigenista estatal e intelectual. Las delegaciones norteamericana y mexicana fueron las
principales promotoras de que se creara un Instituto Indigenista Interamericano. Ello se

concretd en septiembre del mismo afio®.

Si bien la delegacidn argentina estuvo lejos de tener una participacion destacada

en el Congreso de Mexico, los ecos de esa forma de indigenismo latinoamericano también

% Sobre el tema, véase: Giraudo, 2006 y Pineda, 2012.
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impactaron en los ordenamientos indigenistas estatales locales con la creacion del
Consejo Agrario Nacional (CAN). Con ello se busco establecer un régimen de
explotacion de las tierras indigenas en el que fuesen respetadas las costumbres y los
métodos de trabajo originarios. Sin embargo, las intenciones de atender la “cuestion
indigena” no avanzaron mucho mas alla. El imaginario ampliamente difundido entre
elites y sentido comun respecto de que Argentina era “un pais sin indios” no habilitaba
mayores debates. Hacia 1943, la reglamentacion del decreto echd por tierra toda voluntad
renovadora. No solo dispuso titulaciones de tipo precario y ensefianza religiosa para los

29 ¢

indigenas, sino que ademds les exigido la demostracion de “adecuadas” “aptitudes

técnicas” y “cualidades morales” para “desempefiarse como colonos” (Marcilese, 2011:

3).

También debe considerarse las reformulaciones que el peronismo acarre6 sobre
la tematica. Segun Gaston Gordillo y Silvia Hirsch (2010: 24), la expansion de la vision
pablica sobre el contenido de la nacion argentina fue el legado més importante del
peronismo a nivel de imaginario nacional. La del indigena fue, junto con la de la mujer y
el “cabecita negra” de ‘el interior del pais”, una identidad resignificada a lo largo de los

gobiernos peronistas. No obstante, ello fue un movimiento sinuoso.

En junio de 1946 una caravana de campesinos y pobladores originarios partio de
la region punefia de Jujuy con destino a Buenos Aires para entrevistarse con autoridades
nacionales. El objetivo era reclamar por sus tierras y participar en la planeacion y
ejecucion de la politica indigenista nacional. Bajo el nombre de “El Malon de la Paz”, la
manifestacion fue recibida con jubilo en Buenos Aires, asi como en cada una de las
ciudades por las que pasoé. El colorido y la novedad del fendmeno fue tapa de diferentes
diarios y revistas, cobrando asi visibilidad publica los reclamos de los pueblos indigenas
del noroeste del pais. Sin embargo, las demandas de tierras planteadas por la caravana no
eran un asunto de facil solucion. A continuacion, los manifestantes fueron forzados a
subir a un tren y enviados de regreso a sus comunidades'. Y si bien afios mas tarde el
Poder Ejecutivo dispuso la expropiacion de tierras de la Quebrada de Humahuaca y la
Puna jujefia en favor de estas comunidades, no se ejecutaron las medidas crediticias

necesarias para la expropiacion (Marcilese, 2011).

10 Al respecto puede consultarse: Valko, 2007 y Kindgard, 2004.
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El Malén de la Paz puso en evidencia la necesidad de que determinadas
demandas de los pueblos originarios fueran atendidas. Con ese objetivo, en 1949 se creo

la Direccion de Proteccion al Aborigen (DPA).

En este escenario, existio ademas un cierto reconocimiento de referentes
indigenas por parte de la agencia estatal (Lenton, 2010: 69), que fue concomitante con la
formacion de un novedoso estrato de dirigentes politicos originarios. Ellos encontraron
espacios en el organigrama indigenista estatal (Serbin, 1995; Lenton, 2005: 545) cuando,
en 1953, al dirigente mapuche Jeronimo Maliqueo le fue ofrecida la responsabilidad de
conducir la DPA (Hernandez, 2003; Lenton, 2010; Marcilese, 2011).

Luego del golpe de Estado de 1955, cuando la penetracion de las ideas
desarrollistas en la arquitectura institucional del Estado argentino comenzo a darse de
forma plena, la region chaquefia fue una de las zonas mas consideradas en la nueva logica
de planificacién gubernamental para el desarrollo (Gordillo, 2004; Lenton, 2005; Zapata,
2013). Como sostiene Laura Zapata (2013, 48), ella fue “el lugar por excelencia de la
aplicacion de las politicas desarrollistas que comenzaron a implementarse hacia fines de

la década de 1950 y que se profundizaron, incluso, durante los regimenes dictatoriales”.

Depuesto Perdén, en 1957, el presidente de facto Pedro Aramburu cred la
Comision Nacional del Rio Bermejo (Decreto-ley N° 4962), un programa de desarrollo
regional inscripto en un esquema nacional de mejoramiento de las vias fluviales. En los
afos sucesivos, el Instituto Nacional de Tecnologia Agropecuaria (INTA)* y el Consejo
Federal de Inversiones (CFI)'? fueron dos de las instituciones mas ampliamente
interpeladas por gobiernos, técnicos y extensionistas para “llevar el desarrollo” a los

grupos de poblacion rural de la region.

Hacia finales de la década del cincuenta, el interés desarrollista por los indigenas
como poblaciones pobres y atrasadas se conjug6 con la aparicion de nuevos interrogantes

sobre esas “culturas ancestrales”. Este contexto dio lugar a una marcada ampliacion del

11 El INTA tuvo por objeto impulsar el desarrollo agropecuario a través de la tecnificacion y la
racionalizacion de la produccion (Decreto Ley N° 21.680/56). Al respecto, véase: Alemany, 2002.

12 E] CFI se conformé con representantes de las distintas provincias del pais, buscando articular
una estructura de planificacion que, en virtud de su federalismo, contemplara las reales
necesidades de desarrollo econémico, productivo y de infraestructura de cada region. El CFI
elaboré una variedad de proyectos de distinto tipo (agrohidroldgicos, de investigacion, de
infraestructura, etcétera), articulando no s6lo con la Secretaria de Agricultura y Ganaderia, sino
también con organismos internacionales de cooperacion y desarrollo como la CEPAL o el Bureau
pour le Développement de la Production Agricole (Gonzélez Bollo, 2015: 123).
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espectro de voces autorizadas a hablar sobre la “cuestion aborigen”. El monopolio que
hasta entonces gozaban los organismos estatales para establecer los contornos y las claves
de interpretacion sobre la tematica sufrio un importante resquebrajamiento (Briones,
2004). Académicos, técnicos y agentes eclesiasticos pasaron a representar campos de
planeacion indigenista pasibles de ser incorporados en la articulacion de las politicas
indigenistas estatales.

Emergio un espiritu de “recopilacionismo folklérico” que prontamente se cubriod
de intereses sociologicos y planificadores. Como mostré Axel Lazzari (2002: 161), “lo
indio” ingreso en las agendas del Instituto Nacional de Filologia y Folklore, que hacia
1960 fue reconocido como 6rgano especializado en el estudio de la “materia tradicional
argentina”®3, También, la idea del “rescate cultural” a través de la divulgaciéon de la

produccidn artesanal indigena cobrd vigor.

En el caso de la provincia de Neuquén, una politica indigenista de corte
culturalista orientada a generar una reapropiacion simbolica de “lo mapuche” (envuelta
en un campo retérico de exotizacion y glorificacion)!*, dio lugar a la realizacion del
Primer Congreso del Area Araucanista Argentina. Realizado en febrero de 1961 por
iniciativa del gobierno provincial, el mismo convoco en la localidad de San Martin de los
Andes tanto a ministros provinciales como a académicos y estudiantes de otras partes del
pais (Lenton, 2011). Fue presentado bajo un espiritu “técnico-cientifico” orientado a
“sistematizar y documentar todo lo referente al patrimonio material y espiritual,

relacionado con los valores del pueblo araucano” (citado en Falaschi, Sanchez y Szulc,
2008: 155).

La provincia de Chaco evidencié esta misma dindmica. Desde finales de la
década del cincuenta, el ambiente intelectual chaquefio mostraba un renovado interés por
el conocimiento de las poblaciones nativas (Guarino, 2010). Se trataba, en parte, de una
reactualizacion de la histdrica imbricacion que existio entre la antropologia argentina y

los pueblos chaquefios?®.

13 Creado en 1955, en 1960 el organismo mudd su nombre al de Instituto Nacional de
Investigaciones Folkléricas.

14 Se trat6 de politicas que se encuadraban en la estrategia de construir las bases identitarias de la

provincia y “neuquinidad” en torno de esa forma de aboriginalidad (Favaro; 2011, Falaschi,
Sanchez y Szulc, 2008; Mombello y Nicoletti, 2005).

15 Respecto de los origenes de la antropologia en Argentina ver: Wright y Ceriani Cernadas, 2007,
Guber, 2009; 2010.
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El interés intelectual por los pueblos indigenas de la region chaquefia es un
elemento de larga data en la construccion e la antropologia argentina (Gordillo, 2004).
Cuando en 1936 se fundo la Sociedad Argentina de Antropologia (SAA) se desarrollaron
populosos debates sobre los origenes, las familias linguisticas y las rutas migratorias de
estos pueblos, centrandose en el andlisis de los “restos de cultura material” (ceramicos,
vasijas, etc.), fuente primera de la indagacion antropolégica de entonces. Con ello se
inauguréd un discurso profesional en el que los estudios religiosos del antrop6logo suizo
Alfred Métraux fueron referencias ineludibles. Impulsado por la conviccion de que se
trataba de culturas en acelerado proceso de desaparicion, Métraux —como luego lo haria
Enrique Palavecino, entre otros— recab6 informacidn sobre précticas shamanicas, mitos y
creencias de “chiriguanos”, “tobas”, pilagads y “matacos” y atendié al cambio socio-

religioso que estos grupos experimentaban ante la presencia de las misiones cristianas en

la region (Métraux, 1946).

En los tiempos del desarrollismo, la novedad asent6 en las nuevas convergencias
entre el indigenismo intelectual y las iniciativas gubernamentales de politica indigenista.
Asi, en la Universidad Nacional del Nordeste (UNNE) (fundada en 1957) se impulsé un
proyecto para crear un archivo etnografico y un museo regional. A tal fin, en 1958 la
fotografa alemana Grete Stern fue contratada para registrar en imagenes las formas de

vida del “aborigen chaquefio” (Guarino, 2010; Almirén y Padawer, 2016).

Ese mismo afio, el Instituto Popular de Estudios Chaquefios —con sede en la
UNNE- llevé a cabo la Primera Asamblea Indigenista Chaquefia. Se hicieron presentes
unos treinta y dos representantes indigenas procedentes de distintas localidades de la
provincia de Chaco (Juan José Castelli, Tres Isletas, Quitilipi, La Leonesa, Villa Angela,
Charata). Y tres lideres indigenas de la provincia de Formosa: Manuel Chascoso (oriundo
de Bartolomé de las Casas), Juan Lépez e Hipdlito Rodriguez (procedentes de Mision
Laishi) (Pompert de Valenzuela, 2003; Almirdn, Artieda y Padawer, 2013)°. Los
referentes indigenas aprovecharon la oportunidad para reclamar “la posesion de tierras,
herramientas para las tareas agricolas, y escuelas para sus hijos” (Almiron y Padawer,
2016: 3). Asistieron también importantes funcionarios gubernamentales de las provincias

de Chaco (el Director de Proteccion al Aborigen, el vice-gobernador provincial y los

16 Diario Reivindicacion, octubre de 1958, Afio II, Nro. 13, pp. 1,2y 7.
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ministros de Gobierno, Agricultura y Ganaderia y Asuntos Sociales y Salud Publica) y de

Formosa.

Una figura central en la organizacion de esta Asamblea fue René James Sotelo.
Formado en las nociones del “desarrollo rural” y los abordajes indigenistas entonces
vigentes, Sotelo mantenia vinculos con programas internacionales de cooperacién y
desarrollo y participaba en muchas de las instancias de formacion indigenista gestadas en
esos espacios. Por ejemplo, en 1958, asistid a un curso para maestros rurales en la
localidad bonaerense de Ezeiza organizado por el Consejo Nacional de Educacion en
conjuncion con la Organizacion de las Naciones Unidas para la Educacion, la Ciencia y
la Cultura (UNESCO)Y. En breve tiempo, Sotelo se volvié un notable exponente de la
politica indigenista provincial (Carrasco y Briones, 1996). Habia sido director de escuela
en Paraje Jacaranda (cerca de Juan José Castelli) y luego vicedirector de la escuela N°
384 en Quitilipi, y en 1963, fundador (en esa misma localidad) de la Asociacion Amigos
del Aborigen (AADA).

Como sefiala Kathrin Sikkink (2009: 29-30), la penetracion de las ideas
desarrollistas en la arquitectura institucional del Estado argentino fue incompleta. Apenas
el aparato politico vinculado a Frondizi configurd una estructura burocréatica digna de ser
Ilamada desarrollista y la experiencia fue truncada por el golpe militar de 1962. Aun asi,
las ideas desarrollistas supieron filtrarse de distintas maneras en la planeacion de las

politicas publicas.

A lo largo de la década del sesenta (e incluso entrada la década del setenta), ellas
no dejaron de presentarse como modelos de referencia de las iniciativas de politica
econdmica y social (Healey, 2007). EIl Censo Indigena Nacional de 1965 fue expresién
de ello. ElI mismo fue una iniciativa que respondié a la necesidad gubernamental de
conocer para poder intervenir en nombre del desarrollo. En esa clave, el decreto que dio
origen al censo (N° 3988/65) explicito la necesidad de “presentar el estado actual socio-
economico de las comunidades indigenas” (DIP, 1991). Ello era, por cierto, un primer
paso necesario a la hora de implementar lo establecido en el articulo 27 del Convenio N°
107 de la OIT respecto de que los gobernantes tomasen “las medidas administrativas
pertinentes” para promover la “integracion” de las “poblaciones indigenas y tribales”

(OIT, Convenio N° 107, Art. N° 27.).

17 Conversacion personal con Melisa Sotelo.
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El censo fue también un caso ejemplar de como funciond la polifonia indigenista
en esa coyuntura. El acto de apertura de la Primera Convencion de Antropologia realizada
en 1965 en la Universidad Nacional del Nordeste (sede Resistencia), se convirtié en
accion de lanzamiento del Censo Indigena Nacional. EI Ministro del Interior de la Nacién
Juan Palmero present6 entonces el plan previsto para su ejecucion®®. Sotelo también se
hizo presente alli, participando como uno de los expositores referenciales de esa

convencion. Asimismo, fueron varios los antrop6logos que se enlistaron como censistas.

El censo nunca fue finalizado y los datos recabados fueron parciales y
segmentarios. Sus resultados no fueron publicados oficialmente sino ofrecidos a la prensa
por participes del mismo. Lo hecho, no obstante, sirvio para demostrar la existencia de
165 mil indigenas, sobre un total de poblacion nacional que entonces rondaba los 23
millones (Gordillo y Hirsch, 2010), y oper6 como un incentivo para que distintas
provincias creasen organismos orientados a atender “el problema indigena” (Medina,

1992) como una forma de promover su desarrollo.

Provincializacion de la politica estatal indigenista

El impacto del desarrollismo sobre la politica estatal indigenista también habilitd
un proceso de provincializacion de la misma (Lenton, 2005). Esto fue de vital importancia

en la construccion de espacios regionales de pastoral aborigen.

El interés gubernamental por el desarrollo de las regiones “atrasadas” se conjugd
con la conversion de muchos Territorios Nacionales en provincias autbnomas. Durante la

primera mitad de la década del cincuenta se crearon la mayoria de las nuevas provincias.

18 _enton encuentra en esta convencion la tension de dos luchas simulténeas: “La primera de éstas
se produce al interior de la Academia, entre el discurso de algunos profesionales que ocupan
posiciones importantes en la docencia y en la investigacién y el de otros que intentan romper con
la hegemonia del modelo antropoldgico “humanista” o historico-cultural. La otra es la lucha que
se esta librando por legitimar la intervencion de los antropdlogos en el disefio de la politica
indigenista, que la profesion reivindica como ineludiblemente sujeta a su diagnostico y consejo”
(Lenton, 2005: 525)

19 Diario El Territorio, 19 de enero de 1968, p. 10.
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Tales los casos de Chaco® y La Pampa, en 1951; Misiones, en 1953; y Formosa, Rio
Negro, Neuquén, Santa Cruz y Chubut, en 1955.

Con matices y altibajos, en un lapso de tiempo relativamente breve, las regiones
del pais con elevada proporcion de poblacion indigena se convirtieron en provincias
auténomas. Se trataba, en muchos casos, de territorios de frontera en los cuales la idea de
“sociedad abigarrada” —segun la expresion del reconocido socidlogo boliviano René
Zavaleta Mercado (1986)— tenia especial sentido: a lo largo varias décadas, distintos
pueblos originarios se habian visto obligados a refugiarse en esos territorios, huyendo de

masacres, campafas militares y despojos de tierras.

En el caso del oeste de la region chaquefia, la condicién de suelo arcilloso (con
escasa capacidad de retenciobn de agua; con muy poca materia organica; v,
consecuentemente, muy poco fertil) y su clima semi-arido explican el escaso nivel de
penetracion del capital®!. En consecuencia, los pueblos originarios de la region (mocovi,
wichi, pilaga, vilela, gom) (expulsados de los més fértiles territorios del este chaquefio)
encontraron en el oeste un refugio donde establecerse. Alli continuaron apelando a sus
modos tradicionales de produccion de la vida: fundamentalmente, la marisca, la caza y la
pesca. Parcialmente, por cierto, porque la explotacion del quebracho y la reduccion del
area de monte fue dejando cada vez menos posibilidades de encontrar en la naturaleza los
recursos de existencia y reproduccion (Gordillo, 1995; 2004). Consecuentemente, la
venta de la fuerza de trabajo en los cultivos de algodon del este chaquefio y los obrajes o
los ingenios azucareros de Salta y Jujuy fueron un recurso fundamental de la subsistencia

individual y grupal.

La conversion de los Territorios Nacionales en unidades federales autonomas
implico el inicio de un proceso de provincializacion de la politica indigenista. Tras esa
conversion, los pueblos originarios afectados adquirieron una nueva influencia en la
politica local a través de su participacion en las elecciones gobernativas (Marcilece,
2011). En este contexto, las flamantes administraciones ensayaron nuevos intentos de

politica indigenista. Esto explica la referencia que las Constituciones de las recientemente

20 |_a ley 14.037 dio origen a la Provincia Presidente Perén. Luego del golpe de Estado de 1955,
esta nomenclatura fue rechazada para adoptar el actual nombre de provincia del Chaco.

21 Como sostiene Valenzuela (2006: 37), “uno de los factores de mayor poder explicativo en los
procesos de produccion del espacio es la vulnerabilidad diferencial derivada de condiciones
geograficas particulares”.
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creadas provincias de Chaco, Formosa, Chubut y Neuquén hicieron a la cuestion indigena
(Medina, 1992).

A partir de 1956, la provincializacién de la politica indigenista adquirié un
sentido méas contundente luego del viraje dado a nivel nacional. Ese afio, Aramburu firmo,
junto a su Ministro del Interior, el decreto-ley N° 12.969 que establecia la definitiva
disolucion de la DPA. Esto puede ser leido como uno de los maltiples esfuerzos por
revertir las medidas politicas tomadas durante el peronismo (Lenton, 2005) y también
como una medida administrativa inscripta en un proceso mas amplio vinculado con la
necesidad de ceder a las provincias la gestion de lo indigena para ganar efectividad en el
tan mentado desarrollo de esos grupos “atrasados” y carentes de “integracion”. Los bienes
que la DPA disponia en las distintas regiones del pais fueron cedidos al dominio de los
estados provinciales, y la decision de disolver dicha direccién en cada jurisdiccion local
fue dejada en manos de las respectivas provincias o Territorios Nacionales (Serbin, 1995;
Lenton, 2005; Tesler, 1989). El proceso de provincializacion de la politica indigenista

encontraba asi su plasmacién juridica y formal.

A partir de entonces, el espacio provincial se convirtié en el foco de accion y
planeacion de ese campo de la politica estatal. Lo indigena paso a ser abordado como un
problema particular a ser atendido (o des-atendido) por cada Estado provincial.

En el Chaco, el interventor federal de la provincia coronel Pedro Avalia creo la
Comision Honoraria del Aborigen (decreto N° 4245/56) y la Direccion del Aborigen
(decreto-ley N 4907/56) (Tesler, 1989; Lenton, 2005), ambas dependientes del Ministerio
de Agricultura y Ganaderia. La primera, con el objetivo de “asesorar en todo lo atinente
al aborigen dando la orientacion y planes a desarrollar para cumplir su finalidad”?; la
segunda, con el objetivo de “estimular asiduamente todo acto que tienda a la formacion
de habitos morales de cualquier orden” que facilitasen su “adaptacién autéctona”?®
(citado en Tesler, 1989: 27; Pompert de Valenzuela, 2003: 114 y Lenton, 2005: 465). En
tal sentido, las funciones atribuidas a esta Direccion remitieron a la elaboracion de
proyectos en el area educativa, social y econdmica, orientados a mejorar las condiciones

de trabajo y apoyar la actividad forestal y ganadera.

22 L egislaciones Provinciales”, Derecho de los pueblos indigenas, Bioética. Disponible en:
http://indigenas.bioetica.org/leyes/leyes_provinciales.ntm, fecha de consulta: 12 de julio de
2015.

2 |bidem.
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Esto ultimo se inscribia en la misma linea integracionista en la que quedd
plasmada en la Constitucion Provincial de diciembre de 1957. El articulo N° 34 de ese
cuerpo juridico sentencié que

La Provincia protegera al aborigen por medio de una legislacion adecuada

que conduzca a su integracion en la vida nacional y provincial, a su

radicacion a la tierra, a su elevacién econdmica, a su educacion y a crear

la conciencia de sus derechos, deberes, dignidad y posibilidades
emergentes de su condicién de ciudadano.

Como sostiene Lenton (2010), a lo largo de su historia, la politica indigenista
argentina se caracterizd por una ldgica de constante discontinuidad y permanentes
inconclusiones. En este contexto, no resulta extrafio que tan solo dos afios después de que
hubiera sido disuelta la DPA, el gobierno desarrollista de Frondizi nuevamente intentara
crear un organismo nacional capaz de centralizar y coordinar la politica indigenista. Esta
vez la instancia burocratica adoptd la denominacion de Direccion Nacional de Asuntos
Indigenas (DNAI) (decreto N° 5463/58). Los considerandos del texto legal plantearon:

Por decreto-ley 12.969/56 se disolvié la Direccion de Proteccién al

Aborigen, en la creencia de que abandonandose el problema indigena en

manos de los estados provinciales afectados podria hallarse una solucién

mas apropiada, lo que en la practica no ha podido concretarse (DIP, 1991:
179).

El DNAI tuvo por objetivo “procurar la adecuada solucion de los problemas que
afectan a los aborigenes radicados temporaria o definitivamente en todo el territorio de la
Nacion” (DIP. 1991: 177). Desde su inicio la entidad fue puesta bajo la orbita de la
Direccion Nacional del Servicio de Empleo del Ministerio de Trabajo y Seguridad Social
(mas tarde, en 1961, pasaria a instancias del Ministerio del Interior) y a su cargo fue

designado el sacerdote Emilio Martinez.

Considerando al desarrollismo una ideologia laicisante, Diana Lenton (2005:
545) plantea que la designacion de Martinez a cargo del DNAI implicé un abandono
momentaneo de las iniciativas gubernamentales desarrollistas. No obstante, siguiendo la
lectura que Miranda Lida (2015) hace del catolicismo argentino, puede reconocerse alli
no tanto un alejamiento de las posturas desarrollistas por parte del gobierno nacional, sino

un acercamiento a los enfoques desarrollistas por parte de la Iglesia. En cualquier caso,
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los argumentos bajo los cuales fue creada la dependencia reprodujeron ampliamente la

terminologia plasmada en el Convenio N° 107 de la OIT.

Esta iniciativa reforzo el proceso de provincializacion de la politica estatal
indigenista. La programacion de sus acciones tuvo una concepcion de la politica
indigenista como un asunto de orden provincial: Jujuy, Neuquén, Chaco y Formosa
fueron considerados como nucleos principales de intervencion (Lenton, 2005: 486). Por
un lado, la ambicion desarrollista por superar los “atrasos” reinsertaba la atencion de lo
indigena en las agendas gubernamentales provinciales y locales. Por otro lado, la
“cuestion indigena” se presentaba como una cuestion desconocida y dificil de resolver
para las burocracias y las elites politicas instaladas en Buenos Aires y alejadas de la
realidad de pueblos habitualmente ignorados. En consecuencia, la DNAI necesitd
conjugar sus iniciativas con las herramientas provinciales de politica indigenista (del
mismo modo, por cierto, que las iniciativas gubernamentales provinciales necesitaron
articularse con actores externos al Estado como manera de fortalecer la estatalidad

indigenista provincial).

La dictadura iniciada con el golpe de Estado encabezado por Juan Carlos
Ongania en 1966 no significo una ruptura total con las ideas desarrollistas como modelos
de referencia de su politica econdmica y social. Esta experiencia se encuadrd en un
proyecto politico destinado a que las asociaciones intermedias y las comunidades
reemplazaran a los partidos politicos, sindicatos y grandes grupos de presion en su
capacidad de representacion politica y social (Laguado Luca, 2010). Bajo una nocién
corporativista, la sociedad fue abordada en términos de “comunidad”, en la que los
intereses divergentes pudieran confluir armonizados por la gestion gubernamental y
encauzados tras objetivos ‘“nacionales”. Basandose en una idea de “participacion
comunitaria”, la politica social del gobierno de Ongania impulsé la formacion de
“promotores comunitarios” y se orientd a “integrar”, a través de la “reeducaciéon” y la
“resocializacidén”, a sectores pensados como pobres, marginales e indigenas (Gomes,
2011). En este contexto, la “promocion de comunidades aborigenes” se insertd en un
esquema mas amplio de Seguridad Nacional y bajo la supervisién de la institucion militar
(Serbin, 1995; Lenton, 2009; 2010).

El sentido propositivo de este régimen conllevd la historica innovacion (Giorgi
y Mallimaci, 2012: 118) de crear, mediante una Ley Organica de Ministerios Nacionales,

(N° 16.956), un Ministerio de Bienestar Social. La “promocioén y proteccion de los
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integrantes del cuerpo social de la Nacion, sean estos individuos, familias o comunidades”
quedd establecida como competencia prioritaria de la nueva cartera (Giorgi y Mallimaci,
2012: 118). A partir de alli, la cuestion indigena, leida histéricamente en clave de
“problema social” —una de las formas historicas de la produccion estatal de aboriginalidad
en Argentina—, era paralelamente abordada en clave de “desarrollo comunitario”. Cabe
notar que el flamante ministerio fue un espacio hegemonizado por sectores eclesiasticos,

nacionalistas y corporativistas.

Dentro de la nueva dependencia ministerial fueron creadas cuatro secretarias: la
Secretaria de Seguridad Social; la de Salud Publica; la de Vivienda; y la de Estado de
Promocidn y Asistencia a la Comunidad (SEPAC). Esta ultima se convirtié en el 6rgano
depositario por excelencia del “plan comunitarista” gubernamental (Rouquié, 1982). La
SEPAC cred dos direcciones nacionales: la de Asistencia Comunitaria y la de Promocion
Comunitaria. En el interior de la segunda se crearon el Servicio Nacional de Desarrollo
de Comunidades, el Servicio de Desarrollo de Cooperativas y el Servicio Nacional de
Asuntos Indigenas (SNAI). Luego de una década de existencia, la DNAI era reemplazada

por un nuevo organismo nacional indigenista.

La creacion, en 1968, de la Direccion Nacional de Educacion del Adulto
(DINEA) funcioné como una herramienta complementaria en la ideacion de estas
estrategias indigenistas estatales. Orientada a la formacion de “capital humano” y a la
incorporacion, en forma subordinada, del analfabeto al proceso de industrializacion
(Almiron, Artieda y Padawer, 2013), la DINEA presentd varias convergencias
programaticas con las formas en el las que SEPAC penso el “desarrollo de las

comunidades indigenas”.

Las iniciativas provinciales de politica indigenista se alinearon con las politicas

programadas desde la SEPAC.

En 1968, el gobierno neuquino asigno al Instituto de Promocion Social
(dependiente del Ministerio de Bienestar Social) las cuestiones de politica indigenista. A
continuacion, en 1969, la creacion del Servicio Provincial de Asuntos Indigenas (SPAI)
(decreto N° 775/69) apuntd a “intervenir en la proteccion e integracion de los grupos
aborigenes”, “ejecutar los programas de proteccion integral al aborigen™ y generar

investigaciones “sobre los grupos aborigenes” para conocer su “sistema de valores”,

[34]



“costumbres, creencias, factores econdomicos, grado de cultura y zona geografica de

residencia” (decreto N° 775/69, citado en Falaschi, Sanchez y Szulc, 2008: 159).

La provincia del Chaco, por iniciativa de Rene Sotelo, sancion0 la Ley N°
970/69. Por su intermedio se establecido un nuevo marco juridico de la Direccion del
Aborigen. “Bajo contralor del Ministerio de Bienestar Social”, esta Direccion se ocuparia
de fomentar “la organizacion de las comunidades” (Ley 970/69, art. 12) como asi también

las

actividades agropecuarias, forestales, comerciales e industriales tendientes
a facilitar el desarrollo del pleno empleo de la mano de obra de la poblacion
indigena, su abastecimiento y el consumo y comercializacién de su
produccion, con destino a elevar su nivel de vida en lo social, econémico
y cultural (Ley 970/69, art. 1).

Las dependencias indigenistas provinciales apelaron de forma frecuente a la
SEPAC como fuente de financiamiento, marco de coordinacion y sello de respaldo para

acceder a fondos disponibles en instituciones de cooperacion internacional.

Los proyectos de desarrollo comunitario impulsados en este escenario se
caracterizaron por tener grandes aspiraciones desarrollistas, pero no siempre contar con
los recursos financieros, humanos y técnicos para llevarse a cabo. Con lo cual, siempre
queda vigente la pregunta respecto de su nivel de concrecion. Asi, por ejemplo, segun
refirié la escritora Alicia Cid en sus memorias de viajes?®, en 1971 Angel Dafunchio,
delegado del Gobierno formosefio en Ingeniero Juarez, reclamaba la puesta en ejecucién
de los programas de desarrollo comunitarios prometidos por la SEPAC y reflexionaba al
respecto:

Con la expectativa que cred la SEPAC (...) con sus préstamos (...) nos

largamos a construir lo que creiamos era la base del desarrollo de los

aborigenes de esta zona, hoy tenemos cuarenta y dos obrajes (con un
promedio de treinta hacheros cada uno y sus familias) quince hornos de
carbon, siete ladrillerias, ocho huertas; en fin, toda la mano de obra
ocupada desde Santa Teresa hasta Pozo del Mortero (quinientos

kilometros) algo asi como cuatro mil aborigenes dependiendo de este
proyecto (Citado en Cid, 1992: 93).

24 Cid colaboré ampliamente con los programas de “desarrollo comunitario” impulsados por René
Sotelo desde la Direccion Provincial del Aborigen del Chaco.
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El relativamente escaso financiamiento no le impidi6 a la SEPAC generar un
espacio de predisposiciones gubernamentales aptas y sensibles a las iniciativas de
“intervencion social” en los ambitos rurales como asi también hacia las poblaciones
originarias. En marzo de 1967, el cuadro catélico Radl Puighd, al mando la SEPAC,
afirmaba:

El apoyo estatal se dirigira a todos los rincones del pais, especialmente a

los mas apartados y rezagados cambiando la orientacion centripeta

caracteristica del centralismo, por la accion centrifuga tendiente a crear

condiciones dignas a la poblacion en todas las zonas del pais, arraigandola

en su propia tierra y fortaleciendo su fe en la Nacion; el apoyo que preste

la Secretaria se dirigird a todos los sectores sociales, especialmente a

aquellos mas necesitados, tales como las zonas rurales subdesarrolladas,

las villas de emergencia, desocupados, nifios, mujeres y ancianos en estado

de desamparo, asi como a los grupos indigenas; el apoyo seré integral, en
todos los aspectos del bienestar social (Citado en Gomes, 2011: 291).

Como se ha dicho, las provincias “con menor desarrollo” se convirtieron en ejes
prioritarios de los programas de accion del Ministerio y en particular las provincias del
NEA fueron destinatarias de buena parte de esas predisposiciones gubernamentales. El 4
de mayo de 1967, Ongania llevé a cabo una reunion con los Gobernadores de esa regién
a fin de aplicar programas de desarrollo comunitario en el territorio®. En 1968, el
gobierno formosefio accedidé a un subsidio de 22 millones de pesos destinados a la
“promocion” e “integracioén del aborigen”?®. También ese afio, el director del SNAI
Emilio Martinez viajé a la ciudad de Formosa y fue recibido por el Director del
Departamento Provincial del Aborigen. Segun afirmé Martinez, el viaje se hacia con la
finalidad de:

realizar investigaciones, prosiguiendo la tarea que desde hace afios, yo

personalmente vengo realizando y a la vez poner en marcha los planes que

por intermedio de la S.E.P.A.C. tenemos para lograr la integracion del
aborigen a través de tareas de promocion y desarrollo de la comunidad?’.

25 Revista Primera Plana, 3 de enero de 1967, n° 210, p. 16.
26 Diario La Mafiana, 1 de junio de 1968, p. 9.
2" |bidem.
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El proyecto comunitarista del onganiato generd nuevas oportunidades de apoyo
a iniciativas de pastoral aborigen. Por un lado, la planeacion de politica publica realizada
por la SEPAC contempld la contribucion que las parroquias y otras instituciones publicas
pudieran hacer en pos del fortalecimiento de las “comunidades”. Por otro lado, los
objetivos perseguidos por la SEPAC en relacion a la instruccion escolar, la formacion en
agricultura, la formacion de cooperativas y la mejora del nivel de vida de “los grupos
aborigenes” eran también objetivos anhelados —no siempre con los mismos sentidos— por

ciertos indigenistas eclesiasticos.
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CAPITULO I

Desarrollismo, Iglesia y reformulaciones en la idea de mision

Cooperacion internacional en las Iglesias y nuevas sensibilidades

Las reformulaciones y las preguntas sobre los pueblos indigenas nacidas en el
seno de la episteme desarrollista también se expresaron dentro de la Iglesia Catolica

latinoamericana.

Entre el 25 de julio y el 4 de agosto de 1955 se llevé a cabo en la ciudad de Rio
de Janeiro un encuentro de obispos de América Latina. La intencién de quienes tomaron
las primeras iniciativas (los obispos Dom Helder Camara de Brasil y Manuel Larrain de
Chile) era generar un foro en el que las iniciativas mas progresistas del episcopado
latinoamericano encontraran un respaldo institucional sélido. Se trataba de crear una
organizacion transnacional capaz de coordinar los esfuerzos pastorales catolicos,
reproduciendo asi a nivel continental el papel que la Conferencia Nacional del
Episcopado Brasilefio (CNBB) cumplia en ese pais. La Santa Sede apoyd la iniciativa
leyendo en ella una herramienta con la cual frenar el avance del protestantismo en la
region. Producto del encuentro qued6 conformada la Conferencia Episcopal
Latinoamericana (CELAM)Z,

Aunque oficialmente los ejes convocantes de la Primera Conferencia fueron el
comunismo, la secularizacion y el despliegue del protestantismo en América Latina, ella
se convirtio en un espacio de discusion de los problemas sociales del continente
(Berryman, 1989), entre ellos, la “cuestion indigena”. En efecto, la antepenultima de las
secciones del documento final abord6 especialmente la cuestion de las “Misiones, indios

y gente de color” (CELAM, Parte 9, Titulo IX).

Innovando en el modo en que la Iglesia Catolica latinoamericana habia estado
considerando el tema, esta Primera Conferencia leyo lo indigena en clave desarrollista.
El llamado que el CELAM hizo a que el misionero se comprometiera “en la defensa y en

la elevacion espiritual, moral y social de la poblacion indigena de América Latina”

28 Respecto de los pormenores de la creacion del CELAM puede consultarse Smith, 1994.
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(CELAM, Parte IX, Titulo IX, punto N° 89) explicito la existencia de un nuevo campo
de intervencion pastoral. Se tratdé de un espacio de accion indigenista eclesiastica en el
que la evangelizacion se entremezclaba con elementos propios del ambito de
“extensionistas” y “promotores”. Asi, por ejemplo, la Declaracion insté al misionero a no
olvidar

el deber de atender adecuadamente a las necesidades de la poblacion

indigena: es decir, de aquella clase que, retrasada en su desarrollo cultural,
constituye para América Latina un problema de especial importancia?®.

Es cierto que la delegacion argentina no tuvo una participacién destacada en esta
Primera Conferencia del CELAM. Por entonces, la Iglesia local se encontraba inserta en
conflictos intestinos con el peronismo y mas preocupada por derrocar al “régimen
fascista” que por revisar la insercion pastoral en la sociedad. Sin embargo, ello no impidio
que las misiones de pastoral aborigen de la region chaquefia argentina se inscribieran en

el nuevo campo de intervencion pastoral delineado por ella.

En efecto, es preciso considerar este reordenamiento teol6gico del indigenismo
eclesiastico para entender la aparicion de las primeras misiones de pastoral aborigen en

el oeste de las provincias de Chaco y Formosa durante 1964 y 1967.

Unos afios después de la Conferencia del CELAM, la Iglesia Catolica universal
también ingreso en el escenario de la “cooperacion internacional” a travées de la Obra de
Beneficencia Episcopal Misereor, creada en 1958 en el seno de la Iglesia Catdlica
alemana con un claro perfil de “cooperacion para el desarrollo” y abocada a “la lucha
contra el hambre y la enfermedad”®°. En 1961, también dentro de la Iglesia alemana, se
cre6 otra entidad con el mismo perfil: Adveniat, en Alemania Federal y a raiz de una
“gran colecta” de donaciones dirigidas a la “promocioén del desarrollo” con valores
catolicos en el mundo “subdesarrollado” (Beigel, 2011). En los afios siguientes, formando

parte de la Conferencia de Obispos Catdlicos de Alemania Occidental, ambas agencias se

29 Declaracion de los Cardenales, Obispos y demés prelados, Punto 1V, CELAM, 1955.

%0 El arzobispo de Colonia (Alemania), cardenal Joseph Frings, impulsé la empresa (Boletin
Periodico Puente, N° 69, tercer cuatrimestre de 2008, p. 8.). Misereor fue también conocida como
“Fondo para el Desarrollo Socio-Econémico” (Beigel, 2011).
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convirtieron en importantes fuentes de financiamiento de las acciones de pastoral en

distintas partes de América Latina®L,

En octubre de 1960, se cred el Centro para el Desarrollo Econémico y Social de
Ameérica Latina (DESAL), respondiendo a la necesidad de contar con una oficina de
consultores capaz de peritar, a nivel continental, los proyectos impulsados por Misereor.
Prontamente este Centro incrementd su rango de accién, tomando la iniciativa en la
promocion de proyectos de desarrollo en distintos paises de América Latina, e
inscribiendo sus acciones en el campo de la “promocion popular” y la Doctrina social de

la Iglesia.

A continuacion, el Concilio Vaticano Il (1962-1965) impulso la expansion de la
cooperacion internacional catélica (Beigel, 2001). ElI Papa Juan XXIII anuncio la
realizacion de este nuevo Concilio a fin de continuar y revisar los preceptos establecidos
casi un siglo atras en el Concilio Vaticano I*2. EI CVII intent6 considerar los procesos de
descolonizacion de Africa y Asia, los programas politicos desarrollistas impulsados por
los paises centrales, las experiencias revolucionarias vividas en distintos lugares del
mundo periférico e, incluso, los replanteos criticos sobre el racismo y la xenofobia de la

razon occidental moderna (Morello, 2007; Alberigo, 2007).

En las distintas sesiones del Conclave, obispos, sacerdotes y religiosas
interesados en profundizar la llegada de la Iglesia a los sectores pobres de los paises del
Tercer Mundo pudieron generar contactos con representantes de agencias catdlicas de
cooperacidn interesados en financiar tales empresas. Segun recordo el obispo de Formosa,
Raul Marcelo Scozzina, a instancias del Concilio, mantuvo encuentros con miembros de
Adveniat y Misereor®3, Durante la década del sesenta Misereor se convirtié en la agencia
de cooperacion internacional que mayor financiamiento brindé a las misiones de pastoral

aborigen de origen catolico en la didcesis de Formosa.

31 S6lo en el afio 1968, el monto de la “ayuda” que la Accion Episcopal Adveniat destind a
diferentes acciones eclesiasticas de América Latina representd un monto superior a los 12
millones de dolares (Revista Vida Pastoral, n° 41, marzo abril 1969, p. 29).

32 En la navidad de 1961 aquel anuncio se plasmé en la convocatoria formal efectuada por el
Sumo Pontifice. El cdnclave tuvo lugar entre el 11 de septiembre de 1962 y el 8 de diciembre de
1965. Fueron varias las sesiones. Con un total de 2500 sacerdotes, fue el Concilio mas populoso
de la historia de la Iglesia.

%3 Entrevista a Marcelo Scozzina, junio de 2001, Archivo privado Cristian Vazquez.
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La relacion entre misiones de pastoral aborigen y cooperacion eclesiéstica para
el desarrollo no fue exclusiva del espacio catdlico. De forma simultinea al nacimiento de
Misereor y Adveniat, entre las Iglesias protestantes también se gestaron agencias de
cooperacion y programas de financiamiento internacional para “proyectos de desarrollo”.
En 1959 se cred el programa inter-eclesiastico Pan para el Mundo (Brot flr die Welt),
bajo la direccion de la Obra Diacénica de la Iglesia Evangélica de Alemania en Stuttgart®*.
Este programa también se convirtio en fuente de financiamiento de las misiones de
pastoral aborigen del Chaco, puntualmente, las emprendidas por la Junta Unida de
Misiones (JUM) de origen metodista®. Segin muestran varios documentos, esta mision
recibio visitas de supervisores y consultores enviados por “Pan para el Mundo” y también

por la Organizacion Inter-eclesiastica para la Cooperacion al Desarrollo (ICCO)%®.

Hacia 1960, juntamente con la incorporacion del desarrollismo también
aparecieron nuevas sensibilidades que acarrearon nuevas formas de misionar, nuevos
campos de accion pastoral y nuevos modos de interaccion militante. Se traté de un cambio
de indole cultural, social, ideolégica y politica. Fundamentalmente entre el laicado se
observa la consolidacion de nuevas ideas sobre la accion cristiana en el mundo. Fueron
nuevas sensibilidades que priorizaron “lo rural” por sobre “lo urbano”, lo artesanal por
sobre las producciones en serie, lo cooperativo por sobre el individualismo y la propiedad
privada, e incluso la musica folclorica y las expresiones étnicas por sobre las industrias
culturales modernas (Lida, 2015: 239).

En este contexto, la Iglesia Catélica argentina se encontrd con una feligresia con
voluntades militantes y en disponibilidad para reformular los modos de insercién pastoral
en distintas regiones del pais. En la Accion Catdlica Argentina (ACA), los sectores
medios imprimieron a la entidad nuevas formas de organizacién interna. Asi, los

militantes de las distintas ramas de la ACA se abocaron a la bldsqueda de generar

% Sitio web de Pan Para el Mundo, http://www.brot-fuer-die-welt.de/es/pan-para-el-mundo.html,
fecha de consulta: 23 de noviembre de 2015 y sitio web del Comité Ecuménico de Proyectos,
Ecuador,
http://www.cepecuador.org/index.php?option=com_content&view=article&id=9&Itemid=116,
fecha de consulta: 23 de noviembre de 2015.

% Carta de Angel Peir6 al Obispo Carlos T. Gattinoni, 15 de junio de 1974, AHM. Caja JUM
Tobas, p. 1.

% |CCO fue creada en 1964, por iniciativa del pastor holandés de la Iglesia Reformada, Jo
Verkuyl. Ver: http://www.icco.nl/Over-ICCO.
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contactos cercanos con los fieles, promover reflexiones que emanaran de discusiones

entre pequefios grupos y atender a los problemas cotidianos de los feligreses.

Desde mitad de la década del cincuenta, el modelo belga se habia esparcido
dentro de la militancia, desplazando parcialmente al modelo italiano de Accién Catdlica.
La adopcion del método creado por Joseph Carjdin®” era una contundente ratificacion de
ese proceso de transformacion interna. El método de “revision de la vida” —mas
popularizado como “ver, juzgar, actuar”— se volvid casi sentido comun dentro de los
espacios mas renovadores de la militancia catdlica. EI mismo remitia a un modo de
abordar las probleméticas sociales y cotidianas que se orientaba a la intervencién social
(“actuar”), pero solo a partir de un previo analisis y conocimiento de la situacion (“ver”),
y siguiendo un posicionamiento ético, cristiano y/o politico sobre esas problematicas
(“juzgar”).

Al compés de estas sensibilidades, emergieron nuevos espacios de trabajo
pastoral con poblaciones rurales empobrecidas. La nocién del “compromiso con los

pobres” impulso a muchos laicos a visitar pueblos alejados de la ciudad y compartir dias

con sus habitantes y su cotidianeidad.

Con esta impronta pastoral, las ramas juveniles de la ACA comenzaron a
promover misiones en espacios rurales y en barrios urbanos marginales, que se
convirtieron en &mbitos en los cuales muchos jovenes catélicos tuvieron “su primer
contacto con la pobreza” (Morello, 2008: 111). Tucuman, Salta, Jujuy, Formosa, Chaco
y San Luis fueron algunas de las provincias mas frecuentemente elegidas para misionar.
En 1962, las tres Gltimas fueron destino de equipos de sacerdotes, laicos, hermanas y
agentes de salud abocados a hacer trabajos de corta duracién en nombre de la “promocion

social” (Mayol, Habegger, Armada, 1970).

Fueron varios los sacerdotes y obispos que acompariaron este proceso. El jesuita
José Maria Llorenz estimulaba (junto con Juan Luis Moyano y Rafael Tello) la realizacion
de Campamentos Universitarios de Trabajo explicitamente orientados a que los jovenes
se sensibilizaran con las problematicas de la pobreza. En la misma linea, el obispo de

Avellaneda Monsefior Antonio Di Pasquo impulsé la creacion de la Accién Misionera

3" El sacerdote belga, Joseph Ledn Cardijn fundé la Juventud Obrera Catélica de ese pais en 1925.
La particularidad de su método radico, entre otras cosas, en el impulso que dio a la formacién de
lideres entre los propios obreros.
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Argentina (AMA) —una entidad destinada especialmente a la organizacion y despliegue
de misiones en distintas regiones rurales del pais (Touris, 2010)— con el objetivo de

realizar campafias de vacunacion y alfabetizacion.

Estas intervenciones pastorales apelaron a ideas desarrollistas de intervencion
social y “desarrollo rural”. No obstante, a medida que avanzaba la década del sesenta,
fueron incorporando cada vez mas ideas relativas de la “liberacion” de los pueblos y la
revolucion. La revolucion cubana y los discursos del Che Guevara convirtieron la
consigna de “crear uno, dos, tres, muchos Vietnam” en sintesis de la idea de liberacion a
la vez politica, econémica, social y cultural. En ese contexto, los procesos de
descolonizacion en el Sudeste Asiatico (Vietnam, Laos, Camboya), la Revolucion
Cultural en China y las luchas de independencia y los procesos de descolonizacion de los
paises africanos mostraban que la implicacion individual por el cambio social no era una
utopia absurda. Y si bien no siempre las nuevas sensibilidades se inscribieron de lleno en
posturas revolucionarias y fuertemente contestatarias del orden social, la idea de construir
un “hombre nuevo” para construir una nueva sociedad tenia sentido dentro de los

preceptos cristianos de accion.

Por entonces resulto cada vez mas frecuente que la accién pastoral se situara en

el intersticio entre la religion y la politica.

Las nuevas sensibilidades pastorales obligaron a las Iglesias a revisar muchos de
sus supuestos organizativos (Dri, 2015). Las novedosas formas de practicar el
cristianismo desbordaban los cauces institucionales provistos por las jerarquias
eclesiasticas y para reencausarlas se volvia imperioso construir nuevos canales formales
(Lida, 2015: 240). El Concilio Vaticano Il (CVII) fue un intento en esta direccion. Lo
elaborado alli fue en verdad el punto de llegada de un cimulo de experiencias pastorales,

teoldgicas y liturgicas que le precedieron (Léwy, 1999; Lida, 2015).

A partir del CVII, las distintas tradiciones cristianas y el mundo del laicado se
vieron interpelados por un nuevo escenario catolico y doctrinal (Alberigo, 2005). La idea
de “compromiso social” fue situada en el centro de la reflexion cristiana y de alli en mas
la accién y la misién debian comprometerse en la transformacion de las injusticias
sufridas por los pueblos del mundo. El “pobre” fue una prioridad en la mision pastoral y
evangélica, ya no en virtud de la caridad sino en nombre del compromiso con la

transformacion del mundo.
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En este clima de ideas y transformaciones se inscribieron algunas de las formas
de intervencion pastoral con grupos indigenas del NEA y la region chaquefia (). Al decir
de Mabel Quinteros (una laica que tendria gran protagonismo en el desarrollo de la
pastoral aborigen del Chaco argentino), los cambios teoldgicos, pastorales y litdrgicos
traidos por el CVII tuvieron un fuerte impacto en el modo en el cual los indigenismos
catolicos de la region chaquefia abordaron su propia practica misional®®. En estas
misiones, resultod frecuente que el “aborigen” fuera interpelado en virtud de su condicion

de pobreza y que el compromiso por “la liberacion” se justificara en esa condicion.

Propuesto desde el comienzo como un “Concilio ecuménico”, el CVII abrié un
espacio de participacion efectiva para muchos te6logos de Iglesias no catdlicas —
destacandose la participacion de la Iglesia Anglicana (Alberigo, 2005). Las propuestas de
relajamiento de la rigidez litGrgica en favor de una practica pastoral “comprometida”
fueron clara expresion de nuevos modos de pensar la accion religiosa. En este contexto,
varias Iglesias cristianas se hicieron eco de ello en los debates conciliares. Pero si una tal
apertura era posible, ello se debia a que los cambios que atravesaba la Iglesia catélica

tenian su paralelo en muchas Iglesias protestantes.

A través del CVII se busco reinsertar las discusiones sobre el desarrollo dentro
de perspectivas humanistas y cristianas. Contribuyeron a esto los obispos
latinoamericanos que se apropiaron de las criticas a la idea de desarrollo vigente en las
ciencias sociales. Esa revision apuntaba a que los programas de “ayuda a los pobres”
fueran abordados desde las multiples facetas de la vida humana, evitando los abordajes
puramente técnicos e instrumentales. Asi, la idea de “promocion del desarrollo” fue
resignificada en el pensamiento catolico y cristiano en términos de “promocion humana”
y fue acentuado “el caracter prioritario del desarrollo humano por sobre el éxito de las
economias” (Bohoslavsky, Debattista y Masés, 2012b: 228). Con ello, la teologia catolica
aspiraba a superar las visiones tecnicistas sobre el desarrollo para incorporar, en cambio,

las dimensiones éticas, morales y sociales de la cuestion.

Precisamente, las misiones de pastoral aborigen se fundaron en una fuerte
apelacion a la nocion de “promocion humana”. Aparecida por vez primera en una
Constitucion pastoral en 1965 a través de Gaudium et spes (La Iglesia en el mundo

contemporaneo), ella fungiéo como espacio de articulacion de, al menos, tres campos

3 Entrevista a Mabel Quinteros, 13 de abril de 2015.
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ideoldgicos: el desarrollismo (con sus ideas de progreso, crecimiento econoémico,
tecnificacion y modernizacion); el pensamiento social cristiano (deudor del viejo
catolicismo social nacido con la enciclica Rerum Novarum); y las miradas criticas sobre
el orden social y su transformacion, las cuales permeaban cada vez con mayor fuerza al

cristianismo de los afios sesenta.

El CVII fue importante no sélo porque brindd un respaldo institucional y
teologico a la idea del “compromiso social”, “promocion humana” y la militancia
cristiana por los pobres (Dri, 2015), sino también porque instalé nuevos modos de pensar
“lo aborigen”. Si bien no se liber6 por completo de etnocentrismos, la fuerte
predisposicion que mostro hacia la traduccion del saber teoldgico a la realidad social
especifica en que se aplicara condujo a un reordenamiento de las valorizaciones
tradicionalmente reconocidas a las teologias de los pueblos originarios. Por entonces, la
caleidoscopica conjuncion de las categorias de “pueblo”, “pobre” y “cultura popular”

pasaron a ser articuladas con una valoracion cada vez mayor de las “religiosidades

populares” (Scanone, 1976).

Apropiandose de estas reformulaciones, las misiones de pastoral aborigen
convirtieron la nocién de “inculturacién” en un eje referencial de sus practicas. En su
raigambre teoldgica esta nocion remitié a un proceso de inmersion en lo desconocido
como forma de acceder al conocimiento profundo de esa diversidad de la creacion divina.
Con ella, los agentes de pastoral referian al deber de otorgar plena validez a los cultos,

las practicas y las costumbres indigenas.

Radicalizaciones politicas: de la “promocion” a la “liberacién”

Luego del CVII, el espacio de militancia catolica se radicalizd. Con el correr de
la década del sesenta, el compromiso militante con la liberacion encontr6 nuevas fuentes
de legitimacion teorica y teoldgica. A la luz de las elaboraciones hechas en el seno de la
Comision Economica para América Latina (CEPAL) y la Teoria de la Dependencia, se
revisé la idea de desarrollo. Sin ser abandonada, se reinscribié en nuevos esquemas. El
fracaso que el desarrollismo mostré en el cumplimiento de sus objetivos por reducir la
pobreza de las poblaciones rurales justificaba esta serie de replanteos. En tiempos en que
las corrientes teoldgicas de “promocion humana” como la propulsada por Louis Joseph

Lebret ganaban cada vez mayor terreno, la enciclica Populorum Progressio (“Sobre el
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progreso de los pueblos”) (1967) revis6 la nocion de “desarrollo” denunciando que por
su intermedio también se generaban grandes procesos de desigualdad social. En este
sentido, convoco a los catolicos a pensar el desarrollo desde un abordaje “integral” al
tiempo que mostrd una especial preocupacion por “ayudar” a los paises pobres del “tercer

mundo”.

Haciendo una interpretacion audaz y progresista de aquella enciclica, el 15 de
agosto de 1967 dieciocho obispos (nueve de ellos de Brasil, incluido Dom Helder
Camara) de distintos paises “subdesarrollados”, lanzaron un manifiesto convocando a los
cristianos a cumplir con el deber de mostrar “que el verdadero socialismo es el
cristianismo integralmente vivido, en el justo reparto de los bienes y la igualdad

fundamental”®®,

Si bien ningun obispo argentino se contd entre los firmantes del documento, en
1968 tres obispos argentinos y 320 sacerdotes hicieron manifiesta su adhesion al
“Manifiesto de obispos del Tercer Mundo”. Con el tiempo, este acto fue reconocido como
el momento fundador del Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo (MSTM).
Como el Mensaje de los 18 obispos, el manifiesto del MSTM también adscribio al
socialismo, pero imprimiéndole una impronta local. Este comunicado reconocio
positivamente los aportes del peronismo a las oportunidades de cambio social. Nueve por
ciento del clero argentino (534 sacerdotes) llego a integrar el MSTM. En su mayor parte,
se trato de jovenes sacerdotes diocesanos (con edades que fluctuaron entre los 30 y los 40
afios) (Martin, 2012). Tal como sefiala Claudia Touris (2010), aun cuando se conformase
como un movimiento de tipo clerical, su influjo trascendié largamente los espacios
intelectuales catdlicos. En poco tiempo, el MSTM adquirié una marcada presencia en
espacios populares como fabricas, sindicatos de trabajadores y barrios pobres o villas de

emergencia®.

Como dijimos, el espiritu de renovacion conciliar no se restringio al campo
catélico. Cuando en 1966 se llevé a cabo en Ginebra la Conferencia de Iglesia y Sociedad

del Consejo Mundial de Iglesias, la cuestion del compromiso religioso con las realidades

% Manifiesto de obispos del Tercer Mundo, 15 de agosto de 1967, § 15.

40 Dados los estrechos vinculos que existian entre las redes catdlicas de renovacion conciliar de
distintos paises de América Latina, en poco tiempo la experiencia del MSTM fue replicada en
otros paises como Colombia (grupo Golconda), Perd (grupo ONIS, liderado por Gustavo
Gutiérrez) y México (Sacerdotes para el Pueblo).
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empobrecidas cobré un lugar central en los debates. Lo que Daniel Levine (2006)
interpretd como “obra pastoral” era algo observable en el conjunto de los espacios
cristianos de socializacion politica. Por aquel entonces, enfoques teologicos protestantes
proponian nuevos ejes de discusion sobre la idea de revolucion. Tal es el caso, por
ejemplo, de los escritos del misionero presbiteriano Richard Shaull*! que tenian amplia

difusion en el campo teoldgico latinoamericano.

Los cruces entre las distintas Iglesias cristianas se volvieron frecuentes y
positivamente valorados. Las discusiones sobre las tematicas del cambio social entre
jévenes protestantes agrupados en la Unién Latinoamericana de Juventudes Ecuménicas
(ULAJE) e intelectuales catdlicos eran moneda corriente y la enciclica Populorum

Progressio ganaba amplia acogida entre las Iglesias protestantes.

En el proceso de radicalizacion politica de los espacios teoldgicos cristianos de
América Latina la Segunda Conferencia General del CELAM fue un hito. Realizada entre
el 26 de agosto y el 6 de septiembre de 1968, esta Conferencia buscé traducir a la realidad
del continente las reformulaciones pastorales y teoldgicas propuestas por el CVII. Ciento
cincuenta obispos latinoamericanos reunidos en la ciudad colombiana de Medellin
dejaron planteada la necesidad de que en el continente tuvieran lugar cambios “rapidos”,
“urgentes” y “profundamente renovadores”. Asi, la “Conferencia de Medellin” no sélo
reafirmd el espiritu critico plasmado en la enciclica Populorum Progressio sino que a su

vez caracterizo la “violencia institucionalizada” como una clara “situacién de pecado”.

Hacia finales de la década del sesenta, la superposicién entre religion y politica
se convirtio en un fructifero &mbito de debate y generacion de nuevas ideas. En Argentina,
esto coincidié con la fuerte represion sobre los espacios de discusion y articulacion
politica que impuso la dictadura de Ongania. El régimen no se limit6 a intervenir las
organizaciones gremiales, sino que avanzd también sobre las universidades, clausuro
periddicos y cercend incluso las mas nimias expresiones culturales (De Riz, 2000;
O’Donnell, 1972; Pons, 2005; Selser, 1987). En este contexto, las Iglesias cristianas,
particularmente la catélica, se convirtieron en unos de los pocos espacios que conservaron

cierta libertad de movimiento. Las militancias catolicas y cristianas oficiaron de cobijo

41 El pastor estadounidense Richard Shaull vivié en Brasil entre 1952 y 1962. En el marco de sus
contactos con movimientos estudiantiles y ecuménicos, Shaull radicalizd sus posturas politicas,
se nutrio de instrumentos tedricos de las ciencias humanas y problematizd sobre el sentido
religioso y teoldgico de la revolucion social. Al respecto, ver: Huff, 2012.
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para el despliegue de formas de participacién politica imposibilitadas en cualquier otro
espacio.

Uno de los &mbitos de debate de la renovacion posconciliar y de radicalizacion
politica cristiana fue la revista Cristianismo y Revolucion. Ella se convirtio en uno de los
espacios cristianos de mayor importancia en la generacion de debates politicos de
izquierda. Fue también una referencia politica e intelectual en la que grupos cristianos se
vincularon con organizaciones de militancia marxista y revolucionaria (Campos, 2016;
Donatello, 2003; Morello, 2003; Touris, 2010). Como muestran las investigaciones de
Luis Donatello (2003; 2005), durante la segunda mitad de la década de 1960, gran parte
de las redes de militancia cat6lica se reconvirtieron en redes de militancia politica,

incorporandose incluso a la accion guerrillera (Ponza, 2006).

Las corrientes renovadoras catolicas también ganaron terreno hacia dentro de la
jerarquia eclesiéstica. En 1966, la Conferencia Episcopal Argentina (CEA) cred la
Comisién Episcopal de Pastoral (COEPAL) para repensar la insercion de la Iglesia a la
luz del CVII y los lineamientos de la enciclica Gaudium et Spes. Formaron parte de esa
Comision destacadas figuras del catolicismo renovador como Alberto Sily, Lucio Gera,
Gerardo Farrell, Fernando Boasso, Justino O'Farrell, Rafael Tello y el padre pasionista
Mateo Perdia, entre otros. A su vez, los obispos Vicente Zaspe, Manuel Marengo y
Enrigue Angelelli ocuparon la mesa directiva. La influencia de estos actores se hizo sentir
a su vez en el “Documento de San Miguel” (26 de abril de 1969), que oficio como
incorporacion institucional de los planteos hechos en Medellin por parte de la Iglesia
local.

En el Encuentro de Melgar (Colombia) realizado en abril de 1968 fue ratificada
la inquietud por los pueblos indigenas que habia sido planteada en la primera reunion del
CELAM vy rearticulada en el seno del CVII. Atendiendo a las renovaciones teoldgicas
propuestas en el Concilio, y con miras a iniciar debates necesarios para la inminente
Segunda Conferencia Episcopal Latinoamericana, este encuentro buscé dar cuenta de “la
pluralidad de culturas” existentes en las misiones de la Iglesia latinoamericana. Para ello,
el encuentro reunid a obispos y prelados de diversos paises y especialistas en
conocimientos de ciencias sociales y otras disciplinas. ElI punto de partida fue la
constatacion de que las culturas existentes en América Latina no estaban siendo
“suficientemente conocidas ni reconocidas en sus lenguajes, costumbres, instituciones,

valores y aspiraciones” y que con frecuencia “la integracion de estos grupos” era
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entendida como “una destruccion de sus culturas, [antes] que como el reconocimiento de
sus derechos a desarrollarse, a enriquecer el patrimonio cultural de la nacion y a
enriquecerse con ¢I” (CELAM, 1968: 13).

Si bien el Documento de Melgar no renuncié al tradicional objetivo de
evangelizar para convertir a los indigenas al catolicismo, dejé planteado que esa
conversion debia conseguirse “respetando las costumbres y los rasgos culturales de estos
pueblos”. Y adhirié a la idea de promocion humana, atribuyéndole especificos sentidos
para el caso de misiones realizadas con indigenas:

Partiendo de la situacion donde se encuentran [los grupos marginados VY,

principalmente, las culturas llamadas primitivas] hay que ayudarlos a

realizar ciertos cambios y a promover algunas empresas capaces de aportar

mejoramiento econdmico. En el caso de los indigenas es decisivo
asegurarles tierras suficientes para sus actividades agropecuarias o de caza

y pesca (...) También han de mejorarse las técnicas, llegando a 1a creacion

de pequefias industrias. Las cooperativas ofrecen grandes ventajas y

exigen una conveniente educacién procurando que no destruyan sus
sistemas econdmicos y culturales (CELAM, 1968: 30).

Por medio del Documento Final de Melgar, el Departamento de Misiones del
CELAM se comprometido a “estimular de manera sistematica y permanente las
actividades de los laicos misioneros”. Con expresiones como las de “ayudar” en el
“mejoramiento econdmico” de los nativos, el Encuentro de Melgar reafirmaba bajo
nuevos términos el espacio de accion indigenista explicitado en la Primera Conferencia
del CELAM. También, tras la expresion de “asegurarles tierras suficientes para sus
actividades agropecuarias o de caza y pesca” se abria un campo de intervencion
indigenista eclesiastica, que aunque tardaria adn bastante tiempo en desenvolverse
merece ser subrayado. Finalmente, el documento manifest6 su preocupacion por que “los
indigenas (...) no destruyan sus sistemas econdmicos y culturales”, lo cual significaba
cierto reconocimiento respecto por la especificidad y originalidad de los pueblos

originarios.

La Conferencia de Medellin vino a reordenar el espacio de lo decible hacia
dentro de los indigenismos eclesiasticos. Lo elaborado en abril de 1968 en Melgar fue
incorporado a los debates de esta nueva Segunda Conferencia Episcopal
Latinoamericana. Asi, el Documento Final de Medellin senal6 que “Especialmente en el

caso de los indigenas se ha[bria]n de respetar los valores propios de su cultura, sin excluir
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el didlogo creador con otras culturas” (CELAM, 1968b: Punto IV, I-3). De esta forma,
las inquietudes indigenistas elaboradas en Melgar se conjugaron con perspectivas aln
mas criticas respecto de las necesidades de transformacion social y politica de las acciones
de intervencion pastoral indigenista. Medellin reinsertd las lecturas indigenistas de
Melgar dentro de una perspectiva mucho mas radical, asociando la “ayuda”, la
“promocion” y el “mejoramiento econdmico” con la “lucha por la liberacién” de esos

pueblos.

La multiplicacion de las misiones de pastoral aborigen en el oeste de las
provincias de Chaco y Formosa durante 1968 y 1970 exige ser entendida en este contexto
ideoldgico y teoldgico.
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CAPITULO IlI

El NEA como region eclesiastica

Intervenciones de pastoral rural en el NEA

La conformacién del NEA como region eclesiastica fue otro elemento de vital
importancia para que se articulara una red de pastoral aborigen en el oeste de las
provincias de Formosa y Chaco.

Fueron varias las razones que hicieron del NEA una particular region
eclesiastica. En primer lugar, merece observarse que la mayor parte de las diocesis del
NEA nacieron de forma simultanea, en el marco de un vertiginoso tiempo de crecimiento

institucional de la Iglesia Catdlica argentina.

Antes de 1955 existian poco mas de veinte didcesis para abarcar todo el extenso
territorio nacional. No obstante, las relaciones cercanas con el gobierno dictatorial y los
gobiernos antiperonistas que le sucedieron habilitaron a la jerarquia catdlica un campo
propicio para fortalecer las estructuras eclesiasticas y gestionar la apertura de nuevas
parroquias y didcesis. En los dos afios y medio que dur6 la “Revolucion Libertadora™ (16
de septiembre de 1955- 23 de febrero de 1958) fueron creadas doce nuevas didcesis. Otras
once fueron creadas en 1961 y cuatro mas en 1963*2. Acompafiando los procesos de
provincializacion de territorios nacionales, muchas ciudades en distintas zonas del pais
se convirtieron en sede de nuevas didcesis. Tal es el caso de Afatuya (Santiago del
Estero), Concepcion (Tucuman), Formosa (Formosa), Goya (Corrientes), Neuquén
(Neuquén), Presidencia Roque Séenz Pefia (Chaco) y Posadas (Misiones) Reconquista
(Santa Fe).

En pocos afios, estas nuevas jurisdicciones transformaron significativamente el

perfil de la Iglesia Catdlica argentina (Lida, 2015: 232)*. No s6lo el niimero de didcesis

42 Las municipalidades bonaerenses que durante las décadas previas fueron transformadas por la
industrializacion y las migraciones internas pasaron a ser sedes eclesiasticas con rango episcopal.
Asi fueron creadas las didcesis de Avellaneda, Lomas de Zamora, Morén, San Isidro, y San
Martin.

“3 En el periodo de la llamada “organizacion nacional”, el “liberalismo integral” (Mallimaci, 1992;
2015) intenté mantener a raya a la Iglesia catolica y sus voluntades de expansion en la sociedad.
En consecuencia, entre 1853 y 1930 so6lo fueron creadas siete didcesis (una en 1859, tres en 1897
y tres en 1907 y 1910). Ese nimero se amplié a 21 hacia 1935y a 22 en 1940.

[53]



catolicas se elevd al medio centenar (Mallimaci, 1992: 365), sino que en su seno se
produjeron los méas acelerados procesos de renovacion posconciliar. La designacién de
parrocos jovenes a cargo de las didcesis del NEA es un factor relevante para explicar el
protagonismo que estos distritos tuvieron en el catolicismo renovador pocos afios mas

tarde.

La didcesis de Formosa, encomendada a Fray Raul Marcelo “Pacifico” Scozzina,
mostré desde su inicio el ejercicio de una pastoral destinada a campesinos, obreros
rurales, colonos e indigenas. Era una sede eclesiastica con un alto porcentaje de poblacion
rural, pero cabe resaltar también que Scozzina —de treinta y seis afios de edad al momento
de su nombramiento como obispo— impulsé por cuenta propia una pastoral especialmente
dirigida a los sectores pobres y basada “en practicas religiosas concretas en favor de la

promocion humana” (Esquivel, 2004: 18).

En 1957, cuando la nueva jurisdiccion fue creada, contaba con sélo seis
parroquias (Lida, 2015: 233). Unos veinte sacerdotes —sdlo uno regular— se encontraban
asentados en el extenso territorio provincial de 72 mil kilémetros cuadrados. En ese
marco, Scozzina buscd articular su trabajo pastoral con el que realizaban obispos de otras
didcesis de la regidon que experimentaban carencias de clero semejantes. El obispo de
Séenz Pefia, Monsefior italo Di Stéfano, y el de Reconquista, Monsefior Juan José Iriarte,
se convirtieron en dos de sus principales socios. El hecho de existir urgencias pastorales
semejantes entre las distintas diocesis (elevados porcentajes de poblacion rural, altas tasas
de pobreza y desnutricion, escaso desarrollo de infraestructura vial, entre otros) fue un
importante factor en la conformacién de esta region eclesiéstica. A estos elementos

estructurales se sumd la voluntad de los prelados por coordinar el trabajo pastoral.

Aunque originalmente la didcesis de Reconquista pertenecia a la Arquidiocesis
de Santa Fe, Irirarte realizd gestiones para que fuera reconocida como parte de la
provincia eclesiastica del NEA. Asi, el obispado de Reconquista podia coordinar sus
actividades con las diocesis de Corrientes, Resistencia, Formosa, Posadas, Séenz Pefia 0
Goya. Los obispos de estas didcesis apelaron al trabajo mancomunado como una
herramienta para salvar los problemas de escasez de clero. Asi, en diciembre de 1961 se
reunieron para generar una labor de conjunto en el ambito rural (Murtagh, 2014: 171).
Ademas de los obispos de Formosa, Séenz Pefia y Reconquista, participaron de la reunién

los obispos de Corrientes (Monsefior Francisco Vicentin), Goya (Monsefior Alberto
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Devoto), Posadas (Monsefior Jorge Kemerer) y Resistencia (Monsefior José Agustin
Marozzi).

El CVII habia hecho sélidos pronunciamientos en pos de que fueran
coordinadas las labores pastorales entre gobiernos diocesanos, entidades y fundaciones
vinculadas al espacio catoélico. La formacion de regiones eclesiésticas prometia ser una
manera fructifera de potenciar los alcances de las iniciativas diocesanas en aquellas

jurisdicciones con mayores carencias de clero.

En ese contexto, hacia 1964, la visita del canonigo francés Fernand Boulard a la
region del NEA implico un salto importante en el proceso de conformar una Pastoral de
Conjunto. Ello implicaba pensar la accion pastoral diocesana en una estrategia de
articulacion con otras diocesis territorialmente cercanas; de forma que las tareas
evangelizadoras fueran planeadas en forma coordinada, facilitando la complementacion.
La visita de Boulard se enmarcaba en un contexto regional en el que esta estrategia
pastoral era ensayada en distintos paises del continente. Destacado promotor de la pastoral
de conjunto, por esos afios Boulard viajé también a Cuba, México, Colombia, Uruguay y

Ecuador.

En torno de su visita a la Argentina, se organiz6 una Semana de Pastoral del
NEA a la que concurrieron un centenar de sacerdotes de las siete didcesis. A esta primera
experiencia le siguieron otras semejantes. En ellas, cada uno de los grupos de pastoral,
sacerdotes, hermanas, obispos, etc. exponian sus experiencias, reflexiones y pareceres,
analizaban juntos los problemas emergentes y ensayaban soluciones colectivas para los
problemas puntuales (Murtagh, 2014; Touris, 2010).

Los obispos del NEA convocaban enfaticamente a los parrocos para potenciar la
llegada de la Iglesia a las poblaciones rurales. En agosto de 1965, los siete obispos del
NEA —Francisco Vicentin (Corrientes), Jorge Kemerer (Posadas), Marcelo Scozzina
(Formosa), José Marozzi (Resistencia), Juan Jose Iriarte (Reconquista), Alberto Devoto
(Goya) e italo S. Di Stéfano (Saenz Pefia)— firmaron una carta dirigida “a sus sacerdotes”.
Emitida “justo antes de salir para la ultima sesion del Concilio [Vaticano II]”, la carta
expres6 la conviccion de los obispos respecto de que “las condiciones para un profundo

trabajo de renovacion de la Iglesia” resultaban “particularmente favorables” en sus
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didcesis. En consecuencia, los prelados convocaron a los sacerdotes a comprometerse con

un “trabajo arduo para hacer que la Iglesia no traicione nuestro tiempo”*4.

El Ilamado de los obispos del NEA no termind de resolver las dificultades que
la geografia y la infraestructura de la region imponian. La falta de clero y la escasa
cantidad de parroquias llevo a buscar otras estrategias alternativas. Una de ellas fue la
ampliacion de las prerrogativas de los laicos y sus organizaciones. La constitucion de un
campo religioso implica la desposesion del capital religioso de los laicos en beneficio del
cuerpo de especialistas capaces de producir, reproducir y difundir bienes y servicios
religiosos (Weber, 1977; Bourdieu, 2006; Dianteill y Lowy, 2009). Sin embargo, en estas
didcesis, valorar la capacidad de accion de los laicos fue un recurso exitoso para extender

el alcance de la Iglesia®.

El Movimiento Rural de Accion Catolica (MRAC) alcanz6 a tener un gran

despliegue en el NEA.

Creado en 1958, el MRAC adopté como objetivos de primer orden la
capacitacion, la generacion de espacios de reunién y de discusion de los problemas
cotidianos del medio rural y la formacion de lideres campesinos y sindicales. En sus
origenes, el Movimiento orientd sus actividades a tres “sectores”: maestros rurales;
empresarios rurales; y trabajadores y pobladores rurales. Este Gltimo grupo devino en el
“sector campesino”, diluyendo otros sectores sociales y étnicos, como es el caso de los

obreros rurales, hacheros, trabajadores golondrina e incluso indigenas.

El fuerte rol que la capacitacion tuvo en las labores programéticas del MRAC
explica que para el afio 1964 este contara con dos institutos de formacion en la provincia
de Buenos Aires: uno en la localidad de Capitan Sarmiento (Instituto San Pablo) y otro
en el departamento de 9 de Julio (Instituto Santa Maria)*®. A estos institutos asistian

dirigentes sociales y referentes populares de distintas zonas rurales del pais. Miembros

4 “Los obispos del nordeste a sus sacerdotes”, 17 de agosto de 1965, en Revista Pastores, afio 5.
N° 13, diciembre 1998, p. 9.

5 En el caso de Formosa, es interesante observar que mucho tiempo después de haber sido creada
la didcesis, el Delegado de Pastoral local, Luis M. Piemonte continuaba sefialando que “el
porvenir de la Di6cesis de Formosa en este sentido es oscuro, y la Gnica esperanza y salida por el
momento, son los ministros laicos y las Religiosas que administran la Comunidn y comenzaran a
Bautizar” (Revista Actualidad Pastoral, N° 32, septiembre 1970, p. 127).

46 |déntico espiritu pedagdgico tuvieron las dos publicaciones que el MRAC produjo a lo largo de
su historia: Siguiendo la huella y el Boletin del maestro rural.
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del MRAC seleccionaban a aquellos individuos que entendian que contaban con
condiciones para convertirse en lideres y los conducian a que asistieran a los cursos

brindados por el Movimiento.

Desde su inicio el MRAC se convirtié en lugar de cobijo de muchas de las nuevas
sensibilidades pastorales emergentes hacia la década del sesenta en el campo catélico. A
medida que avanzo la década, muchos miembros del Movimiento fueron adscribiendo a
las dinamicas de radicalizacion politica que acompafiaron al cristianismo

latinoamericano.

Integrado por un alto porcentaje de laicos, el MRAC aprovechd extensamente
las oportunidades que las didcesis del NEA brindaron. En efecto, esta fue una de las
regiones del pais en la que ese movimiento alcanzé mayor despliegue. Mucho tuvo que
ver en ello el paraguas institucional que el obispo de Reconquista le brind6. En 1961,

Reconquista fue sede del Primer Encuentro Nacional del MRAC.

En verdad, tuvo lugar un movimiento dialéctico y combinado: la propuesta de
pastoral de conjunto y los permisos dados a los laicos facilitaron las vias de insercion del
MRAC en la region; al mismo tiempo, la insercion del MRAC en la zona potencid el

alcance de la Iglesia local.

El MRAC busc6 consolidar su accionar en el NEA apoyandose en fundaciones
y asociaciones civiles orientadas a generar proyectos de “desarrollo comunitario”. Se
trataba de organizaciones que sin ser parte organica de la Iglesia Catdlica mantenian
estrechos vinculos con los obispados de la region. Dos instituciones destacadas en este
sentido fueron el Instituto de Cultura Popular (INCUPO) y la Fundacion para el
Desarrollo en Justicia y Paz (FUNDAPAZ).

INCUPO naci6 en febrero de 1968, gracias a aportes de Misereor y con el apoyo
directo del Obispo de Reconquista Juan José Iriarte. El aval que recibi6 por parte de este
obispo explica por qué tuvo su sede principal en esa ciudad. Tomando como modelo las
experiencias de la Accion Cultural Popular de Colombia (ACPC) y las escuelas
radiofénicas de Radio Sutatenza (también de Colombia), las principales actividades de
INCUPO fueron: los programas de alfabetizacion radial (inspirados en el modelo de Paulo
Freire) (Roze, 1992); la publicacién del periodico Accidn de Incupo; y las capacitaciones

y programas de formacion de campesinos y pobladores rurales.
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Precisamente con este Ultimo objetivo fue creado, también en Reconquista, un
Centro de Capacitacion de lideres (CECAL). Gracias a este Centro, el MRAC pudo
disponer de un espacio de reuniones y capacitaciones facilmente accesible para todos
aquellos grupos de pastoral ubicados en la region del NEA. En el CECAL se brind6 una
variedad de cursos inspirados en las Escuelas de la Familia Agricola, asi como también
cursos de Educacion Fundamental Integral (EFI), una forma de educacion promovida por

el DESAL y de gran difusién en América Latina.

FUNDAPAZ, por su parte, se constituyé como tal en 1973, por iniciativa de la
congregacion del Sagrado Corazon de Jesus. El cierre de un colegio de clases altas que la
Orden disponia y la venta de su edificio (ubicado en un prestigioso barrio de la ciudad de
Buenos Aires) generaron los fondos para su creacion. El objetivo fue “dar apoyo a la obra
de promocion humana en el norte de nuestro pais”*’. Esther Sastre, superiora provincial
de la congregacion, miembro de la COEPAL y del Consejo de Pastoral de la didcesis de
Reconquista*®, confi6 a Enrique Nardelli, Jorge Pereda Bullrich y su compaiiera Silvia
Marta Stengel Madariaga*® la responsabilidad de dar impulso a la fundacion. Los tres
contaban con experiencia en educacion de adultos, “promocion comunitaria” y desarrollo

local, entre otras aristas de la militancia pastoral del MRAC®.

A su vez, Pereda contaba con conocimientos sobre el modelo francés de Escuelas
de la Familia Agricola y fue un activo promotor, junto con Jean Charpentier (otra
reconocida figura dentro del espacio de pastoral rural del NEA), de este tipo de modalidad
educativa de alternancia entre la escuela y el hogar de los nifios rurales. En efecto, Pereda
alcanzo a ser presidente de la Asociacion para el Promocion de las Escuelas de la Familia
Agricola (APEFA)®L. Cuando la Superintendencia Nacional de Ensefianza Privada
(SNEP) incorporo6 a este tipo de modalidad educativa como parte de la ensefianza oficial
permitio a estos actores contar con ingresos solventados por el Ministerio de Educacion
de la Nacion (Zapata, 2013).

47 Acta fundacional de FUDAPAZ, citada en Puente, N° 82, primer cuatrimestre de 2013, p. 1.
“8 Puente, Boletin Periédico N° 70, primer cuatrimestre de 2009, p. 4.

49 Maés tarde, Silvia Stengel fue directora de INCUPO durante largos afios, luego presidenta de la
Asociacion Latinoamericana de Educacion Radiofénica (ALER). Hacia los afios noventa, fue
responsable del area de proyectos de Céritas argentina (Puente, N° 79, primer cuatrimestre de
2012, p. 4).

% Puente, Boletin Periddico N° 70, primer cuatrimestre de 2009, p. 4
51 Puente, Boletin Periddico N° 79, primer cuatrimestre de 2012, p. 4.
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Asi, las intervenciones de pastoral rural en el NEA hacian un aprovechamiento
simultaneo de recursos estatales y eclesiasticos. Ello es algo que, como veremos, también
se observa en las misiones de pastoral aborigen desarrolladas en el oeste de las provincias

de Formosa y Chaco.

Como sefial6 el propio Pereda, “las aspiraciones y acciones [de FUNDAPAZ] se
apoyaron desde el principio en el movimiento rural de Accién Catdlica”?, a punto tal que
muchas veces resulta dificil establecer fronteras taxativas entre la fundacion y el
movimiento. Es por ello que, aun cuando FUNDAPAZ sostuviera intervenciones en
distintas regiones del pais, sus principales acciones se concentraban en el NEA, en donde
no solo respaldaba diferentes equipos de pastoral rural, sino que también promovia la

generacion de otros nuevos.

Las nuevas sensibilidades que ingresaban en el espacio de catolico no se
limitaban al MRAC. Existieron también otras intervenciones de pastoral rural no
inscriptas en él. La experiencia de pastoral gestada en torno del parroco italiano Arturo
Paoli en la zona de quebrachales del norte de Santa Fe fue uno de esos casos. Este parroco
italiano (miembro de la Fraternidad del Padre Charles Foucauld) fue un importante
referente del catolicismo renovador de Argentina y uno de los principales promotores del
denominado “didlogo entre catdlicos y marxistas” (Martin, 2010). Fue él quien dio vida
a la experiencia de Fortin Olmos. Alli puede leerse una imbricada ilacion —que, por
entonces fue muy generalizada— entre nuevas formas de misionar, nuevos campos de
accion pastoral y nuevos modos de interaccion militante. Hacia 1968, Paoli explicit6 la
programatica de “liberacion” que su grupo misional pretendia transmitir en los siguientes
términos:

Es imposible que la gente forme comunidad, si no le decimos en qué

consiste la misma. Aqui, es imprescindible hablar de los valores que

fundamentan una comunidad: el amor, la justicia, el dolor, el pobre, etc.

Esa predicacion tiene que tener en cuenta la liberacion integral del hombre,

sin esto, es falsa. Pero debemos mostrar como esa liberacion solamente se

alcanza en Cristo. Y esto es, precisamente, lo que nos diferencia

radicalmente del comunismo: Que toda esperanza sin Cristo, no sirve, no
ayuda al hombre.>

52 Puente, N° 82, primer cuatrimestre de 2013, p. 3.
53 Actualidad Pastoral, afio 1, N° 5, junio de 1968, p. 72.
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Paoli habia llegado a la Argentina en 1954 como capellan de inmigrantes
italianos. En 1960 se instalo junto a otros dos sacerdotes en Fortin Olmos para trabajar
con obreros hacheros (en su mayor parte, mocovies). A poco de su llegada, cred la
“Cooperativa Ayuda Fraternal de Fortin Olmos” dedicada a la produccion de carbon, leha
y madera®. Con la retirada de la empresa La Forestal en 1963 —luego de haber sido
desmontado casi en su totalidad el bosque nativo—, los trabajadores rurales de la zona
habian perdido la que hasta entonces habia sido su principal fuente de ingresos. La
creacion de la Cooperativa intentd dar soluciones parciales a estos problemas sociales®.
Asimismo, fue creada una Unidad Mévil de intervencidn social y sanitaria destinada a los

trabajadores golondrina, cosecheros y hacheros (Murtahg, 2012).

También aqui, la accion del obispo de Reconquista Monsefior Iriarte resulto de
vital importancia. Gracias al apoyo del obispado el grupo comandado por Paoli avanz6
firmemente en la intervencion de pastoral rural. El se convirtié en un referente de la
pastoral rural del NEA y Fortin Olmos en un punto de pasaje de muchos laicos, sacerdotes
y religiosas interesados en “promover las comunidades” y ayudar a “la liberacion” de los

campesinos y trabajadores rurales.

Por su parte, importa destacar que incluso el “cura villero” Carlos Mugica
promovid contactos para realizar misiones en los obrajes del norte de Santa Fe. A través
de sus vinculos con Cirilo Perdia (més tarde unido a Montoneros), Mugica pudo crear un
campo de articulacién entre sus grupos pastorales cercanos y la obra del sacerdote italiano
Arturo Paoli en esa zona (Touris, 2010: 146). Gracias a ello, grupos de la Juventud
Estudiantil Catolica (JEC), a los que Mugica asesoraba y formaba, llevaron a cabo

misiones en aquella localidad del norte santafecino.

Durante la segunda mitad de la década del sesenta fue un fenémeno recurrente
que sacerdotes adherentes a la Teologia de la Liberacion e incluso miembros del MSTM
establecieran contactos con obispos o grupos de trabajo eclesiastico de zonas rurales del
pais para realizar misiones de trabajo social con campesinos, obreros rurales e indigenas.

Por unos u otros canales, el NEA dio cobijo a una variedad de intervenciones de pastoral

5 |bidem.

% La experiencia de Fortin Olmos dio lugar al documental Hachero nomas (1966) y Regreso a
Fortin Olmos (2009).
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rural. En los grupos eclesiales de base actuantes en el este de la provincia de Formosa, el
lenguaje de la Teologia de la Liberacién y las ideas de “evangelizacion de los pobres”
resultaron particularmente arraigadas (Zapata, 2013: 50). Aunque en menor escala de lo
que representd para el MRAC, también en las planificaciones misionales de AMA y
Misiones Rurales Argentinas, el NEA cumpli6 un papel destacado. Se tratd, como sefiald

Soledad Catoggio (2015: 93), de una logica de “insercion en los margenes”.

Las intervenciones de pastoral rural generadas en la region del NEA
tangencialmente abordaron trabajos de “promocion” junto a pueblos originarios. En el
caso del grupo de trabajo de Fortin OImos en el norte de Santa Fe, la Unidad Movil creada
para atender trabajadores golondrina y hacheros implicé una puesta en contacto entre los
“promotores” y grupos mocovies y gom empleados como mano de obra en plantaciones

de algodon y bosques de quebracho de la zona.

Aun asi, el contacto que las intervenciones de pastoral rural alcanzaron a generar
con los pueblos originarios no lleg6 a ser sélido ni permanente. Dicha Unidad Mévil dur6
apenas tres afios. Asimismo, como ya dijimos, la figura del indigena en tanto sujeto
destinatario de las acciones de capacitacion dentro del MRAC quedo diluida dentro de la
categoria mas amplia de “sector campesino”. En linea con ello, 1a asistencia de miembros
de los pueblos originarios a las capacitaciones y los cursos no era un fenémeno frecuente,
o al menos no registrado como tal. Incluso las referencias a lo indigena en las

publicaciones del movimiento resultaron exiguas (Leone y Vazquez, 2016).

Es cierto que, a partir de los contactos con grupos de poblacién indigena, las
preguntas respecto de las especificidades culturales de pueblos originarios comenzaron a
cobrar presencia en este espacio de pastoral rural. No obstante, aun cuando pudieran
aplicar en sus préacticas determinadas formas de marcacién étnica, estos agentes nunca

hicieron de esas marcaciones el eje principal de sus acciones de “promocion”.

Las intervenciones de pastoral rural desplegadas en el NEA no alcanzaron a tener
presencia estable en el centro y el oeste de Formosa y el oeste de la provincia del Chaco.
Las intervenciones de pastoral rural generadas en Formosa y Chaco sélo se concentraron
en la zona este, es decir, el espacio mas fértil de la region chaquefia y con menor presencia
originaria. Alli se asentaban los campesinos, colonos y pequefios productores rurales (alli

también echaban raices, por cierto, las grandes empresas agropecuarias y sociedades
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anonimas de la zona: como Nougués hnos., Santa Catarina, Ombu, Pilaga o Timbo —las
tres Ultimas nucleadas en el grupo Deltec).

Misiones de pastoral aborigen en el oeste de Formosa y Chaco (1965-1968)

Como ya dijimos, las misiones de pastoral aborigen se concentraron en el centro
y oeste de Formosa y el oeste de la provincia de Chaco, la region del NEA con mas
elevados indices de poblacion originaria, con los territorios mas aridos, desfavorecidos

en el régimen de lluvias y menos atractivos para la inversion del capital.

La aparicién de este tipo de misiones en el oeste de Formosa y Chaco solo fue
posible a partir de la alquimia producida entre: la conformacion de un espacio de accion
indigenista eclesiastica en el que la evangelizacion se entremezclé con ideas
desarrollistas; la aparicion de nuevas sensibilidades entre el laicado y los espacios
cristianos de socializacion; y la particular configuracion del NEA como region
eclesiéstica.

Como se sabe, desde fines del siglo XI1X y durante la primera mitad del siglo
XX, la region del Gran Chaco argentino fue escenario una variedad de misiones
indigenistas eclesiasticas (franciscanas, anglicanas, menonitas, entre otras)®®. Ello
configurd un patrén histérico de las relaciones entre Estado, capital, Iglesias y pueblos
originarios®” en el cual las misiones de pastoral aborigen se inscribieron y que resulta

imprescindible considerar.

Es posible encontrar evidentes continuidades entre unas y otras formas de
indigenismo eclesiastico. De la misma forma que las misiones de la primera mitad del
siglo XX, las de pastoral aborigen se pensaron como prolongadas estadias en las cuales
los misioneros vivian junto con los indigenas. Aun asi, existieron muchas diferencias.
Una de las mas importantes asienta en su idea de evangelizacion. En las misiones de
pastoral aborigen la inculcacion de principios religiosos fue subsumida a la previa -y, la
mayor parte de los casos, considerada mas importante— mejora de las condiciones de

existencia. Este es el sentido que adopt6 la expresion “evangelizacion integral” dentro de

% Ver: Ceriani Cernadas, 2011; Giordano, 2003; Miller, 1979; Silva, 1998; Teruel, 2005; Wrigth,
2007.

5" Segun Sergio Braticevic (2009), ello configurd a su vez un especifico “formato reduccional”
de accion indigenista.
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este espacio social®®. Esta expresion condensé una idea de accion orientada a las acciones
en los planos de la salud (campafias de vacunacion), el trabajo y la educacion y la

albafetizacion.

Bajo la mirada de los agentes de pastoral, los “aborigenes” representaban “los
grupos humanos de mayor marginacion socio-econémica”®®. En su nombre y por su bien
debian entonces ser “promovidos”. No faltaron posturas que, entendiendo “la cultura

99 Ces 29 ¢

aborigen” como entidad “pura”, “intacta”, “original” e “incorrupta”, quedaron proximas
a lo que Todorov (2011) denomind “exotismo primitivista”. Asi, leyeron aquellas
otredades como reservorios de solidaridad, colectivismo, contacto con la naturaleza y
demas aspectos opuestos de lo que serian las logicas de socializacion en la cultura
“blanca” y “occidental”. Pensando a los ‘“aborigenes” como sujetos ‘“débiles”,
“perseguidos”, “explotados”, “victimas” y “rémoras del pasado”, los misioneros no

dejaban de reproducir modos histéricamente hegemonicos de entender la aboriginalidad
(Briones, 1998; 2004; Lenton, 2005).

Los agentes de pastoral dieron muestras de una interesante forma de “gobierno
de las almas™ (Foucault, 2006). Practicaron el tipo de poder que Foucault denominé

“pastoral”®?;

un “poder benévolo” que se ejerce en nombre del bien de los otros; una
voluntad de gobierno cotidiano de los hombres en su vida real pero sustentado en el noble
pretexto de “su salvacion” (Foucault, 2006: 177); una forma de poder que no se ejerce
sobre un territorio estrictamente delimitado sino “sobre el rebafio en su desplazamiento”,

sobre “la multiplicidad en movimiento” (Foucault, 2006: 154).

Ademas, con ciertos mesianicos “espiritus de cruzada” (Todorov, 2011 [1989]:
387), la inculcacién de determinadas practicas de higiene, salud, cuidados del cuerpo,
prevencion de enfermedades o, inclusive, el cultivo de la tierra y el aprendizaje del
castellano, fungieron como ejemplos de la figura clasica del asimilador, propia del

misionero cristiano (Todorov, 2011 [1989]). En su trasfondo, ciertas practicas

% Segundo Encuentro de Pastoral Aborigen, octubre 1986, CECAZO, folio N° 34, p. 3.

% Proyecto de promocion rural comunitaria “Chaco”. Breve Sintesis general, ¢. 1971, AHM, Caja
JUM Tobas, p. 1.

% El poder pastoral se gestd en el Oriente mediterraneo -sobre todo entre el pueblo hebreo-, pero
fue luego completamente reorganizado y enriquecido bajo el cristianismo (Foucault, 2006: 151y
154). En palabras del autor, “el pastorado comienza con un proceso que es absolutamente tnico
en la historia y del que no se encuentra ningun ejemplo en ninguna otra civilizacién: un proceso
por el cual una religion, una comunidad religiosa, se constituyé como Iglesia, es decir, como una
institucion con pretensiones de gobierno de los hombres” (Foucault, 2006: 177).
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asimilacionistas parecian justificadas en nombre de la seguridad, la proteccion, o la
urgencia de “rescatar” a aquellas etnias de “su extincion”. Aun asi, era frecuente que los
agentes de pastoral tuvieran una actitud reflexiva y critica sobre el sentido asimilacionista

que por momentos sus practicas adoptaban®’.

En linea con la vision ecuménica que por entonces atravesaba las diferentes
Iglesias cristianas, las misiones de pastoral aborigen mostraron una fuerte predisposicion
para emprender formas de trabajo mancomunado entre catélicos, anglicanos, metodistas

y pentecostales.

En un principio, la llegada de misiones de pastoral aborigen de raiz catdlica al
oeste de las provincias de Chaco y Formosa se produjo exclusivamente a través de las
ordenes y congregaciones. Los obispos de Séenz Pefia (provincia del Chaco) y Formosa
se caracterizaron por promover esa dindmica como forma de acceder a los grupos

indigenas radicados en sus territorios diocesanos.

Hacia 1965 el obispo de Formosa Marcelo Scozzina impulso la Ilegada de la
orden Oblatos de Maria Inmaculada (OMI) a Ingeniero Juarez —a quinientos kilémetros
de la capital formosefia—. En torno de esta localidad, la orden generd cuatro misiones de
pastoral aborigen: Mision Pozo Verde, San Nicolas, Cacique Coquero y San José. Todas
ellas ubicadas en espacios rurales y distantes pocos quilometros entre si®2. Entre los
misionados por la orden estaba el padre Bernardo Witte®®. Como el conjunto de las
misiones de pastoral aborigen, este tipo de misiones se abocaron a promover la
“integracion y [el] desarrollo” ® de los aborigenes. De manera que las mejoras en el
acceso a la salud, la educacién o el abastecimiento de agua potable, eran objetivos

compartidos entre los agentes gubernamentales y los agentes de pastoral aborigen.

El amplio despliegue de la episteme desarrollista y la reapropiacion que
misioneros cristianos hacian de éste, dieron una base comln para esas convergencias
indigenistas. Proyectos indigenistas como el que postulaban los misioneros OMI en
Ingeniero Juarez podian ser vistos por los gobiernos nacional y provincial como un

instrumento Util para intervenir sobre los pueblos originarios de la provincia. Los agentes

®1 Entrevista a Ernesto Stechina, 7 de junio de 2013.
62 Actualidad Pastoral, afio 111, N° 26, marzo 1970, p. 23.

63 En 1977 el padre Witte fue nombrado obispo de La Rioja, luego de que Monsefior Angelelli
fuera asesinado.

¢ Actualidad Pastoral, afio 111, n° 26, marzo 1970, p 23.
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de pastoral aborigen se presentaron como posibles ejecutores de politicas estatales
indigenistas para las que los gobiernos no siempre contaban con los recursos humanos y

técnicos para efectivizarlos.

Es por eso que, cuando en mayo de 1968, el director del SNAI fue recibido en
Formosa por el Director Provincial del Aborigen (ver supra), Bernardo Witte fue invitado
a participar del encuentro. Asimismo, el SNAI otorg6 un presupuesto especial a esa Orden
con el objetivo de aplicar un programa para que en el plazo de tres afios se “dejase el
terreno preparado (...) para que las autoridades provinciales prosig[uier]an con la
labor”®. Asimismo, “a fin de tomar contacto directo con la comunidad [aborigen]”, luego
de las reuniones en la capital provincial, el funcionario nacional visit6 los lugares de

mision sostenidos por la Orden catdlica®.

El lugar que la region chaquefia region pasd a ocupar en la planificacién
gubernamental desarrollista y el interés que los distintos gobiernos comenzaron a mostrar
por los pueblos originarios viabilizaron posibilidades de sustentacion de las misiones de
pastoral aborigen en la zona. En ese marco, la vinculacion con ambitos gubernamentales

y estatales fue un patron comdn en el caso de las misiones de pastoral aborigen.

Lo dicho es también observable en el espacio protestante de pastoral aborigen.
Apenas unos meses antes de la llegada de los OMI a Ingeniero Juéarez, misioneros
metodistas se instalaron en Juan José Castelli, en la provincia de Chaco. Se traté de una
mision encomendada a Humberto Enrique Cicchetti, médico de la Armada Argentina
recién convertido al metodismo. Cicchetti habia sido enviado a trabajar junto a indigenas
en el Chaco boliviano. Sin embargo, dada su voluntad de asentarse en Argentina, la Iglesia

65 La Mafana, 1 de junio de 1968, p. 9.
% |bidem.
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le asignd la mision en Juan José Castelli®”. Alli se radicé junto a su compafiera Virginia

Bunn y dos enfermeras suizas®®, dando forma a un incipiente equipo de trabajo misional®.

Vinculada con Alfalit Internacional —una organizacion destinada a acompariar
las misiones evangélicas “por medio de la alfabetizacion de adultos, la educacion bésica
y las iniciativas humanitarias” (Almir6n, Artieda y Padawer, 2013: 9)— esta mision tuvo
por objeto trabajar “en las areas de atencion médica[,] de la educacion y de la promocion

»70 v buscod generar “un

comunitaria, de los miembros de las comunidades aborigenes
programa de servicio cristiano” que ofreciera respuestas a los altos indices de
tuberculosis, desnutricion y falta de atencion médica’ de la poblacion de la zona’. Se
acercaron a la mision familias gom y wichi oriundas de Caba Nard, El Espinillo, Colonia
Aborigen Chaco, entre otras localidades del oeste chaquefio (Almiron, Artieda y Padawer,
2013). Hacia 1966, la Iglesia Discipulos de Cristo se asocio al trabajo propuesto por el
grupo pastoral metodista y, a fin de coordinar el esfuerzo de ambas Iglesias, fue creada la
Junta Unida de Misiones (JUM). Inicialmente, tres delegados metodistas y tres
pertenecientes a los Discipulos de Cristo conformaron la Junta; y la sede burocratico-
administrativa se ubicé en Buenos Aires. Sin embargo, el espacio efectivo de trabajo

pastoral indigenista se restringi6 a Juan José Castelli y sus alrededores.

La JUM se configur6 como un actor de gran presencia en las acciones

programadas por la Direccion Provincial del Aborigen chaquefia.

67 Entrevista a Néstor Miguez, 24 de agosto de 2015. Cicchetti permanecid en esa “obra pastoral”
durante méas una década, cuando debi6 renunciar debido a un critico estado de salud (Carta del
Obispo C. T. Gattinoni a Humberto Cicchetti, 6 de noviembre de 1975, AHM, Caja JUM Tobas,
p. 1).

%8 Ellas eran Elizabeth Stauffer y Ann Ross. Hacia 1970 estaban en la obra Juan A. Cretton
(administrador de la mision) y las enfermeras Janet Stahl y Erna Kl6ti y Ruth Woods de Cretton
(Operativo Toba. Boletin informativo No. 2. octubre 1970, AHM, Caja JUM Tobas, p. 2 e Informe
para la JUM, 7 de mayo 1970, AHM, Caja JUM Tobas).

% Si hien el interés de la Iglesia Metodista por trabajar con grupos aborigenes busco instalar la
mision en la provincia de Salta, la falta de autorizacion de este gobierno llevé a buscar otros
destinos. Fue entonces que Chaco aparecid6 como una provincia viable (Almiron, Artieda y
Padawer, 2013).

0 Proyecto de promocion rural comunitaria “Chaco”. Breve Sintesis general, marzo de 1972,
AHM, Caja JUM Tobas, p. 1.

™ A fin de atender la gran cantidad de casos de tuberculosis y desnutricién, la misién organizo el
albergue “Monte Alto”, que funcion6 también como lugar de tratamiento médico y asistencial
(Almirdn, Artieda y Padawer, 2013).

2 JUM — 23 afios de servicios a comunidades tobas del Chaco, 1989, ISEDET, p. 1.
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También en este caso pudo observarse la necesaria vinculacién entre mision
indigenista y gobierno provincial. Desde sus comienzos, la mision conté con la
complementacion del Instituto del Aborigen del Chaco, nacido poco antes (Decreto-ley
1216/63). La creacion de este instituto habia sido un intento de readecuar la politica
indigenista provincial a los aportes hechos por el indigenismo intelectual, como vimos,
de fuerte presencia en la provincia. En su funcionamiento, sin embargo, acabd siendo una
forma de conjugar la politica estatal indigenista con los aportes del indigenismo

eclesiastico.

Contando con ese apoyo gubernamental, hacia finales de la década del sesenta
las actividades de la JUM alcanzaron a expandirse a otras zonas aledafas, con especial
arraigo en la localidad de El Colchon. Gracias a ello, alrededor de cinco mil “tobas”
fueron alcanzados, directa o indirectamente, por el trabajo de la mision’3. Hacia 1970, la
accion sanitaria de este grupo pastoral alcanzé a atender més de doscientos cincuenta
enfermos de tuberculosis (Cid, 1992: 65).

En 1970 el director de la SNAI mantuvo una reunion con al obispo metodista
Carlos T. Gattinoni para informarse sobre las obras y el desarrollo que la JUM estaba
desplegando en los alrededores de Juan José Castelli’*. Claramente, el renovado interés
que la politica comunitarista del onganiato mostraba sobre los pueblos originarios
configuraba un espacio propicio para el funcionamiento de iniciativas de pastoral

aborigen en la region chaqueria.

Un Boletin informativo de la Junta destacaba entonces la existencia de un “apoyo
concreto” por parte de entes estatales, el cual se materializaba, por ejemplo, en el envio
de antibidticos —a instancias de un programa nacional contra la tuberculosis— o en la
designacion que dos miembros de ese grupo de trabajo pastoral obtuvieron por parte de
la Direccion Nacional de Educacion del Adulto (DINEA) para cubrir cargos docentes en
la escuela de Juan José Castelli’>.Esto no quiere decir que existiera una absoluta

convergencia en las maneras en que unos y otros pensaban la “promocioén comunitaria”.

73 Diario La Capital de Rosario, 13 de septiembre 1967, p. s/n; y Boletin Informativo, octubre de
1970, AHM, Caja JUM Tobas.

4 Carta de Carlos T. Cattinoni a Humberto Cicchetti, 16 de junio de 1970, AHM. Caja JUM
Tobas, p. 2. En la carta, Gattinoni explicaba que luego de haber intentado establecer una reunion
con Ongania, la solicitud habia sido respondida por “el Consejo de Bienestar Social de la Nacion”
convocando a una reunién informativa.

7> Boletin informativo, junio de 1970, AHM, Caja JUM Tobas, p. 1.
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Pero la politica indigenista desarrollista generaba en la zona oportunidades de
financiamiento y respaldo oficial, y los agentes de pastoral aborigen no dejaron de hacer

uso estratégico de ello.

En este contexto, el despliegue de las nuevas formas de misionar y el nacimiento
de intervenciones pastorales indigenistas concentradas en espacios puntuales
(localidades, pueblos, comunidades), fue una contraparte eclesial de los procesos de
provincializacion que la politica indigenista estatal experimentaba desde hacia algunos
afios. Estado e Iglesia, por distintos motivos, y bajo distintos intereses, se interesaban en

promover el desarrollo de esos grupos de poblacion.

Una red regional de pastoral aborigen (1968-1973)

El espacio de pastoral aborigen que fue conformandose paulatinamente desde
mitad de la década del sesenta en el oeste de Formosa y Chaco experiment6é un marcado
fortalecimiento hacia 1968. La mayor efervescencia politica que entonces atraveso a la
sociedad argentina produjo una revitalizacion de las nuevas formas de accion pastoral. A
finales de los afios sesenta, las nuevas sensibilidades cristianas se conjugaron con un
reverdecer militante dando forma a un nuevo tipo de indigenismo eclesiastico. En la
Iglesia Catolica, la Conferencia de Medellin reinsertaba las lecturas indigenistas sobre la
“promocion” y la “ayuda” a los pueblos originarios en un esquema de “lucha por la
liberacion”. En ese contexto, entre 1968 y 1973, se instalaron en el centro y el oeste de

Formosa y el oeste de Chaco muchas nuevas iniciativas de pastoral aborigen.

Por un lado, las experiencias de pastoral aborigen de los OMI y la JUM en
Formosa y Chaco, respectivamente, ensefiaban que la regiéon chaquefia era un lugar
propicio para desplegar misiones especialmente abocadas al trabajo con indigenas en
nombre de su “promocion”. Por otro lado, las experiencias de pastoral rural en el NEA
daban muestras de como era posible realizar acciones pastorales en la region siguiendo

los principios ideologicos de la “liberacion” de los pueblos.

Desde 1968 en adelante, las misiones de pastoral aborigen pasaron a verse cada
vez mas nutridas de voluntarios laicos. EI CVII habia ratificado la idea de abandonar los
habitos de clase media urbana y establecer contactos con los barrios y comunidades
pobres del espacio rural. En ese contexto, muchos laicos, algunos con formacion

profesional y estudios universitarios, eligieron llevar adelante “una vida mas cristiana y
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socialmente mas comprometida”’®. Postergaron sus carreras profesionales en las grandes
urbes en nombre de “ayudar al aborigen”, contribuir a “desarrollar las comunidades” y

acompanar sus procesos de “liberacion”.

En general, provenian de Buenos Aires y otras grandes ciudades del pais (aunque
no faltaron extranjeros), pertenecian a estratos sociales medios y contaban con algun tipo
de formacion profesional: “agentes de salud”, alfabetizadores, educadores, trabajadores
sociales, enfermeros, ingenieros, médicos. Su incorporacion a los grupos de mision podia
responder a los motivos mas diversos y azarosos: vinculos familiares, relaciones de
amistad, compafieros de trabajo o conocidos del espacio parroquial del barrio de

residencia, entre otros.

No obstante, el abandono voluntario de los estandares de vida de clase media o
alta no implicaba un abandono de los saberes incorporados en una educacion y cultura de
clase. Tampoco implicaba la pérdida del capital social acumulado en una trayectoria de
vida que daba contactos con miembros de las Iglesias como asi también de otros espacios
sociales como la universidad, el Estado o, en algunos casos, fundaciones internacionales
y agencias de financiamiento. EI acercamiento a las poblaciones pobres permitia hacer
uso de estas formas de capital en nombre de “acompafiar” para “mejorar la calidad de
vida” de esos individuos, lo cual fue sin duda un importante factor de potenciacion del

espacio de pastoral aborigen generado en la regién chaquefa.

Hacia finales de la década del sesenta, el obispo de Sdenz Pefia Italo Di Stéfano
y el obispo de Formosa Marcelo Scozzina promovieron enfaticamente la llegada de
nuevas congregaciones, misioneros y voluntarios a sus diocesis. Este fue otro de los
elementos que potencio el desenvolvimiento de un espacio de pastoral aborigen en el

oeste de Formosa y Chaco.

En 1968, con el aval del obispo de Formosa, Monsefior Scozzina, la
Congregacion de la Doctrina Cristiana instalo una mision junto a la poblacion wichi de
los alrededores en Ingeniero Juarez, a la vera de la Ruta Nacional N° 817", Las

6 Audiovisual "Hilario, Mada y familia. Nuestra vida en el oeste formosefio", 2012, Archivo
privado Ernesto Stechina.

" Entre las misioneras se contaban las Hermanas Gracia Lépez, Marisol Santos, Maria Pérez
Calero, Angela Garzon, Nazareth Pacheco, Agustina Santos. Segun consta en documentos, las
Gltimas cuatro llegaron al lugar en 1971 mientras que la Hna. Gracia lo hizo en 1972 (Acerca del
proceso comunitario y situacién actual de Ingeniero Juérez, ¢. 1980, C200, Archivo CECAZO, p.
1).
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caracteristicas demograficas del lugar replicaban las de cada uno de los nucleos
poblacionales en donde fueron asentdndose agentes de pastoral: alrededor de ochenta
familias, con una poblacion marcadamente joven, y elevados indices de desnutricion,

mortalidad infantil, tuberculosis y mal de Chagas.

En tiempos en que era habitual que curas tercermundistas realizaran misiones de
corta estancia en regiones rurales del pais, el padre José Maria Ferrari visito esta mision
en enero de 1969. Como miembro de AMA, Ferrari fue acompafado de su colega, el
padre Eduardo Muré, y “un grupo de nueve laicos que secundaban sus tareas”’8. El propio
obispo Scozina convoco oportunamente a Ferrari en nombre de la necesidad de “llevar el
mensaje de liberacion traido por Cristo y reafirmado recientemente por los obispos de

toda América Latina reunidos en Medellin”’®.

En agosto de 1969, otro grupo misional conformado por siete voluntarios del
Obispado de Sdenz Pefia se asentd en la localidad de Nueva Pompeya en la provincia del
Chaco®. El objetivo era realizar un trabajo pastoral con grupos wichi (liigo Carrera,
1998). La Congregacién de las Hermanas del Nifio Jesus auspicio la empresa bajo la

direccién de Guillermina Hagen.

La Hermana Hagen habia hecho sus primeras experiencias pastorales en el norte
de la provincia de Santa Fe muy cerca de Fortin OImos, —en una casa de misién que su
Congregacion habia abierto en Villa Ana— y habia establecido contactos con Paoli y con
el renombrado sacerdote Rafael Yacuzzi (ademas del matrimonio de Ruben D urbano y

Ana Maria Seguezo y Nélida Dottore y Eduardo Sartor).

Como habia sido el caso de la JUM, también la llegada de este grupo de pastoral
aborigen estuvo relacionada con la accién del Instituto del Aborigen de la provincia de
Chaco. Guillermina Hagen fue convocada por Oscar Cervera, director de esa
dependencia. Fue este quien la convido6 a trasladarse a Nueva Pompeya para poner en
practica un Programa de Asistencia y Desarrollo de las Comunidades Indigenas del Chaco
(Doyle, 1997; Lanusse, 2007; Almirdn, Artieda y Padawer, 2013). Asimismo, le otorgd

el nombramiento de delegada oficial en la zona (Cid, 1992). Evidentemente, la existencia

78 Revista Cristianismo y revolucion, N° 14, abril de 1969, p. 18.
9 Ibidem.

8 Entre los voluntarios estaban la enfermera y ex-monja Margarita Merganti y dos ex-
seminaristas de la orden de la Pasion de Jesucristo (pasionistas): “el negro” Orlando Montero y
Carlos Cavalli.
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de una movilizada militancia cristiana dispuesta a viajar y vivir en lugares inhéspitos fue
vista por el indigenismo estatal como una alternativa nada despreciable a la hora de

aplicar sus estrategias de politica publica.

La instalacion de la mision contaba asi con el triple respaldo de la Congregacion,
la didcesis y el gobierno provincial. Sin embargo, ello no significé que el grupo misional
se adecuara por completo a los parametros desarrollistas e integracionistas de la politica
estatal indigenista. Por el contrario, el grupo de voluntarios buscé combinar el trabajo de
“promocion del desarrollo” con el apoyo a la organizacion politica y concientizacion de
las familias wichi. Los voluntarios impulsaron la organizacion de una cooperativa de
produccion y comercializacion de trabajo agricola, forestal y artesanal; y facilitaron la
articulacion de formas de comercializacion auténomas con las que los wichi pudieran

evitar los abusos del puesto de provisiones local.

La experiencia de Nueva Pompeya suele ser rememorada a su vez por el espiritu
asambleario y la promocion de la organizacion y la movilizacion indigena. A tales fines
fue editado un boletin informativo y de divulgacion (Entre amigos). Con esta herramienta
no sélo se buscaba difundir el trabajo pastoral y politico realizado (Lanusse, 2007), sino
también facilitar las comunicaciones entre los distintos agrupamientos aborigenes
ubicados en los alrededores del edificio de la antigua Misién franciscana. El énfasis que
en Nueva Pompeya tuvo la promocion de la organizacion indigena adquirié una gran

trascendencia hacia 1973 (retomamos este punto mas abajo).

El espacio de mision articulado en Nueva Pompeya fue una referencia central
para todos aquellos misioneros interesados en dedicar sus vidas y su tiempo a la
“promocion del aborigen”. Fueron varios los sacerdotes, hermanas, seminaristas y laicos
que realizaron estadias en ese paraje (Taurozzi, 2006) y que luego se trasladaron a
emprender misiones de pastoral aborigen en otras localidades del oeste chaquefio, como
Villa Berthet, EI Sauzalito (ambas en la provincia de Chaco), Laguna Yema, El Potrillo

o0, también, Ingeniero Juarez (todas ellas en la provincia de Formosa).

La orden de la Pasion de Jesucristo, mas conocida como “pasionistas”, cumplié
un papel importante en el fortalecimiento del espacio de pastoral aborigen del oeste de
Formosa y Chaco. Hacia finales de la década del sesenta, esa orden produjo un viraje en
sus estrategias misionales. Por un lado, incitd la participacion de jovenes en sus misiones,

como una manera de revitalizar su accion pastoral. Por otro lado, a fin de tener efectos
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mas sélidos de insercion pastoral, intentdé concentrar su accion en pocos lugares. El
Capitulo Provincial de 1969 decret0 la urgencia de “iniciar una experiencia de mision
prolongada, en algun lugar desprovisto de atencidon pastoral permanente” a fin de
conformar alli comunidades eclesiales de base (Taurozzi, 2006: 241). Las convocatorias
de los obispos de Saenz Pefia, primero, y de Formosa, después, terminaron de dar forma
a aquella iniciativa. En consecuencia, fueron varios los sacerdotes y seminaristas

pasionistas que accedieron a las misiones de pastoral aborigen existentes en esas didcesis.

Aprovechando la experiencia de las Hermanas del Nifio Jesus en Nueva
Pompeya, la orden pasionista encomendd a los sacerdotes Basilio Howlin y Diego
Soneira (recientemente ordenado) iniciar una mision en ese mismo lugar. A mediados de
1971, se integraron a ese equipo el padre Francisco Nazar y los estudiantes pasionistas
Virgilio llari y Roberto Vizcaino (Taurozzi, 2006). A continuacion, Nazar, Vizcaino y
Soneira se trasladaron a Ingeniero Juarez; mientras que llari, quien segin varios registros
estaba vinculado con la organizacién politico-militar Montoneros, permanecié en Nueva
Pompeya. Al parecer, los traslados a Ingeniero Juarez habrian sido movimientos
espontaneos, no autorizados en forma previa por la orden pasionista (Taurozzi, 2006) sino
motivados por conflictos puntuales con el grupo encabezado por Hagen (Doyle, 1997).
Sin embargo, la orden pasionista continu6 apoyando la misién, mas ain cuando en 1972
el obispo de Formosa ofrecio a la orden hacerse cargo de un Vicariato Regional en esa

provincia (Taurozzi, 2006)8L.

En Ingeniero Juarez, seminaristas y sacerdotes pasionistas formaron “un equipo
de trabajo para la promocion del aborigen” junto con las Hermanas de la Doctrina
Cristiana previamente asentadas (Taurozzi, 2006: 285). Francisco Nazar recuerda los
hechos sefialando:

fuimos varios donde ya estaban algunas religiosas y laicos e iniciamos una

presencia que era de acompafiamiento, de estar, de descubrir, de escuchar,
de ver, de ofrecer todo aquello que sirviese para una liberacion integral. 82

A su vez, gracias a la llegada de nuevos agentes, el trabajo de “promocion” en

Ingeniero Juarez consolido y expandié su zona de influencia, abarcando comunidades de

8 Esto mismo es referido también por Patricio Doyle (Entrevista a Patricio Doyle, 24 de febrero
de 2015).

8 Entrevista a Francisco Nazar, 17 de mayo de 2000. Realizada por Eduardo Bertea.
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Laguna Yema, Campo Bandera, el denominado Barrio Obrero y el “Barrio Viejo”.
Simultaneamente, también Pozo del Tigre, en la misma provincia, se consolidé como un
gran centro de trabajo de pastoral indigenista. Con ello adquirié una mayor solidez el
trabajo que desde afios atras estaban realizando otros grupos catolicos en el Barrio

Quompi Julio Sosa, en las cercanias de Pozo del Tigre.

La sostenibilidad de este conjunto de experiencias no sé apoyé sélo en los
respaldos de diocesis, Ordenes y congregaciones. La intervencion de las oficinas
gubernamentales indigenistas continué haciéndose presente en la configuracion del
espacio de pastoral aborigen de la region chaquefia: a fines de 1970, Diego Soneira
(entonces en Nueva Pompeya) fue convocado por el interventor militar del Chaco para
ocupar el puesto de supervisor de la Direccion del Aborigen en la localidad de El
Sauzalito. Alli, este sacerdote pasionista impulsé un nuevo “polo de desarrollo
comunitario” (Doyle, 1997). Algun tiempo después los grupos de pastoral radicados en
Ingeniero Juarez consiguieron que el hospital de la localidad funcionara como cabecera
de un plan provincial de Salud Rural orientado a formar agentes sanitarios “aborigenes y
criollos” dedicados a controlar la salud de nifios y embarazadas en las distintas localidades
de la zona del oeste formosefio®3. Al mismo tiempo, los trabajos de alfabetizacion y las
iniciativas de formar alfabetizadores wichi en Ingeniero Juéarez se articularon (como
también sucedia en Juan José Castelli, como vimos) con la DINEA®, pudiendo otorgar

certificados oficiales a los “aborigenes” alfabetizados®.

Paralelamente, programas de escolarizacién aborigen con los que los agentes de
pastoral trabajaban eran aprobados por el Ministerio de educacion provincial y contenian
proyectos de formacion de Auxiliares Docentes (indigenas) y de adaptacion de la

curricula de primer grado para “nifios aborigenes”®®.

Se trataba de ideas respecto de la educacion y la alfabetizacién no del todo
convergentes. Las nociones de Educacion Fundamental Integral imperantes en el espacio

de pastoral aborigen (sobre todo en el espacio catdlico) apuntaban a generar una

8 Periddico Accion de Incupo, diciembre de 1990, p. 5

8 Es importante observar que también Sotelo trabajaba para la DINEA (Sotelo, Melisa, Texto
investigacion”, mimeo, p. 1).

& Acerca del proceso comunitario y situacion actual de Ingeniero Juarez, c. 1980 Archivo
CECAZO, C200, pp. 7y 8.

& |bid., p. 7.
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educacion que no fuera “pura y simple alfabetizacion, sino como aquella educacion que
ensefa a vivir” (Venegas y Fiallo, 1966: 311). Aun asi, la afinidad entre las practicas de
pastoral aborigen y las politicas indigenistas estatales resultaban claramente
convenientes: la incorporacion a los programas de la DINEA permitia a algunos de los
agentes de pastoral aborigen contar con salarios estables, lo cual redundaba en mayor
solvencia econdmica para el conjunto del equipo de trabajo pastoral.

Este tipo de relaciones con ambitos gubernamentales (que no siempre fueron
armonicas) permitieron a los agentes de pastoral intervenir en determinadas dimensiones
de la politica indigenista estatal. La vinculacion que ellos mantenian con las Iglesias les
otorgaba un particular espacio de legitimacion para ejercer esa intervencion; ain en los

casos en gue no se encontraran formalmente incorporados en la estructura estatal.

Por un lado, la fuerte predisposicion a la colaboracion ecuménica existente en
las distintas misiones de pastoral aborigen de la region chaquefia permitio originales
formas de vinculacion entre ellas. Por otro lado, al verse insertas en estructuras diocesanas
organizadas segun una pastoral de conjunto y articuladas regionalmente, las misiones
encontraron formas de relacionamiento mutuo. Estas caracteristicas permiten caracterizar
al conjunto de misiones indigenistas de la region del Chaco como un espacio social
articulado en forma de red (Ayala, 2014; Bidart, 2009).

Asentados en lugares de dificil acceso, los encuentros, las comunicaciones y los
intercambios no eran necesariamente frecuentes. Sin embargo, es posible pensar que el
conocimiento de que a unos cuantos quilometros de donde cada quién se encontraba habia
otros grupos trabajando con un sentido pastoral semejante resultaba inspirador y
reafirmaba el propio trabajo. Al decir de Granoveter (1973: 1375), los lazos “fuertes”
dentro de los grupos implican necesariamente cierto grado de cerrazon y cierta dindmica
excluyente de otros grupos. En cambio, la existencia de lazos algo mas “débiles” en el
interior de los grupos permite a sus miembros establecer relaciones con otros grupos
distintos, dando lugar a la formacion de redes méas extensas y flexibles y también maés
enriquecedoras y abarcativas. Esto explica la alta circulacion de personas que existié en
el interior de esta red social. Era frecuente el pasaje de laicos, hermanas y sacerdotes de

uno a otro equipo de trabajo pastoral asentado en la region®’.

87 Seglin cuenta Patricio Doyle, él estuvo primero en Ingeniero Juarez, luego trabajé un afio en
Morillo (provincia de Salta). Hacia 1978, vigilado y perseguido por el gobierno provincial durante
la dictadura, pasé una estancia de un afio en Buenos Aires y luego algunos meses en Ingeniero
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Aquella dindmica de circulacion e intercambios se extendié a su vez con el
espacio de accion pastoral rural gestado en torno del MRAC en el NEA. Desde 1970 en
adelante, instituciones generadas en el seno del espacio de pastoral rural del NEA se
convirtieron en sustentos fundamentales de la articulacion de las misiones de pastoral
aborigen del oeste de Formosa y Chaco. Desde su cargo de director de INCUPO, Oscar
Ortiz —quien durante largo tiempo habia trabajado como “extensionista” del MRAC®—
realiz6 multiplicidad de acciones de apoyo a los grupos de pastoral aborigen de la region
chaquefia. A su vez, Jean Charpentier, conocedor de los programas de Escuelas de la
Familia Agricola, muchas veces fue recibido por los grupos de pastoral aborigen del
Chaco para adaptar aquella modalidad a las necesidades de los grupos gom, wichi y
pilaga. Segun recuerda Patricio Doyle, su presencia fue importante en el espacio pastoral
de Juan José Castelli y alrededores®. El flujo de militantes entre el MRAC v la red de
pastoral aborigen chaquefia implicé también la reproduccion de ciertos habitus
(Bourdieu, 2006) referidos a las l6gicas de funcionamiento de los grupos y las dinamicas

de obtencion de financiamientos.

El caracter de red de este conjunto de misiones funciondé como una estructura
dinamica de apoyaturas mutuas y facilitd la recepciéon de multiplicidad de individuos
interesados en volcar sus energias y conocimientos profesionales o técnicos en lo que
entendian como “promocion del aborigen”. Esta es otra de las razones por la cuales este
espacio misional se nutrié de una alta proporcién de laicos. La llegada de estos permitia
contar con nuevas formas de capital profesional, cultural o social y la existencia de una
red con arraigo territorial permitia dar cobijo efectivo a esas voluntades misioneras y/o

militantes.

Pastoral aborigen y organizacion politica indigena

La dinamica de poder pastoral presente en el espacio de pastoral aborigen

chaquefio motoriz6 también formas de acompafiamiento a los procesos de organizacion

Juarez. En 1980, tras abandonar el clero, Doyle se trasladé a Tres Pozos (Chaco) y, al poco tiempo,
se asento en El Sauzalito. Alli acabd trabajando junto a Diego Soneira, Marta Tomé y “el Gordo”
Cavalli, entre otros (Entrevista a Patricio Doyle, 24 de febrero de 2015).

8 Laura Zapata (2013: 50) lo describe como “un carismético «técnico» que grababa asambleas,
escribia notas periodisticas y filmaba con su video-cdmara saludos de campesinos e indigenas de
una region del nordeste para proyectarlas en otra”.

& Entrevista a Patricio Doyle, 24 de febrero de 2015.
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politica indigena que hacia principios de la década del setenta estaban tomando forma.
El énfasis que estas misiones pusieron en la formacién de lideres, la organizacion y la
movilizacién conduce a pensar este tipo de intervenciones eclesiasticas como acciones
politico pastorales con capacidad para “re-ideologizar” dinamicas sociales (Garcia Ruiz,

1998). En el caso de Nueva Pompeya ello fue particularmente intenso.

Hacia finales de 1960, la migracion indigena a los centros urbanos habia dado
lugar a la existencia de una clase media de empleados, técnicos, estudiantes universitarios
y profesionales que se asumieron indigenas (Serbin, 1995). Ellos, fundamentalmente
radicados en el conurbano bonaerense y en algunos casos desvinculados de la
cotidianeidad de los parajes y pueblos de donde afios atras habian migrado, comenzaron
a propulsar eventos culturales, reuniones, encuentros de revalorizacion de la historia y la
vida de los pueblos originarios; y mas tarde, formas de organizacion pan-indigena y
creacion de entidades con pretension de representatividad nacional (Carrasco, 2002). En
este marco, en 1968 se fundd el Centro Indigena de Buenos Aires —pensado como espacio
de contencion para migrantes indigenas recién llegados a la ciudad (Serbin, 1995). En
1971 este Centro fue sucedido por otra entidad que adopté el nombre de Comision
Coordinadora de Instituciones Indigenas de la Republica Argentina (CCIIRA). Entre
otros destacados referentes indigenas del momento, fueron miembros de la Comision:
Eulogio Frites, Elena Cayuqueo, Nimia Apaza y Luis Coliqueo, Segun relata Eulogio
Frites, la CCIIRA nacio6 el 21 de enero de 1971 “como organizacion de apoyo a las
comunidades” a partir de una conferencia de prensa realizada

“en el local religioso cedido por los pastores C. Ferrari y Hugo Ortega,

ubicado en la Plaza Flores de la Capital Federal (...) para explicitar la

realidad indigena del pais, alli tomaron la palabra: Magdalena Elena

Cayuqueo —Mapuche de Los Toldos, provincia de Buenos Aires-,

Canuto Ramirez, Q’om de Pampa del Indio, Provincia del Chaco, y

Eulogio Frites —kolla de Finca Santiago— y ante numerosos

representantes de las comunidades de pueblos indigenas Kolla,

Mapuche, Wichi, Q om, Guarani, Diaguito Calchaqui y otros” (Frites,
2011: 69).

En estas empresas destacaron individuos con fuerte capacidad y destreza para
conducir procesos de construccion politica, organizacién 'y, sobre todo,

institucionalizacion de entidades representativas a nivel nacional e internacional. Quizas
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los mas claros emergentes hayan sido las figuras de Eulogio Frites, Nimia Apaza y Nilo

Cayuqueo.

Al tanto de estos procesos de movilizacion indigena, el grupo de pastoral
aborigen asentado en Nueva Pompeya busco vincularse con algunos de esos referentes
indigenas. Existian reuniones entre la abogada kolla Nimia Apaza (secretaria de la
CCIIRA), la hermana Guillermina Hagen y referentes indigenas del Chaco como el lider
gom de Pampa del Indio, Nieves Ramirez (Cid, 1992)%. En ese contexto, el grupo
indigenista de Nueva Pompeya hizo notables esfuerzos para contribuir a la concrecion,
en enero de 1972°%, del Congreso Indigena Regional de Caba Naré (Municipio de Tres
Isletas, provincia del Chaco). Asistieron representantes wichi y gom con el objetivo de
“unir en una sola organizacion”% a grupos pertenecientes a distintos pueblos indigenas
en la region chaquefia. Andrés Serbin (1995: 20) recuerda el fendmeno sefialando que

el éxito de la cooperativa [de Nueva Pompeya] —orientada a la explotacion

forestal— repercutio en otras comunidades y etnias vecinas, generando una
atmdsfera de movilizacion indigena (Serbin, 1995: 20).

De esta forma, se intentaba replicar en la provincia del Chaco procesos de
organizacion indigena que el pueblo mapuche estaba generando de forma pujante en la
provincia de Neuquén. La realizacion del Congreso Indigena Regional de Cabéa Nar6 tuvo
la intencion de generar los consensos minimos con los que referentes wichi y gom
asistieran al inminente Primer Parlamento Indigena Nacional o Futa Trawn (“gran

parlamento”, en idioma mapudungun).

Por entonces, el movimiento mapuche se encontraba en un proceso de fuerte
crecimiento y la realizacién del Futa Trawn entre el 14 y el 19 de abril de 1972 en la
provincia de Neuquén era clara expresion de ello. Si bien el parlamento fue convocado
por el gobierno neuquino, en linea con una politica indigenista integracionista y de

inclusion estratégica, el aprovechamiento que la militancia indigena pudo hacer del

% Segun relata Alicia Cid (1992: 161), Apaza elogiaba la obra realizada por el grupo de
voluntarios de Nueva Pompeya.

% Si bien, segun cuenta Eulogio Frites (2011: 54), esa reunién habria sido en 1973; parece mas
acertada la version de Andrés Serbin que postula que la misma se llevd a cabo en enero de 1972.

%2 Saturnino Nolasco y Juan Miranda representaron al pueblo mocovi; Nieves Ramirez y Fermin
Caéceres representaron al pueblo gom, y Santos Herndndez, Leopoldo Uronsito, Nacasio Lazarte
y Eduardo Polo representaron al pueblo wichi (Frites, 2011: 54).
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mismo lo convirtid en un hito de la historia del movimiento indigena nacional. El Futa
Trawn implico para el movimiento indigena un particular espacio de posibilidades de
fortalecimiento y proyeccion puablica. Al decir de Andrés Serbin (1995: 18), “cre6 las
condiciones para el encuentro y la interaccion de dos corrientes de organizacion y
concientizacion indigena que hasta el momento se habian mantenido separadas, una en el
ambito bonaerense y la otra, de manera fragmentaria y dispersa, en el medio provincial
[neuquino]”. Por su parte, Diana Lenton (2010: 13) sefiala que en dicho parlamento
adquirieron voz propia varias ‘“organizaciones de militancia indigena de mayor
proyeccion regional, que para ese momento se hallaban en Buenos Aires, Capital Federal,

Chaco, Formosa y Neuquén”.

Casi inmediatamente, el encuentro interétnico en Caba Nar6 dio paso a un nuevo
encuentro en agosto de 1973 en la localidad de Roque Sé&enz Pefia. Asistieron
representantes mocovies, wichi y qom vy, replicando el nombre del parlamento nacional,
se denomind Primer Parlamento Indigena del Chaco. Representd “un acontecimiento
inédito y, en muchos sentidos, inaugural del movimiento indigena regional”®®. Como
sostiene Graciela Guarino (2010) fue una iniciativa de organizacion que emuld las
convocatorias nacionales emprendidas por el pueblo mapuche. A instancias de ese
Parlamento se fundé la Federacién Indigena del Chaco (Colombres, 1975; Serbin, 1995).

La experiencia federativa chaquefia fue imitada por otros grupos indigenas del
pais y, a fines de 1973, en Amaincha del Valle se llevd a cabo el Primer Parlamento
Indigena “Juan Calchaqui”. A instancias de este Parlamento se cred la Federacion
Indigena de Tucuman. El papel que jugaron los miembros de la CCIIRA y la Federacion
Indigena del Chaco fue crucial para la creacion de esta federacion (Serbin, 1995). A modo
de “conclusiones”, el Parlamento exigid titulos ‘“definitivos, inembargables e
intransferibles” sobre las tierras indigenas y, como en Chaco, el “respeto por las lenguas

maternas”%.

A instancias del Parlamento chaquefio fueron presentadas reivindicaciones a las
autoridades provinciales, luego reforzadas en la reunién que la Federacién Indigena del
Chaco realiz6 en la ciudad de Resistencia en 1973. En esta Gltima reunion se plantearon

demandas ante el Poder Ejecutivo provincial, a saber: que fuera reorganizada la Direccién

% Revista Noticias, 27 de abril de 1974, p. 4. Asistieron Manuel Chascoso y José Barreto, ambos
oriundos de Bartolomé de las Casas.

% |bidem.
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del Aborigen, incorporando la representacion de “dos delegados por cada raza”%; que el

Instituto de Colonizacion incorporase representacion indigena para responder a los
problemas de tierras de estos pueblos; y que se utilizaran “los idiomas maternos en las

escuelas de las comunidades”®.

El acompafiamiento cercano que el grupo de pastoral aborigen de hizo sobre cada
uno de estos procesos de movilizacion le acarrearia conflictos y persecuciones por parte
del gobierno de la provincia del Chaco®. Su accion no solo era un problema politico a
nivel local, sino que a su vez confrontaba con lo que el gobierno nacional entendia que
debia ser el movimiento indigena. La realizacion, en julio de 1973, del Segundo Congreso
Indigena Nacional (esta vez en la ciudad de Buenos Aires), se insertd en una estrategia
propulsada por el Ministerio de Bienestar Social de la Nacion orientada a generar en el
interior de la organizacion politica indigena lineas partidarias que le fueran afines (Serbin,
1981; Carrasco, 1991; Lenton, 2010)%,

El resto de las experiencias de pastoral aborigen de la regién no parecen haber
Ilegado al grado de compromiso en la organizacién politica de los grupos indigenas que
tuvo el espacio indigenista de Nueva Pompeya. Aun asi, tanto las misiones de pastoral
aborigen catolicas como protestantes adscribian a los objetivos de capacitar y formar
“lideres comunitarios”. El espiritu de renovacion conciliar convocaba a convertir al pobre
en “agente de su propia liberacion” y “sujeto de su propia historia”; y como tal, se hizo

presente en el conjunto de las iniciativas de pastoral aborigen®. Las misiones protestantes

% |bidem.
% |bidem.

°7 Cabe mencionar que en su tercer gobierno Perdn intentd consolidar aquellas lineas de la
organizacion politica indigena que eran més afines a su propia linea partidaria (Serbin, 1981;
Carrasco, 1991; Lenton, 2010). El Segundo Congreso Indigena Nacional, realizado en Buenos
Aires en julio de 1973, fue propulsado por el Ministerio de Bienestar Social de la Nacion, pero
fue cuestionado por la participacion en el mismo de “’aborigenes’ sin representacion alguna”
(Noticias, N° 152, 26 de abril de 1974, p. 4).

% \er: Noticias, N° 152, 26 de abril de 1974.

% También entre las acciones de pastoral aborigen de la didcesis de Neuquén pudo observarse un
espiritu semejante. En junio de 1970 ese espacio de accién pastoral impulsé la realizacion del
primero de los “Cursillos para lideres indigenas” en la escuela Maméa Margarita, en Pampa del
Malleo. Desde entonces los cursos y encuentros se convirtieron en un fructifero lugar de
construccion politica. En el seno de estos “cursillos”, en 1970, referentes mapuche de distintos
parajes del territorio neuquino dieron forma a la Confederacién Indigena Neuquina (CIN) (Canet,
2010; Lenton, 2010), uno de los primeros antecedentes de la organizacion politica mapuche. Esta
Confederacidon persiguio los objetivos de reivindicar la propiedad de las tierras ocupadas por el
pueblo mapuche, representar a las “comunidades”, organizarse colectivamente para defender el
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al igual que las catdlicas realizaron esfuerzos por formar a los indigenas en distintos
campos y capacitarlos como “agentes sanitarios” con conocimientos en enfermeria,
atencion de la salud y prevencion de enfermedades. Rememorando su propia historia, la
JUM se caracterizé a si misma como “una entidad evangélica orientada a (...) acompafiar
a los indigenas para que ellos puedan mejorar su situacion sanitaria, [y] generar para si
mismos mejores condiciones de vida”'®. Pero la JUM también buscaba “trabajar desde
un comienzo con los lideres naturales y los grupos directivos de las comunidades
elegidas”%!. El desafio radicaba en “encontrar” a aquellos individuos que —a juicio de los
agentes de pastoral— tuvieran mayores y/o mejores aptitudes para conformarse en “lideres
comunitarios”. Al respecto los documentos refieren la necesidad de

ir creando las bases para el logro de una auténtica participacion de los

integrantes de los grupos aborigenes en el desarrollo de sus propias

comunidades, mediante una toma de consciencia de su situacion como

sector marginado, tendiendo a la creacion de un espiritu solidario y
mancomunado®®?,

Como puede verse, este tipo de iniciativas de los agentes de pastoral aborigen se
conjugaba con las referidas apoyaturas en espacios estatales y programas
gubernamentales. Asi, los agentes de pastoral aborigen se ubicaban en una posicién
intersticial entre unos y otros. En esa particular posicion radicaba buena parte de la
efectividad de sus acciones indigenistas. La posicién intersticial permitia actuar entre los

pueblos originarios sin ser indigena, y actuar en el Estado sin ser Estado.

Es por eso que, aun cuando alcanzaron a incorporarse formalmente a la
estructura estatal, continuaron pensandose y presentandose en una relacion de
exterioridad respecto del Estado. Del mismo modo que aun cuando cumplieron algun
papel protagonico en los procesos de organizacion politica —e incluso movilizacién

indigena—, continuaron reconociéndose como ‘“‘simples” colaboradores externos. La

patrimonio cultural del pueblo y mejorar los accesos a la educacion, la vivienda, la salud y la
seguridad social (Carrasco y Briones 1996, Carrasco, 2002, Falaschi, 1994).

100 JUM - 23 afios de servicios a comunidades tobas del Chaco, 1989, ISEDET. p. 3.

101 proyecto de promocion rural comunitaria “Chaco”. Breve Sintesis general, AHM, Caja JUM
Tobas, marzo de 1972, p. 4. Importa afadir que la JUM contribuyé también a la expansién y
fortalecimiento de la Iglesia Evangélica Unida (IEU), formada y sostenida exclusivamente por
referentes y lideres religiosos gom (Almiron y Padawer, 2016).

102 ppCR Chaco. Periodo Inicial de la Primera Etapa. Primer Informe General, AHM, Caja JUM
Tobas, 1974, p. 1.
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I6gica de poder pastoral que conminaba a actuar en nombre del bien del otro brind6 el

sustento ideoldgico que les permitio evitar la fijacion en una u otra instancia.

Dinamicas represivas particularizadas: el caso de Nueva Pompeya (provincia de Chaco)

Desde 1973 en adelante, la crisis del modelo desarrollista llevo a que los
programas nacionales de politica estatal indigenista fueran suspendidos o paulatinamente
abandonados. Si bien, entre 1973 y 1976, la idea de “desarrollar las comunidades”
continué imperando en las intervenciones programadas por el Ministerio de Bienestar
Social (ambicionando, por caso, el proyecto de crear quinientas cuatro Agrupaciones
Indigenas en “areas de frontera” —Lenton, 2010), fue en gran medida una continuidad de
tipo discursiva. EI modelo econdmico general y la forma de Estado emergente ya no
propendia verdaderamente a ello. La valorizacion del capital fue desplazada cada vez més
desde el sector industrial al sector financiero, poniendo en entredicho la utilidad de
desarrollar regiones atrasadas e incorporar al mercado interno y a la sociedad a aquellos
grupos “marginados”. En la medida que el desarrollismo dejé de ser la clave de lectura
de la politica econdmica, también dejo de ser la clave de interpretacion de la “cuestion

indigena” y de la politica estatal indigenista.

No obstante, como sostienen algunas investigaciones, el abandono del
desarrollismo no respondié tanto a un agotamiento estructural del modelo ISl sino a la
voluntad de la clase dominante de “cambiar, de manera irreversible, las condiciones
materiales de reproduccion de la clase trabajadora y de los sectores mas débiles del
empresariado local” (Castellani, 2007: 134; Ansaldi, 2004). En este sentido, con el correr
de la década del setenta, existié una convergencia cada vez mas fuerte entre el cambio de
orientacion de las politicas econdmicas y sociales y la represién sobre los espacios de
poder politico y organizacion de los sectores subalternos. Ambos cuajaban bien en aquella
estrategia politica de las clases dominantes. La violencia represiva tenia un caracter

disciplinador de los sectores subalternos (Ansaldi, 2014).

Enel NEA, el grado de organizacion y la capacidad politica que habian adquirido
las ligas agrarias fue uno de los principales motivos de la represion social y politica. En
poco mas de un afo, en distintas provincias nacieron organizaciones gremiales de
colonos, campesinos y trabajadores rurales: en noviembre de 1970 fueron creadas las

Ligas Agrarias Chaquefias; durante el mes de agosto de 1971, las Ligas Agrarias del Norte
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de Santa Fe y el Movimiento Agrario Misionero; en diciembre del mismo afio, la Unién
de Ligas Campesinas Formosefias (ULICAF) (la Unica que se autodenomina
“campesina”, como sefala Vazquez 2015; 2016); y en enero de 1972, las Ligas Agrarias
Correntinas. Con ello, la lucha quedaba entablada en torno de un tema de vital

importancia para la construccién del orden social de la region: la tierra (Archeti, 1988).

El 25 de junio de 1973 marcharon sobre la capital formosefia unos 2.500
campesinos nucleados en torno de la ULICAF y acompafiados por gremios estatales,
sindicatos, partidos politicos y referentes de la Iglesia Catolica formosefia. Durante el mes
de julio, ello fue seguido de un proceso bastante generalizado de tomas de tierras por parte
de familias campesinas. El Gobernador Antenor Galna intentd responder mediante el
decreto N° 408 que disponia la revision de todas las adjudicaciones de venta y los
permisos de ocupacion de tierras fiscales producidos durante la dictadura entre el 28 de
junio de 1966 y el 24 de mayo de 1973.

Las tensiones internas en el partido peronista eran fuertes: el propio Vice-
Gobernador, aliado a los intereses de la Sociedad Rural formosefia, se opuso a las medidas
tomadas por Gauna y se pronunci6 en favor de la intervencién federal. Ella se concreto
en noviembre de 1973%, La intervencion federal fue un modo de frenar las demandas de
tierras de la Union de Ligas Agrarias Formosefias (ULICAF) y limitar las concesiones
que el gobierno estaba haciendo a ese respecto (Servetto, 2002). En el escenario nacional,
la medida fue parte de una estrategia sostenida por parte del gobierno para administrar
los conflictos entre la derecha politica sindical y la izquierda revolucionaria (Servetto,
2009). En efecto, Formosa fue el escenario inaugural de una serie sostenida de
intervenciones federales. En enero de 1974 fue intervenida la provincia de Buenos Aires
y a lo largo ese afio sucedi6 lo mismo con las provincias de Cérdoba (febrero), Mendoza

(agosto), Santa Cruz (octubre) y Salta (noviembre)®,

Ante la ausencia de iniciativas de politica indigenista, la red de pastoral aborigen
chaqueria ocupé ese lugar de intervencion. Como veremos a lo largo del capitulo, en el
marco del incremento de la represion y la violencia disciplinadora, la pastoral aborigen
de la region chaquefia experiment6 transformaciones que, paradodjicamente, consolidaron

su presencia en la region.

103 \/er: El Descamisado, afio 1, N° 26, 13 de noviembre de 1973, pp. 26 y ss.
104 \/er: Servetto, 2009.
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El MRAC también fue objeto de persecuciones politicas. A mediados de 1971,
las autoridades de Formosa ordenaron levantar las emisiones radiales del MRAC que
habian comenzado en 1967 con dos audiciones semanales y las de INCUPO que habia nacido
en 1970 con emisiones diarias. El 30 de noviembre de 1971, Norma Morello, maestra
rural con destacada militancia en el MRAC, fue secuestrada por el Ejército y trasladada
en forma ilegal a una comisaria de la localidad correntina de Goya, donde fue sometida a
interrogatorios y torturas. EI 31 de diciembre fue trasladada a una comisaria de Rosario,
donde se hizo pablica su detencion. Alli permanecio hasta ser liberada los primeros dias
de mayo de 1972. El caso de Morello —uno de los primeros casos de secuestro y
desaparicion forzada tristemente generalizados después de 1976%°— tuvo un gran impacto

entre los grupos de trabajo pastoral en toda la regién del NEA.

Desde 1972, muchos sacerdotes, religiosas y laicos se vieron obligados a realizar
exilios internos y externos (entre ellos, Arturo Paoli, acusado de transportar “literatura
comunista” —Catoggio, 2016: 67). Si bien instituciones como INCUPO y FUNDAPAZ
continuaron funcionando, ellas realizaron significativos virajes ideoldgicos y en sus
métodos de abordaje e intervencion. Seguin sostuvo Jorge Pereda, entonces director de
FUNDAPAZ, la institucion busco “corregir algunas tendencias ideologicas” propias del
MRAC que resultaban “contrarias al pensamiento cristiano” y que estaban orientadas “a

una ideologia que se radicalizo y propiciaba el uso de la violencia%.

A medida que la represion avanzaba en los espacios de militancia campesina y
rural, INCUPO y FUNDAPAZ fueron incrementando cada vez mas su presencia entre las
misiones de pastoral aborigen. Cabe recuperar las memorias de un grupo de pastoral
aborigen localizado en Ibarreta (provincia de Formosa) en las cuales se hace referencia a
este movimiento interno: “la preocupacion por los Centros Radiofénicos de INCUPO y
las Ligas Agrarias” fue hecha a un lado, pasando a concentrar la dindmica de accion en

la “promocion” de grupos wichi cercanos a la localidad’.

A diferencia de lo que ocurrio con la militancia catolica de la pastoral rural en el
NEA, la pastoral aborigen no sufrié altos niveles de persecucion politica. En primer lugar,

no fue tan frecuente que iniciativas de pastoral aborigen mantuvieran vinculos estrechos

105 Diario Pagina/12, 24 de julio de 2011.
106 pyente, N° 82, primer cuatrimestre de 2013, p. 3.

107 Acerca del proceso v situacion actual de la comunidad aborigen de lbarreta, c. 1983, ¢c204,
Archivo CECAZO, p. 1.
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con organizaciones politicas o gremiales combativas, como si lo eran las relaciones entre
el MRAC y las ligas agrarias. Ello permitié que las misiones de pastoral aborigen fueran
vistas por parte de los gobiernos provinciales —o incluso por parte de los poderes politicos
y econdémicos locales— como intervenciones puramente asistenciales. Siguiendo patrones
de aboriginalidad basados en la subestimacion del indigena, estos poderes leyeron las
acciones de pastoral como intervenciones politicamente intrascendentes. Asi lo sugieren
las palabras de la activista laica Mabel Quinteros:

Bueno, nosotros trabajabamos bastante bien en plena dictadura. Por ahi te

jorobaban un poco porque llevabas gente en las camionetas, pero era como

si dijeran: “bueno, estos indigenas no son peligrosos, y esta gente

[misioneros y religiosos] no sé en qué esta con los indios, pero bueno”. No
podian ver nada muy oculto%,

En segundo lugar, al estar concentradas en las tierras menos fértiles de Chaco y
Formosa, las misiones de pastoral aborigen no fueron el principal foco de atencion de los
sectores dominantes, las empresas agropecuarias y los agentes de la represion. Antes bien,
la atencidn estaba puesta en las intervenciones de pastoral rural solidarizadas con los
procesos de organizacidn y movilizacion campesina y de pequefios productores del este

de Formosa y Chaco.

Dado que las iniciativas de pastoral aborigen se presentaban como experiencias
dispersas, aparentemente aisladas y carentes de una estructura organizativa comun, la
persecucién politica sobre ellas —si la habia— era puntual y enfocada en cada grupo

misional particular.

Nueva Pompeya fue el caso paradigmatico de esa dindmica represiva
particularizada. Como vimos, el grupo de Nueva Pompeya se caracterizd por hacer de su
intervencion pastoral una accion de intensa militancia politica. Hacia 1972, comenzo a
recibir acusaciones de guardar ambiciones “guerrilleras” y desestabilizar el orden social
local. Pero detras de las acusaciones asomaban razones estructurales de otro tenor. El
éxito que este grupo habia tenido en la organizacion y fortalecimiento de la poblacion
wichi significd que muchos indigenas pudieran trabajar en la cooperativa local de forma

continua a lo largo del afio. Consecuentemente, las chacras de los alrededores de Juan

108 Entrevista a Mabel Quinteros, 27 de mayo de 2013.
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José Castelli vieron reducida la oferta de brazos indigenas disponibles para la cosecha del
algodén (Ifigo Carrera, 1998).

Las quejas de los productores rurales no tardaron en hacerse escuchar y la
Federacion Agraria local presentd reclamos ante los gobiernos provincial y nacional para
que el grupo de voluntarios catdlicos fuera desalojado (Colombres, 1976).
Simultaneamente, comenzaron a cristalizarse diferencias entre el grupo de Nueva
Pompeya y la Direccion del Aborigen del Chaco respecto a como abordar la accion
indigenista. Esto se observa en el testimonio de Alicia Cid, que como vimos era
colaboradora de René Sotelo en la mencionada Direccion. Cid sefiala que “la presencia
de la Hermana Guillermina es conflictiva en la zona y nada se podré lograr si su presencia
se mantiene” (Cid, 1992: 169).

Segun indican Victoria Soledad Almirén, Teresa Artieda y Ana Padawer (2013:
16), estos conflictos eran la manifestacion de diferencias “entre una politica paternalista
del Estado provincial y las practicas de organizacion y desarrollo autbnomo que se
habrian sostenido en Nueva Pompeya”. Pero, tal como fue planteado en su momento en
las paginas de la revista EI Descamisado’®®, también hay que decir que las discrepancias
entre la Cooperativa de Nueva Pompeya y la Direccidn del Aborigen comenzaron a surgir
en torno al Plan Agrex. Este Plan era un proyecto de instalacion de un complejo agro-
industrial encarado por la empresa Agrex S.A., la cual estaba integrada por distintas
empresas norteamericanas y por la familia presidencial Lanusse (Ferrara, 2007). Las
diferencias se suscitaron cuando el plan de colonizacion puso en evidencia los elevados
niveles de rentabilidad que muchos de los suelos chaquefios podian llegar a reportar bajo

condiciones de explotacién modernas y capitalistas.

En este contexto, en mayo de 1973 (dos dias antes de la asuncion presidencial
de Héctor J. Campora), la Direccion del Aborigen Chaquefio convirti6é la experiencia
pastoral de El Sauzalito, iniciada en 1971, en un nuevo punto de “promociéon comunitaria”
oficial: el ex integrante de la Cooperativa de Nueva Pompeya, Diego Soneira, fue
nombrado Supervisor de la Direccion del Aborigen en El Sauzalito, y la accion pastoral
del lugar pudo contar con el apoyo formal y financiero de esta dependencia estatal. Alicia
Cid (1992: 151) relata que “para detener a Guillermina en su afan de “tomarlo todo” [René

Sotelo] dispuso que varios colaboradores de la Direccion del Aborigen se instalaran alli

109 E] Descamisado, afio 1, N° 16, 4 de septiembre de 1973, p. 16 y ss.
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[en El Sauzalito]”. En contrapartida, la voz de Leandro, referente wichi de la Cooperativa
planteaba:
Ellos [opositores a la Cooperativa de Nueva Pompeya] tienen poquita
gente, ocho personas estan aca [en El Sauzalito] con la Direccion del

Aborigen. Y donde hay mas gente [,] ellos [la DPA] no apoya. Mas vale
que el gobierno nos deje trabajar.!°

Las tensiones entre los grupos wichi y el organismo estatal indigenista eran
evidentes. Los misioneros de Nueva Pompeya no dudaban en acompariar a los primeros,
aun sabiendo los costos que ello podria tener para las posibilidades de continuidad del
grupo.

Con la llegada a la presidencia de un nuevo gobierno peronista, fueron indultados
los presos politicos y anulada la mayor parte de las leyes y las disposiciones represivas.
Sin embargo, el Decreto Ley de Defensa Nacional que operaba como “el corazén
ideoldgico” de la dictadura no fue derogado (Franco, 2012). En este clima, la presencia
que el grupo de Nueva Pompeya tenia en la organizacion politica de los grupos indigenas
de la zona fue percibida por distintos actores politicos como un peligro latente.
Recordemos que este grupo habia apoyado la realizacion del encuentro interétnico en
Caba Nar6 que desembocd en la formacion de la Federacion Indigena del Chaco. En poco
tiempo, esta organizacion articulé vinculos con sectores sindicales y con los procesos de

la organizacion campesina local.

La tension se agravé cuando en septiembre de 1973 la Federacion se movilizo a
la plaza central de Resistencia para que el gobernador Deolindo Bittel atendiera los
reclamos definidos en su segunda reunién (entre ellos, la destitucion de René Sotelo al
mando de la Direccion del Aborigen)!**. El grupo indigenista de Nueva Pompeya puso a
disposicion de los manifestantes vehiculos gestionados ante INCUPO para facilitar su
transporte. Es probable que los vinculos que el grupo de Nueva Pompeya mantenia con

sectores del peronismo de izquierda facilitaran la entrega de viveres que miembros de la

110 ] Descamisado, afio 1, N° 16, 4 de septiembre de 1973, p. 20.
11 La Mafiana, 24 de febrero de 1984, p. 4.
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Regional 1V de la Juventud Peronista hicieron a la Federacion para sostener un acampe
de tres dias frente a la Casa de Gobierno provincial*!2,

Aun cuando pasaran desapercibidas en la politica cotidiana a nivel nacional, este
tipo de movilizaciones eran evidencia de conflictos con un alto voltaje politico a nivel
provincial. En efecto, la importancia politica del hecho no fue tolerada por las fuerzas de
represion local y el acampe fue levantado cuando cien miembros del Comando de
Organizacion (grupo de represion que respondia de forma directa al Gobernador

provincial) (Cid, 1992) atacaran a los manifestantes con armas de fuego**2.

En el marco de una “politica de asfixia a la Cooperativa de Trabajo de Nueva
Pompeya™!4, fueron crecientemente reducidas las autorizaciones de venta de sus
productos (Lanusse, 2007), lo cual implicé un fuerte golpe a la sostenibilidad del
proyecto. Las acusaciones sobre el grupo de Nueva Pompeya (de promover actos
guerrilleros, falsificar firmas, vender postes sin autorizacion gubernamental, realizar
actos de violencia contra otros grupos de “promocién aborigen” de la zona, etcétera)
fueron utilizados como justificativo para encarcelar a quince miembros de la cooperativa
(entre ellos, su lider, Guillermina Hagen). Entonces si el conflicto adquirié envergadura
nacional. Sectores del peronismo de izquierda salieron en defensa de ese grupo misional
de Nueva Pompeya. La revista EI Descamisado® denunci6 la situacion'® y diez
diputados peronistas de la rama juvenil del Frente Justicialista para la Liberacion
(FREJULLI) reclamaron por la libertad de estos presos politicos!'’. Finalmente, con el

visto bueno del propio Gobernador provincial, la cooperativa de Nueva Pompeya fue

112 Noticias, 27 de abril de 1974, p. 4.

113 Carta abierta de la hermana Guillermina Hagen al Gobernador Bittel, reproducida en El
Descamisado, 16 de octubre de 1973.

114 Carta abierta de la hermana Guillermina Hagen al Gobernador Bittel, reproducida en El
Descamisado, 16 de octubre de 1973, p. 18.

115 Sj hien la revista tuvo una corta existencia (entre mayo del 1973 y abril del 1974), los 47
numeros publicados en ese interregno tuvieron una gran difusion e impacto politico (en algunos
casos, alcanzo una tirada de 100.000 ejemplares). Dirigida por los militantes peronistas Dardo
Cabo y Ricardo Grassi, fue un importante medio de difusion de la Juventud Peronista y de
Montoneros. Sus paginas se nutrieron de la pluma de importantes periodistas e intelectuales como
es el caso de German Oesterheld.

116 E] Descamisado, N° 22, 16 de octubre de 1973, pp. 16 y ss. El Descamisado, N° 23, 23 de
octubre de 1973, pp. 5y 12.

17 Ellos fueron: Juan Manuel Ramirez, Armando Croatto, Nicolas Giménez, Anibal lturrieta,
Carlos Kunkel, Juana Romero, Enrique Sverserk, Roberto Vidafia, Rodolfo Vittar y Virginia
Sanguinetti (Cid, 1992).
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intervenida militarmente (Taurozzi, 2006). El grupo de trabajo se disolvié y Hagen se
exilio en Pert en 1974,

El resto de las iniciativas de pastoral aborigen de la region chaquefia no sufrio el
nivel de persecucion politica que experimentd Nueva Pompeya. Aun asi, en mayor o
menor medida, todas las experiencias de la region se vieron obligadas a revisar sus
practicas, morigerando su radicalidad y adoptando opciones politico-religiosas
(Donatello, 2005) menos contestatarias del orden social establecido. Paulatinamente, la
red de pastoral aborigen fue abandonando, ocultando o disimulando sus posturas mas

criticas™®,

Uno de los resortes aprovechados por la red de pastoral aborigen para dar
continuidad a sus practicas fue la todavia vigente cooperacion internacional. Aportes de
las embajadas de Canada y Alemania y agencias como Inter American Foundation (I1AF)
y Private Agencies Collaboration Together (PACT) —ademés de la siempre presente
Misereor—, fueron de vital importancia en la obtencion de recursos. En 1974, fue creado
el Instituto de Desarrollo Social y Promocién Humana (INDES), una asociacion civil
destinada a desplegar formas de “desarrollo rural sustentable”. El mismo oper6 en las
regiones de Cuyo y el NEA y fue un aliado estratégico para varias de las iniciativas de

pastoral aborigen de la region del Chaco (Murthag, 2012: 355).

A través de viajes y capacitaciones, equipos de pastoral aborigen asentados en
Juan José Castelli pudieron interiorizarse sobre el funcionamiento de las cooperativas de
produccion de “comunidades mapuche” en Chile!'®. Y luego intentaron aplicar estos
conocimientos en el trabajo que cotidianamente desarrollaban junto a poblacion gom.
Afos mas tarde, también los grupos de trabajo pastoral radicados en la region chaquefia
enviaron a algunos de sus miembros en gira por los paises europeos para establecer los
contactos que les permitieran hacer uso de los fondos de cooperacion disponibles en los

paises “desarrollados™%,

118 En agosto de 1976 uno de los maximos responsables en la orden pasionista, el sacerdote
Bernardo Huges, se vio obligado a exiliarse debido a las intimidaciones sufridas por la dictadura
militar.

119 PPCR “Chaco”. Composicion actual del “Equipo de accién comunitaria rural”, ¢. 1974, AHM.
Caja JUM Tobas, p. 1.

120 Entrevista a Patricio Doyle, 24 de febrero de 2015.
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En el delicado escenario politico de los afios setenta, los vinculos con el Estado
pasaron a garantizar cierta “legitimidad oficial” de lo hecho localmente, alejando las
sospechas de “subversion” que pudieran recaer sobre los grupos de trabajo. Siendo que el
conflicto de Nueva Pompeya se habia tensionado a partir de la oposicion entre la
Direccién del Aborigen provincial y el grupo pastoral, mantener relaciones de relativa
concordia con esta y otras dependencias estatales era una opcién considerada viable.

La direccionalidad de la relacién Estado-pastoral aborigen se invirtio: si antes
las agencias gubernamentales buscaban enfaticamente contactarse con agentes de pastoral
aborigen para aplicar programas de politica indigenista, ahora eran los agentes de pastoral
quienes procuraban estar atentos a las lineas de politica social, sanitaria o educativa del
Estado para convertirse en ejecutantes “oficiales” de esos programas ante los grupos de
poblacién indigena con los que cotidianamente trabajaban. Asi, las misiones continuaron
practicando sin mayores sobresaltos intervenciones de tipo educativo y sanitario sobre los
grupos indigenas de la zona.

Hacia 1974, Diego Soneira y Patricio Doyle (ambos en El Sauzalito)
mantuvieron formas semejantes de insercidn en otros esquemas de politica educativa, esta
vez inscriptos en el gobierno de provincial de Formosa*?l. Por su parte, los agentes de
pastoral aborigen radicados en Ingeniero Juarez intervinieron en un plan provincial de
Salud Rural orientado a formar agentes sanitarios para el control de la salud de nifios y
embarazadas en distintos parajes del oeste formosefio. El hospital de la localidad pasé a
funcionar como cabecera del plan y la participacion de los agentes de pastoral facilito las
herramientas necesarias para que el mismo se aplicase sobre la poblacién indigena de la
zona'??. Los laicos proveyeron a los distintos espacios de trabajo pastoral de recursos
adicionales con los que potenciar la accion indigenista. A través de sus vinculos con el
Ministro de Salud de la Nacion (y aprovechando recursos disponibles en programas
nacionales y provinciales de control de la Tuberculosis), el médico Hilario Ferrero
gestiono la llegada a El Potrillo de un avion con ingentes provisiones de medicamentos y

diversos instrumentos sanitarios 123,

121 Entrevista a Patricio Doyle, 24 de febrero de 2015.
122 Accion de Incupo, diciembre de 1990, p. 5.

123 Con el tiempo, Ferrero alcanzaria a ser nombrado Director del Hospital de Ingeniero Juarez
(Experiencia de Atencion Primaria de la Salud en Ingeniero Juarez (provincia de Formosa),
Jornadas de A.P.S., CONAMER, A.R.H.N.R.G,, s/f, Archivo CECAZO)
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Ese mismo afio, la JUM consiguié que el gobernador del Chaco firmase un
convenio por el cual el Ministerio de Bienestar Social provincial proveeria a la entidad
de dinero y “elementos varios”*?*, También, el director de la JUM Angel V. Peir6 fue
nombrado Asesor del programa de desarrollo rural en General Vedia y Puerto Bermejo
(provincia del Chaco). Peird era pastor de la Iglesia Discipulos de Cristo y habia sido
Secretario Ejecutivo de la JUM. Luego de la muerte de Cicchetti pasé a dirigir las

acciones de la Junta en Juan José Castelli.®

De esta forma, en tiempos de represion y de desarticulacion de politicas estatales
indigenistas, esas estrategias llevaron a los miembros de la red de pastoral aborigen
chaquefia a ocupar una curiosa posicion: tomando a su cargo programas estatales de
politica social, sanitaria o educativa, se configuraron como agentes generadores de

estatalidad indigenista.

124 Carta de Angel Peir6 al Obispo Carlos T. Gattinoni, 15 de junio de 1974, AHM. Caja JUM
Tobas, p. 1.

125 Proyecto de Promocién Comunitaria Rural "Chaco”. Composicion actual del “Equipo de accion
comunitaria rural”, AHM. Caja JUM Tobas, c. 1974, p. 1.
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SEGUNDA PARTE

LATINOAMERICANIZACION DE LA RED DE PASTORAL
ABORIGEN CHAQUENA (1973-1983)

CAPITULO IV

Reorganizaciones internas en la pastoral aborigen chaquefia

Morigeracion ideoldgica en la Iglesia Catdlica

Promediando la década del setenta, tuvo lugar una reconfiguracion del campo de
lo decible dentro del espacio catolico en general. A su manera, el campo catélico de la
red de pastoral aborigen chaquefia acompafaria estas mudanzas, intentando evitar la

confrontacién directa y aprovechando los espacios de accion efectivamente disponibles.

La morigeracion ideoldgica impregnd los pronunciamientos de la Iglesia
Catdlica universal. Ese fue uno de los sentidos que tuvo el sinodo de Obispos realizado
entre el 27 de setiembre y el 26 de octubre de 1974. En él se intentaron establecer
“aclaraciones” respecto de lo que debia entenderse por “liberacion”, poniendo un énfasis

cada vez mayor en la cultura como espacio de accién evangelizadora.

Retomando los debates del referido sinodo, el 8 de diciembre de 1975 el Papa
Pablo VI emitid la enciclica Evangelii nuntiandi (la evangelizacién en el mundo
contemporaneo). En él, las culturas fueron entendidas como espacios privilegiados de
manifestacion de la palabra divina y la “evangelizacion de la cultura” como un modo de
alcanzar “el corazoén” de los pueblos. En consonancia, la idea de inculturacion del

evangelio adquirio un nuevo status eclesiastico dentro de la Iglesia romana.

A través de Evangelii Nuntiandi, la Iglesia catdlica consiguié dar una nueva
direccién politico-ideoldgica a lo planteado en Gaudium et Spes. La nueva enciclica hizo
un llamado explicito a “evitar la ambigiiedad que reviste frecuentemente la palabra

‘liberacion” en las ideologias, los sistemas o los grupos politicos” (Evangelii Nuntiandi,
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8 38). Citando el Discurso a los campesinos de Colombia (23 agosto 1968), Evangelli
Nuntandi instd a
no poner vuestra confianza en la violencia ni en la revolucion; [pues] esta
actitud es contraria al espiritu cristiano e incluso puede retardar, en vez de

favorecer, la elevacion social a la que legitimamente aspirais (Evangelli
Nuntandi, § 2).

Para la accion pastoral indigenista, el “rescate” de “la cultura aborigen” se
presentaba como un campo de intervencidn posible. Asi, “lo indio” se volvia un espacio
loable para el sostenimiento de formas de evangelizacion en nombre de “la liberacion de
los pueblos”, pero en un plano distanciado de las posturas radicales de los afios sesenta.
La indianidad funcioné para muchos catdlicos como una linea de accion diferente
respecto del capitalismo y del socialismo a partir de la cual pensar “en la liberacién de

América” prescindiendo del concepto de clase social.

Estas fueron mutaciones teologicas discursivas que se manifestaron a lo largo de
toda la década del setenta y que fueron contundentemente explicitadas a instancias de la
Tercera Conferencia Episcopal Latinoamericana (celebrada entre el 27 de enero y el 12
de febrero de 1979 en la ciudad de Puebla, México). Esta Conferencia se apoyo en la

enciclica Evangelii nuntiandi y consagro6 la referencia al “indigena de América Latina”
como “el mas pobre entre los pobres”12,
El Documento final de la Conferencia afirmo:

Las culturas indigenas tienen valores indudables, son la riqueza de los
pueblos. Nos comprometemos a mirarlas con respeto y simpatia y a
promoverlas, sabiendo «cuan importante es la cultura como vehiculo para
transmitir la fe, para que los hombres progresen en el conocimiento de
Dios. En esto no puede haber distinciones de razas y culturas» (Juan Pablo
11, Alocucion Oaxaca 2: AAS 71 p. 208).1%7

126 Explicitamente, el documento final de Puebla sefiald: “La situacion de extrema pobreza
generalizada, adquiere en la vida real rostros muy concretos en los que deberiamos reconocer los
rasgos sufrientes de Cristo, el Sefior, que nos cuestiona e interpela: (...) rostros de indigenas y
con frecuencia de afroamericanos, que, viviendo marginados y en situaciones inhumanas, pueden
ser considerados los mas pobres entre los pobres” (CELAM, Documento Final de Puebla,
Conclusiones, § 34).

127 CELAM, Documento Final de Puebla, Conclusiones §1164.
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El interés de Puebla por “la cultura” fue una herramienta de contraofensiva ante
el secularismo de las sociedades modernas (Ezcurra, 1988). También, la pregunta por “las
culturas autdctonas” fungié como un elemento de analisis de la realidad latinoamericana
en detrimento de otras variables como las clases sociales y la lucha political?®. Como
escribié un tiempo después el méximo responsable del Departamento de Misiones del
CELAM, Oscar Osorio Jaramillo (1987: 178), el fundamento de “la ideologia indiana”
radicaria en “la comunidad, a través de la cual el indio se relaciona con la naturaleza y
con los demas”. Con lo cual —continuaba Jaramillo—, el nudo central de esta ideologia no
era “el individuo, como ocurre con la ideologia liberal, ni tampoco la clase social, como
lo hace el marxismo” (1987: 178); pues las “comunidades indigenas” representaban un
rechazo “tanto [d]el individualismo egoista de las sociedades capitalistas como [d]el

colectivismo de los socialismos historicos de origen europeo” (Osorio Jaramillo, 1987:

184).

Segln Gustavo Morello (2008: 127), la relectura que en Puebla se hizo del CVI1I
en términos de “teologia de la cultura” implico “el final teologico del catolicismo
posconciliar”. La posicion que prevalecio en la organizacion y el desarrollo de Puebla fue
la de las corrientes m&s moderadas y reformistas en la Iglesia Catolica (Lowy, 1999: 55).
La CEA no tardd en hacerse eco de estos replanteos doctrinales. En su 39° Asamblea
Plenaria (San Miguel, 5 de mayo de 1979), afirmé que entre los logros mas importantes
de la Conferencia de Puebla debia contarse la “clarificacion doctrinal” que conducia a
evitar las “desviaciones peligrosas que atenten contra la pureza de la doctrina” (CEA,
1979: 6). Al fin y al cabo, se trataba de una Iglesia que, en el marco de la dictadura militar,
habia perdido buena parte de sus sectores mas progresistas (asesinados, desaparecidos,
exiliados o silenciados), y en el cual sectores conservadores habian conseguido

reestablecer su hegemonia (Obregén, 2007; Mignone, 2006).

El discurso inaugural del Puebla, a cargo del flamante Papa Juan Pablo 11*%°,
planted que si bien era necesario “tomar como punto de partida las conclusiones de

Medellin, con todo lo que tienen de positivo”, ello no debia hacer olvidar ciertas

128 Dyrante la década del ochenta, estas nuevas visiones sobre la cultura fueron difundidas en
América Latina a traves de multiplicidad de publicaciones, seminarios y encuentros del Centro
de Estudios del Desarrollo e Integracion de América Latina (CEDIAL) y el CELAM, (que acabé
creando su propio Departamento de Cultura) (Ezcurra, 1988: 33).

129 E| discurso fue pronunciado en el Seminario Palafoxiano de Puebla de los Angeles (México)
el 28 de enero de 1979.
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“incorrectas interpretaciones” de esa Conferencia (CEA: 1979: 10). Fue invocada “una
recta concepcidn cristiana de la liberacion” (CEA, 1979: 23) al tiempo que fueron
cuestionadas aquellas “interpretaciones refiidas con la fe”” que pretendian “mostrar a Jests
como comprometido politicamente, como un luchador contra la dominacién romana y

contra los poderes, e incluso implicado en la lucha de clases” (CEA, 1979: 12).

En el plano discursivo, la red de pastoral aborigen chaquefia adecud sus practicas
a estas reconfiguraciones del campo de lo decible en el campo catélico. En parte, porque
indefectiblemente la red se hallaba inmersa en esos espacios de circulacién discursiva. En
parte también porque apropiarse de las terminologias imperantes era una manera de
generar los espacios de posibilidad necesarios para continuar desplegando sus acciones
indigenistas. Si bien Evangelii nuntiandi y Puebla fueron una clara reversion de muchos
de los caminos andados por el CVI1 y la Conferencia Episcopal de Medellin, lo indigena

cuajaba alli de una forma no disonante.

Asi, al tiempo que la idea de “inculturacion del evangelio” se hizo mas presente
en el campo catolico mundial y latinoamericano, esta expresion comenzd a ganar
protagonismo entre la red de pastoral aborigen de la region chaquefia. La idea de
“liberacion” se conjugd con programaticas culturalistas referidas al “rescate” de “la
cultura aborigen”. En ese marco una memoria elaborada por el grupo asentado en El
Potrillo sefialaba que

La convivencia con el Pueblo Mataco es lo que nos ha forzado a abrir los

oidos y escuchar que nos dice: kNOSOTROS SOMOS UN PUEBLO CON

UNA CULTURA DIFERENTE®. Y entonces vemos la necesidad de hacer

un mayor esfuerzo por conocer el idioma, como una manera indispensable
de entrar en esta cultura®°,

De Guillermina Hagen a Francisco Nazar

Como sostiene Soledad Catoggio (2016), a medida que avanzaba la década del
setenta se generaban perversas combinaciones entre la represion estatal sobre los grupos
de militancia catolica y las sanciones institucionales hacia dentro de una Iglesia Catolica

cada vez mas reaccionaria. El castigo que el MRAC recibid por traspasar los limites de

130 Acerca del proceso comunitario y situacion actual de El Potrillo, s/f [c. 1983], Cajas N° 201,
CECAZO (Mayusculas en el original).
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lo tolerado por la jerarquia eclesiastica es, probablemente, el ejemplo mas claro de como
esto funciond en la region del NEA. Tomando nota de las tensiones politicas y las
persecuciones gubernamentales sobre el MRAC, la Conferencia Episcopal Argentina
(CEA) resolvio (en su XXV Asamblea Plenaria) la expulsion del Movimiento. El
pronunciamiento de la CEA al respecto fue:
[El]] movimiento llamado hasta ahora ‘MOVIMIENTO RURAL DE
ACCION CATOLICA’ no puede seguir siendo considerado como de
Accidn Catolica, ni como integrante de la Accion Catdlica Argentina, ni
tampoco como Movimiento Rural Catolico de caracter nacional con
vinculacion directa con la Conferencia Episcopal Argentina; sino que siga,
por ahora, como Movimiento Rural (catolico —cristiano— o de inspiracion

cristiana, segun la denominacién que sea preferida), con carécter local
diocesano donde el Sefior Obispo respectivo asi lo quiera.'3!

La privacion de aquel respaldo institucional significo para el MRAC una
restriccion de sustentos econdmicos y la pérdida de las protecciones que la Iglesia
representaba ante la avanzada represiva. A pesar de estas orfandades —al menos hasta
1975 y 1976- buena parte de los militantes del MRAC continuaron comprometidos en
los procesos de organizacion y lucha de los movimientos campesinos. Al mismo tiempo,
varios militantes del MRAC fortalecieron los vinculos que desde antes tenian con
organizaciones peronistas 0 generaron otros nuevos en -algunos casos, con

organizaciones politicas volcadas a la lucha armada.

Todo esto se encuadraba en un cambio en la correlacion de fuerzas hacia dentro
de la Iglesia. En los afios sucesivos, los sectores conservadores de la Iglesia —nucleados
en torno al vicariato castrense— recuperaron dominio hegemédnico hacia dentro de la
institucion. En 1974 fue definitivamente desarticulada la COEPAL, mientras que la
jerarquia catolica paso a avalar abiertamente la represion que las Fuerzas Armadas
emprendian sobre los miembros de la comunidad (Obregon, 2007; Zanata, 2015). Asi, los
principales jefes del Vicariato Castrense Monsefior Bonamin y Monsefior Tortolo se

convirtieron en acérrimos defensores no sélo de la represion sino del “derramamiento de

131 CEA, Actas XXV Asamblea Plenaria, 18 de mayo de 1972.
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sangre” que comenzaba a generarse y que seria visto por estos sacerdotes como un acto
de “redencion”?*? (Bilbao y Lede, 2016; Obregdn, 2005; 2007; Zanata, 2015).

En este marco se encuadra el viraje en los posicionamientos politico-religiosos
de los grupos de pastoral aborigen chaquefios. Entre 1973-1975 tuvo lugar un amplio
proceso de reconversion interna de la red en la que esta se adapto —de formas no lineales
ni homogéneas— a las necesidades de su tiempo.

Una vez exiliada Guillermina Hagen y terminada la experiencia de pastoral de
Nueva Pompeya, esta localidad dejoé de ser una referencia de aprendizaje y formacion
para los agentes indigenistas de la region. En su lugar, las iniciativas de “promocion
aborigen” de Ingeniero Juérez y El Potrillo pasaron a cumplir un rol preponderante. Con
ello, el espacio principal de articulacion de la red se traslado del sur al norte del rio
Bermejo; y del oeste de la provincia del Chaco al oeste de la provincia de Formosa. La
figura de Francisco Nazar se convirtié en referencial —sobre todo para los grupos de

inscripcion catolica.

Las memorias del grupo de trabajo pastoral de El Potrillo reconocen en el afio
1973 el comienzo de una nueva etapa®3. Gracias a apoyos gubernamentales de distinto
tipo, se organizaron periddicas visitas de médicos desde Buenos Aires, se consiguieron
provisiones relativamente continuadas de medicamentos y se construyd una Sala de
Primeros Auxilios. El Potrillo se convirtié en Centro Intermedio de Supervisién Zonal de

todos los agentes de salud del departamento de Ramon Lista'3*.

Asimismo, se intentd articular la variedad de iniciativas del noroeste formosefio
bajo la forma de un Unico programa de accion denominado Proyecto de Comunidades
Aborigenes del Pilcomayo (PROCAPIL). Si bien no se consolidd, el proyecto sirvié para
dar un marco seudo-institucional a la incorporacion de nuevos miembros a los equipos de

pastoral de la zona. En agosto de 1973, unos catorce agentes sanitarios laicos se

132 Asi juzgaron la muerte de Carlos Mugica, asesinado el 11 de mayo de 1974 al salir de dar misa
en lavilla 31 de la ciudad de Buenos Aires. Con este trdgico hecho, el MSTM perdi6 a uno de sus
miembros mas destacados y la Iglesia del pueblo a uno de sus intelectuales organicos mas lucidos.
Las tensiones politicas producidas en el interior de la Iglesia muchas veces fueron resueltas por
la represion estatal que no dudo en incorporar a la heterodoxia catélica al catalogo de précticas
“subversivas” (Catoggio, 2016).

133 Acerca del proceso comunitario y situacion actual de El Potrillo, c. 1983, p. 1, CECAZO,
C201.

134 |hidem.
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incorporaron a ese proyecto, asentandose en Ingeniero Juérez, El Potrillo y otros espacios

aledafios de mision®®,

En 1974, la muerte de Peron afectd negativamente el inestable equilibrio
politico. Desde entonces, las Fuerzas Armadas comenzaron a cobrar un rol cada vez méas
visible en la “lucha contra la subversion”. En 1975 la represion se agudiz6 en toda la
region del NEA. Segun cuenta Mabel Quinteros, a partir de entonces miembros de la Base
de la Fuerza Aérea de Reconquista comenzaron a supervisar la publicacion del periodico
Accion de Incupo editado en esa ciudad®3®. A su vez, el intento de Montoneros de tomar
el Regimiento de Infanteria de Monte N° 29, en la capital formosefia, fue el disparador de
un nuevo movimiento represivo en esa provincia. EI 17 de octubre de 1975, pocos dias
después del asalto al Regimiento de Infanteria, el misionero francés y cura parroco de la
localidad de EI Colorado (sureste de la provincia de Formosa), Santiago Renevot fue
secuestrado por el Ejército y apresado junto a laicos y catequistas de esa parroquia. Este
cura habia sido un actor protagonico en los procesos de organizacion y movilizacién de
las ULICAF.

Como lo habia sido el caso Morello unos afios antes, el secuestro de Renevot
generd un impacto importante en todos los grupos de accion pastoral de la region. Las
memorias de este periodo evocan el caso Renevot como un momento clave de la historia
de los grupos de pastoral aborigen, lo cual se corresponde con el proceso de movilizacién
que generd hacia dentro del espacio catolico provincial: por orden del obispo Marcelo
Scozzina, todas las capillas e Iglesias de Formosa permanecieron cerradas durante 24
(Taurozzi, 2006); el clero provincial suspendid todos los oficios religiosos; y diecisiete

sacerdotes sostuvieron una huelga de hambre®’,

En el &mbito nacional, los grupos de pastoral aborigen de la region chaquefia
buscaron establecer méas contactos con redes indigenistas eclesiasticas de otros espacios

provinciales, en particular con el espacio de pastoral existente en la didcesis de Neuquén,

1% Audiovisual "Hilario, Mada y familia. Nuestra vida en el oeste formosefio”, 2012, Archivo
privado Ernesto Stechina.

13 Entrevista a Mabel Quinteros, 27 de mayo de 2013.

137 El 27 de mayo de 1976 Renevot fue expulsado del pais. Fallecié en Francia, en diciembre de
1978 (Mignone, 1986).
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al amparo del obispo de Nevares'®, Francisco Nazar fue un activo impulsor de estas

formas de relacionamiento.

Allende las fronteras

En el contexto de persecuciones politicas, represiones, y morigeraciones
discursivas dentro de la Iglesia Catolica se observa que los agentes de pastoral aborigen
de la region chaquefia comenzaron a generar lazos frecuentes y sostenidos con otros

espacios pastorales de América Latina.

Durante los afios sesenta, distintos paises de América Latina habian visto surgir
formas de indigenismo eclesiastico. Los referidos encuentros de Melgar y Medellin en
1968 buscaron responder a esas experiencias misionales indigenistas emergentes. A partir
de alli, en distintos paises comenzaron a ensayarse iniciativas de institucionalizacion de
espacios de pastoral aborigen hacia dentro de las Conferencias Episcopales nacionales y
las estructuras diocesanas. Paraguay y Brasil fueron dos casos nacionales en los que ese

proceso adquirio una dinamica mas sélida. 1%

En 1969, la Conferencia Episcopal Paraguaya cred un Departamento Nacional
de Misiones que poco tiempo después se denominé Equipo Nacional de Misiones (ENM).
La organizacion y planeacion de esta entidad retomaba la experiencia de la Subsecretaria

138 Como lo habia sido la propuesta pastoral de Nueva Pompeya, la pastoral indigena neuquina
desde fines de los afios sesenta habia realizado esfuerzos en pos de apoyar formas de organizacion
indigena, particularmente, mapuche. Sin embargo, ello se vio truncado hacia 1975 y 1976. La
carismética figura de Jaime de Nevares habia dado a ese espacio pastoral un alto nivel de
visibilidad, el cual, a medida que el golpe de Estado se aproximaba, se transformé en un blanco
prioritario de las acciones represivas. Ya en noviembre de 1974 de Nevares habia denunciado los
intentos que las fuerzas militares de la provincia estaban realizando en pos de restringir y controlar
la actividad pastoral de su diocesis (Carta de Monsefior de Nevares al Comandante de la VI°
Brigada General de Brigada Otto Paladino, 13 de noviembre de 1974. Reproducido en: De
Nevares, 1995: 109). La persecucion tom6 mayor vigor cuando el Hogar Escuela Mama Margarita
fue allanado por la VI Brigada (con asiento en Neuquén capital) el 1 de diciembre de 1975 y
fueron detenidos el padre Antonio Mateos y cinco colaboradores, maestros y personal de la
escuela (De Nevares, 1995). Nevares habia acompafiado las luchas obreras en la provincia y habia
convertido a su diocesis en una via privilegiada de escape para los perseguidos politicos de la
dictadura de Pinochet. Luego, también convirtio a su diocesis en “una eficaz via de salida del pais
para todos aquellos que habian sido amenazados o sentian que su vida y la de sus familiares corria
riesgos en el pais” (Bohoslavky, et. al., 2012b: 231).

139 pyede resefiarse, por ejemplo, la fundacion el Instituto Indigena en 1972, por iniciativa de las
didcesis de Temuco y Araucania (Chile) (Primer Encuentro de Pastoral Indigenista del Cono Sur
de América Latina, 15 de febrero de 1980, Acervo do Instituto Socioambiental, Sdo Paulo, Brasil).
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de Asuntos Campesinos e Indigenas que habia operado en el seno de la Comisién
Episcopal Paraguaya durante buena parte de la década del sesenta. EI ENM buscd
funcionar como un espacio de orientacion general de las distintas experiencias de pastoral
aborigen del pais. Monsefior Alejo Obelar y el sacerdote Bartomeu Melia ocuparon el
cargo de presidente y Secretario Ejecutivo, respectivamente. Ambos eran claros
referentes de la accion indigenista realizada por la Iglesia paraguaya de entonces.

En Brasil, en 1968, el Secretario Nacional de Actividades Misioneras (SNAM)
de la CNBB promovi0 la realizacion de un primer encuentro nacional de pastoral indigena
en Sdo Paulo (Fioravanti, 1990). Esto marcdé un importante antecedente de
institucionalizacion de la accion indigenista en la Iglesia de ese pais. Unos afios después,
el 23 de abril de 1972, inspirado en los mismos objetivos del ENM en Paraguay, se fundo

el Conselho Indigenista Missionario (CIMI)°,

En el decurso de la década de 1970, el funcionamiento de la red de pastoral
aborigen en la region chaquefia se vio influenciado, mediado e inspirado por los trabajos
que miembros del CIMI y del ENM realizaron junto a pueblos originarios de Brasil y
Paraguay, respectivamente.

Las nuevas inquietudes teoldgicas que Melgar (1968) y Medellin (1968) habian
traido respecto de las culturas indigenas se vieron reforzadas con el Encuentro de Caracas
(Venezuela) en 1969 y el Primer Encuentro de Pastoral de Misiones en el Alto Amazonas
(Iquitos, Pert) en marzo de 1971. De forma que la creacién de entidades como el ENM y
el CIMI aparecian a la vanguardia de un nuevo tiempo pastoral de la Iglesia

latinoamericana.

En Paraguay, desde los primeros afios setenta, el ENM organiz6 encuentros
anuales locales que, presididos por obispos y contando con el apoyo de tedlogos y
antrop6logos, se caracterizaron por la “numerosa participacion de misioneros del pais™'4.,
Estas reuniones buscaban “una renovacion de la mentalidad de los misioneros” que fuera
acorde con las orientaciones ecuménicas establecidas en el CVII**2, En ese sentido, el

ENM intentaba que las actividades pastorales tuvieran en cuenta “los actuales problemas

140 Entre los fundadores del CIMI se cuentan los obispos Tomas Balduino (Goias), Pedro
Casaldaliga (Sao Félix do Araguaia) y Geraldo de Proenca Sigaud (Diamantina).

141 En busca de la tierra sin mal, ¢. 1981, Archivo CECAZO. Fichero N° 22, p. 25.
142 1pidem.
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del mundo indigena y las legitimas aspiraciones de las propias comunidades

aborigenes™43,

El ENM busco generar formas de articulacion trasnacional con las experiencias
indigenistas —catolicas y no catolicas— operantes en otras zonas de América Latina. En
esta linea, la entidad adhiri6 a encuentros regionales y latinoamericanos organizados por
el Consejo Mundial de Iglesias (CMI) (con sede en Ginebra, Suiza) al tiempo que
informes del organismo correspondientes al afio 1971 proyectaban como desafio
inmediato “la integracion de la Pastoral Indigena [paraguaya] con la de otros paises”

(Gaska y Ferreyra, 2012: 99).

Tanto en la pastoral indigenista paraguaya como en la brasilefia, la Reunién de
Barbados ocupd un lugar central. Bajo el nombre de “simposio sobre Friccion Interétnica
en América del Sur No-Andina”, este encuentro se llevo a cabo entre el 25 y el 30 de
enero de 1971, por iniciativa del Consejo Mundial de Iglesias!** en alianza con la
Universidad de Berna (Suiza) y la Universidad de la Indias Occidentales (Barbados). El
documento final del simposio, conocido como Declaracion de Barbados 114, se dirigio
en primer lugar a los Estados en pos de que abandonasen las relaciones coloniales sobre
los pueblos indigenas. En segundo lugar, se dirigid6 a “las misiones religiosas”,
cuestionando la evangelizacién colonialista sobre los pueblos nativos y resaltando la
existencia de sectores criticos y posturas renovadoras en las Iglesias Catolica y
evangélicas. En tercer lugar, se dirigi6 a “la antropologia”, acusandola de funcionar como
instrumento de dominacion y opresion. Por ultimo, se dirigid a “las poblaciones

indigenas”, instdndolas a emprender “su liberacion”.

La declaracion impacté fuertemente en el indigenismo eclesiastico
latinoamericano. Segun el sacerdote y tedlogo brasilefio José Oscar Beozzo, Barbados

implico “una revision del papel de las Iglesias en el mundo indigena”%®.

Tomando nota de las criticas emitidas en ese encuentro, a comienzos del afio

1972, varios sacerdotes, pastores y misioneros paraguayos junto a antropologos (que

143 |bidem.

144 El Consejo financi6 el encuentro por medio de los recursos recabados por el Programa para
Combatir el Racismo.

145 El documento fue elaborado por los doce antropélogos que participaron de la consulta.

196 Beozzo, Oscar José “Historia pre hispanica y presencia de la Iglesia en el mundo indigena
latinoamericano” (mimeo), s/f. circe 1975. Archivo CECAZO, p. 14.
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también habian participado del encuentro de Barbados*”) impulsaron la realizacion de
una nueva asamblea, en la ciudad de Asuncion?*®. El documento final de esta “Consulta
misionera” (conocido como Documento de Asuncion)**® propuso continuar las
intervenciones indigenistas eclesiasticas en América Latina, aunque a condicion de
generar un cambio sustancial de las actividades. En este sentido, sostuvo que la
“confesion de fallas y errores en las actividades misioneras no nos lleva a la conclusion
que se tenga que poner fin a toda actividad misionera” (Bottasso, 1992: 8; Fioravanti,
1990), y postul6 la necesidad de adoptar nuevos roles misioneros que apoyaran a las
organizaciones indigenas y contribuyeran a “crear una imagen positiva de los indigenas

en la sociedad nacional e internacional”.

Ambos fueron objetivos que la red de pastoral aborigen chaquefia adopté como
propios. Todo parece indicar que las interpretaciones que la red de pastoral aborigen
chaquefia practicé sobre la Declaracion de Barbados estuvieron mediadas por los
contactos que ella mantuvo con la pastoral paraguaya. Las practicas indigenistas
sostenidas por esta red fueron parte de las experiencias a las que el ENM presto especial
atencion. La red de pastoral aborigen del oeste chaquefio encontrd en estas experiencias
muchos puntos de referencia y modelos de accidn para abordar y programar sus practicas
pastorales indigenistas. En tanto espacio de frontera, la didcesis de Formosa se presentd

como una region propicia para ese tipo de influencias y permeabilidades.

Los vinculos que la red aborigen chaquefia mantuvo con la pastoral indigenista
brasilefia parecen haberse dado més tardiamente. Hasta la Asamblea General del CIMI
realizada en Goiania entre el 24 y el 27 de junio de 1975, la direccion de la entidad
mantuvo —a contramano de las aspiraciones de sus bases— una postura de complicidad con
las politicas indigenistas de la dictadura brasilefia y su organismo indigenista, la
Fundacao Nacional do Indio (FUNAI)*,

147 Entre otros, debemos referir los nombres de Chase-Sardi y Georg Grunber de Paraguay, y
Gonzalo Castillo Cardenas de Colombia.

148 También en esta oportunidad el Consejo Mundial de Iglesias brindé su apoyo a la iniciativa.

1499 Dando cuenta del sentido ecuménico del encuentro, firmaron el documento final los Padres
Bartolomé Melia (jesuita) y José Seelwische (Oblatos de Maria-OMI), y el pastor Abraham lhle.

150 Creada en 1967, la FUNAI naci6 con el objetivo de reemplazar al desprestigiado Sistema de
Proteccion para el Indigena (SPI), acusado internacionalmente de llevar a cabo acciones
genocidas sobre pueblos de la Amazonia. Sin embargo, la FUNAI continué aquella misma l6gica
de funcionamiento: desde 1969 y durante la primera mitad de la década de 1970 mantuvo en
Minas Gerais dos centros destinados a la detencion de indigenas que por luchar por sus territorios
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En dicha asamblea, la renuncia del Padre José Vicente César a la direccion del
CIMI fue la sefial de un cambio en las relaciones de fuerza internas. Los sectores mas
renovadores pudieron tomar un mayor control de los destinos del CIMI (Fioravanti,
1990). Asi consiguieron imponer como lineas de trabajo generales lo que venian
ensayando de forma individual en cada uno de sus &mbitos de mision. Fueron establecidos
como ejes del CIMI: la reunién y divulgacion de informaciones sobre los grupos
indigenas; las visitas a grupos indigenas; la formacion de misioneros indigenistas; la
promocion de asambleas regionales y nacionales de misioneros; y la organizacion de
asambleas de lideres indigenas “para promover la solidaridad entre los diferentes grupos
tribales y ayudar a los indigenas a desenvolver una estrategia politica unificada”
(Fioravanti, 1990: 171-172).

A partir de entonces, la colaboracion con, y el interés por, las experiencias de
pastoral indigenista de otras latitudes (entre ellas las de la region chaquefia argentina) se
insertaron entre los objetivos prioritarios de la entidad.

Por medio de viajes, encuentros, contactos personales e intercambios epistolares,
se configuro una trama (Catoggio, 2014) en la que la red de pastoral aborigen chaguefia
experimentd un proceso de latinoamericanizacion de su experiencia pastoral. Y si bien el
ENM y el CIMI tuvieron en él un rol central, no hay que desdefiar otras influencias. Asi
las experiencias de pastoral rural llevadas a cabo en Colombia también resultaron
importantes en la articulacion de la red de pastoral aborigen en el arido Chaco. Hacia
fines de la década de 1970, libros editados en Bogota sobre “Encuentros de promocion
comunitaria” formaban parte de la bibliografia valorada en estas redes de trabajo pastoral.
Tal es el titulo de un material elaborado hacia fines de la década de 1960 por los padres
jesuitas Andrés Vela y Julian Ibafiez. Editado por el Indo-American Press Service, este
material ensefiaba a preparar los encuentros, fomentar la formacion de dirigentes y

“motivar” su “compromiso”?®%,

En documentos de la época, los agentes de pastoral aborigen chaquefa

reconocian que las relaciones con las experiencias de otros paises les permitian tomar

pasaban a ser considerados “infractores”. (http://reporterbrasil.org.br/2014/04/ditadura-criou-
campos-de-concentracao-indigenas/). En ese marco, el 25 de diciembre de 1973, algunos obispos
miembros del CIMI lanzaron el documento de Y-JUCA-PIRAMA, atacando de forma directa la
politica indigenista estatal de Brasil.

151 Encuentros de Promocion Comunitaria. Coleccion Iglesia Nueva, 1969, Archivo CECAZO,
cajas, p 135.
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conciencia de las continuidades y convergencias existentes entre sus propias realidades
sociales y culturales y las de otras zonas de América Latina'®2. En el contacto con los
grupos pastorales indigenistas de Paraguay y Brasil, los grupos de pastoral aborigen
chaquerios fueron incorporando otros aprendizajes. De alguna manera, compartian con

ellos una misma gramaética cultural e histérica (Bringel, 2015).

Aunque desplegadas bajo regimenes dictatoriales, las pastorales indigenistas
paraguaya Y brasilefia mostraron una gran capacidad para articularse con los procesos de
organizacion politica indigena y patrocinar reuniones de lideres indigenas. En 1976, en
un curioso articulo sobre “el despertar indio” de América Latina, Michel de Certeau
referia a las acciones indigenistas eclesiasticas de estos paises subrayando la importancia
de las “actividades militantes, aunque no espectaculares, de asociaciones religiosas o
civiles que (...) procuran tener informacién mutua y una solidaridad activa” con los

pueblos indigenas®®3.

La generacion de ambitos de reunion entre referentes indigenas de Paraguay,
Brasil y distintas partes de América Latina fue un objetivo impulsado con fuerza por el
ENM y el CIMI. En 1974 (con apoyo financiero de Inter American Foundation y bajo la
direccion del padre Miguel Chase-Sardi), el ENM dio forma al Proyecto Marandu*®* para
articular formas de trabajo con lideres indigenas, identificar problemas comunitarios,
hacer frente a distintas problematicas de los pueblos indigenas a nivel nacional (salud,
nutricion y amparos legales) y generar vinculos con agencias internacionales (tanto para
conseguir financiamiento como para denunciar atropellos de la dictadura de Alfredo

Stroessner sobre los pueblos).

En el marco de este Proyecto, entre el 8 y el 14 de octubre de 1974,
representantes de pueblos indigenas de Paraguay, Bolivia, Brasil, Venezuela, Argentina
y Canada fueron convocados a participar de una reunion en la ciudad de San Bernardino

(Gaska y Ferreira, 2012), entre ellos, algunos referentes del movimiento indigena de

152 Al respecto, una memoria hacia referencia a un “DESPERTAR DE LA REALIDAD ZONAL,
NACIONAL Y LATINOAMERICANA” (Acerca del proceso comunitario y situacion actual. El
Potrillo, CECAZO, C201, p. 2) (mayusculas en el original).

153 |_e monde diplomatique, diciembre de 1976, N° 273, p. 16.

154 Palabra guarani que significa “informacion”.
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Argentina. Alberto Santa Cruz, chulupi que por entonces conducia el Consejo Indio del
Paraguay, oficio de referente y organizador de este Parlamento.

La Asamblea tomé el nombre de Primer Parlamento Indio del Cono Sur y al dia
de hoy es reconocida como un importante hito en la historia del movimiento indigena a

nivel mundial y latinoamericano®®°.

En 1975, cuando se conformo la Asociacién Indigena de la Republica Argentina
(AIRA), su Estatuto recuper6 el documento final del Parlamento de San Bernardino,

afirmando:

Nosotros los pueblos indios somos una personalidad con conciencia de
raza (pueblos), herederos y ejecutores de los valores culturales de nuestros
milenarios pueblos de América, independientemente de nuestra ciudadania
en cada Estado™®.

Luego del Parlamento Indio del Cono Sur la el Consejo Indio del Paraguay
presidido por Alberto Santa Cruz se transformd en la Asociacion de Parcialidades
Indigenas de Paraguay (Frites, 2011: 53). En este sentido, esta asociacion reconoce en el

Proyecto Marandii uno de sus primeros antecedentes®’.

También en el caso del CIMI la formacion de lideres indigenas ocupaba un lugar
relevante. Segin documentos de la entidad, la realizacion de asambleas de lideres de

pueblos originarios de Brasil buscaba incentivar “los indios” para que

consigan desarrollar y articular mecanismos de integracién inter-tribal que
a su vez faciliten la creacion de una consciencia comun de los problemas,
de los conflictos en que estan envueltos y, asi, puedan defenderse mejor y
luchar con méas objetividad por sus derechos” (Libanio, 1987: 154, citado
en Fioravanti, 1990: 134).

1% Invitados por el antropélogo Miguel Chase-Sardi, representantes indigenas de Canada
propusieron la formacion de un Consejo Mundial de Pueblos Indigenas, el cual se constituy6 al
afio siguiente, en una nueva reunion de movimientos indigenas llevada a cabo en Port Alberni,
Canada.

15 Estatuto de la Asociacion Indigena de la Republica Argentina AIRA, 25 de abril de 1975,
CECAZO, folio 105, p. 2.

157 Primer Encuentro de Pastoral Indigenista del Cono Sur de América Latina, 15 de febrero de
1980, Acervo do Instituto Socioambiental, Sdo Paulo, Brasil.
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Aun cuando por momentos sostuvieran visiones utopicas e idealistas sobre los
pueblos indigenas (Fioravanti, 1990; Sintoni, 1989), los agentes de pastoral del CIMI
apostaron de forma sostenida a que los nativos desenvolvieran un lenguaje propio para

alcanzar sus intereses y emprender sus luchas.

Desde 1975, el CIMI se aboco a la tarea de facilitar encuentros entre lideres
indigenas de Brasil pero también de toda America Latina. Como resultado de esos
encuentros emergieron distintas experiencias de organizaciones indigenas (Suess, 2010).
Las reuniones de referentes indigenas tenian “una connotacion paradigmatica y ejemplar”
de lo que debian ser los rumbos y el desarrollo de la consciencia sociopolitica de los
indigenas (Fioravanti, 1990: 133). Los agentes del CIMI se preocupaban por crear formas
de pan-indigenismo, federaciones, nuevas formas de identidad colectiva, cadenas de

representacion y articulaciones politicas entre “comunidades” y pueblos.

Tanto en Paraguay como en Brasil, la accion indigenista eclesiastica estuvo
fuertemente atravesada por los problemas de desalojo territorial de los pueblos

originarios.

En Paraguay, el ENM atendi6 los problemas de desalojo generados al compas
de los atropellos de la empresa Casado S.A. y la construccién de la represa de Itaipd, entre
otros casos. En muchas oportunidades, recurri6 a la compra de hectareas como una forma
de garantizar la seguridad juridica de los pueblos indigenas respecto de la propiedad de

sus tierras.
Por su parte, en Brasil los problemas de desalojo adquirieron particular vigor.

Desde el golpe de 1964, el modelo de desarrollo que habia inaugurado Juscelino
Kubistech en 1955 se enlazd con la l6gica represiva propia de la dictadura. El trazado de
carreteras, la construccion de represas hidroeléctricas, la apertura de minas, se vieron
acompafadas por una politica indigenista estatal articulada en torno del Servigo de
Protec&o aos Indios (SPI), primero, y la Fundac&o Nacional do indio (FUNAI), después.
Bajo la conduccion de coroneles y generales del Ejército, el Estado brasilefio busco
canalizar los “problemas” que la presencia de pueblos originarios podia ocasionar al
desarrollo. Asi, por caso, la FUNAI resultaba uatil para subvalorar el porcentaje de
poblacién indigena en los territorios —cunado no declarar la absoluta ausencia de toda
poblacién indigena— reduciendo asi las responsabilidades oficialmente reconocidas a las

empresas privadas o estatales ante la ejecucion de los distintos emprendimientos. Bajo
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esta légica, el Parque Indigena de Xingu fue invadido a mediados de la década del sesenta
por la construccion de la ruta nacional 80 y, en 1971, las tierras mas fértiles del parque
fueron arrebatadas a sus pobladores originarios por decreto presidencial (N° 68.909). Del
mismo modo, también fueron emprendidas la construccidn de las rutas Transamazonica
(BR 230), Manaus-Boa Vista (BR 174), Cuiaba-Santarém (BR 163), Cuiab&-Porto Velho
(BR 364) y Perimetral Norte (BR 210).

En este contexto, durante toda la década del setenta, los conflictos de misioneros
indigenistas con gobiernos y empresas fueron frecuentes en Basil. Miembros del CIMI
realizaron acciones en defensa de los derechos de los pueblos originarios (Suess, 1987:
71), implicandose, en muchos casos, en enconados conflictos por la tierra. En
consecuencia, la expulsion de de misioneros y las prohibiciones gubernamentales de
permanecer en determinadas regiones del pais!®® fueron frecuentes. También lo fueron
los asesinatos™®. Los agentes de pastoral del CIMI entendian que la demarcacion y
reglamentacion de las tierras indigenas eran una prioridad en la sostenibilidad de las
practicas culturales de los pueblos indigenas y las posibilidades de reproduccion de sus

relaciones sociales y sus modos de vida.

Es interesante observar los argumentos con los que misioneros del CIMI

justificaban su interés en la cuestion de la tierra. Al respecto sefialaban:

Cuando hacemos la defensa de las tierras indigenas (...) no defendemos
esa tierra segun los preceptos capitalistas. La tierra hace parte de la religion
de los Pueblos Indigenas. Si se toca en la tierra, se toca en la religion
indigena. El Pueblo indigena, perdiendo la tierra, pierde su nocion de
pueblo. Y no nos interesan los individuos indigenas, pero [si] los Pueblos
Indigenas. La religion es la “piedra angular” del edificio de la cultura
indigena.t®®

158 Tal el caso de los misioneros de la Arquididcesis de Jodo Pessoa, expulsados de las tierras del
pueblo Potiguara.

15 Tales los casos de los misioneros Rodolfo Lunkenbein (salesiano) y Juan Bosco Burnier
(jesuita), asesinados a manos de fazendeiros en 1973 y 1976, respectivamente.

160 Primer Encuentro de Pastoral Indigenista del Cono Sur de América Latina, 15 de febrero de
1980, Acervo do Instituto Socioambiental, Sdo Paulo, Brasil, pp. 17-18.
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Preocupado por “la supervivencia” de los pueblos y la amenazas de “su
extincién”, el CIMI se implicéd en las disputas territoriales con terratenientes y estados

federales!®®,

En las experiencias del ENM y del CIMI, los agentes de pastoral aborigen de la
region chaquefia encontraron nuevas plataformas desde las cuales reinsertar las
inquietudes por la cuestion de la tierra. Al mismo tiempo continuaron y profundizaron las
dindmicas de capacitacion y formacion de lideres que ya habian intentado a partir del

intercambio con espacios del MRAC y la pastoral campesina del NEA en los afios previos.

Vale notar que en la medida que la formacion de lideres y el acompafiamiento a
la organizacion politica indigena se convertian en objetivos pastorales de primer orden,
se producia también una especie de simbiosis entre horizontes de intervencién indigenista
eclesiastica y reivindicaciones indigenas. Promover el desarrollo local, mejorar la
situacion sanitaria, propulsar fuentes de trabajo o difundir la realidad indigena en “la
sociedad nacional” eran proclamas que podian pasar con relativa facilidad de uno a otro

sujeto enunciante.

Asi, por caso, el amplio objetivo de la “liberacion” del aborigen fue reconvertido
y especificado en la idea de servir para el “acompafiamiento en las luchas fundamentales
del pueblo aborigen por la vida, por la tierra”®2. Segln cuenta Francisco Nazar, las
relaciones con miembros del CIMI permitieron a los agentes de pastoral asentados en
Formosa ““abrir los 0jos” e iniciar “una larga lucha por la tierra (...) que ha sido uno de los

hechos mas significativos de la pastoral aborigen en todo el pais™®,

La mayor frecuencia que el tema de la tierra comenzd a tener en los documentos
de la red de pastoral chaquefia coincide con la fase de mayor influencia que tuvo sobre

esta red el tedlogo aleman y Secretario General del CIMI Paulo Suess.

161 Fueron conflictos que se replicaron incluso hacia dentro de la Iglesia. Paulo Suess sostuvo al
respecto que “los cambios de la actuacion misionera propuestos por el Cimi, no agradaron a todos
los sectores de la Iglesia atados a veces por pesadas estructuras materiales (predios, terrenos,
maquinas) o condicionamientos ideoldgicos. Surgieron luego conflictos con algunas didcesis,
prelacias y congregaciones religiosas cuyos obispos o superiores no concordaban formal y
materialmente con la actuacion del Cimi” (Suess, 1987: 83).

162 Breve Resefia del proyecto de Promocion de la comunidad toba-pilaga. Parroquia de lbarreta,
s/f [c. 1985], CECAZO, cajas, n° 203, p. 2.

163 Entrevista a Francisco Nazar, 17 de mayo de 2000. Realizada por Eduardo Bertea.
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La cuestion de la tierra era la clave central de interpretacion de las probleméticas
indigenas en el Boletin del CIMI y el periddico Porantim, publicado por el mismo Consejo

164 Vale destacar que también el

y circulante en el espacio de pastoral aborigen chaquefio
ENM emitio, desde 1980, una revista con esta misma ténica, la cual llevaba por nombre
DIM (Dialogo Indigena Misionero). Ella era la continuacion del Boletin de Informaciones
publicado desde 1971 y de forma esporadica por la misma entidad (Gaska y Ferreyra,

2012).

El andlisis de las practicas educativas de la red de pastoral aborigen chaquefia
muestra que existian interesantes ensayos de educacion bilinglie. La experiencia de la
JUM fue pionera en eso. El pastor Albert Buckwalter y su esposa Lois se destacaron.
Ambos habian llegado a la mision menonita en el Chaco Argentino en 1951. A mediados
de la década, a partir de la colaboracion de Guillermo Reyburn —quien contaba con
conocimientos en antropologia y linglistica—, Albert Buckwalter se aboc6 al estudio del
idioma qom y la traduccion de las Escrituras. Con ello, este pastor se convirtio en pionero
en la escrituracion de esta lengua. En la JUM, produjeron cartillas de alfabetizacion
bilingle de avanzada en cuanto a la valorizacion de las identidades étnicas. Alli, también
la docente Virginia Bunn funcioné como un referente de vital importancia. Nacida en
Estados Unidos, Bunn habia realizado tareas de alfabetizacion con grupos aymara en
Bolivia y contaba con amplia experiencia en educacion popular. Un informe elaborado
por el obispo Gattinoni, fechado en mayo de 1970, observaba que esta docente tenia “una
filosofia interesante” que planteaba que “para poder llegar al castellano, hay que hacerlo
por medio del toba” %5, Seguin ese informe, Bunn sostenia que “ensefiandoles a leer el
toba, ellos aprenden automaticamente el castellano”%. Asi, a mediados de la década del
sesenta, podia observarse una propuesta de alfabetizacion que contrastaba con las formas
de educacidon impulsadas por la Direccién del Aborigen Chaquefio (Almirdn y Padawer,

2016) y hacia uso de la lengua gom.

En el espacio catdlico, las experiencias de Nueva Pompeya y El Sauzalito fueron

unas de las primeras en incorporar una dindmica bilingie en la alfabetizacion (Almirén,

164 Titulos como “Terra. E s isso o que o indio quer do governo” eran una cosa bastante frecuente
en el mencionado periddico (Recortes Porantim, CECAZO, f10, c. 1980).

165 Operativo Toba. Boletin informativo No. 2. AHM, Caja JUM Tobas, octubre 1970, p. 3.
166 1pidem.
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Artieda y Padawer, 2013). La accién de la psicopedagoga y militante laica Marta Tomé
result6 de vital importancia. Ella fue uno de los varios agentes de pastoral aborigen que
en 1973 participaron de la campafia de alfabetizacion CREAR (en su caso, en las

provincias de Neuquén y Rio Negro).

En El Sauzalito, la incorporacion de auxiliares wichi que colaboraban con los
docentes no indigenas abrié caminos prontos para la conformacion de formas bilingte de
ensefianza (Almiron, Artieda y Padawer, 2013). Si bien en la region chaquefia ya existian

algunas experiencias de educacion bilingie, ahora aparecian fortalecidas.

Al avanzar la década del setenta, este tipo de ensayos educativos fue
generalizdndose en el espacio catdlico de la red de pastoral aborigen y la preocupacién
por educar y alfabetizar se enfocé en la incorporacion de las lenguas indigenas dentro de
los programas pedagdgicos. Por un lado, presentada bajo un caracter culturalista, la
propuesta convergia con la morigeracion discursiva catolica. Por otro lado, la bisqueda
de una educacion bilinglie era necesaria para la practica cotidiana de los agentes de
pastoral. Algunas memorias de agentes de pastoral catolicos sefialan que la aguda
desercion de los indigenas en los cursos, les condujo a revisar su tarea e incorporar la
funcion del “auxiliar aborigen”. Segun el relato de la activista laica Betty Stechina,
asentada en Ingeniero Juarez, se trataba entonces de

poner [a] los chicos aborigenes solos. Con maestra y auxiliar. Porque hasta

ese entonces iban mezclados con los chicos criollos, entonces iban en

desventaja porque hablaban otro idioma. Era como toda una escuela

planteada diferente, con la persona del auxiliar y con la alfabetizacion en

lengua materna. Y asi empezé a funcionar, paralelamente a la formacién
de auxiliares®’.

Los “auxiliares aborigenes” no s6lo funcionaron como una ayuda para el agente
de pastoral docente, sino que trajo consigo la incorporacion de nuevos objetivos

pedagdgicos.

A través de estos complejos procesos, durante la década del sesenta, la red de
pastoral aborigen se reapropié de las inquietudes culturalistas propias de la Iglesia
institucional y de las propuestas de luchas por la tierra y de promocion de asambleas

indigenas propias de los espacios de pastoral aborigen de Brasil y Paraguay. Pero también

167 Entrevista a Ernesto Stechina y Betty Stechina, 4 de julio de 2013.
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fueron fortalecidos los experimentos de educacion bilinglie emergentes en algunos puntos

de la red ya desde finales de la década anterior.

Actuando en los intersticios de la relacién pueblos originarios y Estado, los
agentes de pastoral aborigen de la regidon chaquefia no sélo dieron continuidad a sus
précticas, sino incluso se fortalecieron en tanto red durante la dictadura militar iniciada el
24 de marzo de 1976.

A fines de 1976, un informe producido por la JUM afirmaba que miembros de
esta entidad habian hecho “la gestion correspondiente para comunicar [a los funcionarios
oficiales] la situacién de Obra Médica” llevada a cabo en Juan José Castelli*®®, El referido
informe destacaba que los enviados habian sido “deferentemente atendidos” en la ciudad
de Resistencia “por altos funcionarios” del gobierno!®®, los cuales habian mostrado “un

gran respeto y admiracion por el Dr. Cicchetti y por la obra que ¢l iniciara”’,

Con las cautelas necesarias, el trabajo pastoral indigenista continué realizandose.
Como recuerda Mabel Quinteros, “en esos afios de la dictadura™ habia que dar aviso al
gobierno o la policia de las actividades que se llevaban a cabo, pero ello no impedia su

realizaciont’.

En 1976 se instalé un nuevo equipo de trabajo pastoral en Laguna Yema para
trabajar con un grupo de trescientas personas en la alfabetizacién, creacion de huertas
familiares, promocion de la salud y la documentacion de los nativos!’2. También el equipo
pastoral de Ibarreta profundizo sus programas de alfabetizacion y “servicios al aborigen”.
Se trataba de servicios de documentacion, atencién de la salud, alfabetizacion, reparto de

ropas y acompafiamiento para la realizacion de tramites antes diversas autoridades'’®.

168 Informe n° 4. del 4 de noviembre al 9 de diciembre de 1976, AHM, Carpeta JUM Tobas, p. 4.

169 Se tratd del Secretario Ejecutivo provincial, Dr. Hugo Schanton y el responsable del Registro
Profesional y Fiscalizacion Sanitaria, Dr. Pedro Biolchi. Este Gltimo, a su vez, realiz6 una visita
a la obra de la JUM en diciembre de 1976 (Informe n° 4. Del 4 de noviembre al 9 de diciembre
de 1976, AHM, Carpeta JUM Tobas, p. 4.).

170 Informe n° 4. del 4 de noviembre al 9 de diciembre de 1976, AHM, Carpeta JUM Tobas, p. 4.
171 Entrevista a Mabel Quinteros, 27 de mayo de 2013.

172 Acerca del proceso comunitario y situacion actual de Laguna Yema, ¢. 1983, CECAZO, C202,
p. 1.

173 Breve Resefia del proyecto de Promocion de la comunidad toba-pilaga. Parroquia de Ibarreta,
CECAZO, C203, c. 1983, p. 1.
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Asimismo, los agentes de pastoral de El Potrillo impulsaron la realizacion de cursos de
cooperativismo. Y en Ingeniero Juarez cobr6 forma un programa orientado a generar “una
capacitacion humano-técnica (sic.), sentando las bases minimas para caminar hacia la

Organizacion comunitaria”!’,

AUn en los afios méas cruentos de la dictadura militar (1976-1977), habitantes de
El Potrillo viajaban al CECAL, en Reconquista, para asistir a cursos de Educacion
Fundamental Integral’’>. También los misioneros de la JUM realizaban cursos de
enfermeria a los que asistian indigenas de distintos puntos de la provincia de Chaco y
también de Formosa. Uno de estos cursos, por ejemplo, se realiz6 en diciembre de 1976
en Juan José Castelli y asistieron unos veinte “aborigenes” provenientes de Tacuruzal, El
Colchon, Fortin Lavalle y Riacho de Oro, en la vecina provincia de Formosa'’®. A su vez,
en 1977 y bajo la coordinacion de la Hermana Guia Franco, entre las familias wichi de
Ingeniero Juarez se articulé la Asociacion Civil “Comision Vecinal Barrio Obrero” ,
conformada por 262 miembros para la realizacion de distintos proyectos productivos de

indole colectival’’.

Nuevamente, el apoyo oficial resultd importante. En el caso de Laguna Yema,
en 1977 subsidios del gobierno formosefio permitieron dar forma a un Centro de
Alfabetizacion y otro de capacitacion laboral, los cuales a su vez se insertaron en los
programas de la DNAI creada en 1966.

Esto no debe conducir a pensar que las dinamicas de trabajo pastoral no se veian
afectadas. Como sefiala Marta Tomé, los agentes de pastoral se vieron obligados a
“disfrazar” la formacion de cooperativas presentandolas como creacion de asociaciones
civiles, una figura mucho menos peligrosa en el aquel complejo escenario politico del
paisi’®. Por su parte, FUNDAPAZ debia pedir autorizacion oficial, por escrito y con ocho
dias habiles de anticipacion, toda vez que se realizaran reuniones “de capacitacion” para

los pobladores rurales. Estas reuniones eran presenciadas por agentes policiales!’.

174 Acerca del proceso comunitario y situacion actual de Ingeniero Juarez, CECAZO, C200, p. 1.
175 Acerca del proceso comunitario y situacion actual. El Potrillo, CECAZO, C201, p. 2.
176 Informe n° 4. del 4 de noviembre al 9 de diciembre de 1976 AHM, Carpeta JUM Tobas, p. 4.

177 Acerca del proceso comunitario y situacion actual de Ingeniero Juarez, CECAZO, C200, p. 1
y Entrevista a Ernesto Stechina, 20 de diciembre de 2013.

178 Entrevista a Marta Tomé, 2 de enero de 2016.
179 pyente, Boletin Periddico N° 82, primer cuatrimestre de 2013, p. 2
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CAPITULO V

Institucionalizacion de la red de pastoral aborigen

El CECAZO y el Encuentro Nacional (1980)

La institucionalizacion de la red de pastoral chaquefia lleg6é de la mano de su
latinoamericanizacién. Las misiones de pastoral aborigen de Formosa y Chaco
encontraron en las experiencias de Paraguay Yy Brasil claves para consolidar el sentido

mancomunado de sus acciones y robustecer su estructura en forma de red.

A nivel regional, se promovié la generacion de centros de capacitacion y
espacios de encuentro y formacion. En mayo de 1978, con el objetivo de facilitar
intercambios de experiencias y aprendizajes se establecié en Ibarreta (Formosa) un
Centro de Desarrollo Integral (CEDEIN) gracias a fondos provenientes de Misereor. El
CEDEIN gener6 capacitaciones en salud y prevencion de enfermedades, alfabetizacion,
organizacion comunitaria, produccion de artesanias y puericultura. También impulsé la
construccién autogestionada de viviendas y apuntd a generar fuentes de trabajo con
sentido autogestionario (ladrilleria, huerta, carboneria, chacra de algodén, maiz y sorgo,

e incluso una fabrica de escobas)*®.

En su declaracion de principios y objetivos, el CEDEIN condens6 buena parte
de las aristas caracteristicas de la red de pastoral aborigen desplegada en la region. Asi se
propuso evitar “imponer al aborigen la concepcion del mundo que tenemos los europeos,
0 imponer nuestras formas sociales, nuestra organizacion o nuestros moldes

»181 como asi también evadirse de todo “nativismo ingenuo” que condujese a

culturales
actitudes “de improvisacion, inmediatismo o irreflexién”*2, En esa linea, se afirmaba que

“el Ce-DE-IN no pretende ser la “Unica” fuerza empleada en la liberacion de la comunidad

180 Breve resefia del proyecto de promocién de la comunidad toba Pilaga. Parroquia de Ibarreta,
s/f [c. 1985], Archivo CECAZO, C203, p. 2.

181 |bid., p. 1.
182 |hid., p. 2.

[113]



Toba-Pilaga, ni siquiera presidir su lucha en ese sentido, sino servir en todo lo que se

pueda a la causa aborigen™®,

Replicando objetivos explicitados a instancias del Encuentro de San Bernardino
de 1974, el CEDEIN se orientaba a desarrollar “en la sociedad de hombres "blancos” una
nueva consciencia, de manera que nuestra cultura occidental predominante se sensibilice
ante el drama aborigen”®*, Esta iniciativa busco salirse de un indigenismo encapsulador
de la cuestion indigena. La “liberacion del pueblo aborigen” era asumida como un proceso
en el que era necesario “crear y sustentar alianzas entre las masas empobrecidas de

indigenas y criollos”*8,

El CEDEIN no parece haber tenido un impacto profundo en la region. No
obstante, su existencia evidencia que en la red de pastoral aborigen existian voluntades
de disponer de un espacio de capacitacion y un lugar de encuentros para solidificar su
accionar. Esto ultimo se hace aln méas patente si se tiene en cuenta que un afio después
de la creacion del CEDEIN otro espacio de formacion fue creado en la localidad de Pozo
del Tigre, a escasos treinta kildbmetros de Ibarreta. Esta segunda iniciativa adoptd el
nombre de Centro de Capacitacion Zonal (CECAZ0)*,

Segun ciertos documentos, el CECAZO comenzé a funcionar el 3 de septiembre
de 19798, Segun otros relatos, esa fecha corresponde al momento en que el CECAZO
fue oficialmente reconocido por el obispado, aunque como espacio de “capacitacion”
habia empezado a funcionar desde bastante tiempo atras'®®. Entre los nombres de quienes
fundaron el Centro figuran el de Mabel Quinteros, Francisco Nazar y Cristina Marinosi

(asistente social laica que habia llegado recientemente a Comandante Fontana en Formosa

183 Breve resefia del proyecto de promocién de la comunidad toba Pilaga. Parroquia de Ibarreta.
Archivo CECAZO, C203, s/f [c. 1985], p. 2.

184 |bidem.
185 |hid., p. 3.

186 Es de suponer que el CECAZO fue el resultado de la mudanza del CEDEIN hacia Pozo del
Tigre. En efecto, los documentos que dan cuenta de la existencia del CEDEIN obran en el
reservorio documental del CECAZO. Sin embargo, en las entrevistas realizadas y las
conversaciones mantenidas con quienes se encontraron vinculados al CECAZO, el CEDEIN no
fue referido.

187 Una experiencia de educacion popular, CECAZO, CABs, CEBs. s/f [c. 1981], CECAZO,
C127.

188 Entrevista a Ernesto Stechina, 20 de diciembre de 2013; y entrevista a Cristina Marinosi, 29
de junio de 2013.
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y que habia tenido sus primeras experiencias con Grupos Juveniles eclesiales de la
Universidad de Cérdoba).

Los vinculos y los aprendizajes hechos con la pastoral rural aplicada en el NEA
a lo largo de la década del sesenta y principios de los setenta dejaron su huella en estos
intentos de institucionalizacion. INCUPO tomé activa participacion en la creacion del
CECAZO. No solo contribuy6 a que fondos provenientes de Misereor fueran canalizados
en la concrecion del Centro sino que a su vez miembros protagonicos de INCUPO, como
eran Oscar Ortiz, Guillermo Starlinger y Jean Charpentier, fueron enfaticos promotores

de su creacion y desarrollo.

Con el CECAZO, los agentes de pastoral aborigen buscaron reemplazar al
Centro de Capacitacion de Lideres (CECAL) que INCUPO disponia en Reconquista.
Evitaban asi los costosos, largos y dificiles traslados de la gente hacia esa ciudad del norte
de Santa Fe. Durante 1978, Cristina Marinosi realiz6 varios viajes al CECAL para
capacitarse en los métodos de educacion popular y organizacion de encuentros de forma

de poder replicarlos luego en Pozo del Tigre!®°.

El CECAZO se fundd en un punto geografico estratégico. Situado en el centro
de la provincia de Formosa, a la vera de la Ruta Nacional 81, pudo facilitar la
accesibilidad desde los distintos espacios de trabajo pastoral indigenista de la zona. Para
ese entonces, Cristina Marinosi reconstruye en entrevistas el siguiente mapa de acciones

pastorales:

en El Potrillo estaba Francisco Nazar, (...) Roberto Vizcaino (...). En
Ingeniero Juérez estaba Ernesto (Stechina), estaba Betty (Stechina), con
sus chicos (...). Estaba [también] el grupo de monjas que vivian en la
comunidad de Ingeniero Juarez. En Laguna Yema habia monjas también,
de las franciscanas, (...) con un nivel de compromiso impresionante. Las
monjas de [Villa General] Giliemes, que eran de (...) [la congregacion] del
Sacre Coeure; las monjas de San Martin |1, de Pozo del Tigre, que eran de
la Compafiia de Maria; y los claretianos de Ibarreta y [Comandante]
Fontana'®.

189 Entrevista a Cristina Marinosi, 29 de junio de 2013.
190 1hidem.
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El CECAZO funcioné como punto referencial, lugar de encuentro, espacio de
documentacién y agente de gestiones administrativas y logisticas para el conjunto de las
iniciativas de pastoral aborigen chaquefias. Cont6 con fondos provenientes en su mayor
parte de Misereor y canalizé financiamientos para el traslado y la comunicacion de
indigenas y agentes de pastoral. También, funcioné como un lugar de consulta y asesoria
para la gestion de tramites de conformacion de asociaciones civiles, organizacion
cooperativa 0 registro de personerias juridicas entre los distintos grupos de mision

pastoral de la zona.

Recordando la manera en que el CECAZO contribuyd a fortalecer los vinculos
hacia dentro del espacio de pastoral, Mabel Quinteros sefiala:

En esos pueblos habia siempre alguien que era tu referencia: o unas

monjitas, 0 un cura, 0 una misionera. Entonces, los que tenian camioneta,

que casi siempre los curas y las monjas tenian una camioneta, se

comprometian a traer a la gente a [Pozo del] Tigre. Nosotros, [los laicos,]

con INCUPO y alguna otra [institucion], poniamos la comida, por ejemplo.

O pagdbamos el colectivo de los que podian venir en colectivo;
organizabamos el tema de dormir, de comer®®:,

Como antes el CEDEIN, el CECAZO también se planteé la intencion de
capacitar otros grupos de poblacién rural ademéas de aborigenes. Asi se afirmaba la
intencion de “cubrir una urgente necesidad de capacitacion que iba surgiendo al darse en
la zona procesos de organizacion popular, tanto a nivel de criollos como de
aborigenes”%2. En consecuencia, en el CECAZO fueron ideadas dos lineas de trabajo.
Una, orientada a crear Comunidades Eclesiales de Base (CEBs), conformadas en su
mayoria por “criollos”. La otra, dedicada a crear Comunidades Aborigenes (CABs). A
poco de andar la linea de las CABs fue la que se afirm6. EI CECAZO describia su accion
en los siguientes términos:

el servicio que el CE.CA.ZO presta a las comunidades aborigenes es la

capacitacion a través de diferentes cursos, una infraestructura que
permite el Encuentro de Comunidades con una problematica comun y

191 Entrevista a Mabel Quinteros, 27 de mayo de 2013.

192 Una experiencia de educacion popular. Cecazo, Comunidades Aborigenes (CAB),
Comunidades Eclesiales de Base (CEB). s/f [c. 1981], CECAZO, C 127.
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la produccidn de material didactico que vaya recogiendo la reflexion de
los diferentes grupos®®.

Las iniciativas de institucionalizacion a nivel regional se retroalimentaron en una
dinamica de institucionalizacion nacional hacia dentro de la Iglesia Catdlica argentina. El
ENM y el CIMI hablaban a las claras de la utilidad de articular las distintas iniciativas
pastorales indigenistas bajo una Unica entidad con inscripcién organica en la estructura
eclesiastica nacional. Ella era una manera eficaz de que un espacio marginal dentro de la
Iglesia, como es el de las misiones indigenistas, adquiriera un marco institucional que le
diera estabilidad, continuidad y financiamientos, pero también una voz propia dentro de

la estructura eclesiastica y hacia la sociedad en general.

Asi fue que, hacia fines de la década del setenta, los agentes de pastoral aborigen
asentados en la provincia de Formosa comenzaron a impulsar la realizacion de un
Encuentro Nacional de Pastoral Aborigen que replicase las dindmicas de los encuentros
regionales e internacionales promovidos por el CIMI y el ENM. En particular el caso
brasilefio mostraba la importancia que un evento semejante podria tener a la hora de crear

un consejo nacional.

Para ello, los agentes de pastoral aborigen de la region chaquefia contaron con el
respaldo de obispos del NEA. A pesar de la dictadura y los giros conservadores de la
cuspide eclesiastica, el asiduo vinculo gque estos agentes de pastoral mantuvieron con los

obispos de sus didcesis les facilito la obtencion del aval de la CEA.

Las invitaciones al Encuentro Nacional de Pastoral Aborigen que se realizaria
en agosto de 1980 llevaron la firma del Padre Francisco Nazar y enmarcaron la

convocatoria en un horizonte amplio de accion:

Desde hace un tiempo hemos estado pensando entre varios, la posibilidad
de programar y realizar un Encuentro Nacional de Pastoral Aborigen. El
motivo que mueve a esto es el hecho de que en nuestro pais varias son las
Diocesis que estan trabajando con Aborigenes laicos, religiosos,
sacerdotes— en un trabajo de base, desde las Parroquias, misiones o
promocion humana. Cada una de ellas, sea a nivel de comunidad particular
o de Didcesis con un cumulo de riquezas, experiencias, dificultades y
programas pastorales que quedan en el ambito de lo “particular” y que hoy

193 |hidem.
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mas que nunca seria necesario compartirlos y profundizarlos para el bien
de todos*®.

En linea con esto, fueron cuatro los objetivos ideados para el Encuentro

99 ¢

Nacional: “promover el intercambio de experiencias”, “conocer la realidad Aborigen en
la Argentina y en todos sus aspectos”, “intercambiar sobre las formas de actuacion de las
distintas comunidades junto a los pueblos Aborigenes” e “iniciar un intercambio mas
intenso y fecundo de experiencias e informaciones a lo largo y a lo ancho de nuestro

pai8”195

El Encuentro Nacional fue un espacio en el que las practicas de pastoral locales
comenzaron a combinar expresiones ya tradicionales, como las de “promover las
comunidades”, con objetivos que habian comenzado a aparecer en los distintos
encuentros regionales de pastoral, como la divulgacion de la “realidad aborigen™ del pais

y la “defensa de los derechos indigenas”.

Es posible que el Encuentro haya sido un intento de los agentes de pastoral
aborigen de la region chaquefia en pos de replicar a nivel nacional las deliberaciones y las
resoluciones tomadas en el Primer Encuentro de Pastoral Indigenista del Cono Sur
organizado por el CIMI y el ENM vy realizado en febrero de 1980 en S&o Paulo. Ademas
de brasilefios y paraguayos, alli asistieron también misioneros de Argentina, Bolivia,

Chile y Uruguay pertenecientes tanto a la Iglesia cat6lica como luterana®.

Probablemente fue Nazar uno de los asistentes en representacion de Argentina.
El contacto de este parroco con el Secretario del CIMI Paulo Suess era relativamente
frecuente'®’. Su nombre figura entre las referencias del documento final del Encuentro®®®,
Es probable también que otros agentes de pastoral aborigen del Chaco argentino hayan

formado parte del evento®®. Pero, independientemente de quienes hayan asistido, lo

194 Invitacion al 1 Encuentro Nacional de Pastoral Aborigen, abril 1980, CECAZO, folio 35.
19 1hidem.

1% Primer Encuentro de Pastoral Indigenista del Cono Sur de América Latina, 15 de febrero de
1980, Acervo do Instituto Socioambiental, Sdo Paulo, Brasil.

197 Entrevista a Ernesto Stechina, 20 de diciembre de 2013.

198 Primer Encuentro de Pastoral Indigenista del Cono Sur de América Latina, 15 de febrero de
1980, Acervo do Instituto Socioambiental, Sdo Paulo, Brasil, p. 39.

199 Fue adjuntado al documento final una carta escrita por el pastor metodista Albert Buckwalter
(Primer Encuentro de Pastoral Indigenista del Cono Sur de América Latina, 15 de febrero de 1980,
Acervo do Instituto Socioambiental, Sdo Paulo, Brasil).
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cierto es que la red pastoral de la region chaquefia se apropié de lo elaborado en ese
Encuentro internacional®®. Una breve resefia referida al evento reflexiona sobre como el
mismo vino a responder a una necesidad de “intercomunicacion de experiencias y la

busqueda de lineas de convergencia para un mejor servicio al pueblo indigena”?2.

Luego de varios meses de preparacion, el Encuentro Nacional de Pastoral
Aborigen se llevo a cabo en el edificio del teatro San Martin de la ciudad de Buenos Aires
entre el 24 y el 27 de agosto de 1980. EI Encuentro conté con mas de doscientos asistentes
(Zapata, 2013). Gracias a esta amplia convocatoria, la red de pastoral aborigen chaquefia
adquirié una visibilidad entre los grupos indigenistas del pais que nunca antes habia
tenido. Y si bien la presencia méas destacada del evento fue la de Jaime de Nevares de
Neuquén, las palabras inaugurales quedaron a cargo del padre Francisco Nazar como

representante de la red de pastoral de la region chaquefia.

El sacerdote pasionista hizo un llamado en pos de que los trabajos de pastoral
aborigen desarrollados en distintas partes del pais convergieran en un espacio
programatico coman, imitando asi el proceso que en escala regional estaba dandose en

torno de la existencia del CECAZO. En este sentido, Nazar afirma:

quiera Dios que a partir de hoy podamos unirnos todos —los del norte y los
del sur— para que nuestra presencia y nuestra tarea respondan
constructivamente al momento histérico que viven nuestra patria y
América (...) hoy no podemos estar tranquilos cada uno en su lugar
trabajando aislados. Es urgente que nos conozcamos. ES urgente y
necesario compartir y conocer las distintas situaciones que viven nuestros

hermanos2°2,

Replicando la forma en que el ENM y el CIMI incorporaban a los lideres
indigenas en sus asambleas, el mencionado Encuentro convocO a representantes de
pueblos wichi, kolla, mapuche, pilaga, gom. Oriundos de las provincias de Rio Negro,
Salta, Jujuy, Chaco, Formosa, Santa Fe, Chubut, Neuquén y Buenos Aires, los agentes de

pastoral se ocuparon de solventar la logistica de traslados y alojamiento de esos lideres.

200 as invitaciones al Encuentro Nacional de Pastoral Aborigen fueron cursadas en abril de 1980,
es decir, pocas semanas después del Encuentro de Séo Paulo.

201 Primer Encuentro de Pastoral Indigenista del Cono Sur de América Latina, 15 de febrero de
1980, p. 1, CECAZO, folio 47.

202 Encuentro Nacional de Pastoral Aborigen. Buenos Aires, 24 al 27 de noviembre de 1980.
Mimeo.
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Los temas abordados en el Encuentro condensaron tanto las problemaéticas
sociales y econdémicas traidas a colacion por los referentes indigenas, como los objetivos
programaticos de los agentes de pastoral que prepararon los temarios: la cuestion de la
tierra ocupo un lugar importante; también la educacion, el trabajo, las formas de vida en
los poblados y “comunidades”, el “abandono de las costumbres culturales” por presion

de “los criollos” y “los gringos” y el éxodo de los jovenes a las ciudades.

Una vez mas, los legados del MRAC y la pastoral campesina se hicieron
presentes. Por un lado, el financiamiento de INCUPO fue una de las principales fuentes
de recursos para concretar los viajes. Por otro lado, tal como se hacia en las capacitaciones
con pobladores rurales en el CECAL, los contenidos del Encuentro Nacional fueron
plasmados en “cartillas” preparadas con criterios pedagogicos. El objetivo era explicito:

Presentamos en esta cartilla todas las cosas que hemos conversado y

pensado en los dias que estuvimos reunidos (...) Hemos escrito todo esto,

tratando de usar idioma facil para que todos podamos entender. Esta

cartilla tenemos que leerla, estudiarla, conversarla con la gente en las
comunidades, misiones, barrios, pueblos donde vivimos?%,

Los Encuentros de Hermanos

Las discusiones que los agentes de pastoral aborigen mantuvieron en el
Encuentro evidenciaron la importancia asignada al proceso de institucionalizacion de la
pastoral aborigen como espacio de accién indigenista. Ellas expresaron la voluntad de
realizar un “Segundo Encuentro Nacional” y dejaron plasmada la inquietud respecto de
que los agentes de pastoral aborigen del oeste formosefio organizaran “un encuentro de
la region norte con las provincias de Misiones, Chaco, Salta y Jujuy”. Lo primero se

concretd en 1985. Lo segundo, en cambio, nunca sucedio.

Sin embargo, inmediatamente después del Encuentro Nacional comenzaron a
generarse en el CECAZO nuevos encuentros anuales que, bajo el nombre de “Encuentros

de Hermanos”, consolidaron un espacio periddico de reunion entre indigenas y agentes

203 Encuentro Nacional de Pastoral Aborigen. Buenos Aires, 24 al 27 de noviembre de 1980.
Mimeo, p. 5.
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de pastoral de la region chaqueiia?®®. El primero de estos encuentros se concretd en
noviembre de 1981. Le siguieron otros a lo largo de toda la década del ochenta.

También en esos casos la dindmica de funcionamiento de las reuniones replicd
I6gicas pedagogicas propias de las capacitaciones generadas hacia la década del sesenta
por el MRAC: uno o dos dias antes de comenzar cada Encuentro un “Equipo
Coordinador” definia las tematicas a ser abordadas y las dinamicas de trabajo. A
continuacion, se organizaban paneles de discusion divididos en grupos de trabajo en los
que eran abordadas las tematicas propuestas y otras eventualmente emergentes en el

proceso.
Como describe Laura Zapata (2013: 58),

en general las sesiones comenzaban con una charla/conferencia dictada por
un sacerdote en la que retomaba los temas tratados en la reunion anterior
mientras el grueso del puablico escuchaba. Posteriormente los participantes
eran organizados en pequefios grupos, de acuerdo a su comunidad de
pertenencia y distinguidos de los agentes eclesiales, y se les proponian
algunas consignas que guiaban las discusiones grupales. A las reflexiones
grupales le seguian plenarios en los que un representante por grupo
exponia los temas debatidos a la asamblea plenaria.

Los contenidos de los Encuentros de Hermanos fueron plasmados en “cartillas”

mimeografiadas con el mismo sentido que las ya mencionadas.

Estos Encuentros también se beneficiaron de otra experiencia de la pastoral rural
del NEA: dos importantes actores en la organizacion fueron los miembros de INCUPO
Oscar Ortiz y Jean Charpentier y el periddico Accion de Incupo daba divulgacion nacional
a lo acontecido®®. Asimismo, los vinculos con el CIMI le facilitaban la difusion a través

del periodico de esta entidad?®.

204 Es probable que la realizacion de un Encuentro Misionero Patagénico entre el 7 y el 10 de
junio de 1982 en San Carlos de Bariloche (provincia de Neuguén) también haya sido deudora de
los desafios planteados en el Encuentro Nacional (ver: Porantim, afio V, N° 43, septiembre de
1982. Acervo do Instituto Socioambiental, Sdo Paulo, Brasil, p. 11).

205 Entrevistas a Cristina Marinosi, 29 de junio de 2013 y Ernesto Stechina, 20 de diciembre de
2013.

206 perigdioco Porantim, afio V, N° 43, septiembre de 1982. Acervo do Instituto Socioambiental,
Sédo Paulo, Brasil, p. 11.
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Estos Encuentros facilitaban la articulacion de un novedoso espacio de
organizacion indigena regional. Rememorando el periodo, Mabel Quinteros relata que:
Guillermo [Starlinger] (que ya fallecid) nos decia “jpor favor! De Pozo del
Tigre lleven noticias a [Las] Lomitas, de [Las] Lomitas lleven noticias a
[Ingeniero] Juarez. jEsta gente no se estd comunicando!” Claro, como
INCUPO era [un instituto] de comunicacién popular (...), entonces

nosotros ibamos llevando noticias de un lado para el otro, y asi fuimos
empezando a que se comunicaran y se reunieran®®’.

Asi, los Encuentros de Hermanos se convirtieron en ambito de convergencia
entre indigenas de distintos puntos de la provincia y las cartillas elaboradas funcionaban
como dispositivos de capacitacion comunitaria fomentando el dialogo y la discusion en
torno a tematicas especificas. Asistian a estos encuentros representantes indigenas
oriundos de El Potrillo, Campo Bandera, Ingeniero Juarez, Laguna Yema, Las Lomitas,
El Portefito, San Martin Il, Qompi (Pozo del Tigre), Cacique Coquero, San Nicolas e
Ibarreta, entre otros.

Por un lado, a través de este tipo de intervenciones, los agentes de pastoral
aborigen afirmaban entre los nativos sentidos de pertenencia grupal y consciencia
historica de distintividad cultural para fortalecer a partir de ellos categorias identitarias
como “comunidad” y/o “pueblo”. Por otro lado, promovieron entre los nativos procesos
de agregacién de demandas politicas. En palabras de los agentes de pastoral, se trataba de
establecer “un didlogo” con “lo indigena” buscando

hacer tomar consciencia a la gente; consciencia de que son personas, que

son razas, lo mas lindo que tenemos en América (...) que ellos descubran

la vuelta a su cultura, y (...) que sobrepasen su pequefio pueblo y [puedan]
ver todos sus hermanos?°8,

En el trabajo con las CABs, la nacionalidad argentina y la ciudadania provincial
eran reapropiadas en la ideacion de solidaridades reivindicatorias transcendentes de las

particularidades culturales, étnicas o regionales. Un nosotros aborigen era configurado en

207 Entrevista a Mabel Quinteros, 27 de mayo de 2013.

208 primer Encuentro de Pastoral Indigenista del Cono Sur de América Latina, 15 de febrero de
1980, Acervo do Instituto Socioambiental, Sdo Paulo, Brasil, p. 21.
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la apelacion a la union. Categorias como las de “comunidad” “pueblo indigena” y/o

“pueblo indigena argentino” devenian asi categorias de reivindicacion politica.

En relacién con esto, la cartilla correspondiente al tercero de los Encuentros de

Hermanos (1983) planteo:

pastoral

Nosotros, los aborigenes, tenemos una sola raiz aunque hablemos idiomas
diferentes (...) Tenemos que escribirnos cartas, animarnos entre nosotros,
y mostrar la unidad entre los distintos grupos: wichi, pilaga, toba, y
también las otras comunidades aborigenes que estan en todo el pais?®.

Como lo hacian los programas pastorales del CIMI y el ENM, los agentes de
aborigen chaquefia buscaban configurar espacios en los que la generacion de

formas de militancia politica indigena se hiciera posible. EI Encuentro de Pastoral

Indigenista del Cono Sur realizado en Sao Paulo en 1980 habia sido contundente a ese

respeto:

el trabajo con los pueblos indigenas no puede ser aislado del proceso de
liberacion de las masas populares de América Latina. Este reconocimiento
implica necesariamente un proceso de creciente politizacion. Es necesario, pues,
que los misioneros cuestionen la actividad misionera que se pone a la orilla del
politico. Esa posicién, en el fondo, tiende a reforzar el proceso historico que
intenta llevar al exterminio a los pueblos indigenas?®.

Segun sefialé una publicacion de INCUPO algunos afios mas tarde, de los

Encuentros de Hermanos y otros encuentros semejantes,

los aborigenes salian con &nimos de empezar o continuar el camino de la
organizacion: escuelas de apoyo para nifios aborigenes, cooperativas de
trabajo, carpinterias, hornos, y el reclamo siempre presente por las
tierras?!*,

El lugar de la mujer en los procesos de organizacion y la accion politica fue una

problematizacion bastante frecuente en este tipo de encuentros. La exposicion que Nazar

hiciera en el Encuentro Nacional de 1980 fue cerrada con un saludo a la “presencia en

209 Tercer Encuentro de Hermanos. CECAZO. Pozo del Tigre, 4 al 9 de julio de 1983. Mimeo.

210 Primer Encuentro de Pastoral Indigenista del Cono Sur de América Latina, 15 de febrero de
1980, Acervo do Instituto Socioambiental, Sdo Paulo, Brasil, p. 36.

211 Accién de Incupo, septiembre de 1990, p. 17.
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este encuentro de la mujer aborigen”, pidiendo un aplauso “por todas las mujeres
aborigenes del pais”?!2. Al afio siguiente, el Encuentro de Hermanos de 1981 incorpor6
la cuestion de la mujer como problematizacion, y en 1983 tuvo lugar la primera reunién

de mujeres wichi y pilaga de Formosa®3.

En las cartillas surgidas de esos encuentros eran frecuentes las expresiones sobre
la “necesidad de organizarse” y “la importancia de la organizacion”. Estos eran topicos
que en definitiva apuntaban a potenciar la adopcion de planteos politicos por parte de los

nativos.

Con reminiscencias a la idea cristiana del peregrinaje, en las cartillas eran
plasmadas expresiones como la de “caminar juntos” para referir a la urgencia de coordinar
esfuerzos y avanzar colectivamente en las luchas politicas por la tierra o por los derechos.
Precisamente en esta direccion, la cartilla del primer Encuentro de Hermanos indicaba:

la Comunidad tiene que elegir personas que sirvan. Que tengan buena

conducta. Que tengan buenas relaciones con todos. Que no sean
orgullosos. Y no elegir solamente por saber bien castellano?!,

Las cartillas se caracterizaban también por apelaciones reiteradas a la
conveniencia de generar la “unidon” entre los nativos. Esa “unidén” remitia a una idea de
crear lazos entre “comunidades” de la zona, trascendiendo las particularidades de cada
nacleo poblacional y cada localidad. Remitia también a una idea de conjuncién entre los
distintos pueblos indigenas existentes en la provincia con afan de que se constituyeran
formas de organizacion interétnica. Asimismo, aparecia relacionada con la construccién

de un colectivo atin mas extenso del tipo “los pueblos indigenas de Argentina”.

En el Encuentro de 1981, pueden leerse reflexiones como: “yo no soy cacique,
ni representante, ni Comision Vecinal. Falta organizacion en ese lugar [de] donde
venimos”?!®. O también: “hay hermanos que dicen que no hay Comisién donde él vive,
entonces es dificil conseguir tierras”?'®. En la misma linea, una memoria del grupo de

trabajo pastoral asentado en Laguna Yema detalla que el grupo de indigenas que en 1981

212 Encuentro Nacional de Pastoral Aborigen. Buenos Aires, 24 al 27 de noviembre de 1980.
Mimeo, p. 5.

213 Accion de Incupo, septiembre de 1990, p. 18.

214 Encuentro de Hermanos. CECAZO. Pozo del Tigre, 19 al 22 de noviembre de 1981. Mimeo.

215 |hidem.
216 |hidem.
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asistio al Encuentro de Hermanos realizado en el CECAZO “descubr[id] la necesidad de
unirse a otros para la lucha ya que solos no pueden hacer nada”?'’. En Laguna Yema, ante
la visita del gobernador (interventor) de la provincia, los agentes de pastoral buscaron
“reflexionar con la gente qué necesidades le ibamos a plantear” e incluso se esforzaron
en cristalizar esas reflexiones en demandas concretas. Al respecto, una memoria sostiene
que los habitantes de este paraje

Decidieron presentar una sola cosa: Necesitamos tierra, para vivir alli, para

sembrar, para criar animales... Se solicitaron 2000 has. Entonces se forma

un grupito con vistas a ser comision. Muy inestable. Se sigue, a pesar de

todo. Se va viendo la necesidad de organizarse para el bien de la
comunidad?8,

Al tiempo que servian para consolidar formas de organizacion politica entre los
distintos referentes indigenas de la provincia, los Encuentros de Hermanos contribuyeron

también a generar una solidificacion de la red de pastoral aborigen a nivel local.

En efecto, los Encuentros de Hermanos eran un momento de intercambio (y
convivencia de varios dias) entre agentes de pastoral aborigen de distintas partes de la
region chaquefia. Ello se complementaba con Encuentros Regionales Ecuménicos de
pastoral indigena que eran realizados en la ciudad de Resistencia (provincia de Chaco).
En ellos no sélo asistian agentes de pastoral aborigen sino incluso profesores en teologia
y antropologia llegados desde Buenos Aires. En el tercero de estos encuentros, realizado
en Resistencia (Chaco) en 1982, se cuenta la presencia de Severino Croatto, profesor en
teologia en el Instituto Superior Evangélico de Estudios Teoldgicos (ISEDET), y la
antropologa Lucia de Garafio. Entre los agentes de pastoral que asistieron se cuentan: Ana
Rosa de Benedetto y Carlos Benedetto (metodistas) (Juan José Castelli), Lois de
Buckwalter y Albert Buckwalter (menonitas) (Saenz Pefia); Luis Maria de la Cruz
(anglicano) (Ingeniero Juarez), Willys Horst y Miguel Mast (menonitas) (Ciudad de
Formosa), Marcelo Abel (bautista) (Resistencia) y Amadeo Benz (catolico), en

representacion del ENM, de Paraguay?*®. Uno de los objetivos definidos en el Primer

217 Acerca del proceso comunitario y situacion actual de Laguna Yema, CECAZO, C202, c. 1983,
p. 2.

218 |hidem.

219 Tercer Encuentro sobre Pastoral Indigena, La tierra y el lenguaje en la cosmovision indigena,
17 al 19 de septiembre de 1982, Acervo do Instituto Socioambiental, S&o Paulo, Brasil.
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Encuentro de Pastoral Indigenista del Cono Sur fue que en cada pais se creara “un
organismo propio que anime una accion pastoral especifica para los pueblos
indigenas??°. En 1982 el periddico del CIMI, Porantim, sefialaba que desde mediados de
1981 “uma equipe de agentes de pastoral esta se reunindo periodicamente com os indios,
numa tentativa de criacdo de um grupo missionario indigenista com a estrutura do
CIMI”.22L Para conseguir este objetivo, en los afios siguientes los agentes de pastoral
aborigen de la region chaquefia hicieron gestiones en pos de obtener un reconocimiento
organico por parte de la CEA. El respaldo institucional al mismo tiempo generaria nuevas

y mejores oportunidades de financiamiento.

Para ello, los agentes de pastoral aborigen de la region chaquefia pudieron
apoyarse en el marco que la region eclesiastica del NEA les proveia. A través de
INCUPO, en diciembre de 1983, impulsaron la realizacion de un encuentro de tres dias
en la ciudad de Formosa con los obispos de Misiones, Saenz Pefia, Formosa y Oran?%,
La comision “ejecutiva” nombrada al efecto de organizar y conducir la reunioén estuvo
conformada en su mayor parte por agentes de pastoral aborigen radicados en Formosa o
con estrecha relacion con el CECAZO?%?2. Asi, bajo la coordinacion del Obispo de
Santiago del Estero Monsefior Gerardo Sueldo, formaron parte de la comision: Mabel
Quinteros, la Hermana Guia Franco, Francisco Nazar, Oscar Ortiz, y Guillermo

Starlingher??,

Como resultado de ese encuentro se confecciond un “documento-base” en el que
se plasmaron los lineamientos centrales de lo que debia entenderse por “pastoral
aborigen”. El documento construyd una genealogia dadora de sentido a la dispersa
historia de las acciones indigenistas catélicas desde la década del setenta en el pais:

desde la década del 70, hay un fuerte resurgir de la tarea evangelizadora
de la Iglesia en las comunidades indigenas y una busqueda de una pastoral

220 Primer Encuentro de Pastoral Indigenista del Cono Sur de América Latina, 15 de febrero de
1980, p. 1, CECAZO, 47.

221 Porantim, afio 1V, N° 37, marzo de 1982. Acervo do Instituto Socioambiental, Sdo Paulo,
Brasil.

222 Ato asamblea-encuentro Nacional. ENDEPA. Material de apoyo, 1990, CECAZO, folio n° 37
p. 3.

228 Djario Clarin, 4 de diciembre de 1984.
224 Entrevista a Francisco Nazar, 17 de mayo de 2000. Realizada por Eduardo Bertea.
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aborigen especifica adaptada a la cultura de cada una de las etnias que
componen el mundo indigena ?%°.

El documento se refirid, a su vez, a lo “arduo y dificil” de la “tarea

3

evangelizadora” de estos indigenismos eclesidsticos abocados a trabajar en “zonas
inhdspitas” y cuestiond “la ausencia de una pastoral organica, tanto diocesana como

nacional”??®, que diera apoyo a esas iniciativas.

Con el fin de la dictadura las relaciones entre la red de pastoral aborigen
chaqueria y los espacios estatales se reconfiguraron. En este movimiento, el Derecho fue

un punto de convergencia.

Las historicas preocupaciones por la educacion, la salud y el trabajo continuaron
vigentes. Otras como la cuestion de la tierray la préctica de una educacion bilingue fueron
enfatizadas. Pero todas ellas fueron redibujadas. Se produjo una creciente lectura de los
objetivos pastorales —y con ello, de las demandas indigenas— dentro de una gramatica de
derechos. Al compas de este movimiento, la expresion de promover el desarrollo de las
comunidades indigenas —si bien no fue abandonada— cedié lugar a otra fundada en la
promover el cumplimiento de “los derechos de los pueblos indigenas”. Asi emergio la

idea de acompafiar a los pueblos en “la lucha por sus derechos”.

De esta manera, los agentes de pastoral aborigen de la regién chaquefia
intentaron construir caminos en los que el acompafiamiento a los pueblos indigenas en
sus luchas, la formacion de lideres y referentes comunitarios, y la organizacién politica
de los pueblos comenzaran a transitar las sendas de la reclamacion juridica de las tierras.
El par promocién-liberacion mudaba asi a nuevos principios de accién ordenados ahora

segun el par tierra-derechos.

El Encuentro de Hermanos de 1982 (1 al 5 de junio) se propuso explicitamente
analizar la situacion juridica de las tierras indigenas en la provincia de Formosa (Zapata,
2013) y el derecho de los nativos a poseer titulos de propiedad sobre sus tierras. Aungue

se evitaba entrar en tecnicismos juridicos para facilitar su comprensién, las disposiciones

225 Documento-Base de Trabajo Pastoral Aborigen, Conferencia Episcopal Argentina, IL°
Asamblea Plenaria, abril de 1984, p. 9.

226 |hjdem.
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de la ley N° 113/1960 eran objeto de pormenorizados analisis. Dicha ley habilitaba al
“ciudadano aborigen” a ser “adjudicatario de la tierra fiscal” siempre y cuando acreditase
“capacidad para ello”. Las discusiones en el CECAZO versaban sobre las posibilidades

que los nativos tendrian para “acreditar” una tal “capacidad”??’.

Las relaciones trasnacionales fueron uno de los principales canales por los que
el derecho de los pueblos indigenas ingresé como objetivo de accion en el espacio de
pastoral aborigen chaquefio. Durante la segunda mitad de la década del setenta, los
encuentros nacionales e internacionales organizados por el ENM vy el CIMI fueron
instancias en donde las reivindicaciones indigenas comenzaron a ser enfaticamente leidas
en clave de derechos y la accion indigenista eclesiastica pasé a ser interpelada en clave
de acompanar a los pueblos en “la defensa de sus derechos”. Ya en 1973-1974, el
Proyecto Marandu habia propuesto entre las lineas accion de formacion de lideres
indigenas, su capacitacion en el conocimiento de la legislacion paraguaya (Derecho
Laboral, Procesal Penal, Constitucion Nacional). Entonces el ENM cont6 con la
colaboracion y el apoyo de la Facultad de Derecho de la Universidad Catdlica de
Asuncion, un espacio de resistencia intelectual, cultural y politica durante la dictadura de
Alfredo Stroessner (Luc y Soler, 2014; Soler, 2009; 2014; 2015).

El ejemplo mas contundente de como la “defensa de los derechos indigenas”
ingresd en estos espacios misionales probablemente es el Primer Encuentro de Pastoral
Indigenista del Cono Sur de 1980. En él se planteo la necesidad de brindar “un apoyo en

casos de situaciones conflictivas, persecuciones y martirios tanto de indigenas como de

99228

misioneros y se propuso defender “los derechos fundamentales de los pueblos

indigenas”. Adscribiendo a una postura definida como “liberacionista”, reflexiones

sostenidas en el documento final planteaban la necesidad de reconocer

que los pueblos indigenas: tienen derechos inalienables; tienen cultura;
tienen el derecho de desarrollarse de manera independiente en la sociedad
nacional; tienen derecho a la tierra que habitan desde sus remotos
ancestrales; tienen su religion; tienen organizacion social especifica;
tienen su propia moral®%,

227 Entrevista a Ernesto Stechina, 20 de diciembre de 2013.

228 primer Encuentro de Pastoral Indigenista del Cono Sur de América Latina, CECAZO, f47, 15
de febrero de 1980, p. 1.

229 primer Encuentro de Pastoral Indigenista del Cono Sur de América Latina, 15 de febrero de
1980, Acervo do Instituto Socioambiental, Sdo Paulo, Brasil, p. 37.
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La quinta de las lineas de accion definidas en el Encuentro recuperé referencias
al derecho a la tierra en palabras que, distanciadas ya de terminologias desarrollistas,
fueron semejantes a las eshozadas en el encuentro de Melgar de 1968:

apoyar a los pueblos indigenas en la lucha por sus tierras. Tierra apta y

suficiente para su desarrollo social, econémico y cultural, sabiendo que

para los indigenas la tierra es parte de su identidad como pueblo y es

elemento esencial de su vida2%.

Pero, a instancias del Primer Encuentro de Pastoral Indigenista del Cono Sur, las
experiencias de una década de luchas por la tierra acumuladas por el CIMI y el ENM
llevaron a entender la “lucha por tierra apta y suficiente” en una especifica linea de
interpretacion: la proclamacion y la defensa de los derechos de los pueblos originarios

exigian ser juridicamente garantizados.

Hacia 1980, estas pastorales comenzaban a buscar y ensayar mecanismos
concretos de intervencidon en la produccion misma de los derechos indigenas reconocidos
por los Estados. Cuando en 1978 el Poder Ejecutivo paraguayo se pronuncid en favor de
“solucionar el problema indigena para mejorar la imagen del Paraguay en la arena
internacional” (Gaska y Ferreira, 2012)?%!, un conjunto de instituciones indigenistas
eclesiasticas encontrd la oportunidad para intervenir en la elaboracion de un anteproyecto
de ley relativo al réegimen juridico de las tierras indigenas en el pais. Las reuniones para
elaborar este anteproyecto fueron convocadas por el Instituto Paraguayo del Indigena.
Ademas del Instituto de Bienestar Rural, la Asociacion de Parcialidades Indigenas y el
ENM, participaron de dichas reuniones: la Asociacién Indigenista del Paraguay, la
Asociacion de Servicios de Cooperacién Indigena (Menonita), y el Vicariato Apostélico

del Pilcomayo. Bajo el titulo “sobre el Régimen Juridico de las Comunidades Indigenas

20 |bid., p. 41.

231 En afios previos, el genocidio cometido sobre el pueblo aché habia ganado visibilidad ptblica
internacional. En buena medida, las gestiones que miembros del ENM (que contaba con muchos
misioneros de origen europeo) sirvieron para que el caso fuera difundido a través de publicaciones
en Dinamarca, Alemania y Holanda.
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del Paraguay”, el Anteproyecto de Ley fue elaborado en septiembre de 1978 y presentado
al Poder Ejecutivo en julio de 1980 (Gaska y Ferreira, 2012).

La intervencion de la pastoral aborigen paraguaya en la sancion de este Estatuto
fue una leccion nada despreciable para el resto de los espacios de pastoral aborigen de la
region. La experiencia fue referida en el Primer Encuentro de Pastoral Indigenista del
Cono Sur®2, Ademas, miembros del CIMI fueron invitados a participar de seminarios
sobre el tema “Interpretacion del Estatuto de las Comunidades indigenas™ en la Facultad
de Ciencias Juridicas y Diplomaticas de la Universidad Catolica de Asuncion. En ellos
eran abordados asuntos como: “Las costumbres y el derecho consuetudinario como
elementos de las relaciones sociales en las comunidades indigenas”, “Antecedentes
historicos y legislativos del Estatuto de las Comunidades Indigenas”, “El Estatuto y su
lugar en el contexto general del régimen vigente en Paraguay Yy su relacién con otras

normas legales” y “La vinculacion del Estatuto con el derecho penal”, entre otros?33,

Lo hecho por la pastoral aborigen paraguaya en relacion con el Estatuto de las
Comunidades Indigenas mostraba que no s6lo se podia “acompafiar a los pueblos
indigenas en la lucha por sus derechos”, sino que también se podia activar un repertorio

de acciones capaces de producir juridizacion indigenista.

Siguiendo una linea de accion semejante, hacia 1983, el CIMI sostuvo reuniones
con parlamentarios nacionales y estaduales (tanto en la sede central del CIMI —en
Brasilia—, como en la Asamblea Legislativa de Belo Horizonte) a fin de que éstos visitasen
areas indigenas y canalizaran por la via juridica algunas de las demandas de los pueblos
nativos (Suess, 1987: 78).

En definitiva, el campo de la juridizacion indigenista aparecia como un nuevo
espacio de intervencion. En los afios sucesivos, la codificacidon de derechos indigenas se
convirtié en un campo prioritario. Las relaciones mantenidas con funcionarios y agencias
estatales fueron un canal provechoso ya no tanto para obtener financiamiento para el
desarrollo, sino mas bien para influir en espacios gubernamentales y generar formas de
insercion de la tematica indigena en las agendas legislativas. En Argentina, esto fue asi a

partir de 1983, cuando la apertura democratica dio lugar a nuevos espacios de accion

232 Primer Encuentro de Pastoral Indigenista del Cono Sur de América Latina, 15 de febrero de
1980, Acervo do Instituto Socioambiental, Sdo Paulo, Brasil, p. 9.

233 E| Porantim, afio V, N° 43, septiembre de 1982. Acervo do Instituto Socioambiental, Sdo
Paulo, Brasil, p. 11).
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indigenistas y nuevos puntos de interconexion entre la red de pastoral aborigen ya
institucionalizada y la politica estatal indigenista.
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TERCERA PARTE

DINAMICA JURIDIZADORA EN LA PASTORAL ABORIGEN
CHAQUENA (1984-1994)

CAPITULO VII

El derecho como horizonte: politica indigenista provincial y pastoral

aborigen

Alianzas, didlogos y derechos: la ley formosefia

Hacia 1983, el final de la dictadura dio lugar a una gran movilizacién de distintos
sectores de la sociedad civil y formas de accion colectiva inéditas en la historia argentina.
En este contexto, el derecho habilit6 un espacio de demandas ante los atropellos
perpetrados por el Estado Terrorista. En el marco de un movimiento societario (Bringel,
2015) mucho mas amplio, los derechos de los pueblos indigenas fueron genéricamente
referidos como parte de los derechos conculcados y merecedores de reparacion y
reconocimiento. La inscripcion de las practicas de pastoral aborigen en clave de “defensa
de derechos indigenas” encontré un espacio propicio en el que desarrollarse, generar

alianzas y multiplicar los campos de receptividad de sus planteos indigenistas.

La convergencia entre el interés gubernamental por producir legislacion
regulatoria de las formas de vida y organizacion de la poblacion indigena y el interés de
los agentes de pastoral aborigen por generar un reconocimiento de los derechos indigenas
dio origen a un espacio de practica pastoral nuevo. En él se desplegd una dinamica

juridizadora de lo indigena.
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En Formosa, a principios de 1983, con la ayuda de algunos agentes de pastoral
aborigen, los “tobas del oeste”?®* llevaron a cabo relevamientos territoriales que
reconstruyeron la memoria historica de las familias del lugar y las tradujeron en
minuciosos mapeos de las areas de caza, recoleccidn y pesca. Estos grupos elevaron un
reclamo al Estado formosefio por 90 mil hectareas al tiempo que afirmaron su derecho
sobre otras 120 mil ubicadas en territorio paraguayo (de la Cruz, 1995; Spadafora, 2010).
En el escenario de inminentes sufragios nacionales y provinciales, estos reclamos dieron

renovada importancia a la poblacion indigena en tanto electores®?.

El Partido Justicialista fue quien mayor cercania mostré6 con las demandas
indigenas y quien mayor atencion puso a lo que tenian para decir los indigenistas
eclesiasticos de la zona del centro y del oeste provincial. La militancia de algunos
dirigentes indigenas de la provincia y la accion de los agentes de pastoral junto a ellos no

podia pasar desapercibida para los sectores de poder locales.

El candidato a gobernador provincial por ese partido, Floro Bogado, se esforzo
por construir un espacio politico articulado y en alianza con ellos®. Durante la campaiia
electoral, €l y su esposa Adriana Bertolotti (candidata a diputada por el mismo partido)
visitaron distintas localidades en las que la red de pastoral aborigen tenia arraigo
territorial. EI Partido Justicialista entendié que para ganar la voluntad de esta poblacion,
el camino mas sencillo era establecer un dialogo directo y en concordia con indigenistas

eclesiasticos de cada uno de los espacios de mision.

A instancias del proceso electoral, comenzaron a darse ciertas relaciones entre
los candidatos del Partido Justicialista y los agentes de pastoral. Los primeros prometian
dar respuesta a las reivindicaciones indigenas al tiempo que los segundos se
comprometian a explicar a los indigenas las ventajas que —en ese caso— reportaria votar
por el referido partido. El relato de Ernesto Stechina es un claro emergente de esta

relacion. Al respecto, este indigenista laico recuerda:

234 Se conoce con ese hombre a grupos de familias gom que habitan en la zona centro-norte de la
provincia de Formosa, en una region en la que predomina la presencia wichi y pilaga.

2% Gaston Gordillo (2002) ha puesto de manifiesto la significacion electoral de la poblaciéon
indigena en los distritos del oeste formosefio, en donde sus votos resultaban “cruciales”. En la
actualidad, su participacion en cargos publicos como concejales e incluso intendentes se halla
generalizada.

23 Entrevista a Ernesto Stechina, 4 de julio de 2013.
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Y un buen dia, [Francisco] Nazar me dice: "venite a El Potrillo, porque viene
(...) la esposa del Gobernador. En el avion, baja en el avion al Potrillo para tener
reunion con ustedes (...)".

Adriana Bertolotti de Bogado bajé en el avion y dijo:
- "bueno, yo vengo a preguntarles qué quieren ustedes’.
Y entonces decimos: “¢cémo, qué queremos?”.

- Si, por haber trabajado en la politica, y por haber hecho que los indigenas
apoyen [al Partido Justicialista] 2’

En este contexto, el Encuentro de Hermanos de julio de 1983 estuvo centrado
fundamentalmente en la cuestién de la apertura democratica y las intercomunicaciones
posibles entre los referentes indigenas y los partidos politicos. Un cuadernillo
especificamente dedicado a “la politica” se ocupaba de explicar qué era un partido
politico, qué era el voto, cudles eran los partidos politicos existentes en la provincia,
cuéales los principales candidatos para las inminentes elecciones a gobernador, cuales
plataformas electorales contemplaban derechos indigenas y qué tipo de derechos ellas
planteaban.

Tal como observaron Spadafora, Gomez y Matarrese (2010: 245)

los primeros afios de la década de 1980 son recordados por los viejos
dirigentes tobas [de Formosa] como un momento de protagonismo politico
para los indigenas y de emergencia de nuevas relaciones entre ellos y los
“lideres blancos” —los politicos, los funcionarios, los militantes del partido
radical y peronista.

Los agentes de pastoral tuvieron roles significativos en la potenciacion de los
vinculos entre lideres indigenas y espacios gubernamentales. Asi, se producian
interesantes imbricaciones entre las acciones indigenistas eclesiasticas y el

desenvolvimiento de determinadas formas de accion politica indigena.

A fines de 1983, cuatro referentes politicos indigenas firmaron un documento
orientado a que el gobierno que surgiera de las inminentes elecciones nacionales
elaborase “una ley del indio”. Sergio Rojas firmo por el pueblo chané, Domingo

Collueque por el pueblo mapuche, Diego Armincio por el pueblo gom y Asuncion

237 Entrevista a Ernesto Stechina y Beatriz Stechina, 4 de julio de 2013.
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Ontiveros Yulquila, miembro del Consejo Indio de Sud Ameérica (CISA), lo hizo como
representante del pueblo kolla. EI documento plante6 una reafirmacion de

la INDIANIDAD como la categoria central de nuestra ideologia porque su
filosofia vitalista propugna la autodeterminacion, la autonomia y la autogestion
socio-econdmica-politica de nuestros pueblos, y porque es la Gnica alternativa de
vida para el mundo actual en total estado de crisis moral, econémica, social y
politica 28,

El reclamo de una ley indigena reactualizé muchas de las demandas configuradas
a instancias del Futa Traun de 1972: el derecho a la tierra, la “educacion bicultural y
bilingiie”, la salud, el trabajo, los recursos naturales, la preservacion de “la Identidad
Cultural”, la utilizacién de “nombres de origen ideomatico, propio de cada nacién india”,

entre otras cosas®®°.

El 11 de diciembre de 1983, elecciones mediante, el Partido Justicialista asumio
el Poder Ejecutivo en Formosa. EI 30 de diciembre, el nuevo gobierno planted la
conveniencia de que en el Instituto Provincial del Aborigen (IPA) hubiera una mayor

participacion de los indigenas?4°.

Durante los primeros meses de 1984, diversos actores del Partido Justicialista
provincial buscaron establecer vinculos con dirigentes indigenas. En febrero, el diputado
Pedro Insfran se acerco a referentes del Barrio Toba de la ciudad de Clorinda?*!. Y en
marzo, el Ministro de Gobierno Vicente Joga se reunié con algunos lideres indigenas para
conversar sobre las urgencias existentes en las “comunidades” (en torno a “demandas
habitacionales, sanitarias y educativas”). Con tal reunién el Ministro buscaba, ademas,
acordar parametros para canalizar la participacion de indigenas en el ambito de las
administraciones de las “colonias” del interior provincial y en el propio seno del Instituto

Provincial del Aborigen*.

238 Revista El Pueblo Indio, 1983, p, 56, Archivo privado Marta Tomé, Buenos Aires, Argentina.
(maydsculas en original).

23pid. P. 55.

240 La Mafana, 31 de diciembre de 1983, p. 11.
241 | a Mafana, 17 de febrero de 1984, p. 8.

242 | a Mafana, 2 de marzo de 1984, p. 9.
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En abril de 1984 se cred una comision en la que siete representantes indigenas
de cada una de las tres etnias reconocidas en la provincia (wichi, gom y pilaga)?*®
oficiaran de contralores y asesores del Poder Ejecutivo en la elaboracion de un proyecto
de “ley aborigen”. En virtud de su nimero total de miembros, se llamo “Comision de los
21”. Acompanando las actividades de esta Comision, los agentes de pastoral aborigen
formosefios promovieron la realizacion de encuentros de referentes politicos indigenas
destinados a debatir las reivindicaciones que debian ser incorporadas en la ley. El primero
de ellos tuvo lugar en la ciudad de Formosa entre el 21 y el 24 de mayo. El segundo, en
la localidad de Ingeniero Juarez entre el 14 y el 15 de julio, bajo el lema “Tierra y

pensamiento aborigen”.

Sin embargo, lejos de incentivar “la participacion de los aborigenes”, las
iniciativas gubernamentales se caracterizaron mas bien por recurrir al asesoramiento de
los miembros de la pastoral aborigen local (ademas de otros especialistas) para conocer a
través de ellos la situacion de los indigenas. Asi, los agentes de pastoral aborigen
formaron parte de una tension en la que politicos y funcionarios les asignaban el rol de
simples intermediadores para abordar la “cuestiéon indigena”, al tiempo que ellos
intentaban hacer valer sus propias intenciones y perspectivas sobre lo que consideraban
que debia ser la politica estatal indigenista.

La de Francisco Nazar fue una voz particularmente tenida en cuenta en los
debates sobre la forma y el contenido que debia tener la futura ley. El rol de Nazar puede
ser interpretado desde lo que Pierre Bourdieu definié como portavoz. Como representante
de un grupo, la palabra del portavoz se halla autorizada por el ejercicio mismo de
reconocimiento que el grupo hace sobre su figura. Se trata de un reconocimiento de su
palabra como una palabra legitima para “hablar en nombre del grupo”. Nazar oficiaba de
portavoz de dos grupos sociales distintos: los lideres y referentes indigenas de la provincia
y el conjunto de agentes de pastoral aborigen. Como sefiala Bourdieu (2005: 76), “cuando
habla el portavoz, es un grupo el que habla a través de él, pero que existe en tanto que
grupo a través de esa palabra y de quien es su portador”. Nazar se presentaba como

palabra autorizada para “hacer ver y hacer creer” al politico y “a la sociedad” (en este

243 La etnia nivacle quedo sin representacion. Actualmente, ocho comunidades de este pueblo se
encuentran juridicamente reconocidas.
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caso, la formosefia) sobre la real existencia y las reales necesidades de “las etnias

aborigenes de la provincia”.

En abril de 1984, el principal diario local publico una entrevista a Nazar en la
que éste, “en nombre de la Iglesia”, pidi6 a los gobernantes “una legislacion cada vez mas
adecuada” para “el normal desarrollo de las comunidades aborigenes” para quienes la
tierra era “su concepcion cultural” y “un ambito comunitario” en el que “no se comprende
lo mio ni lo tuyo” y “sélo se habla de lo nuestro”?**. Con sus palabras, Nazar ponia en
acto la magia de lo social que hace hablar al colectivo y lo presenta “como un solo
hombre” (Bourdieu, 2005: 76), con especificas demandas y una nitida “concepcion

cultural”.

En una carta que Nazar enviara al periddico Porantim, el sacerdote explicitaba
de forma contundente su lectura sobre los horizontes de accién en esa particular coyuntura

politica:

Estamos experimentando los primeros pasos de una vida en libertad,
después de ocho afios de la mas atroz dictadura que hemos vivido (...)
Nuestro gobierno [actual] no es revolucionario ni tiene en su
pensamiento el cambio de estructuras, pese a que en el exterior pueda
tener una buena imagen. No obstante ello, estamos aprovechando los
espacios de libertad para radicalizar nuestra lucha en la causa indigena.
Tierras, autodeterminacion, respeto de la cultura, organizaciones
indigenas, derogacion de leyes etnocidas y toma de consciencia de la
sociedad envolvente son nuestras prioridades. Dificil y lento, como todo
lo que crece de abajo hacia arriba. Pero fuerte y pujante como toda
raiz.2*®

El reconocimiento que el gobierno de Formosa hacia sobre la figura de Nazar
como voz autorizada funcionaba como una reactualizacion de aquella historica matriz de
la politica indigenista argentina que reconoce en el cristianismo un gestor valido de las
cuestiones indigenas. Asi, se cubria de legitimidad a las iniciativas gubernamentales de
politica estatal indigenista en detrimento del didlogo directo con referentes y

representantes indigenas.

24 | a Manana, 9 de abril de 1984, p. 9.

245 Porantim, afio VII, N° 68, octubre de 1984. Acervo do Instituto Socioambiental, Sdo Paulo,
Brasil, p. 2.

[138]



La Ministra de Accién Social Bertolotti, esposa del gobernador, fue co-redactora
del proyecto de “ley aborigen”. Sus principales lineamientos no siguieron las propuestas
planteadas por la Comision de los 21 sino que fueron elaborados a partir del trabajo
mancomunado entre el IPA, el Instituto Provincial de Colonizacién y Tierras Fiscales

(IPC) y el gobernador.

No es que no existieran posiciones explicitas de parte de los pueblos indigenas.
Recordemos el pronunciamiento que en 1983 hicieron Sergio Rojas, Domingo Collueque,
Diego Armincio y Asuncion Ontiveros Yulquila. Recordemos también lo planteado en
las Primeras Jornadas de la Indianidad. Estas Jornadas se llevaron a cabo entre el 14 y el
15 de abril de 1984 en la ciudad de Buenos Aires. Participaron de ellas referentes
indigenas, militantes de los derechos humanos, funcionarios gubernamentales nacionales
y agentes de pastoral aborigen. EI documento final de las Jornadas afirmo en el tercer
punto de sus “Conclusiones y recomendaciones” que “En toda cuestion que se refiera a
su destino, los indios reclaman ser los Unicos interlocutores vélidos para tomar las

decisiones en cuestion”2%6,

Asi, con exclusion de la participacion directa de la militancia indigena, las
deliberaciones sobre el proyecto de ley se hicieron sobre un borrador basado en el
“Estatuto de comunidades indigenas” (N° 904)2*’ que habia sido aprobado en diciembre

de 1981 en Paraguay, bajo la dictadura de Stroessner.

El IPA presentd este Estatuto ante el Poder Ejecutivo provincial. Es probable
que en virtud de sus vinculos con el ENM, hayan sido los agentes de pastoral aborigen
quienes a su vez facilitaron a los funcionarios del IPA dicho Estatuto. Como vimos, los
agentes de pastoral aborigen mantenian estrechas relaciones con el ENM, actor
protagonico en su elaboracion. Ademas, desde enero de 1984 uno de los principales
gestores del CECAZO, el laico Ernesto Stechina, era funcionario de rango medio en el
IPA.

Los agentes de pastoral formosefios no solo fungieron como legitimadores de la

iniciativa gubernamental sino también como sus orientadores. En lugar de tratarse de una

246 primeras Jornadas de la Indianidad, entre los representantes de los Pueblos Indigenas que
habitan el suelo argentino y los representantes del gobierno democratico, recientemente asumido
por voluntad popular (14-15 de abril, Buenos Aires, 1984), p. 1, Asamblea Permanente de los
Derechos Humanos).

247 Entrevista a Ernesto Stechina, 20 de diciembre de 2013.
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legislacion realizada, como muchas otras, puertas adentro de oficinas gubernamentales
desconocedoras de las realidades de los pueblos indigenas, la participacion de agentes de

pastoral aborigen en su elaboracion garantizé una mejor consideracion de esas realidades.

El 11 de julio de 1984, el gobernador Bogado entregé a la Legislatura provincial
el proyecto de Ley Integral del Aborigen. ElI Poder Ejecutivo sélo se reuni6é con la
Comisidn de los 21 luego de que dicho proyecto fuera ya concertado entre los diferentes

sectores del gobierno provincial.

A continuacion, los agentes de pastoral se esforzaron en organizar un tercer
encuentro, el cual se llevd a cabo en la ciudad de Formosa durante los dias 25, 26 y 27 de
julio, para que el proyecto de ley fuera analizado minuciosamente por los referentes
indigenas de la provincia. Abogados convocados por los agentes de pastoral aborigen se
ocuparon de explicar “punto por punto” los articulos del proyecto de ley y tomaron nota

de las propuestas de modificacion hechas por los lideres indigenas?#,

Tan s6lo veinte dias después de haber sido presentado por Bogado, el proyecto
de ley fue aprobado por la asamblea legislativa. A fin de dar mayor legitimidad a su
iniciativa, el Poder Ejecutivo provincial vio con buenos ojos la realizacion de una
movilizacién indigena que acompafara el proceso legislativo bajo el lema “Pueblos
aborigenes unidos y de pie”. Ello ocurri6 el 31 de julio de 1984, horas antes de que se
iniciara el debate en la asamblea. El mismo Bogado se hizo presente en la movilizacién

y encabez6 un solemne acto frente a la Legislatura.

Participaron de la movilizacion al menos dos mil personas, miembros de los
pueblos wichi, gom y pilaga®®. Los agentes de pastoral aborigen de las distintas
localidades del centro y el oeste formosefio contribuyeron a generar la articulacion
logistica necesaria para garantizar el arribo de los indigenas a la capital provincial. La
experiencia acumulada en la organizacion de encuentros y capacitaciones en el CECAL

y el CECAZO era una vez mas reactualizada y revestida de nuevos sentidos.

248 Porantim, afio VII, N° 68, octubre de 1984. Acervo do Instituto Socioambiental, Sdo Paulo,
Brasil, p. 10.

249 Dependiendo de las fuentes, se constata que el 31 de julio de 1983 marcharon hacia la
legislatura formosefia entre 2000 y 2500 indigenas (Accion de Incupo, septiembre de 1990, p. 18;
Porantim, afio V11, N° 68, octubre de 1984. Acervo do Instituto Socioambiental, Sdo Paulo, Brasil,
p. 10).
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Al cierre de la movilizacion, el presidente de la “Comision de los 217 Manuel
Chascoso hablé en nombre de los pueblos indigenas de la provincia e hizo entrega de las
modificaciones que proponian incorporar al proyecto de ley siguiendo las ideas debatidas
en el encuentro de referentes indigenas realizado pocos dias antes. A su izquierda, el
gobernador formosefio escuchaba atento el discurso. A su derecha, lo hacia Francisco

Nazar.

El caracter intersticial de la pastoral aborigen se cristalizaba y resumia entonces
en la distribucion en el espacio publico de los cuerpos-representantes-representados.
Chascoso, Bogado y Nazar. Pueblos indigenas, gobierno y pastoral aborigen. Tres sujetos
colectivos distintos pero interrelacionados en la construccion —y tensionados en la

definicion— de lo indigena como campo de disputa politica.

No fue Chascoso sino Nazar el invitado a presenciar el debate legislativo en un
lugar de honor. EIl presidente de la cAmara de diputados provincial consider6 que la
presencia de Nazar “dignificaria el debate”; y le reservo un lugar en el estrado de la
presidencia de la camara?®.

En un “un clima de optimismo y euforia” por estar en una “jornada historica”?*?,

el 3 de agosto la “Ley Integral del Aborigen” (N° 426/84) fue sancionada por la
Legislatura y casi la totalidad de las enmiendas apeladas a Gltimo momento por Chascoso
en representacion de la Comision de los 21 fueron incorporadas??. La ley fue promulgada
por el Poder Ejecutivo el 14 de noviembre de 1984.Atendiendo a la influencia que el
Estatuto paraguayo de Comunidades Indigenas tuvo sobre la ley formosefa, es
comprensible que el articulo primero de dicha ley haya reproducido literalmente el
articulo primero de aquel Estatuto. Este sentenciaba:

Esta Ley tiene por objeto la preservacion social y cultural de las

comunidades aborigenes, la defensa de su patrimonio y sus tradiciones, el

mejoramiento de sus condiciones econémicas, su efectiva participacion en

el proceso de desarrollo nacional y provincial; y su acceso a un régimen

juridico que les garantice la propiedad de la tierra y otros recursos

productivos en igualdad de derechos con los demas ciudadanos” (Ley
Integral del Aborigen, Art. 1).

20 HCD, Provincia de Formosa, exp. 335, 2 de agosto de 1984, p. 1.
21 |bidem.

252 Porantim, afio VII, N° 68, octubre de 1984. Acervo do Instituto Socioambiental, Sdo Paulo,
Brasil, p. 10.
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La posicion instersticial Ilevaba a los agentes de pastoral aborigen a situaciones
éticas y politicas no siempre féciles de resolver: la legitimidad que los agentes
gubernamentales reconocian en los agentes de pastoral daba a éstos oportunidades de

participacion que al mismo tiempo eran vedadas a los pueblos originarios.

Aun asi, la l6gica de poder pastoral que ordenaba actuar en nombre del bien del
“aborigen” les permitia mantenerse en esas situaciones aunque fueran incomodas.
Renunciar a cualquier forma de complicidad con atropellos gubernamentales hacia los
pueblos originarios implicaba también abandonar las posiciones intersticiales en las que
asentaba buena parte de la efectividad de sus acciones indigenistas.

La ley se hizo eco de muchos de los objetivos de los agentes de pastoral aborigen.
Asi, el articulo N°® 21 refirié a la “educacion del aborigen para preservar su salud”, la
“formacion de agentes sanitarios aborigenes”, la “puesta en funcionamiento de Salas de
Primeros Auxilios (...) en las distintas comunidades”, la “‘ensefianza bilingiie (castellano
- lenguas aborigenes)”, la alfabetizacion, la “aplicacion del sistema de auxiliares docentes
aborigenes”, la difusion de “la cultura, cosmovision e historia aborigen” y la “creacion de

fuentes de trabajo”.

Pero sin dudas el voto indigena fue un estimulo vital en el interés que el poder
Ejecutivo provincial mostrd por sancionar la ley?. Asi lo interpretan Spadafora, Gmez
y Matarrese (2010: 245) al afirmar que en los primeros afios ochenta, politicos,
funcionarios y militantes del partido radical y peronista formosefio “comenzaban a ver a
los indigenas como un electorado apetecible y a vislumbrar el potencial politico de la

etnicidad y la cuestion de la tierra”.

Respecto de esta Gltima, desde la perspectiva gubernamental, el reconocimiento
del derecho de los indigenas sobre sus tierras abria la posibilidad de regular y delimitar
el uso de los suelos en manos de los pueblos indigenas. Uno de los aspectos primordiales
de la ley fue la regulacion que establecio acerca del “asentamiento de las comunidades

aborigenes”.

Los afios ochenta fueron un tiempo de reformulacién de las potencialidades de

explotacion de los suelos (Hocsman, 2014a, 2014b). En el caso de la region chaquefia, las

253 Entrevista a Patricio Doyle, 24 de febrero de 2015.
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tierras de Chaco y —sobre todo— Formosa comenzaron a ser requeridas por productores
ganaderos pampeanos para la produccion cérnica destinada al consumo interno. Desde
1979 en adelante, la alta concentracion de explotaciones agricola-ganaderas en el
departamento formosefio de Patifio —territorio pilaga— se vio acompafiada de muchos
procesos de privatizacion de tierras (Spadafora, et. al., 2010: 451), favorecidos por la
pavimentacion de la Ruta N° 81 (a la vera de la cual trabajaban muchas de las misiones

de pastoral aborigen formosefias).

Todo esto ayuda a entender los motivos por los que hubo un gran consenso en el
parlamento formosefio para que la ley regulase el “asentamiento de las comunidades
aborigenes”. Para ello la ley previé también la creacion de un nuevo organismo estatal,
el Instituto de Comunidades Aborigenes (ICA), que renovo la politica indigenista

provincial.

La ley aborigen podia ser vista por politicos y empresarios no indigenas como
una herramienta ttil para saldar, “de una vez y para siempre”, las demandas indigenas por
latierra y liberar asi de toda disputa la mayor parte del territorio provincial. Se trataba de
brindar a los grupos de poblacion indigena cierta seguridad juridica sobre porciones de
tierras que fluctuaron entre 500 y cinco mil hectareas y asi poner coto a las potenciales
reclamaciones de tierras que ellos pudieran hacer en el futuro inmediato y que, como
demostraba el caso de los relevamientos territoriales hechos por los “tobas del oeste”,

implicaban territorios mucho més extensos.

Asimismo, era un modo de contener los conflictos por desalojos de grupos
wichi®®* que se comenzaron a gestar a partir de diciembre de 1983 cuando en el
departamento de Ramon Lista, ubicado en el oeste formosefio y con uno de los indices de
poblacion indigena mas altos del pais, se descubrié el pozo petrolero de Palmar Largo y

con ello se inicié la produccidn petrolera formosefia.

A partir de 1986, luego de una generalizada entrega de titulos comunitarios de
tierras a las “comunidades aborigenes”, el gobierno formosefio se abocd a regularizar las

ocupaciones informales de tierras que pobladores criollos mantenian en el oeste

2% Primeras Jornadas de la Indianidad, entre los representantes de los Pueblos Indigenas que
habitan el suelo argentino y los representantes del gobierno democratico, recientemente asumido
por voluntad popular (14-15 de abril, buenos aires, 1984), p. 2, Asamblea Permanente de los
Derechos Humanos.
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provincial®®®. Pero hubo resistencias por parte del gobierno ante reclamaciones como las
de los “tobas del oeste”. Ellas s6lo alcanzaron cierta respuesta parcial hacia 1989, cuando

ya se habia concretado la mayor parte de las titulaciones comunitarias de tierras.

La lucha que los grupos gom emprendieron condujo a la conformacion de la
Asociacion de Comunidades Tobas Cacique Sombrero Negro — Comlaje’pi Naleua. Al
estar integrada por siete “comunidades aborigenes” juridicamente reconocidas, la
Asociacion pudo obtener un total de 35 mil hectareas. El gobierno provincial no estaba
dispuesto a entregar mas de cinco mil hectireas a cada ‘“comunidad”.  Este
reconocimiento estaba muy lejos de las 90 mil hectareas que esos grupos reclamaron a
principios de 1983 (sin considerar las 120 mil hectareas reclamadas en suelo paraguayo).
Aun asi, el proceso de lucha sirvié para que, al decir de Spadafora, Gomez y Matarrese
(2010: 247), “los tobas emergieran como actores politicos con capacidad de negociacion
y construyeran sentidos de unidad étnica como “pueblo toba” y supra-étnica con los

“hermanos aborigenes” de las otras etnias de la provincia”.

El otorgamiento de titulos comunitarios funcion6 a su vez como una forma de
circunscribir las practicas de produccién y reproduccion de los grupos dentro de limites
estrictamente demarcados y juridicamente establecidos. Con ello, pas6 a ser sancionado
con valor juridico el cercenamiento de derechos econémicos y culturales como la marisca
0 el uso espiritual o medicinal de bosques, rios (Bidaseca et.al., 2008; Leone, 2013). Con
el titulo comunitario quedaron del lado de la ilegalidad muchas de las formas de
utilizacion del territorio inscriptas en los modos originarios de produccion social. Asi, la
década de 1980, “recordada como el periodo de recuperacion de la tierra, es visualizada
por muchos pilagd como un momento a partir del cual el acceso al monte se dificulté aiun
mas que antes” (Spadafora, et. al., 2010: 242). Tras el argumento de que “los indios tienen
ya sus propias tierras”, gano legitimidad social la prohibicion de mariscar el monte en

tierras fiscales y/o privadas.

A partir de la Ley Integral del Aborigen, la entrega de titulos de propiedad
comunitaria de tierras quedo sujeta al reconocimiento juridico de determinado grupo de
familias como Comunidad Aborigen, y esto a su vez fue anclado al otorgamiento de

Personerias Juridicas. De esta manera, el término “comunidad aborigen”, ingresado en

255 Reunidn con asesores técnicos - ENDEPA. Tema Tierra”, 1 de julio de 1988, p. 1, CECAZO,
c35.
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los debates parlamentarios nacionales al calor del desarrollismo (Lenton, 2005), aparecia
ahora reconfigurado bajo nuevos esquemas legislativos construidos al compas de las

acciones de la red de pastoral aborigen chaquefia.

Entre los requisitos formales para la presentacion de los pedidos de
reconocimiento de personeria juridica figuraban no solo la explicitacion del nombre “de
la comunidad, ndmina de la familia y sus miembros, con expresion de edad, estado civil
y sexo de sus integrantes” y de “los caciques y/o delegados” de la “comunidad”; sino
también la delimitacion de la “ubicacion geografica de la comunidad si ella es
permanente, o de los sitios frecuentados por la misma, cuando no lo fueren” (Ley 426/84,

art. 7).

Como plantea Luis Zapiola (2011: 103),

la expresion ‘comunidad” en referencia a las parcialidades de cada pueblo
indigena, resulta un concepto ajeno a la cultura de cada uno de ellos y un
concepto etnocéntrico. [Particularmente en relacién con los pueblos de La
Pampa, Patagonia y Chaco,] (...) lo que hoy denominamos "‘comunidades”,
resultan, en la mayoria de los casos, producto de campos de prisioneros,
reagrupamientos humanos en areas rurales de escaso o nulo valor
econdmico, o producto de migraciones forzosas de indole econdmica.

La utilizacién globalizante del término desatiende diversas trayectorias de
radicacion y diversas “trayectorias de aboriginalidad” (Ramos, 2005), convierte a la
categoria de comunidad en “epitome de aboriginalidad” e impone “una modelizacién

autoritaria de lo que la grupidad indigena debe ser” (Lenton, 2010: 78).

La categoria juridica de “comunidad aborigen” exige ser considerada en tanto
instrumento de territorializacion. Ella restringio el reconocimiento de derechos a un sujeto
localizado y localizable. Como afirman Bisadeca y otros (2008: 7), la solicitud de
otorgamiento de personeria juridica, requisito indispensable para el reconocimiento como
“comunidad”, es “un mecanismo que asegura la domiciliacién de la comunidad, su

localizacion, su emplazamiento: su aseguramiento”.

La ley aborigen formosefia —como asi también las otras leyes indigenistas que
en adelante serian sancionadas— no reconocieron territorios a los pueblos indigenas.
Tampoco entregaron tierras a las “comunidades”. En su lugar, las leyes solo otorgaron
titulos de propiedad comunitaria a nucleos de familias indigenas sobre tierras que, en la

mayor parte de los casos, ya ocupaban desde antes. Los titulos otorgados, en su gran
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mayoria, fueron sobre tierras aridas, con suelos altamente deteriorados y de escaso valor
para la inversion del capital (Beck, 1992: 52; de la Cruz, 1999).

Desde el punto de vista del Estado capitalista formosefio —léase, las clases
dominantes—, no puede interpretarse la ley como parte de una politica indigenista
orientada a una “reparacion historica” sobre pueblos histéricamente oprimidos. Antes
bien, fue un dispositivo juridico orientado a registrar, contabilizar y delimitar
taxativamente la ocupacion territorial a manos de los pueblos indigenas (Leone, 2015).
Asi, no reconocid territorios a los pueblos, sino que se limitd a sancionar con valor
juridico la historica dispersion en comunidades -atomizaciones mindsculas y
diferenciadas (Spadafora, et. al., 2010)— que pueden ser representadas como “manchas”

en el extenso territorio provincial.

Como afirma Joao Pacheco de Olivera (2010), la dimension estratégica para
pensar la incorporacion de las poblaciones étnicamente diferenciadas dentro de un
Estado-nacion es la territorial. La ley formosefia fue un ejemplo concreto de esa dinamica
de incorporacion segmentada. Ella fue una forma de cristalizar en el derecho
fragmentaciones historicas de los territorios indigenas. Fue también una forma de
intervencion de la esfera de la politica que asocié “—de forma prescriptiva e innegable—
un conjunto de individuos y grupos a limites geogréaficos bien determinados” (Pacheco

de Olivera, 2010: 20).

La construccion de ciudadania implica procesos de construccién desigual de

derechos (Giordano, 2012: 26; en prensa).

El replanteamiento juridico sobre la cuestion indigena iniciado en los ochenta no
fue un proceso lineal de democratizacion, sino mas bien un fendGmeno inmerso en un
proceso histdrico tensionado por l6gicas de acumulacion de capital que crecientemente

convirtieron a los territorios indigenas en mercancias de alto valor en el mercado mundial.

La ley formosefia fue seguida de cerca por actores gubernamentales de otras
provincias del pais. El 20 de julio de 1984 —es decir, apenas nueve dias despues de que
Bogado presentara ante el Poder Legislativo provincial el proyecto de lo que acabaria
siendo la Ley Integral del Aborigen—, el presidente del Blogque Justicialista de la
legislatura de Rio Negro, Nazareno Fabiani, solicitd por nota al presidente de la

Legislatura formosefia que le envie una copia del proyecto de ley en visperas de
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tratamiento®® para poder estudiarla y, eventualmente, presentar un proyecto similar en su
provincia. Dias antes, también el legislador mapuche de Neuquén, Aquilino Namuncura
(miembro del Blogque del Movimiento Popular Neuquino del Partido Justicialista)®®’,

habia enviado una nota similar a esa misma legislatura.

Asimismo, en 1984, apenas seis dias después de que la Ley formosefia fuera
sancionada, la Cdmara de Diputados de la Nacion someti6 a debate el proyecto de ley
elaborado en el Futa Traun de 1972, que habia sido presentado ante la esa camara en

1973 por el diputado Fernando De La Rua del partido radical.

En 1985, luego de un afio de debates en la cAmara de Diputados y en el Senado,
el proyecto inspirado en Futa Traun se convirtio en la Ley Nacional N° 23.302 “Sobre
politica indigena y apoyo a las comunidades aborigenes”. Esta Ley cred un organiSmo
dedicado a gestionar el reconocimiento de “comunidades”, la entrega de titulos de tierras
y demas “asuntos indigenas”. Al dia de hoy este instituto es el principal organismo de

politica estatal indigenista a nivel nacional.

La fundamentacion del proyecto de ley indigena nacional recomendd
especialmente a las provincias “el dictado de normas analogas a efectos de lograr una

legislacion armonica sobre la materia en todo el territorio de la Republica™?®®,

De Formosa a Chaco: la ley chaquefia

Hacia 1984, también en la provincia del Chaco hubo iniciativas gubernamentales

dirigidas a responder demandas indigenas.

El gobierno provincial buscaba evitar la revitalizacién de las movilizaciones
indigenas generadas durante los primeros afios de la década anterior. En una reunion
mantenida en febrero de 1984 con referentes indigenas de la provincia, el gobernador
Florencio Tenev sostuvo: “yo no quiero dividir ni parcializar a los aborigenes. Quiero

integrarlos para que nunca mas sucedan episodios como el de 1974, en que tuvimos a

2% HCD Provincia de Formosa, exp. 335/84, p. 18.
27 HCD Provincia de Formosa, exp. 335/84, p. 19.
28 Diario de Sesiones HCDN 8 de agosto de 1984 p. 1174,
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centenares de ustedes aqui, frente a la casa de Gobierno”?® (Tenev podia recordarlos muy
bien puesto que en aquel tiempo ocupaba el cargo de Ministro de Gobierno). En esa linea
Tenev afirm0: “queremos que a partir de este momento ustedes participen de todas las

decisiones que tome este gobierno en relacion con los problemas indigenas”2%°.

En aquella reunion, el gom Nieves Ramirez, histdrico referente indigena de la
provincia, desafid la gestion del Gobernador Tenev planteando que su politica indigenista
solo tendria éxito en la medida en que consultase al movimiento indigena, “de otra manera

todo lo que haga estara condenado a fracasar”?®*,

En esta clave de didlogos y tensiones entre los lideres indigenas y el gobierno
provincial debe leerse la firma del decreto N° 899/84 que dio origen a un Consejo
Provincial del Aborigen: una instancia consultiva dependiente de forma directa del Poder
Ejecutivo provincial e integrado por representantes de los tres grupos étnicos reconocidos

entonces por el Estado provincial (“matacos”, “tobas” y “mocovies”).

Sin embargo, no parecid ser el interés por la participacion indigena lo que
motorizé al Poder Ejecutivo provincial a reactivar lineas de politica estatal indigenista.
Por el contrario, ello parece haber estado vinculado a una necesidad gubernamental de
registrar, contabilizar y administrar los grupos de poblacion indigena asentados en el
territorio provincial. Durante 1984 y 1985, la Direccion del Aborigen del Chaco trabajo
mancomunadamente con la Direccidn de Estadisticas de esa provincia para llevar a cabo
un censo de poblacién indigena que permitiera conocer fehacientemente la cantidad total

de habitantes indigenas y su distribucion?%?,

En Chaco, la idea de sancionar una “ley aborigen” comenzé a ocupar lineas en
los periddicos recién hacia 1986. Es probable que el gobierno chaquefio haya tenido la
precaucion de observar como funcionaba la aplicacion de la ley aborigen en la vecina
provincia de Formosa antes de dar impulso oficial a ese tipo de politica indigenista. Lo

cierto es que cuando las influencias cruzadas de las politicas indigenistas estatales de

29 | a Mafana, 24 de febrero de 1984, p. 4. Aunque dice 1974, la cita refiere al acampe de 1973,
el cual cont6, como vimos, con el acompafiamiento de la Juventud Peronista y el equipo de
pastoral de Nueva Pompeya.

260 |_a Mafana, 24 de febrero de 1984, p. 4.
261 1pjdem.

262 Reunién con asesores técnicos - ENDEPA. Tema Tierra, 1 de julio de 1988, p. 1, CECAZO, ¢
35.
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Formosa y Chaco se pusieron nuevamente en movimiento, la presencia que la red de
pastoral aborigen chaquefia habia conseguido consolidar en la regién le permitid

acompariar esos movimientos también en la provincia de Chaco.
Hacia 1986, la red de pastoral habia expandido sus vinculaciones.

Los afios de 1983 a 1985 fueron tiempos de activo funcionamiento del CECAZO.
Hubo frecuentes visitas de misioneros indigenistas y te6logos de Brasil y Paraguay y un
nutrido intercambio de bibliografias y publicaciones con otros espacios de pastoral
aborigen de América Latina. En abril de 1983, el Secretario Nacional del CIMI Paulo
Suess brindé en el CECAZO un curso de asesoramiento “para agentes de pastoral que
trabalham entro os indios Pilaga e Mataco (ou Wichi), na provincia de Formosa” bajo
el titulo “Evangelizacdo e Culturas Indigenas”?. Asimismo, por esos afios llego al
CECAZO un equipo de misioneros y promotores comandados por el experto en CEBs
José Marins. Este sacerdote brasilefio incitaba a que se realizaran convergencias con los
procesos de organizacion de CEBs y de comunidades indigenas a nivel internacional®®,

Uno de los mas asiduos visitantes del CECAZO fue el antropdlogo Adolfo
Colombres?®. En julio de 1984, a instancias de Colombres, los agentes de pastoral
implementaron una “Experiencia piloto de antropologia social” para el “fortalecimiento
de organizaciones aborigenes de las provincias de Chaco, Formosa y Misiones”. Fue un
programa que conté con el respaldo del INDES y buscé articularse con el Instituto
Provincial del Aborigen de Formosa. EI ambicioso proyecto pretendia

promover, inicialmente en la provincia de Formosa, la autogestion politica,

econdmica y cultural de los indigenas tobas, matacos y pilaga, para que se

formen Consejos Comunales, Centros Educativos-Culturales en las
comunidades, una Asociacion por cada etnia, una Federacion Indigena de

Formosa, con sede en la ciudad de Formosa, asi como un Consejo
Econdémico por cada etnia y tres Centros Culturales?®®

Colombres proponia la realizacion de cursos para “aborigenes” con cassetes y

videotapes, tomando como modelo las herramientas audiovisuales utilizadas por él

263 Porantim, afio V, N° 51, mayo de 1983. Acervo do Instituto Socioambiental, Sdo Paulo, Brasil,
p. 13.

264 Iluminacion del equipo de Marins, c. 1984, p. 7, Archivo CECAZO, f66.
265 Entrevista a Ernesto Stechina, 20 de diciembre de 2013.
266 Plan Colombres, julio 1984, CECAZO cajas, €39, p. 2.
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mismo en una reciente experiencia de “desarrollo comunitario” en México. Inspirado en
la programaética idea de concientizar al indigena haciendo “todo aquello que sirva para
hacerlos tomar conciencia de su entorno inmediato y la realidad en que viven”?®’, el
proyecto (conocido como Proyecto Colombres) estuvo lejos de alcanzar los niveles de
concrecion que su idedlogo aspiraba?®®. Segun relatos de los propios agentes de pastoral
vinculados al CECAZO, “no hubo comprensiéon con Colombres. Era muy dificil

entenderlo, y muy dificil seguirle el ritmo”?°,

Sin embargo, este tipo de relacionamientos habla de la ampliacion de los arcos
de alianzas que la red de pastoral aborigen chaquefia estaba consiguiendo tener
expandiendo capilarmente su predicacion indigenista sobre otros actores sociales y otros

grupos politicamente relevantes.

En buena medida fue gracias a las gestiones hechas por los agentes de pastoral
de la region chaquefia que, en agosto de 1984, se llevd a cabo en el edificio de la Casa de
Gobierno de Formosa un Encuentro Regional sobre la Problemética Aborigen en el NEA.
El INDES aporté a la organizacion del encuentro al tiempo que el Instituto Provincial del
Aborigen de Formosa lo auspicié. Fueron abordados temas que histéricamente habian
ocupado las préacticas cotidianas de los agentes de pastoral, y que reiteradamente habian
sido reclamados como derechos en los procesos de organizacion indigena con los que los
agentes de pastoral se mantuvieron vinculados: “tenencia de la tierra”, “educacion y
cultura” y “organizaciéon y autogestion”. Estas temdticas fueron expuestas ante
funcionarios gubernamentales de toda la region del NEA, e incluso, del gobierno
nacional. En efecto, ademéas de varias autoridades politicas formosefias, el Encuentro
contd con la presencia del gobernador del Chaco (acompafiado de funcionarios de la
Direccion del Aborigen chaquefia), como asi también del secretario y subsecretario de

Promocion Social de la Nacién?™.

267 |bidem.

268 Entrevista a Ernesto Stechina, 20 de diciembre de 2013.
269 |bidem.

219 | a mafiana, 23 de agosto de 1984, p. 12.
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También asistieron al Encuentro Adolfo Colombres, miembros del Centro Kolla
de Buenos Aires y figuras de renombre en el indigenismo local como el documentalista

(y otrora Director del Aborigen de la provincia de Salta), Guillermo Magrassi?'*.

En 1985, el Colegio de Graduados en Antropologia y la Facultad de Filosofia y
Letras de la Universidad de Buenos Aires organizaron una “Jornada debate legislacion
sobre politica indigena”. Nazar fue invitado al “Panel de Invitados Especiales”?’2. El
reconocido parroco no asistio pues la carta de invitacion llego en forma tardia®’®), pero el
hecho pone en evidencia que la red de pastoral aborigen mantenia vinculos con espacios
de la academia a nivel nacional y sus miembros tenian interés por conocer los debates
sobre derechos indigenas generados en otros &mbitos y otros espacios de discusion (Nazar
respondid la invitacion “rogando” se le enviasen las conclusiones de la Jornada y

comentarios que “les parezca pueda ser de interés”)?’%,

También en 1985 la antropo6loga Isabel Hernandez visité el CECAZO.
Hernandez habia realizado trabajos de investigacion-accion y alfabetizacion en la
provincia del Chaco (con grupos gom cercanos a la ciudad de Resistencia) y en Chile (en
un programa de “movilizacion cultural del pueblo mapuche” y desarrollo comunitario).
A su vez, estaba vinculada a la ONU a través del International Council for Adult
Education (ICAE) —creado en 1973-y, en el marco de programas de esa organizacion,
habia viajado a Per( y Brasil y realizado trabajos de investigacion accion en las sierras

ecuatorianas?”.

La visita de Hernandez al CECAZO fue con motivo de la coordinacion de un
taller (de tres dias de duracidn) sobre alfabetizacion bilingue. Tratandose de una tematica
gue, como vimos, tenia fuerte presencia entre las reflexiones y las préacticas de la red de
pastoral aborigen chaquefia, fueron muchos los agentes que se trasladaron al Centro de
capacitacion desde distintos lugares de la regidén. Se cuentan asistentes de Formosa

(Laguna Yema, El Potrillo, Ingeniero Juarez, San Martin Il) y de Chaco (Pampa del

271 |bjem.

22 Carta del Colegio de Graduados en Antropologia a Francisco Nazar. Buenos Aires, 12 de junio
de 1985, Archivo CECAZO, Carpetas n° 7685.

273 Carta de Francisco Nazar al Antropologo Marcelo Alvarez. El Potrillo, 5 de julio de 1985.
Carpetas n° 7686, CECAZO.

274 1pbidem.
275 Revista Pueblo Indio, 1984, s/n, p. 40-41.
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Indio). También Jean Charpentier viajo desde Reconquista, Santa Fe, para participar del

encuentro?’S,

El taller no se limitd al asunto de la educacion bilinglie. También, buscaba
responder a la necesidad de “descubrir la cultura de la gente con la que estamos
trabajando” y subrayaba la “intencion de ayudar y conocer un mundo con una cultura
diferente”?’’. Asimismo, afirmo la necesidad de “fomentar y compartir el encuentro entre
los grupos de una misma etnia?’®, “promover la causa indigena” para que “la sociedad

global” conociera y reflexionara sobre la realidad de los “aborigenes”.

Tal como habia sido interés del Plan Colombres, el taller se proponia impulsar
la movilizacion de los indigenas. En este sentido, inquiria sobre “cdmo hacer para que...
[“los aborigenes”] vaya[n] participando en la sociedad global, diciendo su propia
palabra”?’®, Claramente, los agentes de pastoral aborigen compartian con Colombres y
con Hernandez semejantes intereses indigenistas, orientados a fomentar la “autogestion”,

la organizacion comunitaria y la “autodeterminacion del pueblo indio”?,

Asi, cuando Colombres coordind la publicacién del libro Cine, Antropologia y
Colonialismo, Hernandez colabor6 con un articulo en el que se pronunci6 en favor de “la
integracion social igualitaria del aborigen” (Hernandez, 1985, p. 124). La antropéloga
repetia lo que habia sefialado en otras oportunidades®®!, pero avanzaba también en
explicitar un objetivo politico que parecia ir en linea con los programas indigenistas
sostenidos por la red de pastoral aborigen chaquefia:

Seria beneficioso que con la institucionalizacion del pais comience el

tiempo politico de admitir errores historicos, de trabajar en el desarrollo de

la conciencia critica, y bregar por subsanar lo subsanable (Hernandez,
1985, p. 123).

28 Carta de Francisco Nazar a Cristina Marinosi, 27 de marzo de 1985, CECAZO, carpetas, n°
7702.

21" Visita de Isabel Hernandez desde Buenos Aires, s/f [c. 1985], CECAZO, cajas n° 57.

278 |bidem.

219 |bidem.
280 Revista Pueblo Indio, 1984, s/n, p. 40.

281 En la entrevista dada a la revista Pueblo Indio en 1984, la antrop6loga se habia referido a ello
en términos de la busqueda de una “integracion social igualitaria del indio en la sociedad
nacional” y afirmaba “nosotros queremos una igualdad, un equiparamiento entre una y otra
cultura” (Revista Pueblo indio, 1984, s/n, p. 41).
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ENDEPA

La expansion de las vinculaciones de la red de pastoral con distintos grupos
sociales y politicos de la sociedad argentina permitié una consolidacion de su dinamica
juridizadora. Pero también contribuyeron a ello determinadas reorganizaciones internas

vividas por la red.

Hacia finales de 1984 hubo a una notable expansion de la influencia de la red de

pastoral chaquefia hacia dentro de la Iglesia Catdlica.

Como vimos, la voluntad de configurar un espacio propio dentro de la CEA
habia sido sostenida por la red de pastoral aborigen chaquefia desde el comienzo de la
década del ochenta. Con ese espiritu habia sido promovido un Primer Encuentro Nacional
de Pastoral Aborigen y, en octubre de 1983, habia sido confeccionado el “documento-
base” conteniendo los principales lineamientos de 10 que debia comprenderse por

“pastoral aborigen”.

En octubre de 1984, los agentes de pastoral aborigen chaquefios mantuvieron
una nueva reunién con los obispos del NEA. Esta vez, ademas de los obispos de Formosa,
Misiones, Oran y Saenz Pefia, participo el obispo de Resistencia. El objetivo de esta nueva
reunion fue estudiar los pormenores de aquel “documento-base”. En tren de construir la
pastoral aborigen en una cuestion atendible por la Iglesia Catdlica a nivel nacional, se
plante6 la conveniencia de que las propuestas emergentes en la reunién anterior fueran
puestas en comun con las realidades y las urgencias de las pastorales indigenistas de

Neuquén, Rio Negro y Chubut?®2,

En noviembre de 1984, los obispos del NEA presentaron ante la IL° Asamblea
Plenaria del Episcopado Argentino la propuesta de creacion de un Comisién de Pastoral
Aborigen (CEPA). Como argumentacion principal de la mocién, presentaron el
“documento-base”. La propuesta fue aprobada sin mayores dilaciones y, como organismo

operativo de la CEPA, fue creado el Equipo Nacional de Pastoral Aborigen (ENDEPA).

Con ello, el “documento-base” se convirtio en el pronunciamiento oficial que la
Iglesia Catdlica adoptd respecto de su relacion con los pueblos indigenas, y tomé el
nombre de “Bases de trabajo para la Pastoral Aborigen” sancionadas por la CEA. De esta

manera, el escrito nacido entre las voluntades y deseos de los agentes de pastoral aborigen

282 Ato asamblea-encuentro Nacional. ENDEPA. Material de apoyo, 1990, p. 2, Archivo
CECAZO, f37.
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chaquefios se convirtio en el acta fundacional y fundamentacion teoldgica, histérica e

ideoldgica de la nueva entidad organica de la Iglesia.
Reproduciendo lo planteado en el “documento-base”, fue objetivo de ENDEPA

promover que la Pastoral Aborigen del pais sea asumida y respaldada por
todo el Episcopado, como responsabilidad de toda la Iglesia en la
Argentina, apoyando desde alli los distintos esfuerzos e iniciativas de las
Iglesias particulares que tienen aborigenes®®,

Para ello, ENDEPA se estructur6 a través de un Equipo Episcopal, integrado por
tres obispos nombrados por la CEA (Jaime de Nevares, Dante Sandrelli y Gerardo Sueldo,
bajo la presidencia de éste Gltimo)?®4; un Secretariado Ejecutivo; y Asambleas Nacionales
y regionales que funcionarian como espacios de deliberacién colectiva sobre los

problemas v las situaciones emergentes en cada espacio diocesano?®,

Con la creacion de la CEPA y ENDEPA se cerr6 un largo proceso de
institucionalizacion de la red de pastoral aborigen chaquefia. A partir de la existencia de
esta Comision, las que antes era dispersas iniciativas de pastoral aborigen adquirieron un
nuevo status dentro de estructura institucional de la Iglesia. El logro conseguido por los
agentes de pastoral aborigen chaquefios se producia en un tiempo en que la CEA
reconfiguraba sus formas de participacion politica (Fabris, 2011).

La presion que los agentes de pastoral chaquefios hicieron para que la pastoral
aborigen se institucionalizara como segmento especial de la CEA tuvo su correlato
también, y de forma simultanea, hacia dentro de la congregacién pasionista —de la cual,
como vimos, formaban parte muchos de los miembros de la red de pastoral chaquefia. En
noviembre de 1984, el Capitulo provincial pasionista N° XXVII dejé planteada la
conveniencia de asumir la pastoral aborigen como una firme opcién apostolica y pastoral
de la provincia (Taurozzi, 2006). La participacion de Francisco Nazar y Diego Soneira en
la preparacion del evento fue probablemente un facilitador de la impronta que el Capitulo

adopto a este respecto.

283 Documento-Base de Trabajo Pastoral Aborigen, Conferencia Episcopal Argentina, IL°
Asamblea Plenaria, abril de 1984, p. 16.

284 Ato asamblea-encuentro Nacional. ENDEPA. Material de apoyo, Archivo CECAZO, 37,
1990, p. 2.

25 |bid., p. 9.
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En ese proceso de institucionalizacion, los agentes de pastoral aborigen
chaquefios ocuparon posiciones de importancia. Si bien el Secretariado Ejecutivo estaba
subordinado al Equipo Episcopal, en verdad desde el principio éste funcioné como el
Organo ejecutivo en el que recayeron las decisiones operativas y cotidianas. En un primer
momento, fue nombrada a cargo de ese Secretariado Mabel Quinteros, y al afio siguiente
(en 1985), el cargo rotd a manos de Francisco Nazar?®. Con ello, la sede del Secretariado

fue traslada a la ciudad de Formosa.

Es importante notar que la existencia de ENDEPA abri6 también un nuevo
horizonte en el plano de las relaciones con espacios de pastoral de otros paises de América
Latina. En una entrevista ya citada Nazar sefialo:

Ya como ENDEPA trabajamos de una manera muy estrecha con el CIMI,
la CONAPI de la iglesia paraguaya y de panama, con México, Chile, Perd,
Guatemala, Ecuador, Bolivia, etc... donde se fue gestando una cosa mas
continental a nivel de nuestra iglesia como también de las iglesias
ecuménicas y armamos la ARTICULACION ECUMENICA
LATINOAMERICANAZ,

Poco tiempo después de la creacion de ENDEPA, estos agentes de pastoral
consiguieron que en su seno se conformase una Asesoria Juridica. Con la colaboracion
de abogados expertos en el derecho indigenista como Germéan Bournissen, Jorge
Gonzélez, Ricardo Altabe y Luis Zapiola, esta asesoria funcion6 no s6lo como un espacio
de asesoramiento gratuito para el movimiento indigena en cuanto a las posibilidades y
limitaciones del derecho, sino también como un espacio de procesamiento de informacién
y produccion de investigaciones juridicas. Los agentes de pastoral aborigen de todo el
pais encontraron en ella un nodo referencial en torno del cual emprender sus acciones

juridizadoras.

Gracias a esta serie de nuevos resortes y recursos, la creacion de ENDEPA
representd para los agentes de pastoral aborigen chaquefios un notable incremento de su
capacidad de interpelacion hacia gobiernos y su capacidad de intervencion en el devenir
de la politica indigenista estatal.

28 4to asamblea-encuentro Nacional. ENDEPA. Material de apoyo, Archivo CECAZO, f37,
1990, p. 2.

287 Entrevista a Francisco Nazar, 17 de mayo de 2000. Realizada por Eduardo Bertea.
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Al comenzar la década del ochenta la politica indigenista se encontrd inmersa en
una paraddjica situacion segun la cual, la mayor proclamacion discursiva de derechos
indigenas fue correlativa con un creciente cercenamiento de las posibilidades de
efectivizacion de los mismos (Lorenzzetti, 2011). La crisis de una “década perdida” y la
adopcion del modelo neoliberal fueron el marco general en el que se desplegd esa
contradictoria tension. En la misma medida que la politica indigenista estatal paso a ser
leida en clave de creacion de legislaciones, ella dejé de ser enfocada como ejecucién de
programas sociales, sanitarios o educativos estatales. En este contexto de desaparicion de
oportunidades de financiamiento estatal para la realizacion de las misiones de pastoral
aborigen, fue frecuente que los agentes de pastoral comenzaran a buscar en la

conformacion de ONGs una via de obtencion de recursos.

Por un lado, ella era una manera de acompariar y sacar provecho de las
mutaciones que entonces atravesaba la l6gica de cooperacion internacional indigenista.
La Conferencia Internacional de ONG sobre la Discriminacion contra las Poblaciones
Indigenas en las Américas, realizada en Ginebra en 1977, puede ser considerada como el
comienzo de un proceso transnacional en el que este tipo de organizaciones contribuyeron
cada vez mas a la generacion de procesos de “concientizacion étnica” (Bengoa, 2000: 22-

288 A su vez, desde 1984 en adelante, las intervenciones estatales

23) en América Latina
sobre “comunidades indigenas” frecuentemente se ajustaron a la aplicacion de programas
de politica indigenista disefiados por organismos internacionales de crédito (OIT, Fondo
Monetario Internacional (FMI), Banco Interamericano de Desarrollo (BID), Banco
Mundial (BM), entre otros). Se trat6 de una nueva ldgica en el funcionamiento de la
transferencia transnacional de fondos en la cual los organismos de financiamiento pasaron

a exigir a los Estados que, como “garantia de transparencia” y en nombre de “evitar la

corrupcidon”, la ejecucion de los programas recayera en ONG's.

Por otro lado, el proceso de onegeizacion de la red de pastoral aborigen chaquefa
se inscribid en una paraddjica dindmica interna: el éxito alcanzado por la red en cuanto a
su capacidad de injerencia en el devenir de la politica estatal indigenista implico cierta

incapacidad para continuar con el trabajo de “promocion aborigen” en el territorio.

28 |a Conferencia internacional de ONG de 1977 fue también un hito importante en el proceso
de incorporacion de dirigentes indigenas en la ONU (Giraudo y Sanchez; 2008).
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Finalizada la dictadura, e inmersos en el complejo proceso de reconfiguracion de las
burocracias estatales, gobernadores, politicos y funcionarios convocaron a agentes de la
red de pastoral aborigen a ocupar cargos gubernamentales y/o burocraticos ejecutores de
politica indigenista estatal. Muchos agentes de pastoral abandonaron el trabajo en el
terreno y se trasladaron a las ciudades capitales para desempefiar esos cargos. La red de
pastoral aborigen no se desarticulé en tanto red social, pero se reconfiguré geogréfica e
institucionalmente. En este contexto, la creacion de fundaciones y asociaciones permitio
a los agentes de pastoral canalizar fondos para “comunidades indigenas” —conformadas
ahora juridicamente como tales. Desde su perspectiva, la conformacién de ONGs era una
forma de concretar sus objetivos de “ayudar al aborigen”, salvando asi su incapacidad
para acompariar la cotidianidad de los grupos indigenas. Fue este un trasfondo material y
concreto de lo que Braticevich (2009; 2010) entendié como el proceso de onegeizacion

del modelo misional.

Como se mostro a lo largo de esta tesis, las relaciones de la pastoral aborigen
con espacios gubernamentales fueron una constante en la historia de este particular sujeto
histérico. Ella adquiri6 nuevas tonalidades y dimensiones durante el periodo de
recuperacion de la democracia. A partir 1984, se configurdé una de esas coyunturas
historicas en las que, al decir de Giorgi y Mallimaci (2012: 114), “la burocracia estatal se
vuelve porosa para el movimiento catdlico”. Fue un nuevo capitulo en “el mito de la
Argentina laica” (Mallimaci, 2015; Pinto y Mallimaci, 2013). Pero, en el caso de la
pastoral aborigen, la burocracia estatal se volvié porosa también para el activismo
protestante.

Los casos de Ernesto Stechina y Carlos Benedetto son ejemplos de insercion de
agentes de pastoral aborigen en los nuevos organigramas indigenistas estatales?®. El
primero habia sido un referente fundamental de la red de pastoral aborigen de Formosa,
contribuyendo ampliamente en la preparacion de los Encuentros de Hermanos, entre otras
cuestiones. El segundo habia ocupado durante muchos afios el puesto de director de la
JUM en Juan José Castelli. Ambos se insertaron en los organigramas indigenistas

estatales de Formosa y Chaco respectivamente.

289 \ale considerar también el caso de Diego Soneira, quien desde hacia varios afios ya habia sido
nombrado intendente de El Sauzalito y representante local de la Direccion del Aborigen (Revista
El Portefio, afio 1, N°1, 1982, p. 15).
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Por medio de los contactos con Bogado y Bertolotti durante la camparia electoral,
Stechina fue invitado a ocupar un cargo en el Instituto Provincial del Aborigen de
Formosa. En enero de 1984, este laico pasoé a trabajar para esa dependencia estatal como
responsable de la coordinacion de los “Centros de produccion” (una figura a través de la
cual el IPA organizaba el trabajo de indigenas en distintas zonas de la provincia para la
produccion de postes de quebracho con destino al tendido de redes de cableado eléctrico
y/o telefénico en las grandes ciudades del pais). Stechina califica estos Centros de
produccioén como “una especie de patronal” que sometia a los indigenas a elevados niveles
de explotacion. Segun relata, su accion en esa oficina gubernamental intentd desarticular

esas estructuras®®.

Luego de la sancion de la Ley Integral del Aborigen, por medio de la cual el IPA
fue disuelto y reemplazado por el ICA, Stechina continu6 formando parte de este nuevo

Instituto indigenista.

Carlos Benedetto, por su parte, ocup6 el cargo de Director Provincial del
Aborigen del Chaco. Asi, a través de Benedetto la pastoral aborigen conseguia obtener

un acceso directo a espacios decisorios y cruciales de la politica indigenista provincial.

Como se dijo para el caso de Formosa, la incorporacion de agentes de pastoral
aborigen al organigrama burocratico cubria de legitimidad a la politica indigenista estatal.
También, los indigenistas eclesiasticos eran una valiosa fuente de informacion a la hora
de tomar decisiones gubernamentales sobre la materia. Sin embargo, nuevamente esto
implicaba el cercenamiento de la participacion directa de los indigenas en los organismos
especializados.

La incorporacion individual al organigrama estatal era considerada un beneficio
para el conjunto de la red y, como tal, era una decision tomada colectivamente o, al menos

no sin consulta previa entre los pares®®*.

Las relaciones con distintos espacios sociales y politicos de la sociedad
argentina, la existencia de ENDEPA, la conformacion de ONGs, y la solida insercion en
los espacios estatales de politica indigenista, le brindaron a la red una plataforma desde

la cual multiplicar los efectos positivos de su dindmica juridizadora.

2% Entrevista a Ernesto Stechina y Betty Stechina, 4 de julio de 2013.
21 Entrevista a Ernesto Stechina, 7 de junio de 2013.
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Cuando en la provincia del Chaco comenz6 a ser problematizado el
establecimiento de una nueva “ley aborigen”, la red de pastoral aborigen chaquefia
reafirmo e incluso perfeccion6 su capacidad de accion juridizadora. A fin de difundir “la
realidad indigena en la sociedad nacional”, desde 1984 en adelante la red de pastoral
aborigen habia estado acompafiando y complementando sus acciones juridizadoras con la
elaboracion de publicaciones, mapas y audiovisuales sobre los pueblos originarios que
eran difundidos a nivel nacional. Desde entonces, la red de pastoral aborigen chaguefia
hizo significativos esfuerzos por instalar la “Semana del Aborigen” (19 de abril) como
conmemoracion nacional. Inicialmente la publicacion Accion de Incupo prestd sus

paginas para ello®®?; y desde 1985 en adelante ENDEPA también hizo lo propio?®3,

Entre el 28 de julio y el 1 de agosto de 1986 unos ciento ochenta referentes
indigenas del Chaco se reunieron en la ciudad de Séenz Pefia dando lugar a la Primera
Asamblea de Comunidades Indigenas de la provincia. INCUPO, la JUM, ENDEPA vy el
INDES se contaron entre las principales organizaciones no indigenas que apoyaron la
realizacion de la Asamblea (ENDEPA, 2006: 5). Otras entidades que colaboraron fueron:
la Asociaciéon de Amigos del Aborigen de Quitilipi (fundada por René James Sotelo en
1964) y la Asociacion de Promotores Chaco (con sede en El Sauzalito). Asi, la red de
pastoral aborigen chaquefia se hizo presente en la organizacién de encuentro indigena a
través de los recursos que le proveyeron sus instituciones de apoyo (ahora
preferentemente denominadas como ONGs). Estas entidades financiaron parte de los
costos y facilitaron la logistica y los traslados. Asimismo, los agentes de pastoral
consiguieron que la reunion recibiera el apoyo institucional y financiero de la Direccién

del Aborigen del Chaco, bajo la direccion del ex director de la JUM, Carlos Benedetto.

El tema central de debate en la Asamblea fue el problema de “la inseguridad
juridica en la adjudicacion y usufructo de las tierras” (Guarino, 2010: 63-64).
Puntualmente, se discutieron los riesgos concretos de desalojo a las “comunidades”
(ENDEPA, 2006). Al finalizar el encuentro, los dirigentes indigenas firmaron un

documento en el que reclamaron por 1.080.000 hectareas (poco mas del 10% de la

292 Porantim, afio VI, N° 63, mayo de 1984. Acervo do Instituto Socioambiental, S&o Paulo,
Brasil, p. 13.

293 pPorantim, afio VII, N° 75, mayo de 1985. Acervo do Instituto Socioambiental, S&o Paulo,
Brasil, p. 5.
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superficie provincial) en concepto de derechos territoriales de los pueblos originarios de
la provincia. Este reclamo fue plasmado en una nota dirigida en forma directa al
Gobernador provincial (15 de octubre de 1986).

Con este acompafiamiento, los agentes de pastoral aborigen reactualizaban su
dinamica de movimiento pendular en el espacio intersticial ocupado entre los pueblos
originarios y el Estado. S6lo que esta vez contaban para ese movimiento con un arraigo
en el campo de la generacion de politica estatal indigenista como nunca antes lo habian

tenido.

La Asamblea desembocé en la creacion de una comisién que actuaria como
instancia de comunicacion y negociacion con diferentes ambitos gubernamentales a fin
de crear una “ley aborigen”. Como sucediera en Formosa con la “Comision de los 217, la
conformacién de esta comision se hizo bajo la proclama de generar una representacion
equitativa de los distintos pueblos indigenas de la provincia. Contando con dos
representantes por el pueblo mocovi, dos por el pueblo gom, y dos por el pueblo wichi, la
comision tomo el nombre de “Comision de los seis”. Valerio Nicola y Sebastidn Tomas
fueron los representantes por el pueblo mocovi, Nieves Ramirez y Orlando Sanchez por

el pueblo gom y Nemesio Coria y Ramén Navarrete por el pueblo wichi?®,

Los agentes de pastoral aborigen acompafaron a la Comision en las diversas
gestiones que esta realizd ante instancias gubernamentales para que se pudiera avanzar
en la concrecién de una ley aborigen. EI 6 de noviembre de 1986, la Comision se reunio
en la localidad de Quitilipi con el Ministro de Gobierno, Justicia y Educacion de la
provincia para solicitar la presentacion de un proyecto de “ley aborigen™ a la Legislatura
provincial. ENDEPA fungié como un actor protagonico de ese encuentro brindando
asesoramiento juridico a la Comision para la elevacion de la solicitud. La presencia de
ENDEPA en la relacion pueblos indigenas y gobierno a la hora de delinear la politica
indigenista estatal se materializd en la figura de German Bournissen (abogado de
ENDEPA), que asistio a la reunion entre los representantes indigenas y el Ministro de

Gobierno.

2% Una de las grandes ausencias de esta comision fue la representacion del pueblo vilela,
historicamente sometido a “procesos historicos de desarticulacion cultural y politica, dispersion
geogréfica, retroceso demografico y relaciones interétnicas conflictivas (...) que favorecieron la
emergencia de estrategias de ocultamiento de la identidad” (Dominguez, Golluscio y Gutiérrez,
2006: 199); en definitiva, practicas destinadas a re-direccionar situaciones de estigmatizacion
(Citro, 2006).
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El proyecto de ley fue elaborado por Patricio Doyle. Es de suponer, lo hizo
teniendo en consideracién los puntos emergentes en la referida reunion, asi como el
proyecto de ley aborigen formosefio. Més tarde, el Diputado de la provincia de Chaco
Oscar Alberto Zaragoza acusaria al proyecto de ser “una mala copia de otra [ley]

perteneciente a la provincia de Formosa”?%,

Segun cuenta el sacerdote pasionista en sus memorias, fue el propio Carlos
Benedetto desde su cargo de director del Aborigen del Chaco quien le solicitd la
elaboracion del proyecto (Doyle, 1997). Los afios de trabajo asociado en los que
Benedetto formaba parte de la JUM en Juan José Castelli y Doyle desarrollaba sus labores
indigenistas en El Sauzalito ayudaron a construir entre ellos una relacion de amistad?®.
Segun el relato de Doyle, la Ley aborigen del Chaco se fundd mas en los acuerdos entre
agentes de pastoral aborigen que en el trabajo interno de la Comisién conformada por
representantes indigenas a tal efecto. Como en Formosa, los agentes de pastoral aborigen
formaron parte de mecanismos de construccion de politicas estatales indigenistas que a
pesar de hacerse en nombre del indigena, no contaron con la participacion directa de su
voz. El caracter sacrificial del poder pastoral —en la que la accién emprendida se hace en
nombre del bien del otro— permitia a los agentes de pastoral no ver grandes
contradicciones en inmiscuirse en la relacion entre el Estado y los indigenas. Tal es el
sentido que se desprende de las palabras de Doyle (1997: 83):

la legislacién no es tema propio de su cultura [la cultura wichi]. El largarlos

[a los indigenas] sin guia a los vericuetos legales, es como largarlos solos
en medio de la ciudad de Buenos Aires: se mueren de espanto y angustia.

Avanzado el mes de noviembre de 1986, el Poder Ejecutivo presenté el proyecto
de ley ante la Legislatura provincial bajo el nimero 471/86.

Como se hiciera en Formosa, también en Chaco se buscé propulsar la
movilizacién indigena para acompafiar el proceso de aprobacion del proyecto en la
Legislatura. Segun sefialo el periodico Accion de Incupo, “el ejemplo cercano de la
provincia de Formosa”?®’ habia sido un fuerte elemento impulsor de las movilizaciones

indigenas en Chaco. No obstante, esta vez no se traté de movilizaciones que legitimaban

2% Diario de Sesiones HCD, Provincia de Chaco, 13 de mayo de 1987, p. 32.
2% Entrevista a Patricio Doyle, 23 de febrero de 2015.

27 Accidn de Incupo, septiembre de 1990, p. 20.
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la posicion del gobierno provincial —como en Formosa—, sino que ellas fueron un recurso
para presionar a legisladores y miembros del Poder Ejecutivo que se mostraban reticentes
a la sancion de una “ley aborigen”. Tal el caso del citado diputado de la Unién Civica
Radical (UCR), Alberto Zaragoza que denunci6é una supuesta inconstitucionalidad del
proyecto®®®. La movilizacion sobre la capital provincial ocurrié el 1 de marzo de 1987.
La organizacién se apoyd més en la capacidad de los referentes indigenas pues en Chaco
el movimiento indigena era histéricamente mas fuerte y habia crecido durante los
primeros afos de democracia. Aun asi, la red de pastoral también tuvo una activa
participacién brindando apoyo logistico tanto frente a la movilizacién del 1 de marzo,
como a la réplica que ella tuvo durante los primeros dias de mayo de 1987 y el acampe
realizado frente a la legislatura para que se concretase la sancion de la ley. Asimismo,
hicieron llegar a la sede de INCUPO en Recongquista las novedades del proceso legislativo

para que estas fueran publicadas en la revista Accion de Incupo.

La presion politica de las movilizaciones surtio efecto y la comision
parlamentaria de Legislacion General se comprometio a que el proyecto de ley fuese
tratado “sobre tablas” en la sesion ordinaria del 13 de mayo de 1987. Los puntos mas
debatidos fueron los referidos al destino y la adjudicacién de las tierras. No obstante, el
proyecto de ley fue aprobado sin modificaciones sustanciales®®® como Ley “de las
comunidades indigenas” (Ley N° 3258, mdas conocida como Ley del Aborigen Chaquefio)

el 14 de mayo del mismo afio®®.

Con ello, Chaco se convirtio en la tercera provincia en aprobar una ley aborigen
durante la década del ochenta®?.

Tanto ENDEPA como la JUM se esforzaron en dejar registro de su participacion
en aquella coyuntura histérica. Los informes internos de la JUM expresaban que la
sancion de la Ley del Aborigen Chaquefio representaba, ademas del reconocimiento de
derechos de los pueblos indigenas, un “reconocimiento tacito” 3°2 hacia el trabajo de la

Junta a lo largo de su existencia. La JUM leyo6 en la sancion de la ley un claro “respaldo

2% Diario Norte, 9 de mayo de 1897, p. 2.

29 Diario de Sesiones HCD, Provincia de Chaco, 13 de mayo de 1987; ENDEPA, informe 20
afios de la Ley del Aborigen Chaquefio y Diario Norte, 14 de mayo de 1987.

30 Por medio de la aprobacion de la Ley N° 3258 quedd juridicamente cristalizada la
invisibilizacion del pueblo vilela.
%01 E] afio anterior lo habia hecho la provincia de Salta (Ley N° 6373/86).

%02 Descripcion e informes - afio 1987, 20 de julio de 1988, p. 3, AHM, Caja JUM Tobas.

[162]



politico y juridico de su trabajo” indigenista®®. A tal punto esta fue la lectura, que en
1988, cuando la Junta elabor6 un audiovisual para ser difundido en Argentina, Estados
Unidos y distintos paises europeos sobre la historia de la institucion, la promulgacion de
la “Ley del Aborigen Chaquefio” fue considerada como uno de “los acontecimientos mas

importantes de la historia de la institucion™3%,

No solo fueron ocupados cargos publicos en los institutos indigenistas estatales,
sino que también el campo de la aplicacion de las politicas de educacion (hombramiento
oficial de “maestros auxiliares” y docentes con dominio bilingiie) paso a ser lugar de
cobijo de este campo de trabajo indigenista. Como la ley de Formosa, la ley chaquefia
cred la figura de los maestros auxiliares bilingues. Esos cargos fueron ocupados por
jovenes indigenas que ingresaban al sistema educativo para formar una ‘“pareja
pedagogica” junto con el maestro de grado. Fue el caso, por ejemplo, de Monica Zidarich,
quien habia llegado a El Sauzalito en 1985 para colaborar en el trabajo de “promocion
comunitaria” local y, tras la sancion de la Ley del Aborigen del Chaco, se incorporo a las
acciones que el Ministerio de Educacidn provincial con la mision de formar y capacitar
los Auxiliares Docentes Aborigenes wichi y contribuir a la adaptacion del sistema

educativo provincial al nuevo marco normativo®®.

303 |bjdem.
4 1pid., p. 1.

305 Entrevista a Moénica Zidarich, El Boletin, afio 24, N° 60, agosto 2009, Ediciéon Cuatrimestral,
p. 4-5.
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CAPITULO VII

Hacia la reforma constitucional

Los derechos indigenas como derechos humanos y reparacion histérica

Hacia finales de la década del ochenta, las experiencias de juridizadacion
realizadas a instancias de las leyes de Formosa y Chaco pasaron a ser basamento de
nuevas formas de intervencion, esta vez en el campo de la politica indigenista del Estado

nacional.

Las reivindicaciones indigenistas sostenidas por los agentes de pastoral aborigen
fueron inscribiéndose en el esquema mas amplio de los derechos humanos y se apoyaron
cada vez mas en una idea de reparacion historica en nombre del cumplimiento de los
quinientos afios de la conquista de América. Como sefiala Carrasco (2000: 14), “la
reconquista de la democracia y la entrada en vigor del discurso de los derechos humanos”
fueron dos factores concurrentes que viabilizaron el proceso de agregacion de demandas

indigenas.

Los agentes de pastoral tuvieron injerencia en la presentacion de las

reivindicaciones en clave de derechos humanos.

A nivel de la iglesia latinoamericana, la conferencia de Puebla implico un fuerte
vuelco teoldgico hacia la tematica de los Derechos Humanos, retomando la denuncia que
el 2 de diciembre de 1978, Juan Pablo Il hiciera en su mensaje ante la ONU respecto del
“aumento masivo, a veces, de violaciones de derechos humanos en todos los sectores de
la sociedad y del mundo™3%. Asi, a través de Puebla, la consagracion de la expresion sobre
los pueblos indigenas como “los més pobres entre los pobres” condens6 una particular
confluencia entre el indigenismo catélico y los derechos humanos. Con la transicion al
régimen democratico, las practicas indigenistas de la red de pastoral aborigen se
inscribieron en esa clave de trabajo. Asi, en noviembre de 1984, en su Capitulo Provincial

N° XXVII la congregacion pasionista decidié impulsar la generacién de espacios

%96 Mensaje del Santo Padre Juan Pablo Il a la Organizacion de las Naciones Unidas, Vaticano, 2
de diciembre de 1978, Libreria Editrice Vaticana, p. 2. Disponible en:
w2.vatican.va/content/john-paul-ii/es/messages/pont_messages/1978/documents/hf_jp-
ii_mes_19781202_segretario-onu.html
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particularmente orientados a abordar cuestiones relativas a los Derechos Humanos y la
Pastoral Aborigen (Taurozzi, 2006).

La red de pastoral aborigen ya se hallaba cercana a la esfera de derechos
humanos a nivel nacional. En 1975, el obispo de Neuguén Jaime de Nevares —con quien
los agentes de pastoral chaquefios mantenian vinculos y comunicaciones relativamente
frecuentes— y Carlos Gattinoni —que en su calidad de obispo metodista visitaba y
supervisaba las acciones de la JUM- habian sido dos de los fundadores de la Asamblea
Permanente de los Derechos Humanos (APDH). Paralelamente, el 18 de diciembre de
1975 la Orden pasionista habia prestado las instalaciones de la Casa Nazareth en la Iglesia
Santa Cruz para la realizacion de la reunion inaugural de la Asamblea. De Nevares y
Gattinoni integraron el primer Consejo de Presidencia de la APDH, junto a Alicia Moreau
de Justo, Eduardo Pimentel, Alfredo Bravo, Ariel Gdmez, José Miguez Bonino, Susana
Pérez Gallart, Jorge VVazquez, Guillermo Frugoni Rey, Radl Aragon y Jaime Schmirgeld.
La invitacion a Jaime de Nevares para incorporarse al Consejo fue cursada por el
Presidente Ejecutivo de APDH, Eduardo Pimentel (Bohoslavsky y Mufioz Villagran,
2012).307

A medida que avanzé a dictadura institucional de 1976, tanto la Iglesia neuquina
como la Parroquia Santa Cruz se convirtieron en espacios de defensa de los derechos
humanos. Durante los afios de la dictadura, la conexidn entre el episcopado neuquino y el
progresismo de distintas zonas del pais se estrechd fuertemente (Bohoslavsky, et. al.,
2012b: 225). La Iglesia Santa Cruz, por su parte, fue lugar de refugio para muchas de las
iniciativas progresistas en la lucha contra la dictadura y en la denuncia de las

desapariciones (Loiacono y Echezuri, 2013).

En este contexto, la realizacion de las referidas Primeras Jornadas de la
Indianidad en 1984 parecen ser un resultado del modo en que la préctica pastoral
indigenista se volcd sobre el movimiento y la perspectiva politica de los derechos
humanos. Organizadas por la Subcomision para los Derechos del Indio de la APDH, ellas
fueron una contundente oportunidad de encuentro entre representantes de distintos
pueblos indigenas del pais, agentes de pastoral aborigen y miembros del gobierno
nacional (Mombello, 1991: 2002).

397 Hasta 1988, también participd activamente en la APDH el sacerdote pasionista Federico
Richards (Taurozzi, 2006).
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Las Jornadas tuvieron por objetivo: a) “Promover el conocimiento y
acercamiento de las diferentes culturas de nuestro pais. Informar sobre la filosofia y
organizaciones de la Indianidad; b) “Difundir la problematica de los pueblos indios con
una vision global de la cuestion. Formar una nueva conciencia solidaria”; ¢) “Cambiar la
Optica con que se juzga el problema. Definir cdmo se inserta la cuestion aborigen en la
tematica de los Derechos Humanos. Recibir y difundir denuncias sobre violaciones a los
Derechos Indios” y, d) “Programar acciones concretas tendientes a preservar a las

comunidades y defender el Derecho a la Vida” 38,

Las Jornadas fueron también una contundente iniciativa destinada a sensibilizar
a “la sociedad nacional” en el cardcter universal de los derechos indigenas. En el marco
de la Asamblea, las palabras del referente gom lIsaias Sitaky condensaron esa voluntad
expresando la conveniencia de “interesar a todos los sectores progresistas, para que

brinden su aporte y comprensiéon” a la causa®®®.

Otro de los canales por medio de los cuales accién juridizadora indigenista
eclesiastica consiguidé desanclar las reivindicaciones de derechos indigenas de las
especificidades locales fue el esquema de la “reparacion historica” de los pueblos
indigenas en tanto victimas de la colonizacion. Este también fue un desplazamiento
discursivo inscripto en las lecturas teoldgicas indigenistas de la Iglesia latinoamericana.
Ya en 1979 la Conferencia de Puebla habia sefialado la necesidad de atender la
proximidad de “los 500 afios de evangelizacion” en el continente americano. Luego se
sumd el Documento de Bogoté de 1980, que retomo el desafio de comprometerse en “una
evangelizacion nueva” de los indigenas®'%. También, se sumo la semana de reunion de
obispos de doce paises del continente “en donde existen grupos indigenas” (CELAM,
1987: 9), que fue convocada por el Departamento de Misiones del CELAM en 1986,
precisamente a propoésito de la proximidad de “la celebracion del medio milenio del inicio

de la Evangelizacion en América Latina”.

%08 pPrimeras Jornadas de la Indianidad, entre los representantes de los Pueblos Indigenas que
habitan el suelo argentino y los representantes del gobierno democratico, recientemente asumido
por voluntad popular (14-15 de abril, buenos aires, 1984), p. 1, Asamblea Permanente de los
Derechos Humanos.

309 5 Mafiana, 19 de abril de 1984.

310 Documento de Bogota. La evangelizacion de los indigenas en visperas del medio milenio del
descubrimiento de América, 1980, p. 1.
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Asimismo, debe considerarse el pronunciamiento que el Papa hizo el 12 de
octubre de 1984 en la homilia pronunciada en el Estadio Olimpico de Santo Domingo, en
torno a la necesidad de lanzar un programa para “preparar adecuadamente el medio
milenio de la evangelizacion™3!!, Al respecto, el Sumo Pontifice hizo una critica matizada,
sefialando:

no quiere desconocer la interdependencia que hubo entre la cruz y la

espada en la fase de la primera penetracion misionera. Pero tampoco quiere

desconocer que la expansion de la cristiandad ibérica trajo a los nuevos
pueblos el don que estaba en los origenes y gestacion de Europa —Ila fe

cristiana —con su poder de humanidad y salvacion, de dignidad y
fraternidad, de justicia y amor para el Nuevo Mundo %2,

A nivel de la Iglesia argentina, el 16 de noviembre de 1985, la CEA se hizo eco
de estos debates emitiendo un Documento titulado “Hacia el V centenario de la
evangelizacion de América” en el cual se replicaban algunas de las ideas centrales

circulantes por entonces en la Iglesia latinoamericana.

Como explicitd6 Nazar muchos afios después, la red de pastoral aborigen
chaquefia mantuvo fuertes relaciones con los otros espacios indigenistas eclesiasticos de

América Latina;

Hubo mucho encuentro, comunicacién e inspiracién. Se hicieron consultas y
talleres de todo tipo y en varios lugares. También acciones conjuntas. Se
elaboraron grandes lineas tedricas y de accion pastoral que luego comenzaron
a aparecer en Puebla, Santo Domingo, en las iglesias particulares y en los
discursos de Juan Pablo Il en sus viajes por América que bajan mucha
doctrina. Ayudo a la consolidacion de los pueblos indigenas, de las iglesias y
de la causa en general®3.

En 1985, en el CECAZO se leia y estudiaba el Documento de Bogota®'4. Quizas
por ello una de las decisiones del Segundo Encuentro Nacional de Pastoral Aborigen

311 Homilia del Santo Padre Juan Pablo I1, Estadio Olimpico de Santo Domingo, 12 de octubre de
1984.

312 1hidem.
813 Entrevista a Francisco Nazar, 17 de mayo de 2000. Realizada por Eduardo Bertea.

314 4to asamblea-encuentro Nacional. ENDEPA. Material de apoyo, 1990, p. 3, Archivo
CECAZO, f37.
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(entre el 3y el 6 de octubre de 1985, en la ciudad de Saenz Pefia, Chaco) fue la publicacion
de “folletos explicativos de los 500 afios vistos desde el mundo indigena™®®. Si bien fue
un Encuentro Nacional, el mismo tuvo presencia mayoritaria de miembros de las didcesis
del noreste argentino (Reconquista, Resistencia, Formosa, Misiones, Oran y Saenz Pefia)
y contd con pocos representantes de otras zonas del pais (sélo asistieron miembros de las
didcesis de Neuquén y Viedma)3!®. Es compresible pues estos fueron los espacios donde

las précticas de pastoral aborigen habian calado mas hondo desde los afios sesenta.

A nivel latinoamericano los encuentros de pastoral indigenista fueron
convirtiéndose en espacios de disputa en los que la Iglesia era interpelada por los
movimientos indigenas de América Latina que exigian la revisién de muchos de sus
modos de entender lo indigena. Las relaciones que los agentes de pastoral aborigen
locales mantenian con estos espacios latinoamericanos de indigenismo eclesiastico les
permitian empaparse de las discusiones sobre las demandas indigenas del continente y las
criticas de los movimientos indigenas hacia las Iglesias, sobre todo la catélica. En abril
de 1986, el Comité Para América Latina y el Caribe de Church World Service organiz6
la Consulta de Porto Alegre. Ese mismo mes, se realiz6 un encuentro propiciado por el
Consejo Mundial de Iglesias en Lima. La JUM estuvo presente en ambos eventos a través
de sus miembros: Carlos Sabanes (en Lima) y Jorge Collet (en Porto Alegre).

Asi llegé a manos de los agentes de pastoral chaquefios el manifiesto que
representantes de veintidos nacionalidades indigenas de quince paises latinoamericanos
emitieron en 1986 en respuesta a la reunion convocada por el CELAM el afio anterior con
motivo de cumplirse “medio milenio del inicio de la Evangelizacion en América Latina”.
Se traté de un manifiesto producido en el marco de la Segunda Reunién Ecuménica de
Pastoral Indigena Latinoamericana realizada en Quito, entre el 30 de junio y el 6 de julio
de 1986. La misma se pronuncio “contra las celebraciones del V centenario del
descubrimiento y de la primera evangelizacion en América”. El documento repudio las
“celebraciones triunfalistas”, exigio a los Estados el “cese de las politicas integracionistas
y asimilacionistas”, el reconocimiento de las organizaciones indigenas, sus sistemas de
gobierno, sus espacios territoriales y el “derecho de propiedad comunal” sobre suelo y

subsuelo. Exigio también a las Iglesias el “cese de una evangelizacion y pastoral de

315 |bidem.
316 |hidem.
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alianza con el sistema dominante, genocida y etnocida”, la efectivizacion de una pastoral
ecuménica y el “acompanamiento, didlogo y respeto” de las luchas y las creencias

religiosas indigenas®’.

En definitiva, con este tipo de desplazamientos discursivos, la red de pastoral
aborigen chaquefia contribuyd a deslizar el campo semantico de reivindicaciones

indigenas desde el plano de lo local al plano de la reparacion histdrica, ética y universal.

De esta forma, la expansion del campo de accion dada gracias a la existencia de
ENDEPA, las alianzas con otros sectores de la sociedad politica, la creacion de distintas
ONGs vy la insercién en los organigramas estatales de politica indigenista, tenia su
correlato en una expansion discursiva y argumentativa que —apoyada en el eje de los
derechos humanos y en la idea de la reparacion historica “por los 500 afios”— permitia
extender el arco de solidaridades politicas necesarias para legitimar objetivos

juridizadores més amplios.

En el inicio de la década del noventa, las demandas indigenas comenzaron a ser
sistematicamente reapropiadas por los organismos multilaterales de crédito para
reinsertarlas en nuevas estrategias de gubernamentalidad. Ejemplo claro de ello fue la
Directriz Operacional 4.20 del Banco Mundial. Emitida en 1991, ella plante6 como
urgente necesidad que los funcionarios del Banco y los gobiernos generaran acciones
positivas para salvaguardar los derechos de los indigenas y asegurar la tenencia de tierras
y el acceso a los recursos (BM, 1991). La nocion —esencialista y ahistorica— de
multiculturalismo fue una forma de incorporar la “cuestioén de la diferencia” reduciendo
su potencial irruptor (Hale, 2007; Shelton, 2002; VVan Cott, 2000; Stavenhagen, 2002). Al
mismo tiempo, quitaba del dominio de los Estados nacionales el control de determinados

recursos naturales.

En 1989, 1a OIT lanz6 un convenio (N° 169) destinado a reconocer “a los pueblos
nativos derechos especiales no garantizados a los demaés ciudadanos” (Carrasco, 2002: 2).
El Congreso argentino incorpor0 esta normativa en 1992. Y si bien recién fue ratificado
en el afio 2000, ello no impidié que a lo largo de la década del noventa muchos de los

conceptos fundamentales de la legislacion indigenista en Argentina retomarn las

817 Folleto. Semana del Aborigen, 1988, p, 1, Archivo Marta Tomé.
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definiciones juridicas emergentes en este Convenio. Tal es el caso de la denominacién
“pueblos indigenas”, el criterio de la “autoidentificaciéon” como criterio de delimitacion
juridica del objeto de la legislacion, el derecho de usufructo de los recursos naturales y la
proclamacion de la “participacion” de los pueblos originarios “en los asuntos que los

afecten” (Mombello, 2002: 9).

El movimiento indigena de Argentina, transnacionalizado, con participacion en
foros internacionales y en contacto con procesos reivindicatorios indigenas de otras
latitudes, pujo para que esos “derechos especiales” fueran reconocidos. Pero la pastoral
aborigen dio un impulso particular a esas transformaciones. En muchas oportunidades,
ello fue en articulacion armonica con referentes del movimiento indigena. En otras, en el
marco de tensiones y cuestionamientos mutuos: algunos lideres de organizaciones
indigenas desconfiaban del caracter indigenista y la pertenencia eclesiastica de los
agentes de pastoral, al tiempo que estos cuestionaban la real representatividad de

aquellos®®,

Cuando la elaboracion de una reforma de la Constitucion Nacional comenzé a
ser discutida en distintos ambitos de la sociedad politica argentina, el movimiento de los
derechos humanos fue un actor relevante en los primeros pronunciamientos a favor de
una reforma constitucional, y como ya vimos la red de pastoral aborigen estaba

estrechamente vinculada a este movimiento.

En 1988 el Premio Nobel de la Paz, referente del movimiento de Derechos
Humanos a nivel latinoamericano, y director del Servicio de Paz y Justicia (SERPAJ),
Adolfo Pérez Esquivel emitié (junto con el titular del Departamento de Derechos
Humanos de la Confederacion General del Trabajo, Ricardo Pérez) una declaracién
titulada “Reforma de la Constitucion y protagonismo popular”. Ella se refiri6 a la cuestion
de la transicién democrética, el rol de los partidos politicos y de los derechos humanos y

de los pueblos.

En diferentes paises de América Latina las “reformas estructurales” de los afios
ochenta dieron lugar a reformas constitucionales con las que los gobiernos buscaron
generar los re-direccionamientos de la politica econdémica exigidos por los organismos
internacionales de credito, cuya influencia sobre los estados se incremento a partir del

endeudamiento publico y la I6gica de condicionamientos cruzados (Torre, 1998). Pero,

318 Entrevista a Mabel Quinteros, 13 de abril de 2015.
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paralelamente, este tipo de reformas fueron una oportunidad para la incorporacion en los
textos constitucionales de muchas reivindicaciones progresistas y derechos de minorias
(Assies, et. al., 1999; Yrigoyen Fajardo; 1999; 2004; 2006; Clavero, 2006; Barié,2003).

En Brasil, ello se expresé de forma temprana y particular. En 1984, el CIMI junto
a la Comision de Derechos Humanos de la Ordem dos Advogados do Brasil elabord una
sub-enmienda a la Propuesta de Enmienda constitucional que habia presentado el
Presidente Jodo Figueiredo en abril de ese afio. La misma buscé incorporar la
responsabilidad del poder publico en la “preservacion” de los “valores culturales” de “los
selvicolas” y garantizar la integridad étnico-cultural” de los pueblos indigenas (Suess,
1987). Desde 1985, el CIMI estaba comprometido en la campafia Povos Indigenas na
Constituinte, apoyando acciones del movimiento indigena en el Congreso Nacional y en
los distintos Estados federales de Brasil (Verdum, 2009).

Si bien ningun indigena consiguié ser electo para ocupar bancas en la
convencion constituyente, la accion del CIMI funcioné como canal de incorporacion de
las demandas indigenas en la asamblea y adquirié un papel de vital importancia en la
sancion de nuevos derechos indigenas en la Constitucién Nacional brasilefia reformada
en 1988 (Fioravanti, 1990; Huttner, 2007). Las gestiones hechas por miembros del CIMI
contribuyeron a hacer posible la incorporacion de un capitulo especifico relativo a los
derechos de los pueblos indigenas (Capitulo V111 — Dos indios), abandonando —al menos
en el plano del discurso juridico— perspectivas asimilacionistas y tutelares y convirtiendo
ala Constitucion de 1988 en una de las mas avanzadas para su tiempo en lo que a derechos
indigenas refiere (Gomez, 2002).

Entre los derechos reconocidos figuraron: el reconocimiento de la organizacion
social indigena, los derechos imprescriptibles sobre las tierras “que tradicionalmente
ocupan”, el usufructo exclusivo de las riquezas del suelo, rios y lagos existentes en esas
tierras, el uso de las lenguas maternas, la proteccion de las manifestaciones culturales
indigenas, el reconocimiento de la capacidad de los pueblos indigenas para organizarse y

defender sus propios derechos e intereses.

Esta fue una experiencia seguida de cerca por la red de pastoral aborigen de
Argentina. A través de sus viajes relativamente frecuentes a Brasil, y gracias al respaldo
de ENDEPA, los agentes de pastoral locales pudieron informarse de las dificultades

atravesadas por el CIMI. Por ejemplo, en mayo de 1983, Francisco Nazar y Oscar Ortiz

[172]



asistieron como representantes de Argentina a un Curso Piloto de Pastoral Indigena
realizado en S&o Pablo. Paulo Suess fue coordinador del curso.3® También hay
referencias a la asistencia a ese curso de un abogado que habia hecho trabajo indigenista
en Pampa del Indio (Chaco) “y ahora trabaja[ba] con Nazar en el IPA-Formosa”.

Probablemente se trate de German Bournissen.

Con ello, los agentes de pastoral aborigen chaquefios se nutrieron de repertorios

de accidén que luego utilizaron en el marco de la reforma de la Constitucion argentina.

En 1989 el cambio de gobierno en el marco de una gran crisis hiperinflacionaria
que obligd al presidente de la transicién Raul Alfonsin a adelantar el traspaso de la
presidencia, explica que las primeras iniciativas respecto de la reforma constitucional
quedaran en un relativo suspenso. Mientras tanto, los agentes de pastoral aborigen no
abandonaron sus acciones juridizadoras. Entre los objetivos programaticos para el afio
1990, ENDEPA establecié el compromiso de “apoyar la Reforma Constitucional”®?, al
tiempo que el lema elegido para la difusion de la Semana del Aborigen fue, precisamente,

“Garantizar los derechos indigenas en la constitucion nacional”.

En esa linea, en 1990 ENDEPA junto a varios lideres indigenas y otras ONGs
indigenistas cred un Foro Permanente que se orientd a impulsar “la derogacion del
articulo 67 inciso 15 de la Constitucion de 1853 y promover en la esfera publica un amplio
debate sobre las relaciones entre Pueblos Indigenas y Estado” (Carrasco, 2002: 10). Dicho
articulo asignaba al Congreso de la Nacion el deber de “proveer la seguridad de las
fronteras: conservar el trato pacifico con los indios y promover la conversion de ellos al

catolicismo”.

El periddico Accidn de Incupo ya habia denunciado en reiteradas ocasiones la
contradiccion entre el derecho constitucional a la libertad de cultos y el referido articulo
que exigia “la conversion de los indios al catolicismo”*2*. En consecuencia, a medida que

la realizacion del evento se aproximaba, el periédico Accidn de Incupo difundia con

319 Carta de Oscar Ortiz sobre Curso Piloto de Pastoral Indigena en Brasil, 27 de mayo de 1985,
CECAZO, folio 45.

320 A4to asamblea-encuentro Nacional. ENDEPA. Material de apoyo, 1990, p. 6, CECAZO, f37.
Desde 1985 y hasta hoy inclusive ENDEPA difunde la celebracion de la “semana del aborigen”
con un lema distinto cada afio.

321 |os derechos de los pueblos indigenas en la Constitucion nacional: un imperativo de justicia.
Fundamentos, ENDEPA, p. 5
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regocijo la noticia y subrayaba la importancia de “que la reforma constitucional, tenga en

cuenta, declare y garantice los derechos de los aborigenes argentinos™3?2,

El Foro Permanente recibid el respaldo y el financiamiento de la Subsecretaria
de Derechos Humanos de la Nacion. A partir de este Foro, entre el 28 y el 30 de marzo
de 1990 se llevaron a cabo en Buenos Aires unas jornadas tituladas “Los indigenas en la
Reforma de la Constitucion Nacional” (Mombello, 2002). Referentes indigenas oriundos
de Patagonia, la Regidn Noroeste (NOA) y NEA tuvieron entonces oportunidad de debatir
frente a algunos legisladores y abogados no indigenas. Miembros de ENDEPA como
Francisco Nazar, Ricardo Altabe y Germéan Bournisen ocuparon roles referenciales en la
organizacion de la actividad.

En las palabras de apertura del evento, el titular de la Direccion Nacional de
Derechos Humanos, Guillermo Frugoni Rey, miembro fundador de la APDH, sefial6 que
la participacion de “los aborigenes” en la gestion de sus derechos en el ambito
constitucional debia hacerse buscando “alianzas con aquellas instituciones y personas no
indigenas que les permitan garantizar los derechos del indigena en la Constitucién
Nacional”®?®, Francisco Nazar, entonces Secretario Ejecutivo de ENDEPA, tomé la
palabra e hizo explicita su satisfaccion por el sentido “pluralista” que la reunién habia
adquirido y afirm6: “lo importante de este encuentro es el habernos encontrado
aborigenes del interior del pais y los que estan en Buenos Aires, y las instituciones que

trabajamos con los aborigenes”3?,

La Asamblea constituida en estas jornadas emitio una Declaracion planteando la
necesidad de que “los representantes de los Pueblos Indigenas participen en la redaccion,
discusion y votacion en el proceso constituyente que se instaure por la Reforma
Constitucional” (Carrasco, 2002: 57). Luego de explicitar varias demandas como
urgencias a ser incorporadas en la Constitucion Nacional, la Declaracion finalizaba
exigiendo “la derogacion de todas las disposiciones constitucionales discriminatorias

tales como el Art. N° 67 Inc. 15”, entre otros.

Bajo la coordinaciéon de Horacio Maldonado y Patricia Frugoni, la comision

redactora de la Declaracion estuvo integrada por juristas de origen indigena como Eulogio

822 Accidn de Incupo, marzo de 1990, p. 5.
323 |bdem.
824 |pidem.
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Frites y Nimia Apaza (quien, como vimos, habia estado relacionada con el espacio
pastoral de Nueva Pompeya durante los tempranos afios setenta) y otros referentes de
cierto renombre en el movimiento indigena como José Lanusse Condorcanqui, Lorenzo
Cejas Pincén o Rogelio Guanaco (entonces presidente de la Asociacion Indigena de la
Republica Argentina). ENDEPA también tuvo un lugar en este importante evento, siendo
representado por Ricardo Altabe, miembro de la Asesoria Juridica de la entidad. También
formaron parte de la Comision Redactora la Diputada provincial por Chubut, Irene Vega,

y el abogado Carlos VVazquez Fuentes.

Entre el 5y el 10 de junio de 1990 se llevé a cabo en el CECAZO un Encuentro
sobre Derechos del Aborigen. Se hizo con la explicita intencion de que sirviera para
replicar, a nivel de la region del NEA, lo que se habia alcanzado a discutir en las Jornadas
realizadas en Buenos Aires. A tal efecto, unos treinta referentes indigenas se trasladaron
a la localidad de Pozo del Tigre. EI encuentro contd con la presencia de referentes de
Formosa, Chaco y otras provincias del NEA. Los resultados del Encuentro fueron
difundidos en las paginas de Accién de Incupo. Puesto que el periddico tenia una
distribucion significativa que le permitia llegar a distintos poblados rurales del norte y sur
del pais, ello funcion6 como una eficaz herramienta de divulgacién. En sus paginas, el
referente chané (oriundo se la provincia de Salta), Jorge Segundo describi6 el encuentro
en los siguientes términos:

Hemos venido de varias provincias y somos distintas etnias. De la

provincia de Salta vinimos chané, chiriguano, kolla y wichi. Aqui estan

también los tobas y los wichi de Chaco. Llegaron hermanos mbya

guarani de la provincia de Misiones. Tuve la alegria de conocerlos. De

la provincia de Formosa estuvieron los pilaga y wichi. Siempre quise

encontrarme y a Dios gracias, pude conocer a mocovies de Santa Fe que
vinieron con los tobas de esa provincia®?®.

Al tiempo que Ruperto Chara, gom de la provincia de Santa Fe hizo explicito el

papel de articulador de demandas cumplido por el Encuentro:

En el encuentro nos dimos cuenta que aunque reclamamos nuestros
derechos, poco podemos conseguir. En la Ley Central de la Argentina que
es la Constitucion Nacional, a los indigenas no se nos tiene en cuenta. Por
eso, si ahora va a haber reforma constitucional como dicen por ahi,

325 Accion de Incupo, julio de 1990, p. 5.
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tenemos que hacer escuchar nuestra voz y llegar a los que van a cambiarla.
Queremos que reconozcan que existimos y que tenemos derechos®2.

El cierre del Encuentro dejo establecida una serie de derechos que debian ser
reconocidos en las leyes y la Constitucion Nacional:
Derecho a vivir. Derecho a ser diferente: a ser aborigen, a tener una raza
propia, derecho a la tierra propia: a nuestro idioma, musica costumbres.
Derecho a vivir en comunidad: nuestros antiguos vivian asi y pensamos
que es bueno. Derecho a la educacion: en los dos idiomas, en el del blanco
y en el nuestro. Derecho a la salud: que usemos lo que la ciencia del blanco
tiene de bueno y también nuestra medicina natural. Derecho a la

autodeterminacion: somos duefos de nuestro destino. El blanco no nos
debe imponer qué camino tomar®?’.

Hacia el afio 1993, cuando los debates politicos en torno a la reforma
constitucional cobraron nuevo vigor, la accion juridizadora de la pastoral aborigen fue
reforzada en forma significativa. A lo largo de todo ese afio ENDEPA promovié la
realizacion de talleres y charlas en distintas comunidades indigenas a fin de movilizar la
discusiéon sobre los derechos indigenas que debian ser incorporados en la reforma
(Mombello, 2002: 12). Asimismo, cuando la Camara de Diputados de la Nacion comenzd
a discutir la ley de reforma constitucional, el espacio de pastoral aborigen, bajo el rol
protagénico de ENDEPA, vigilé de cerca el proceso, intentando influir en pos de la
incorporacion de los derechos indigenas como espacio de debate dentro de la futura

Convencion.

Con ese objetivo, durante la semana del 12 de octubre de 1993, se llevé a cabo
un nuevo encuentro entre agentes de pastoral y referentes indigenas de todo el pais. El
documento final, titulado “Declaracion de los representantes de los pueblos indigenas”
(mas conocido como Declaracion de Octubre) dejé explicita la convergencia entre el

espacio de pastoral aborigen y el movimiento indigena:
somos representantes de los pueblos indigenas kolla, tapiete, wichi, pilaga,

toba, mocovi, mapuche, chané y chiriguano que nos hemos convocado en
la ciudad de Buenos Aires del 11 al 14 de octubre de 1993, junto al Equipo

326 |pid., p. 6.
827 |bidem, p. 6.
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Nacional de Pastoral Aborigen, para reclamar como pueblos preexistentes
que habitan Argentina desde siempre, que ante la eventual reforma de la
Constitucion Nacional se incorporen en la Ley que declara la Necesidad
de la 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 pluriétnico y
pluricultural®?®,

Fue la Asesoria Juridica de ENDEPA la que elabor6 la fundamentacion juridica
de la propuesta, bajo autoria de Ricardo Altabe y Jorge Abel Gonzélez. Esta
fundamentacion se apoyo0 en los contenidos elaborados a instancias del Documento Base
de 1984 y apel6 al articulo N° 9 de la ley del Aborigen del Chaco para delimitar las formas
que deberia tener la entrega de tierras a los pueblos originarios. Replicando las denuncias
de incongruencia constitucional desde afios atras denunciadas en las paginas de Accién
de Incupo, la fundamentacién de la Declaracidn se ocupd de subrayar la inconsistencia

del articulo N° 65 que exigia “la conversion de los indios al catolicismo”.

En la introduccion de dicha compilacion ENDEPA hizo explicito al rol que
decidia ocupar en el proceso:

como Equipo Nacional de Pastoral Aborigen queremos presentar su

situacion, la realidad de estos 500 mil hermanos [aborigenes] y solicitar

que se tenga en cuenta su existencia como grupo minoritario. Pero como
grupos pre existentes a nuestra propia organizacion como pais 32°.

El trabajo hecho por los grupos de pastoral aborigen a lo largo de mas de dos
décadas era reutilizado discursivamente por ENDEPA para legitimar su posicion:
“nuestra presencia a su lado [junto a los pueblos indigenas], a lo ancho y largo del pais,

acompariando a las comunidades, nos da autoridad moral para hacerlo3%,

Con la Declaracion de Octubre comenzaron a ser delineados algunos de los
principales elementos que tuvo el texto constitucional aprobado un afio después. En
efecto, buena parte de las formas definitivas del articulo constitucional sobre derechos

indigenas replicaban literalmente exigencias plasmadas en esa Declaracion. Por ejemplo,

328 Declaracion de Octubre. Declaracion de los representantes de los pueblos indigenas, Buenos
Aires, 14 de octubre de 1993.

829 ENDEPA, Informe: “Para ir ampliando la informacion...”, ENDEPA, p. 1.
330 Ibidem.
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ella propuso la derogacion del articulo constitucional N° 67 y su reemplazo por un
reconocimiento al derecho indigena “a la propiedad de la tierra en forma comunitaria,
apta y suficiente, junto a los recursos naturales que en ella existen”; a la educacion “en
lengua materna y en su propia cultura”, a “la propia organizacion y el reconocimiento

juridico de la misma por su propia existencia”33L,

Haciéndose eco de ciertas criticas que ya entonces comenzaban a emerger en
ambitos juridicos, académicos y antropologicos, la fundamentacion que ENDEPA
construyd sobre la Declaracion de Octubre planted algunos reparos en relacion a la
exigencia de conformar personerias juridicas.

Un rumbo a corregir por via de reforma constitucional, lo sefialan las leyes

23.302 de la Nacion y las leyes provinciales, estd dado por el régimen de

entrega de tierras, que exige el requisito de la constitucién de las

comunidades aborigenes en personas juridicas, significando en los hechos,

la aplicacién de la normativa comun, con la exigencia de requisitos que,

lisa y llanamente, constituyen actos de asimilacion compulsiva que nuestro
pais renunci6 en forma expresa en los convenios 107 y 169 OIT 332,

Lejos de ser “las primeras ideas” sobre el tema (Carrasco, 2002: 10), ellas eran
la condensacion de una historia de luchas en pos de la juridizacion de derechos indigenas
de las cuales la pastoral aborigen habia sido parte desde el comienzo. No s6lo las
referencias a educacion bilingie e intercultural y los programas de salud respetuosos de
las especificidades culturales indigenas hallaban su correlato histérico con las acciones
de “promocion comunitaria” efectuadas por la pastoral aborigen desde finales de la
década del sesenta. También expresiones como la necesidad de entregar “tierras aptas y
suficientes” eran planteos del indigenismo eclesiastico regional que habian sido
explicitados de idéntica forma en 1980 a instancias del Primer Encuentro de Pastoral

Indigenista del Cono Sur de América Latina.

En la convencion constituyente

331 Declaracion de los representantes de los pueblos indigenas, Buenos Aires, 14 de octubre de
1993.

332 Los derechos de los pueblos indigenas en la Constitucion nacional: un imperativo de justicia.
Fundamentos, ENDEPA, p. 12.
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El 14 de noviembre de 1993, el presidente de la Nacidon Carlos Menem y el jefe
méaximo de la UCR Ricardo Alfonsin se reunieron en la quinta presidencial de la localidad
de Olivos y convinieron la realizacion de una Reforma Constitucional. Con la firma del
“Pacto de Olivos”, los objetivos del gobierno nacional en relacion al tema apuntaban,
fundamentalmente, a posibilitar la reeleccion presidencial y ciertas reformas estructurales

en el campo de la politica econdmica.

El asunto fue debatido inmediatamente por el Congreso de la Nacion,
aprobandose la Ley de Reforma Constitucional (Ley N° 24.309) el 29 de diciembre de

1993, justo antes de que el recinto entrara en periodo de receso.

Los lideres politicos indigenas y agentes de pastoral (principalmente miembros
de ENDEPA) lograron que “la adecuacion de los textos constitucionales a fin de
garantizar la identidad étnica y cultural de los Pueblos Indigenas” (Ley 24.3009, art. 3, inc.

LL) fuera incorporada en la ley de Reforma Constitucional.

Con ello, se abria una nueva etapa en el proceso de juridizacion de los derechos
indigenas: la de las gestiones convenientes para intervenir en la definicidn del contenido

concreto que los derechos indigenas constitucionales debian tener.

La Convencién Constituyente fue inaugurada el 25 de mayo de 1994 en la ciudad
de Parand, provincia de Entre Rios. Luego las sesiones pasaron a realizarse en la ciudad
de Santa Fe. El trabajo de los convencionales se dividio en distintas comisiones integradas
por medio centenar de miembros cada una: Coincidencias Basicas, Competencia Federal,
Economias y Autonomias Municipales, Hacienda y Administracion, Integracion y
Tratados Internacionales, Nuevos Derechos y Garantais, Participacion Democrética,

Peticiones, Poderes y Reglamento, Redaccion, Régimen Federal, Sistemas de Control.

Un punto nodal de la estrategia adoptada por la red de pastoral aborigen fue el
acompafnamiento a la candidatura de Jaime de Nevares como convencional constituyente
por la UCR. La figura del obispo neuquino, estrechamente vinculado a las acciones
indigenistas eclesiasticas de las dltimas decadas en el pais, prometia ser un elemento
legitimante y facilitador de las propuestas de reforma ambicionadas por la pastoral

aborigen. De Nevares fue uno de los 305 convencionales electos el 10 de abril de 1994.
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Sin embargo, en razén de las restricciones juridicas impuestas al debate por la reforma,

renunci6 al cargo el primer dia de reunida la Convencion33,

El indigenismo juridizador catolico busco generar nuevas alianzas y/o fortalecer
otras ya existentes. Uno de los vinculos que resultaron estratégicos fue el establecido con
la diputada Elisa Carri6. Oriunda de la provincia del Chaco, Carri6 mantenia cierto
contacto con algunos de los miembros fundadores de la Asesoria Juridica de ENDEPA.
Afos antes habia sido docente de Jorge Gonzélez y Ricardo Altabe en la Universidad del

Nordeste.

Otro de los vinculos importantes fue con la convencional Elba Roulet (por la
UCR de la provincia de Buenos Aires). Esta arquitecta, no era una convencional mas: ella
ocupo el cargo de presidenta de la Comisidén de Nuevos Derechos y Garantias. En esta
comision recaia la primera y principal responsabilidad en cuanto a los debates sobre los

derechos indigenas.

A su vez, los agentes de pastoral aborigen se apoyaron en sus vinculos con Floro

Bogado (por la provincia de Formosa) en el bloque del Partido Justicialista.

En su conjunto estas relaciones facilitaron muchas de las gestiones hechas por

los agentes de pastoral aborigen durante el proceso constituyente334,

Varias organizaciones indigenas se hicieron presentes en la Convencion. Tal los
casos de la Asociacion Indigena de la Republica Argentina, a través del abogado kolla
Eulogio Frites y los referentes Rogelio Guanuco y Gabino Zambrano; la Coordinadora de
Organizaciones Mapuches, a través de Luis Pilquiman, Jorge Nahuel y Roberto
Nancucheo; y el Consejo de Aborigenes de Jujuy, a través Nimia Apaza. Dada su
condicion de abogada, Apaza formaba parte también de la Comision Interamericana de
Juristas Indigenas y fue una de las mas importantes voces en las discusiones con los
constituyentes. El diaguita Rolando Flores también tuvo una presencia notable en el
proceso Y se hicieron presentes la Organizacion de Comunidades Aborigenes de Santa Fe
(OCASTAFE) y la Coordinadora de Organizaciones Aborigenes de Jujuy (COAJ). En

total, asistieron a la asamblea unos cien referentes y lideres politicos indigenas.

333 Pagina/12, 11 de abril de 1994, p. 3y Pagina/12, 26 de julio de 1994, p. 4.
334 Entrevista a Mabel Quinteros, 13 de abril de 2015.
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Este momento fue una nueva instancia de explicitacion del caracter intersticial
de la pastoral aborigen. En efecto, los vinculos con partidos politicos y espacios decisorios
de la construccion juridica estatal se complementaron con los vinculos con determinadas
aristas del movimiento indigena de todo el pais. Las relaciones historicamente mantenidas
con la Asociacion Indigena de la Republica Argentina (AIRA) fueron especialmente
revitalizadas en este momento crucial de las luchas y las reivindicaciones indigenas (De
la Cruz, 2000). Y si bien las relaciones entre los agentes de pastoral y las organizaciones
indigenas no resultaban del todo fluidas, la imbricacién entre pastoral aborigen y
movilizacién indigena tuvo en esa coyuntura historica un nuevo momento de expresion.
Muchos de los referentes indigenas que asistieron a la Convencion solventaron sus viajes
a través del apoyo brindado por la Secretaria de la Presidencia de la Nacion u otros
medios®3®, pero también muchos otros encontraron en ENDEPA los recursos necesarios.
Como sefialé Morita Carrasco (2002: 10), ENDEPA financié con recursos propios “la
estadia permanente de un grupo mas o menos numeroso de indigenas en Santa Fe para
que realizaran las actividades de cabildeo entre los constituyentes y mantuvo a la Asesoria
Juridica a disposicion de unos y otros”. Algunos miembros de ENDEPA consiguieron
disponer de una casa en la localidad de Sauce Viejo, en las afueras de la ciudad de Santa
Fe, para que funcionara como albergue de los referentes indigenas.

ENDEPA, INCUPO, JUM y otras “instituciones acompanantes” del movimiento
indigena®® hicieron gestiones para que fuera permitida la presencia de representantes
indigenas (y referentes indigenistas) en el proceso de la Convencion. Mabel Quinteros,
entonces Secretaria de ENDEPA, permaneci6 en Santa Fe durante los casi sesenta dias
que durd la Convencion, oficiando de anfitriona del grupo de cabildeo rotativo
(parcialmente renovado todas las semanas, este grupo conseguia presencia permanente en
los pasillos de la Convencion). Segun cuenta esta activista laica,

cada lunes venian veinticinco [referentes indigenas] y se quedaban toda la

semana. Porque estabamos con la JUM, con [la Asociacion] Amigos del

Aborigen, con Incupo. Entonces venian los abogados de Endepa, un

abogado que trabajaba el mundo aborigen, Maldonado, que estaba aca en
Buenos Aires, y estaban toda la semana y el viernes se empezaban a ir. Y

3% Pagina/12, Suplemento, 28 de agosto de 1994.

3% Los indigenas en la Reforma Constitucional. Con presencia y protagonismo, ENDEPA-
INCUPO, octubre de 1994,

[181]



el lunes llegaba otra remesa. Y venian con los compafieros de las distintas
instituciones que también se iban turnando¥’.

En la misma linea, un cuadernillo conmemorativo editado por ENDEPA e
INCUPO seniala:

A los poquitos dias del inicio [de la Asamblea Constituyente], empezaban

a llegar a Santa FE indigenas de las distintas etnias del pais, junto a

representantes de instituciones que los apoyaban. Renovandose cada

semana, su presencia seria como una velada, una guardia para asegurarse

de que la cuestion indigena se trataria y se sancionaria de acuerdo a lo
pedido por las comunidades®®.

A través de la accién de la pastoral aborigen, los pueblos indigenas tuvieron una
via para integrarse al proceso de sancion de los derechos constitucionales.

No fueron pocos los indigenas que se habian trasladado a Santa Fe gracias a las
gestiones de ENDEPA y eran historicos participantes de las actividades de la red de
pastoral aborigen chaquefia. Vale considerar los casos de Luis Paniagua y Alfredo Garcia.
El primero, referente mocovi en la provincia de Santa Fe, asistente al Encuentro sobre
Derechos del Aborigen realizado en el CECAZO en 1990%° (ENDEPA, 2007: 14).
Garcia, primer maestro pilaga de la provincia de Formosa, radicado en los alrededores de

Pozo del Tigre y estrechamente vinculado a las acciones del CECAZO.

Como afirma un cuadernillo conmemorativo elaborado por ENDEPA e
INCUPO apenas finalizada la Convencion, la presencia de “indigenas de las distintas
etnias del pais, junto a representantes de instituciones que los apoyaban” funcionaba
“como una velada, una guardia para asegurarse de que la cuestion indigena” seria tratada
y sancionada atendiendo a las exigencias del movimiento indigena®?°. La constante
presencia de miembros del indigenismo eclesiastico e indigenas circundando las

instalaciones de la Convencién dio lugar a que fuera denominado como “los

337 Entrevista a Mabel Quinteros, 13 de abril de 2015.

3838 |os indigenas en la Reforma Constitucional. Con presencia y protagonismo, ENDEPA.-
INCUPO, octubre de 1994, Repositorio ENDEPA.

339 Accion de Incupo, julio de 1990, p. 6.

30 Los indigenas en la Reforma Constitucional. Con presencia y protagonismo, ENDEPA-
INCUPO, octubre de 1994, p. 8, Repositorio ENDEPA.
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convencionales de pasillo”®! y su practica de lobby como la “mas eficaz de la

Convencion’*,

En definitiva, tal como habia sucedido con la Ley Integral del Aborigen en
Formosa, los agentes de pastoral aborigen se ocuparon de construir formas de
representacion ad hoc capaces de facilitar mecanismos de incorporacion de las demandas
indigenas en la institucionalidad juridica. Pero esta vez, a diferencia del proceso
legislativo formosefio, se incentivo la presencia y la accion de distintos referentes
indigenas. Aun asi, la participacion de los agentes de pastoral aborigen fue potente. Como
referia el citado cuaderno conmemorativo de ENDEPA, se preocupaban por:

ir a los bloques [partidarios], conversar con cada miembro de la Comision

de Redaccidn, convencer para que el texto aprobado por la Comision de

nuevos derechos y garantias sea aprobado sin modificaciones, apurar a los

que querian poner piedras en el camino para que los derechos indigenas no
sean aprobados o sean aprobados con lo minimo (ENDEPA, 2007: 16).

Tal como lo habia hecho a instancias de la elaboracion de las leyes indigenistas
de Formosa y Chaco, el indigenismo eclesiastico canalizaba, en un lenguaje comprensible
para gobernantes, juristas y hombres y mujeres de Estado, las demandas de los pueblos

originarios.

Otra forma de generar las presiones politicas convenientes fue la realizacion de
distintas actividades de difusion y discusién que funcionaron de forma paralela a las
sesiones plenarias de la Convencion. Para ello, la red de pastoral aborigen articul6 con
otros movimientos sociales, sindicatos y organismos de derechos humanos. Asi se realiz6
el panel “Identidad étnica y cultural de los Pueblos Indigenas™, el cual cont6 con

numeroso publico ante el cual expusieron sus ideas el abogado y asesor de la AIRA,

31 |bid., p. 12.
%2 pagina/12, 12 de agosto de 1994, p. 7.
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Horacio Maldonado; el secretario ejecutivo del Fondo Indigena Latinoamericano3¥; y

Francisco Nazar, en representacion de ENDEPA3%,

Fueron muchos los proyectos de modificacion del articulo constitucional N° 67
presentados ante la Comision de Nuevos Derechos de la Convenciéon (Apaza, 1996;
Carrasco, 2002; Mombello, 2002)3%. Organismos de derechos humanos como APDH y
el Movimiento Ecuménico por los Derechos Humanos (MEDH) y organizaciones
indigenas como la AIRA fueron autores de algunos de esos proyectos (Mombello, 2002:
12). Los vinculos que los agentes de pastoral aborigen mantenian con todas esas entidades
facilito la tarea de concordar los distintos proyectos bajo una misma propuesta. En efecto,
el proyecto que ENDEPA presentd fue consensuado entre los abogados de su Asesoria
Juridica, los representantes de la AIRA vy otros abogados indigenas que también habian

participado de Declaracion de Octubre (Carrasco, 2002).

El 6 de julio la comision de Nuevos Derechos y Garantias emitié un despacho
de mayoria dando cierre a los debates en Comision. El abogado y referente indigena
Eulogio Frites, miembro de la AIRA, califico el despacho de Comision como “un
dictamen histérico”3#. Con expresiones y terminologias que por momentos replicaron
casi literalmente las fundamentaciones elaboradas por ENDEPA a instancias de la
Declaracion de Octubre, el articulo concertado por la Comision de Nuevos Derechos

planteo:

Reconocer, en concurrencia con las provincias, la preexistencia de los
pueblos indigenas constitutivos de la Nacion Argentina, garantizando el
respeto a su identidad étnica y cultural, la personeria juridica de sus
comunidades; la posesion y propiedad comunitaria de las tierras que
tradicionalmente ocupan, disponiendo la entrega de las aptas y suficientes
para su desarrollo humano, las que no seran enajenables ni embargables,
asegurar su acceso a una educacion bilingle .e intercultural, y su
participacion en las decisiones para la utilizacién racional, administracion

33 El Fondo para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas de América Latina y El Caribe es un
organismo multilateral de cooperacidn internacional abocado a “la promocion del autodesarrollo
y el reconocimiento de los derechos de los Pueblos Indigenas”. Fue creado en el seno de la Il
Cumbre Iberoamericana de Jefes de Estado y de Gobierno, realizada en 1992 en Madrid
(http://www.fondoindigena.org/drupal/es/quees, fecha de consulta: 31 de agosto de 2015).

%4 Los indigenas en la Reforma Constitucional. Con presencia y protagonismo, ENDEPA.-
INCUPO, octubre de 1994, Repositorio ENDEPA.

35 Carrasco (2002) y Mombello (2002) indican que fueron 84 las propuestas. Nidia Azpaza
(1996), en cambio, postula que se trato de cerca de sesenta propuestas.

346 Pagina/12, 7 de julio de 1994, p. 10
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y conservacion de los recursos naturales, en la gestion de sus intereses y
en la vida nacional (citado en Apaza, 1996: s/n).

A partir de alli, la incorporacion de los derechos indigenas pasé a manos de la
Comisién de Redaccion. Formada por cincuenta miembros, esta comision era reconocida
en los diarios de la época como “el ultimo filtro politico” que los proyectos debian
atravesar para ser sancionados en la Constitucion®’. Segin refiri6 la Secretaria de
ENDEPA, la Comision de Redaccion fue una de las mayores resistencias que el activismo
indigenista encontrd en el curso del proceso. En efecto, Carlos Corach, presidente de la
comision y mano derecha del entonces Presidente de la Nacion, mostré desconfianza

respecto de las modificaciones pretendidas en la materia3#,

La Comision de Redaccion incorpor6 una serie de modificaciones y el articulo
finalmente presentado a la Asamblea General planted:
Reconocer la preexistencia étnica y cultural de los pueblos indigenas
argentinos. Garantizar el respeto a su identidad y el derecho a una
educacion bilingue e intercultural; reconocer la personeria juridica de sus
comunidades y la posesion y propiedad comunitaria de las tierras que
tradicionalmente ocupan, y regular la entrega de otras aptas y suficientes
para el desarrollo humano; ninguna de ellas serd enajenable, transmisible
ni susceptible de gravamenes o embargos. Asegurar su participacion en la
gestion referida a sus recursos naturales y a los demas intereses que los

afecten. Las provincias pueden ejercer concurrentemente estas
atribuciones (Citado en, Apaza, 1996; s/n).

En consecuencia, la expresion “pueblos indigenas constitutivos de la Nacion
Argentina” fue reemplazada por la expresion “pueblos indigenas argentinos”. Con ello,
quedo planteada una contradiccion 16gica y juridica entre la “preexistencia a la Nacion”

y su condicion de “argentinos” (Carrasco, 2000; Altabe, Braunstein y Gonzélez, 1996).

Por otro lado, la obligacion del Estado de “garantizar” la entrega de tierras “aptas
y suficientes para su desarrollo humano” (italicas mias), fue reemplazada por la
obligacion de “regular” la entrega de tierras “aptas y suficientes para el desarrollo

humano” (italicas mias). La aptitud y la suficiencia fue referida, no a los modos de

847 Clarin, 12 de julio de 1994, p. 7.
38 Entrevista a Mabel Quinteros, 13 de abril de 2015.
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produccion y desarrollo propios de cada pueblo, sino a un pardmetro abstracto y universal

de “desarrollo humano”.

Asimismo, mientras que el verbo “garantizar” fue conservado en lo que referia
al “respeto a su identidad y el derecho a una educacion bilingiie e intercultural”, en lo
referido a la “posesion y propiedad comunitaria de las tierras” fue reemplazado por el
verbo “reconocer”. De esa forma, la “posesion y propiedad comunitaria de las tierras” no
seria “garantizada” sino “reconocida” y la “entrega de otras [tierras] aptas y suficientes
para el desarrollo humano” no seria “dispuesta” por el Estado Argentino sino “regulada”.
Asi, la dimension historica y juridico-politica de la nocion de territorio no fue fielmente
reflejada (Carrasco, 2002).

También, la amplia habilitacién a “la participacioén en las decisiones para la
utilizacion racional, administracion y conservacion de los recursos naturales, en la gestion
de sus intereses y en la vida nacional” pas6 a ser una participacion reducida a “la gestion
referida a sus recursos naturales y a los demas intereses que los afecten” (italicas mias).
En este punto la redaccion recogio lo expresado en el articulo 1° de la Ley Nacional
“sobre Politica Indigena y Apoyo a las Comunidades Aborigenes” que habia sido ley

23.302 sancionada en 1985%4°.

Finalmente, la concurrencia de los Estados provinciales con las obligaciones
constitucionales mudo la expresion imperativa (“en concurrencia con las provincias”) por

el potencial (“las provincias pueden ejercer concurrentemente estas atribuciones”).

A pesar de todo esto, los referentes y lideres indigenas con el notorio
acompanamiento de los grupos de indigenismo eclesidstico se dedicaron a “convencer
convencionales” y a acumular posiciones favorables a la aprobacion del articulo

constitucional.

El 11 de agosto, el articulo (N° 75 inciso 17) fue definitivamente aprobado “por
aclamacion y unanimidad” (Apaza, 1996) en la Convencion Constituyente. Como

refirieron los diarios de la época, “las tribunas del recinto estaban colmadas por un

39 Declarase de interés nacional la atencién y apoyo a los aborigenes y a las comunidades
indigenas existentes en el pais, y su defensa y desarrollo para su plena participacion en el proceso
socioecondmico y cultural de la Nacion, respetando sus propios valores y modalidades. A ese fin,
se implementaran planes que permitan su acceso a la propiedad de la tierra y el fomento de su
produccién agropecuaria, forestal, minera, industrial o artesanal en cualquiera de sus
especializaciones, la preservacion de sus pautas culturales en los planes de ensefianza y la
proteccion de la salud de sus integrantes” (Ley 23.302, Art. 1).
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centenar de representantes de comunidades indigenas de todo el pais que habian fatigado
los pasillos de la Universidad del Litoral desde el comienzo de la Convencion’3*°. Con el
acuerdo de todos los bloques del recinto, se apel6 a una gestion rapida y sin discursos:

“nada se dijo, nada se argumento, nada se fundament6” (Apaza, 1996).

Vale destacar que apenas el 1,5 % de los proyectos no considerados en la ley de
Reforma (en diciembre de 1993) tuvieron éxito en ser incorporados luego en la nueva
Constitucion (en agosto de 1994)%!, Temiendo que el proceso de reforma generara
modificaciones en cuestiones de politica econdémica, el Poder Ejecutivo busco presionar
a los constituyentes para “evitar los temas” que no hubieran sido habilitados en la ley de
convocatoria®®2. En este contexto, cobran mayor significacion histdrica las acciones
juridizadoras de la red de pastoral aborigen de los primeros afios de la década. Estas
acciones contribuyeron a la conformacion de un espacio de organizacion reivindicativa
plural que, al momento de sancion de la ley de Reforma en el Congreso Nacional,
garantizo la incorporacion de los derechos indigenas en el debate.

Al decir de Gordillo y Hirsch (2010: 29), la sancion del articulo N° 75 de la
Constitucion Nacional “galvanizo un notable nivel de militancia indigena”. No obstante,
como puede verse, el papel de los grupos de pastoral aborigen fue también importante.
ENDEPA nutri6 a sectores del movimiento indigena de herramientas juridicas
indispensables (a través de su Asesoria Juridica). Gracias a su histérico caracter
intersticial, ademas, facilitd al movimiento indigena vias de accesibilidad a los espacios

politicos, gubernamentales y estatales en general.

%0 pagina/12, 12 de agosto de 1994, p. 7.
%1 Clarin, 12 de julio de 1994, p. 7.
%2 p4gina/12, 6 de agosto de 1994, p. 9.
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CONCLUSION

A lo largo de esta tesis buscamos explicar el rol que la pastoral aborigen, en tanto
sujeto historico, ha tenido en la construccion de algunos de los avances legislativos mas
significativos para el desenvolvimiento del movimiento indigena durante los afios ochenta
y noventa en Argentina. Fue Util entonces abordar el problema a partir del concepto de
juridizacion. EI mismo nos permitié abrir el estudio de las dindmicas coyunturales en las
que se produjeron las codificaciones juridicas y reinsertarlo en un plano de analisis

histérico més extenso (Giordano y Ramacciotti y Valobra, 2015).

Como primer paso de nuestra investigacion el objetivo fue explicar el
surgimiento de una red social de pastoral aborigen en la region chaquefa. Ello requirio
mostrar sus imbricaciones con amplios procesos de cambio social generados desde
mediados de la década del cincuenta. La modernizacion del Estado al compas de la
episteme desarrollista fue un primer elemento a considerar. El analisis mostré que la
cooperacion internacional y los programas gubernamentales desarrollistas dieron

significativas oportunidades de financiamiento a las misiones de pastoral.

Paralelamente, resultd importante observar que la episteme desarrollista
configuro un espacio de repreguntas sobre los pueblos originarios del cual formaron parte
los agentes de pastoral aborigen. Las propuestas de accion pastoral sobre “comunidades
indigenas” sostenidas por los agentes de pastoral no fueron a-sintdnicas con el esquema
global de gobernanza mundial. La inquietud gubernamental por desarrollar regiones
“atrasadas” convirtid a los territorios con mayores indices de poblacion originaria en
espacios de intervencion urgente y necesaria. Entonces se abrié un espacio de
predisposiciones gubernamentales aptas y sensibles a las iniciativas de “intervencion
social”. Entre ellas, las de pastoral aborigen. La investigacion mostrd que en ese aspecto
el proyecto comunitarista de la modernizacion conservadora de 1966 fue un caso

paradigmatico en ese proceso.

Explicar el surgimiento de esta red requirié también observar la combinacién
producida entre aquellos procesos de cambio social y otros igualmente relevantes
producidos en el campo de las Iglesias cristianas de América Latina. Estas también se
vieron impactadas por el desarrollismo e hicieron lecturas y reapropiaciones particulares
del mismo. Mundialmente, las Iglesias cristianas se insertaron en las disputas globales

por la hegemonia y crearon organismos de cooperacion propios. Al mismo tiempo, en el

[189]



catolicismo latinoamericano, comenzd a esbozarse un nuevo campo de accién indigenista
en el que la idea de evangelizacion se entremezcld con elementos propios del ambito de
“extensionistas” y “promotores”. A partir de la década del sesenta, la aparicion de una
polifonia indigenista enmarcada en la pregunta desarrollista por las “comunidades

aborigenes” permitié que ese nuevo campo de accion ganara legitimidad politica y social.

A continuacion, la aparicion de nuevas sensibilidades y nuevas formas de
misionar en el cristianismo latinoamericano encontré en el campo de accion indigenista
asi configurado, un lugar propicio para su despliegue. El “pobre” se volvio prioridad de
la accion cristiana y la insercion pastoral en espacios rurales fue resignificada tras la idea
del “compromiso social”. Luego, el CVII ratifico y reafirmd estas mudanzas al mismo
tiempo que revalorizo las teologias e idiosincrasias de los pueblos originarios. Lo
espacios provinciales que desde el punto de vista planificador y gubernamental eran los
“mas atrasados” y —por tanto— mas urgidos de intervencion, eran tambien los que méas
urgentes de atender desde el punto de vista de las nuevas sensibilidades cristianas. Asi
pudimos ver que el proceso de provincializacion de la politica estatal indigenista fue
concomitante con un proceso de provincializacion de las acciones de pastoral indigenistas

cristianas.

Como se analizo, los procesos de radicalizacion politica experimentados por las
sociedades latinoamericanas hacia finales de la década del sesenta trajeron nuevos
reordenamientos sobre el campo de accion indigenista asi configurado. La “promocion
comunitaria”, el “mejoramiento econdmico” y la aseguracion de tierras suficientes para
los indigenas pasaron a ser conjugadas con la “lucha por la liberacion” de esos pueblos.
Dentro del campo de accion indigenista cristiana se volvié moneda corriente la
conformacién de una mixtura entre lo pastoral y lo politico (Lowy, 1999; Levine, 2006).
Recién entonces pudo articularse en la region chaquefia una red de pastoral aborigen. La
llegada de laicos “comprometidos” (com0 vimos, muy ansiada por los obispos), el
ecumenismo imperante en ese espacio social, y las herramientas provistas por el previo
despliegue de una pastoral rural en el NEA, fueron tres importantes elementos que
permitieron la trasmutacion de las incipientes experiencias de pastoral aborigen
producidas hacia 1965 en un particular espacio indigenista eclesiastico con fuerte arraigo

territorial.

Como también pudimos observar, el énfasis que los agentes de pastoral aborigen
pusieron en formar y capacitar a los lideres indigenas se conjugaba con apoyaturas en
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espacios estatales y programas gubernamentales. Las précticas de pastoral aborigen se
ubicaron en una posicidn intersticial entre unos y otros. Ello resulté ser una evidencia
historica y conceptual de vital importancia para la interpretacion del problema histérico
que se pretendia explicar. La denominada posicion intersticial fue un patron historico de
las préacticas de pastoral aborigen de la red chaquefia; y en ello recay6 la mayor parte de
las posibilidades de su efectividad politica.

El avance de la década del setenta trajo varios cambios en el escenario global en
el que la red de pastoral aborigen habia nacido. Por un lado, el desarrollismo dejo de ser
la clave de lectura de la politica econémica y, con ello, la politica estatal indigenista fue
reconfigurada. Por otro lado, la represion y la violencia disciplinadora reconfiguraron el
espacio de lo posible en el campo de la accidn colectiva. Y si bien, a excepcion del caso
de Nueva Pompeya, la pastoral aborigen no sufrié elevados niveles de persecucién
politica, esa experiencia —junto con las represiones aplicadas sobre el MRAC y otras
iniciativas de pastoral rural del NEA— puso de manifiesto los margenes de lo tolerable.
Morigerar su radicalidad y adoptar (cuanto fuera discusivamente) opciones politico-
religiosas menos contestatarias del orden social establecido fue un camino provechoso.
Con mayor razon, en la medida en que la represion estatal pas6 a conjugarse con

sanciones institucionales hacia dentro de la Iglesia Catdlica.

Los distanciamientos que las jerarquias catlicas comenzaron a hacer respecto
de las revisiones traidas por el CVII también impactaron en la configuracion del campo
de accién indigenista vigente: la cultura fue enfatizada como eje de la practica
evangelizadora al tiempo que lo “indio” funcion6 como una linea de accidén equidistante

tanto del capitalismo como del socialismo.

Las misiones de pastoral aborigen pudieron continuar con sus labores. Para ello,
se reapropiaron de los virajes discursivos producidos a nivel de la Iglesia romana y
latinoamericana, y tomaron a su cargo programas estatales educativos y/o sanitarios no
necesariamente ideados como esquemas de politica estatal indigenista. Un elemento
importante en la continuidad de las misiones de pastoral aborigen chaquefias fueron las
vinculaciones que construyeron con otros espacios de pastoral aborigen de América
Latina, fundamentalmente de Paraguay y de Brasil. Como espacio fronterizo, Formosa
fue un punto geografico particularmente propicio paraello. Asi, en el decurso de la década
de 1970 la red de pastoral aborigen chaquefia experimentd un proceso de

latinoamericanizacién, y pudo reafirmar algunos objetivos pastorales sostenidos desde
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antafio y adoptar otros nuevos. Entre los primeros pudimos observar: la formacion de
lideres, el apoyo a las organizaciones indigenas y la inquietud por la recuperacion de las
tierras. Entre los segundos: la busqueda por difundir “la realidad indigena” en las
sociedades nacionales y la institucionalizacion de la red de pastoral aborigen hacia dentro

de la estructura eclesiastica catolica.

A contramano de lo que un juicio pronto podria suponer, durante la dictadura de
1976-1983, la red de pastoral aborigen chaquefia pudo llevar a cabo con relativo éxito
estos objetivos. La institucionalizacion fue probablemente el resultado conseguido mas
evidente. Como intentamos mostrar, ella se dio en una dindmica retroalimentada entre
procesos locales (creacion de Centros de Formacion y realizacion de encuentros
periddicos de dimension regional) y procesos nacionales de institucionalizacion
(Encuentro Nacional de Pastoral Aborigen —en 1980- y generacion de alianzas para

conformar un érgano especifico dentro de la CEA).

Sin dudas, otra importante mutacion que la red de pastoral aborigen comenzé a
mostrar desde 1980 en adelante fue la reconversion de sus objetivos pastorales en una
nueva clave de interpretacion. Por entonces, lo hecho por la pastoral aborigen paraguaya
en torno del Estatuto de Comunidades indigenas mostr6 que era posible activar un
repertorio de acciones capaces de producir juridizacion indigenista y generar formas de
insercion de la tematica indigena en las agendas legislativas. Consecuentemente, el
Derecho se configur6 como un nuevo espacio de intervencion entre las pastorales
indigenistas de la region. El acompafiamiento a las luchas por “tierra apta y suficiente”
(en términos del Primer Encuentro de Pastoral Aborigen -1980-) se combind con el
ensayo de mecanismos concretos de intervencion en la produccion de legislaciones. De
alguna manera, el par promocion-liberacién se mostraba reconfigurado sobre nuevos

principios de accion ordenados ahora segun el par tierra-derechos.

Esta mirada historica nos permitio problematizar bajo nuevos prismas las
relaciones entre &mbitos gubernamentales y pastoral aborigen desde 1983 en adelante en
Argentina. Las relaciones existentes desde antafio entre pastoral aborigen y politica estatal
indigenista fueron entonces reconfiguradas. Esta vez, agentes gubernamentales y agentes
de pastoral aborigen convergieron en pos de crear legislaciones indigenistas. Asi cobro
forma una dinamica juridizadora de lo indigena retroalimentada en intereses coyunturales

distintos.
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A continuacion, el analisis de los casos de la Ley Integral del Aborigen (N°
426/80) de Formosa y la Ley del Aborigen Chaquefio (N° 3258) de Chaco puso en
evidencia patrones comunes de funcionamiento de las précticas juridizadoras de la red de
pastoral aborigen chaquefia: a) potenciacion de los vinculos entre lideres indigenas y
espacios gubernamentales; b) promocion de encuentros de referentes politicos indigenas;
c) participacién en la elaboracion de proyectos de ley; d) acompafiamiento de procesos
de movilizacion; e) colaboracion en la produccion de declaraciones conjuntas,
pronunciamientos, etcétera; f) presencia en los debates legislativos y generacion de
formas de representacion ad hoc; y g) generacion de vinculos, apoyaturas y solidaridades
con distintos grupos, sectores y personas politicas claves. La investigacion mostré que
esas practicas y los sentidos contenidos en ellas en buena medida remitieron a las
lecciones hechas por la red de pastoral aborigen chaquefia en su proceso de

latinoamericanizacion.

Como pudimos ver, en el interludio entre uno y otro caso de juridizacion
indigenista la red de pastoral aborigen experiment6 una nueva serie de transformaciones
que potenciaron la efectividad de sus practicas juridizadoras. La creacion de ENDEPA
reubico las relaciones entre los agentes de pastoral aborigen chaquefios y los Estados en
un espacio distinto de interlocucion. Ya no fueron solo misioneros altruistas los que
hablaron, sino la Iglesia Catolica qua institucién. Al mismo tiempo, la ocupacion de
cargos estatales y los nombramientos oficiales histéricamente existentes se expandieron
y se generalizaron, llegando en algunos casos al ambito de la direccion misma de los
organismos indigenistas provinciales. El analisis también mostré que, como contraparte
de este movimiento, la red de pastoral aborigen mostr6 una reconfiguracion geografica e
institucional. El desanclaje del territorio de muchos de sus miembros se articul con un
proceso de onegeizacion que pudo funcionar como una nueva via de canalizacion de
fondos. De esta forma, el conjunto de transformaciones dio a la red de pastoral aborigen
una capacidad de accion mas solida en el proceso de juridizacion de Chaco, pero también
funciond, en adelante, como basamento de intervencién en el campo de la politica

indigenista a nivel nacional.

Cuando en el marco de las estrategias de reforma estructural de Estado
emprendidas por el gobierno nacional se impulsd una propuesta concreta de reforma
constitucional, la red puedo capitalizar con éxito esa nueva estructura de oportunidades.

Reconfiguraciones discursivas en cuanto a los modos de presentar las demandas de
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derechos fueron el acompafiamiento necesario: el Documento de Puebla, al mismo tiempo
que cerro los caminos para la accion indigenista en términos de liberacion y radicalizacion
politica, abrio otros para la accion indigenista en clave de derechos humanos y reparacion

historica.

El analisis mostrd que las practicas juridizadoras realizadas por la red de pastoral
aborigen a instancias de la reforma constitucional y la consecuente sancién del articulo
N° 75 inciso 17 reprodujeron el mismo patron observable en la sancién de las
legislaciones de Formosa y Chaco. La legitimidad que funcionarios y politicos otorgaban
a las voces de los agentes de pastoral dio a éstos oportunidades de participacion que al
mismo tiempo resultaron vedadas a los pueblos originarios. Esta tension habla de la
configuracién estructural e histérica del espacio social en el cual la red de pastoral
aborigen chaquefia fue posible. Digdmoslo una vez mas: el agente de pastoral esta ubicado
en una posicidn intersticial y en ella apoya la efectividad que sus practicas indigenistas
pueden tener. En ese marco, renunciar al aprovechamiento de ciertas oportunidades de
intervencion en la politica indigenista estatal y evitar asi la complicidad en la
reproduccion de patrones de construccion de aboriginalidad donde la voz del sujeto
implicado (el aborigen) estaba ausente era vista como una forma necesaria de conseguir
objetivos politicos y sociales considerados urgentes. La logica de poder pastoral que
indica actuar en nombre del bien del “aborigen” permite el sostenimiento de los sujetos
en esas posiciones, aun cuando puedan resultar ética o politicamente incomodas. En las
posiciones intersticiales recae en buena medida la efectividad de este tipo de practicas
indigenistas.

En su desarrollo la investigacion abrié algunas lineas interesantes de

investigacion. Nos importa sefialar dos de ellas.

Por un lado, la construccion del concepto de pastoral aborigen aparece como una
herramienta interesante para abordar una multiplicidad de situaciones historicas en las
que sacerdotes, Comunidades Eclesiales de Base (CEBs), laicos y hermanas, etc.,
contribuyeron con procesos de organizacién social y movilizacién politica de pueblos
originarios en América Latina (Baronet, et. al., 2011; Bengoa, 2000; Garcia-Ruiz, 1992;
1998; Gavilanes, 1989; Espinosa, 2007). Considerando las evidencias de esta
investigacion, es dable pensar que la indagacion en torno de este sujeto historico podria

brindar algunas claves nuevas para problematizar la internacionalizacion de los derechos
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indigenas (Rodriguez Pifiero, 2007) e incluso de los movimientos indigenas en América
Latina (Briones y Kradolfer).

Por otro lado, la investigacion dejo traslucir que hay por estudiar un campo de
indagacion en torno de las relaciones trasnacionales existentes entre este tipo de grupos
indigenistas en el continente. En los casos de Brasil, Argentina y Paraguay nuestra
pesquisa demostrd algunos de los mecanismos en los que tales relaciones descansaron; y
plante6 a su vez que ellas formaron parte de los procesos de juridizacion de derechos
indigenas en los distintos casos nacionales. Esta es una linea de investigacion que sera
especialmente atendida en nuestras investigaciones futuras. Abre el camino para ello una
Beca otorgada por la Fundacdo de Amparo a Pesquisa do Estado do Rio de Janeiro
(FAPERJ) con estancia en el Instituto de Estudos Sociais e Politicos (IESP) de la
Universidade do Estado do Rio de Janeiro (UERJ). Los vinculos generados con el Nucleo
de Estudos de Teoria Social e América Latina (NETSAL) —radicado en ese Instituto—y
los trabajos de archivo en el Secretariado Nacional do CIMI (en Brasilia) y en el Acervo
do Instituto Socioambiental (en Sdo Paulo) garantizan el enriquecimiento de esta linea de

indagacion.
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ANEXO

Anexo N° 1. Chaco Argentino

Anexo N° 2. Region del NEA
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Anexo N° 3. Region del Gran
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M Chaco Boreal
[ Chaco Central
I Chaco Austral

Argentina

Anexo N° 4. Principales puntos de
influencia de la red de pastoral
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ILUSTRACIONES

Francisco Nazar (derecha), junto a pobladores wichr
de El Potrilo, provincia de Formosa. C. 1973.
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Visita del Ministerio de Salud de la Nacion a Ingeniero Juarez.
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Manuel Chascoso,
Presidente de la “Comisién
de los 21”, hablando frente a
la moviliazacién indigena en
las puertas de la Legislatura
provincial. A su derecha, el
padre Francisco Nazar. A sus
espaldas, el Gobernador
formosefio, Floro Bogado.

FUente: INCUPO. Institut de

Cultura Popular. Video
conmemorativo de la sancién de la
Ley Integral del Aborigen N2 426,
Formosa.
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Ley Integral del Aborigen.
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julio de 1984.

A laizquierda, de espaldas,
el Padre Francisco Nazar
encabezado la columna.

Fuente: INCUPO. Institut de
Cultura Popular. Video
conmemorativo de la sancién de
la Ley Integral del Aborigen N2
426, Formosa.



