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Este trabajo aborda la problemaética
de los procesos de conformacion de
la identidad aborigen a partir de
un estudio de caso referido a la po-
blacién indigena y no-indigena de
Los Toldos, una localidad del area
pampeana argentina. Se propone
identificar los factores histéricos
principales que han condicionado
las relaciones interétnicas en la re-
gidén, y sus consecuencias para los
procesos de alterizacién e identi-
ficacion de estas poblaciones. En
particular, se analizan y comparan
los discursos que acerca del indio
sostienen estos dos sectores de po-
blacién.

The author approaches the issues raised
by the process wherein an aboriginal
identity was formed, through the study
of one such case that concerned the
Indian and non-Indian population of
Los Toldos, a site in the Argentinean
pampa. The article tries to establish the
major historical forces that conditioned
inter-ethnic relations in the area. In
particular, the discourses on the Indian
that these two population groups used
are analyzed and compared.
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1. Introduccién!

Este trabajo se enmarca en una investigacion en curso acerca
de los procesos de conformacion de la identidad étnica entre la
poblacién de Los Toldos? en la provincia argentina de Buenos
Aires. Esta constituye una de las pocas localidades dentro del
drea pampeana en cuya conformacion han intervenido aborige-
nes de origen mapuche, ademas de criollos e inmigrantes euro-
peos. Su historia contiene asi un proceso de relacioén interétnica
peculiar con respecto a otras poblaciones pampeanas, represen-
tando también un contraste con las trayectorias seguidas por el
pueblo mapuche de la regién patagodnica.

Los Toldos tiene su origen en el asentamiento de la tribu
del cacique Ignacio Coliqueo* en lo que a mediados del siglo

3

! Este planteamiento surge de una investigacién en marcha (Memoria
colectiva e identidades sociales: las configuraciones de la etnicidad en Los
Toldos, en el marco de la Beca de Perfeccionamiento de la Universidad de
Buenos Aires, bajo la direccién de la Dra. Lidia Nacuzzi) que se propone ana-
lizar las configuraciones de memoria colectiva como espacio de construccién
de identidades sociales, a partir de un enfoque en el que se intenta dilucidar
los particulares “usos del pasado” que se producen en esta poblacion bonae-
rense, al mismo tiempo que analizar los factores histéricos condicionantes que
limitan las interpretaciones del pasado local y los procesos de identificacion.

2 La ciudad de Los Toldos estd ubicada en el centro de la provincia de
Buenos Aires, a 312 km de la Capital Federal de la Reptblica Argentina. Fue
fundada oficialmente en 1892 y cuenta en la actualidad con cerca de 11.000
habitantes.

3 Entre la poblacién araucana, la organizacién politica y social se daba en
torno a la “tribu” o “tolderia” (referente al conjunto de “toldos” o viviendas
construidas con cuero y madera) que agrupaba uno o mas linajes bajo la
autoridad de un cacique y sus capitanejos. Estos ltimos eran la cabeza de
un conjunto de familias emparentadas, que no constituian seguidores incon-
dicionales del cacique y que en ciertas circunstancias podian abandonar una
tribu y alinearse bajo la autoridad de otro cacique, en cuyos toldos también
tendrian parientes, dada la extendida préctica del matrimonio entre miem-
bros de distintos linajes y tribus (Mandrini y Ortelli 1992).

* De origen chileno, el cacique borogano Ignacio Coliqueo llegd a las
pampas argentinas alrededor de 1820, al finalizar las guerras por la Inde-
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pasado constituia la frontera nacional contra el indigena. Su
ubicacion obedece al papel estratégico que este cacique cum-
plia como “Indio Amigo” aliado del gobierno nacional, al que
apoyaba militarmente para combatir los “malones” que lleva-
ban a cabo los indios de la pampa y la cordillera.> Recom-
pensando su actuacién, en 1866 el gobierno del Gral. Bartolomé
Mitre otorga a Coliqueo y su tribu la propiedad de las tierras
ocupadas bajo la modalidad de concesién comunal.®

pendencia en Chile, en las que habria apoyado al bando realista. Ya en el
territorio pampeano y hasta su muerte en 1871, participa activamente en la
vida de fronteras, constituyendo una figura de importancia tanto de la Con-
federacion Indigena comandada por Juan Calfucuré (de la que fue cacique
segundo y ministro de Relaciones Exteriores), como en el frente nacional, lle-
gando a ser nombrado Coronel del Ejército. Entre estas alianzas siempre pri-
vilegié a aquellos compromisos con la sociedad no-indigena de lo que se
deriva su consideracién como ejemplo de “indio amigo” de los poderes na-
cionales.

5Ya en el siglo XVIII y hasta fines de la década de 1870, los indigenas de
la zona pampeana y del norte patagénico constituyeron los intermediarios de
un circuito comercial de ganado entre el Rio de la Plata y la sociedad mer-
cantil del valle central chileno. Si bien en los primeros tiempos este comercio
se alimentaba del ganado salvaje o “cimarrén”, descendiente de los primeros
animales introducidos por los espanoles, en el siglo siguiente la extincién de
estos animales llevé a que este articulo se obtuviera por robos o “malones”
en las estancias y poblados de la frontera argentina. Desde el primer cuarto
del siglo XIX los gobiernos nacionales tendieron a desarrollar, junto a las
acciones militares, un sistema de diplomacia de relaciéon con el indigena, con-
sistente en recompensas y racionamientos para aquellas tribus que se asenta-
ran en la linea de frontera y la protegieran contra los malones. Esta fue justa-
mente la politica llevada adelante por el presidente Gral. Bartolomé Mitre
con el cacique Coliqueo y otros “indios amigos” entre 1862 y 1868.

6 La tribu de Ignacio Coliqueo obtuvo la concesién de seis leguas de tie-
rra mediante las leyes provinciales 474 y 552 de 1866 y 1868, respectivamen-
te. Durante el mismo periodo, y bajo modalidades juridicas similares, otras
tribus mapuche obtuvieron tierras en el drea pampeana. Un informe guber-
namental de 1940 cita los casos de las tribus de los caciques Ancalao, Me-
linao, Rondeau y Raninqueo (Informe de la Comisién Investigadora 1940).
Hux (1980) cita poblaciones indigenas en Bragado y Junin. La provincia de
Buenos Aires posee ademas algunos enclaves indigenas en los partidos de
Olavarria, Azul, 25 de Mayo, Talpalqué y Trenque Lauquen (Radovich y
Balazote 1992). Una investigacién sobre los cambios sufridos por estos agru-
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La realizacién de la Campaa al Desierto” en 1879, sin em-
bargo, extiende el dominio nacional sobre el 4rea pampeana y
nor-patagénica, cambiando sustancialmente la funcién y el
papel de los indios amigos. De aqui en mas, este grupo debera
incorporarse a un proyecto social y econémico que no lo inclu-
ye entre sus principales protagonistas. El impulso estatal al
ingreso de grandes contingentes migratorios europeos, junto a
la apropiacion de los territorios conquistados al indio en manos
de terratenientes defini6 prontamente los limites al acceso indi-
vidual de las tierras en una economia agro-ganadera en expan-
sidn, que significé la incorporacion de la Argentina al mercado
mundial como abastecedora de productos primarios.

La integracion de esta poblacion indigena al desarrollo agro-
ganadero pampeano se articuld tanto a través de instituciones
y regulaciones estatales como por sus préacticas cotidianas en
relacionarse con la sociedad local, conformada a partir de la
inmigracién. A lo largo del siglo XX, una sucesién de conflictos
y enfrentamientos interétnicos por la ocupacién de las tierras
indigenas llevé a este grupo a perder las tres cuartas partes de
sus campos. Actualmente, esta poblacion constituye el sector
de mayor pobreza y marginalidad de la ciudad de Los Toldos.
En tanto las pertenencias étnicas tienden a coincidir con los
distintos estratos socioeconémicos de la poblacién toldense, las
diferencias de clase consituyen un referente ineludible para

pamientos indios a lo largo del presente siglo, confirmaria seguramente que
la disolucién de las concesiones de tierras y la dispersioén del niicleo de po-
blacién indigena ha sido el resultado en la mayoria de los casos.

7 La “Conquista del Desierto” constituyé un plan militar de ocupacion
territorial que fue llevado adelante a partir de 1879 por el que en 1880 seria
presidente del pais, el Gral. Julio A. Roca. Estas operaciones, compuestas por
diversas expediciones punitivas que finalizaron en 1885, tuvieron como obje-
tivo central la ocupacion de las dreas pampeana y patagdnica y el someti-
miento de las poblaciones indigenas alli ubicadas, asi como la represiéon o
exterminio de aquellas tribus que no se sometieran. Estas acciones respondie-
ron a la necesidad que tenia la elite criolla argentina de incorporar nuevas
tierras para su proyecto de expansion agro-ganadera y de terminar al mismo
tiempo, con el problema de las “fronteras interiores” contra el indio, estable-
ciendo la soberania territorial del Estado argentino frente a la competencia
chilena (Mandrini y Ortelli 1992).
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entender la conformacién de identidades étnicas (De Jong
1998).

Analizar las imagenes y conceptos con que la poblacién in-
digena y no-indigena toldense construye la alteridad u “otre-
dad” indigena, las imédgenes y sentidos de pertenencia asocia-
dos, requiere entender estas construcciones en relacién a los
rasgos que el contexto pampeano imprimié a la integracion de
estas poblaciones.

Apunto entonces, en primer lugar, a vincular las caracteristi-
cas regionales que condicionaron la insercién de esta tribu con
las formas predominantes en que se ha marcado la alteridad
del indigena desde la sociedad no-indigena toldense, y en que
se ha construido la identidad por parte de la poblacién ma-
puche. A partir de allf realizo una aproximacion a los actuales
discursos de identidad, analizando las formas compartidas y
contrastantes de representar la diferencia étnica entre los pobla-
dores indigenas y no-indigenas de Los Toldos, distinguiendo
los elementos fundamentales de lo que considero un horizonte
conceptual compartido (Briones 1998), desde el que se constru-
ye el lugar y la imagen del indio en la sociedad local, asi como
los ambitos de disputa dentro de tal horizonte.

2. Procesos de conformacion de la nacién y de la identidad
étnica: el contexto de la pampa bonaerense

Mi interés se centra en la dimensién “imaginativa” que forma
parte de los procesos de formacién de grupos indigenas, te-
niendo en cuenta que los sentidos de pertenencia creados a lo
largo de los procesos de incorporacién de estos grupos a los
estados-nacién no son producto exclusivo de sus miembros,
sino que se hallan hegeménicamente condicionados (Briones
1998). Es central para este planteamiento una perspectiva que
vincule los procesos de etnogénesis y de construccion del esta-
do-nacién (Alonso 1994); que considere a las naciones como
proyectos que intentan unir las nociones de “pueblo”, “territo-
rio” e “historia” en una versién totalizadora y homogeneizante,
pero que no excluyen, sin embargo, otros proyectos individua-
lizantes, por los cuales se distribuye a la poblacién seguin cate-
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gorias jerarquizadas como las de etnia, sexo o género (Alonso
1994, basado en Corrigan y Sayer 1985).

En este sentido, la etnicidad indigena se encuentra contra-
dictoria y complejamente entretejida con los procesos de cons-
truccién de la nacionalidad. Segin Hobsbawm (1992), las na-
ciones emergentes de los procesos de colonizacién encontraron
generalmente en las poblaciones indigenas la posibilidad de
imaginarse a si mismas con una longevidad de la que carecian,
desligandose asi del pasado metropolitano. El indigena es con-
vertido en simbolo del pasado nacional, quedando sin embargo
excluido del proyecto cultural y poblacional de estas naciones
(Beckett 1991).

Un conjunto de autores que retoman el corpus tedrico
gramsciano para aplicarlo al estudio de la conformacién de los
estados nacionales permiten enmarcar la etnicidad indigena en
los procesos de construccién de hegemonia.® Hall (1991) sostie-
ne, en este sentido, que si bien los procesos hegemonicos se
dirigen a la estandarizacién y unificacion de sujetos y practicas
sociales, no implican necesariamente una destruccién completa
de la diferencia. En ciertos casos propician la construccién de
un consenso “a través” de la diferencia (Hall 1991).

Los procesos de construccién de naciones se posicionan
selectivamente frente a las diferencias sociales, opacando algu-
nas de ellas y destacando otras (Brow 1990, Alonso 1994) en
funcién de afirmar una identidad nacional que permanece invi-

8 Entre ellos, Raymond Williams (1990) define la hegemonia como “todo
un cuerpo de practicas y expectativas en relacién con la totalidad de la vida:
nuestros sentidos y dosis de energia, las percepciones definidas que tenemos
de nosotros mismos y de nuestro mundo. {...] un vivido sistema de significa-
dos y valores —fundamentales y constitutivos— que en la medida en que
son experimentados como practicas parecen confirmarse reciprocamente”
(Williams 1990: 110) Los esposos Jean y John Commaroff (1992) distinguen el
concepto de hegemonia como el orden de signos v précticas que se toman
como “dados”, que no se presentan como objeto de explicacién o disputa.
Mientras la hegemonia refiere al sector del pensamiento dominante que se
presenta como “natural”, la ideologia representa el espacio de practicas y sig-
nificados discutibles. En tanto la primera representa el orden compartido por
toda la comunidad politica, la segunda expresa a grupos sociales particulari-
zados, articulandolos de maneras especificas (Comaroff y Comaroff 1992).
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sible y desmarcada (Balibar 1990). En otras palabras, en su do-
ble faceta de integracién y diferenciacién, la construccién de
naciones da lugar a procesos de “comunalizacién” y la creacion
de “sentidos de pertenencia” hacia esta entidad comun y colec-
tiva, pero también a la creacién de “otros internos”, excluidos
de los atributos definitorios de lo nacional (Briones 1995). La
distincién indigena / no-indigena tiende a representarse como
una frontera “de” contenidos culturales particulares, correspon-
diendo en verdad a limites de oposiciéon “dentro de” entidades
como la nacién, de mayor alcance (Friedman 1992).

En este sentido, Beckett (1988) se refiere a este particular
lugar que asume la etnicidad indigena en los estados-nacion a
través del concepto de “aboriginalidad”. Este refiere a un pro-
ceso complejo de produccién cultural de una forma sui generis
de alteridad, que conforma a las poblaciones aborigenes en
“una clase particular de “Otro” politico y cultural al interior de
los estados coloniales y nacionales” (Beckett 1988: 5), y que por
tanto no puede ser andlogo a la conformacién de otro tipo de
grupos, tales como los inmigrantes (Omi y Winant 1986). En
principio, este fendmeno se vincularia con la preexistencia o
“autoctonia” de los pueblos en los territorios que serian el
objeto de conquista por los estados coloniales, y con la existen-
cia actual de descendientes de estos pobladores originarios.
Pero la aboriginalidad no constituye un mero hecho de descen-
dencia bioldgica, sino una construccién social siempre renova-
da, dependiente de practicas de identificacién y discriminacion
que, a través de contextos cambiantes, delinean a un “otro” co-
mo “nativo” o “aborigen” (Beckett 1988, Briones 1998).

Interesa en este planteamiento la posibilidad de explorar la
relacién entre diferentes condiciones de incorporacién de mino-
rias étnicas en érdenes mds amplios, y las peculiares formas de
demarcacién e identificacion de grupos. Esto es, en tanto acon-
tece bajo circunstancias politicas, econémicas y experiencias
histéricas particulares (Beckett 1988), los marcos nacionales y
regionales afectan la forma y direccion que asume esta etnici-
dad (Hall 1991). Al respecto, Cornell (1990) propone tres ejes
bajo los cuales puede distinguir las modalidades de incorpora-
cion de las poblaciones indigenas a los estados nacionales: “los
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recursos en disputa por ambas sociedades (principalmente tie-
rras y/o fuerza de trabajo), los medios politicos empleados en
disputar tales recursos y las concepciones sociales acerca de los
grupos involucrados”. Estos ejes permiten fundamentar, en este
trabajo, una aproximacion regional9 al proceso de conforma-
cién de la etnicidad indigena en Los Toldos en el marco del
desarrollo agro-ganadero pampeano.

La finalizacién de la Campaia al Desierto y la incorporacién
del 4rea pampeana a la economia agro-exportadora marca una
inflexién determinante en las relaciones entre la tribu de Co-
liqueo y el resto de la sociedad no-indigena. Constituye un
quiebre en el rol asignado a la tribu por el gobierno nacional
como defensora de las fronteras, dejando atrés las razones que
habian guiado a conceder tierras para el asentamiento indigena
en esta zona.

Al modificarse el contexto politico y econdémico, el interés
centrado previamente en el caracter militar del asentamiento, y
en el rol politico del indio amigo, se traslada hacia las tierras
ocupadas por este grupo, las que constituiran el principal recur-
so en disputa entre los sectores indigenas y no-indigenas locales.
Esto se agudizara en las primeras décadas del siglo XX, a me-
dida que aumenta el flujo de inmigrantes, se desarrolla el pro-
ceso de colonizacion de tierras y se acerca el limite de la expan-
sién de la frontera agricola-ganadera (Barsky y Murmis 1986).
Hacia la década de 1930, la figura del “chacarero” arrendatario
de tierras serd el sujeto social mayoritario entre los sectores
medios de una economia rural pampeana de caracter bésica-
mente latifundista. La disminucién de la renta de arrendamien-
to y la obtencién de la propiedad de la tierra constituyen de-
mandas comunes a este sector entre las décadas de 1920 y 1950.
Estas reivindicaciones, basadas en el principio de “el suelo para

9 Considero al 4rea pampeana como regién basindome en Bandieri
(1996), para quien la region “[..]se define a partir de la organizacién social
del espacio y de las formas adoptadas por el asentamiento de poblacién a
partir de la orientacién productiva dominante, sus formas de comercializa-
cién y sus relaciones con el mercado, con especial atencién a los mecanismos
de produccién y reproduccion del capital”. (Bandieri 1996: 80)
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quien lo trabaja”, marcaron la oposicion estructural de este sec-
tor respecto de los terratenientes, conformando la base de su
identidad politica (Ansaldi 1993).

La situacion de la poblacién inmigrante, que constituyendo
actores reconocidos del progreso nacional hallaban grandes
dificultades para acceder a la propiedad de la tierra, condicio-
né el posicionamiento de la clase media rural toldense hacia la
legitimidad de la ocupacién indigena, lo que se manifesté en
diferentes intentos de acceso a las tierras mapuches por parte
de comerciantes y productores criollos e inmigrantes. Las prin-
cipales vias de apropiacién blanca de las tierras indias fueron
las usurpaciones, las practicas de usura, el incumplimiento de
los arrendamientos por parte de los arrendatarios no-indigenas
y la organizacion de fraudes hipotecarios por parte de los po-
deres politicos y judiciales locales, que permitié consumar ha-
cia mediados de 1930 gran cantidad de desalojos (Informe
1940). Los poderes politicos y juridicos provinciales convalida-
ron la mayor parte de las veces estas acciones, sin que los nu-
merosos reclamos judiciales de los indigenas obtuvieran una
solucién.

Los medios politicos y juridicos abiertos a los indigenas, que
basados en la ciudadania postulaban en lo formal la igualdad
de los indigenas respecto de otros sectores poblacionales, sus-
tentaron sin embargo un proceso de etnocidio y discriminacién
hacia sus formas distintivas de organizacién sociocultural
(Briones 1998). Alentaron los reclamos de tipo individual y des-
conocieron a la “tribu” como entidad de derecho, a cuya exis-
tencia, sin embargo, estaba sujeta la propiedad comunal de las
tierras. De esta manera, ya en las primeras décadas del siglo
XX, la tribu de Coliqueo fue situada en una encrucijada de
caminos contradictorios: por un lado, el de dejar de ser una
tribu para integrarse al conjunto nacional, y por otro, el peligro
de quedar al margen de la propiedad de la tierra y excluidos
del “progreso” si dejaban de serlo (Fischman y Hernandez
1990).

Las concepciones acerca del indigena formaron parte de este
proceso. Las visiones discriminatorias que permitian cuestionar
la presencia del grupo mapuche en tierras pampeanas contra-
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decian en muchos puntos un modelo de integracién sostenido
formalmente hacia el indigena, basado en darles la oportuni-
dad de “vincularlo a la tierra, trabajar y progresar” dentro del
marco nacional (De Jong 1999).

En un rastreo de fuentes discursivas (relacionadas con dis-
tintos sectores de la localidad desde la década de 1920 en ade-
lante) encontramos como denominador comin una tensién de
valores contradictorios: entre una imagen positiva de la actua-
cién histérica de Coliqueo como “indio amigo” y una percep-
cién basicamente negativa de la naturaleza del indigena; entre
un modelo de incorporacién a la nacién que postulaba la edu-
cacién como medio de integracién y la caracterizacién del
agrupamiento aborigen como “conglomerado natural” con vi-
cios e incapacidades “innatas” (De Jong 1999).

Desde un enfoque regional, entonces, la insercion de este
grupo indigena en la pampa bonaerense presenta importantes
contrastes respecto de gran parte de las trayectorias seguidas
por las poblaciones mapuche del area patagénica. Alli también
las operaciones militares de ocupacién significaron la pérdida
casi total de las tierras indigenas, que pasaron a concentrarse
en muy pocas manos. Sin embargo, el cardcter marginal que
asume la regién patagoénica en relacion a la orientacién domi-
nante de la economia nacional (Bandieri 1996),!° permite la in-
sercion de la poblacién indigena sobreviviente como producto-
res de ganado menor (Radovich y Balazote 1992) en tierras que
si bien son las menos fértiles y no siempre han sido reconoci-
das como propiedad indigena por el estado, son utilizadas bajo
la modalidad de organizacion en comunidades o reducciones
que actualmente detentan estos grupos.

19 La ocupacién militar de la zona nor-patagénica no significé una ruptu-
ra en la articulacién econémica de este espacio con Chile. Segin demuestra
Bandieri (1996) hasta fines de la década de 1930 la marginalidad de las areas
cordilleranas en relacion al modelo econédmico de insercién del pais en el sis-
tema internacional permitié la supervivencia de los contactos socioeconémi-
cos con el area del Pacifico por encima de la imposicion de las fronteras ad-
ministrativas y politicas, conformando el lado argentino de la Cordillera de
los Andes un &rea de cria de ganado consumido y comercializado en las pro-
vincias del sur chileno.
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El contraste con el proceso patagénico se presenta entonces
en la forma en que el grupo del cacique Coliqueo accede a la
propiedad de la tierra, por concesion del gobierno nacional,
previamente a la realizacién de la “Conquista del Desierto” y
en relacién su caracter de “indios amigos”. Pero fundamental-
mente estd dado por la temprana y fuerte presién ejercida por
el entorno social para la apropiacién de las tierras indigenas, lo
que resulta en la rapida desintegracién de la organizacién co-
munal de la tribu, tanto en los aspectos politico e ideolégicos
como econdmicos. Ya hacia principios de este siglo las practicas
religiosas habian sido suprimidas y el dltimo cacique, Simén
Coliqueo, habia encomendado en su lecho de muerte no ser
sucedido en la jefatura (Hux 1980). La desarticulacién comunal
también fue clara en otros aspectos, tales como el usufructo y
herencia individual de las tierras, segin practicas similares a
las de los propietarios no-indigenas. Este proceso se conjugd
con una creciente diferenciacién al interior de la tribu, en la
que un sector mayoritario de poblacién indigena permanecié al
margen del enriquecimiento en tierras y poder logrado por los
descendientes del cacique Coliqueo, que iniciaron una estrate-
gia clara de acercamiento a los poderes “blancos” e incorpora-
cion de los valores “civilizados”.

En este sentido, considero que la poblacién mapuche de Los
Toldos tendié histéricamente a adoptar lo que Briones (1997)
ha denominado la “via del blanqueamiento” como estrategia
de relacién con la sociedad nacional. Esto se hace evidente en
una clara adopcién de los valores religiosos, educativos y poli-
ticos blancos, la individualizacién de la propiedad y las practi-
cas productivas, el predominio de matrimonios mixtos y el
ocultamiento de elementos distintivos (como por ejemplo el
abandono de la lengua y el cambio de apellido). La “estrate-
gia” de blanqueamiento no debe entenderse como una decisién
necesariamente voluntaria y consciente, sino como el resultado
de las vias de integracion abiertas y negadas por las institucio-
nes hegemonicas nacionales en general, y de las relaciones de
fuerza entre la poblacién indigena y la sociedad no-indigena a
nivel local y regional, en particular.
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3. Los discursos: la construcciéon de la identidad indigena

No es infrecuente, segiin Sider (1987), que pertenencia y deve-
nir indigenas se construyan apelando a simbolos e imagenes
que surgen de los mismos procesos que han subordinado a
estos grupos. En términos de Laclau y Mouffe (1982), Ia hege-
monja no es una relacién externa entre agentes sociales pre-
constituidos, sino el mismo proceso de constitucién discursiva
de dichos actores.

Al abordar los actuales discursos de identidad en Los Tol-
dos debe tenerse en cuenta entonces el marco histérico en que
este grupo mapuche fue conformando su condicién étnica. En
este caso, es de esperar que las concepciones hegeménicas do-
minantes acerca del indio a nivel nacional hayan ejercido un
gran condicionamiento en el proceso de conformacién de la
identidad indigena.

Creemos que el proceso histérico previamente descrito per-
mite suponer la existencia de un horizonte conceptual compar-
tido desde el cual se construye la aboriginalidad entre los habi-
tantes toldenses, que forma parte tanto de las practicas de
“alterizacién”, o de marcacion del “otro indigena”, como de los
procesos de identificacién en relacién a lo aborigen. Desde este
horizonte es posible entender también el espacio abierto y posi-
ble a las luchas y disputas de sentidos asociados a lo indigena
(Comaroff y Comaroff 1992).11

Algunos autores, como Alonso (1994), De la Cadena (1996) y
Briones (1997), proponen comprender la relacién que determi-
nadas marcaciones del “otro” tienen con la produccién de for-
mas particulares de etnicidad. Asi distinguen entre las marcas
basadas en nociones bioldgicas y aquellas que enfatizan dife-
rencias social y econémicamente adquiribles (De la Cadena
1996), o en otros términos, entre marcas raciales (color de pelo,

1 La posibilidad de disputar sentidos dominantes forma parte de la no-
cién misma de hegemonia. Todo proceso hegemonico se dirige a integrar a la
sociedad en una unidad, pero esta unidad tiene que ser continuamente reno-
vada, porque es continuamente cuestionada, resistida y desafiada (Williams
1990, Brow 1990).
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piel, tamano, rasgos) y étnicas (relacionadas con un estilo de
vida, status, lenguaje, religion, vestimenta, etc.) (Briones 1997).

De esta manera, las formas hegemoénicas de marcar la alte-
ridad de grupos al interior de los estados nacionales pueden
operar segun criterios que tienden a construir las diferencias
como “naturales” y en gran medida infranqueables (“raciali-
zacién”), o como pasibles de ser transformadas mediante el
aprendizaje y la modificacién del comportamiento (“etniciza-
cién”). Aunque ambas formas coexisten en la marcaciéon de
otros internos, el predominio de una u otra se refleja en practi-
cas concretas en relacionarse asi como en las vias habilitadas o
negadas a estos grupos para transformar su diferencia (Briones
1997).

Las nociones de “tradicién” y “autenticidad”, asimismo,
constituyen conceptos a través de los que las interpretaciones
hegemonicas de la historia intervienen en la definicién de gru-
pos (Friedman 1992). Lo “indigena”, para ser reconocido como
“autéctono” o “legitimo”, debe actuar con distancias sociales,
temporales y culturales que en gran medida han sido impues-
tas por la nocién hegeménica de “autenticidad” (Briones 1998:
68). Es en funcién de esta interpretacién que la relacién entre
pasado y presente puede ser entendida como de continuidad o
discontinuidad (Handler y Linnekin 1984: 285-286).

La construccién de la alteridad indigena en términos de
autenticidad se asienta en una definicién replanteada de “cul-
tura”, que refiere a comportamientos, valores, artefactos e ins-
tituciones cuyos origenes pueden ser remitidos a épocas colo-
niales y previas a la conquista. En funcién de tal criterio, las
expresiones culturales contempordneas se tornan genuinas o
esplireas segin su grado de correspondencia con los patrones
originales, y la distancia respecto de estos estindares es vivida
como “pérdida” de lo auténtico (Landsman y Ciborski 1992).
En un mismo sentido se ubica la nocioén de “tradicién”, enten-
dida como conjunto de comportamientos y saberes transmiti-
dos a través de las generaciones. El valor de tradicional o
auténtico, sin embargo, es un significado atribuido mas que
una condicién objetiva. La tradicién es un proceso de interpre-
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tacién que, haciendo referencia al pasado, atribuye significados
en el presente (Handler y Linnekin 1984).

El objetivo es entonces identificar en los discursos toldenses
los conceptos y marcas que participan en la construccion de la
imagen del indigena y de su lugar en la sociedad nacional,
considerando que los procesos hegemodnicos de inscripcién de
significados y las relaciones de fuerza en una sociedad limitan
las posiciones de critica y resistencia de los grupos étnicos
subordinados (Fanon 1990), condicionando por tanto sus pro-
cesos de identificacién. He seleccionado para ello seis testimo-
nios de pobladores toldenses, realizados bajo el modelo de la
historia de vida o el relato de historia local. Sus autores perte-
necen no sé6lo a adscripciones étnicas distintas (indigena y no-
indigena) sino a diferentes posiciones de clase. Entiendo estos
discursos como practicas insertas en contextos sociales y dis-
cursivos, enmarcadas en una trama que Golluscio denomina
“intertextualidad”, dentro de la cual tienen lugar las formas
ideolégicas compartidas y en disputa (Golluscio 1993).12

3.1. La imagen del indio en los discursos no-indigenas

La construcciéon de la imagen del indio en el discurso no-indi-
gena no es univoca, sino ambigua y contradictoria. Distintos
criterios, marcas y referentes histéricos temporales participan

12 En este sentido, debe tenerse en cuenta que en tanto “el hablante se
posiciona ante su destinatario o audiencia y actiia segiin el estereotipo que
tiene internalizado del otro” (Golluscio 1993: 252), los discursos producidos
en una situacidn interétnica difieren probablemente en los cédigos y pautas
comunicativas elegidas de los producidos en situaciones intraétnicas. Cree-
mos que este factor es importante y debe ser tenido en cuenta para el anali-
sis, pero no necesariamente como un obsticulo al conocimiento, ya que las
identidades se conforman a partir de diversas miradas de otros y de si
mismos, internalizadas, y que por lo tanto no son univocas ni uniformes
(Briones 1998). Los testimonios dependeran, invariablemente, de las situacio-
nes inter o intraétnicas en que fueron producidas, pero no por ello serén fic-
ticios o incompletos. La convivencia de imagenes contrastantes y contradicto-
rias en un mismo proceso de identificacion revela la medida en que las
categorias y sentidos hegemodnicos acerca de la diferencia constituyen un re-
ferente desde y/o contra el cual se producen las imégenes que los grupos
diferenciados tienen de si mismos.
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en la elaboracion de representaciones que a la vez que habilitan
a esta poblacion un lugar dentro de la localidad (“Nuestros

indios, los de aca, de Los Toldos”, M.Z.13) la recortan como un
“otro interno” o “local” respecto de una comunidad que se ve
a si misma mayoritaria y homogéneamente “blanca” y “na-
cional”.

Un elemento comin en las construcciones no-indigenas
acerca de los mapuches toldenses esta dado por la idea de “pu-
reza” de lo indigena, mediante lo cual se distingue a los “in-
dios puros” de sus “descendientes”

Pregunte por Julia Coiia, la conoce todo el mundo. India, india,
india. Y Delfina que era otra india barbara, se murif, [...], y des-
pués ;que otro? jAh! Pdez, que también era de la tribuy, ése era,
vivié en la tribu, la madre era india y el padre no. La de Huen-
chual, Delfina Huenchual, una india, la de Cofia dos indias, qué
otra india mas? [...] otra de apellido Rodriguez, pero era india,
hija de indios, es decir [...] (S.H. 4} (en adelante, énfasis nuestro)

[...] mi papd y mi mama tenian compadre [...] indio, bah, la se-
fiora era india, el hombre era cruza, de apellido vasco, Goycochea.
M.Z)

Hay herederos de indios puros [...] Hace una semana se ha muerto
uno puro. Abel Clefidn, puro, puro. (S.H.)

Y vos ves que algunos tienen vergilienza de ser indios, no indio,
descendiente. (B.A.15)

13 Mujer de 65 afios nacida en la Tribu, hija de inmigrantes rurales que
arrendaban tierras a algunas familias indigenas. Cuando era adolescente de-
bié6 mudarse con sus padres a la ciudad de los Toldos, dedicindose desde
entonces al oficio de costurera.

4 Con 80 anos de edad, S.H. constituye una figura importante de la
Historia politica toldense, habiendo sido electo varias veces como Intendente
de la ciudad y diputado provincial por el peronismo del General Viamonte.

15> Hombre de unos 60 afios, perteneciente a los sectores medios de la
poblacién de los Toldos. Hijo de trabajadores rurales inmigrantes que origi-
nalmente arrendaban tierras indigenas, constituye en la actualidad uno de
los propietarios no-indigena de la tribu, donde posee una importante ex-
tensién de campos.
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La idea de “indio puro” connota una autenticidad tanto bio-
l6gica como cultural. Lo “realmente indigena” estd dado no s6-
lo por la ausencia de mezcla con el blanco, sino por la presen-
cia de ciertas cualidades culturales, entre las que la lengua
parece ser la mds significativa

Si yo la que conoci que hablaba mapuche era dona Maria
Huenupil. Solia ir a casa, era realmente, ;vé?, ésa era realmente
mapuche. Hasta, no sélo para hablar, su cara, su figura, en total,
¢no? [...] Griselda no es india pura, tampoco. ;No viste cémo
habla?, sino con la edad que ella tiene hablaria bien india.
M.Z)

Investigador: ;Y cémo define usted a un indio puro? ;Qué es un
indio puro?

S: Un indio puro es... este [...], nuestros pasados territoriales, ése
es un indio puro. Hombre noble, absolutamente noble. (5.H.)

Venia una vez un matrimonio, con dos chicos y los chicos se
querian salir por la ventanilla, para ver los indios con plumas, y
les digo yo “;ddnde van a ver indios con plumas, en qué época viven
ustedes?”. Si yo naci y me crié en la Tribu y yo no los vi a los indios
con pluma, ini los vié mi papd cuando vino!l, si en el afio [18]68 yo

Toldos, en Ia Tribu, oh..., jhasta a la familia de mi mamd le parecia que
venia al desierto! Pero yo ya cuando yo naci y fuf teniendo conoci-
miento, los indios ya ni se vestinn como indios, ni tenian las... supo-
nete, ini las musicas de los indios!, ;de los bailes de los indios, nada!,
jya no tenian ninguna tradicion de ellos! jnada! nada mds que comer
Ia carne de potro mids que In de vaca y esas cosas, jlo conservaban a
esol[. .]. M.Z.)

Entre los indios del presente y los indios “auténticos” me-
dian entonces distancias que remiten a un pasado territorial y
cultural previo a la formacién de la nacidn, referente desde el
cual la historia posterior se presenta como de “pérdida de in-
dianidad”.

En este marco, la historia local es interpretada como un pro-
ceso que sostiene la progresiva desaparicién de la poblacién in-
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digena. Una generaciéon de los que quedan pocos y ancianos
sobrevivientes es considerada como el referente de lo-“real-
mente aborigen”. La autenticidad puede asentarse en las imé-
genes positivas del “indio legitimo”, “noble” o “verdadero”
tanto como sobre la imagen estereotipada del “indio con plu-
mas”, que implicitamente estigmatiza esta condicién y promue-
ve el “blanqueamiento”. En la representacién de la historia lo-
cal subyace la idea de que en la actualidad sélo existen “hijos o
descendientes de indios” a consecuencia de un proceso general
de mestizaje biol6gico y cultural.

Sin embargo, llama la atencidn ver que estas construcciones
de “discontinuidad” son paralelas a otras que afirman la conti-
nuidad o identidad entre los indigenas “auténticos” del pasado
y sus descendientes en el presente. El lazo biolégico evidencia-
do en la apariencia o el apellido y utilizado como marca racial,
permite afirmar la continuidad de la pertenencia aborigen

Asi los saco yo [a los indios]. por la pinta [aspecto][...] nosotros
alld en esa esquina teniamos un taller de confeccién, y venian
siempre chicas a pedir trabajo y viene una con unos pelos, yo la
conoci, me di cuenta de qué familia era, y le digo “vos sos este,.. qué
apellido sos?”, “Quemehuencho”, me dijo. (M.Z.)

La apariencia y el apellido indigenas integran una pertenen-
cia y una imagen estrechamente ligadas a la extraccién social a
la que es asociada esta poblacién

Los aborigenes [...] vienen sobre todo aca al pueblo y bueno, ya
empiezan a trabajar de peones de albatfiil, o tractoristas a otros
partidos, que es lo que mas hay entre los indigenas. Pero no han
aprendido nada. Han ido a la escuela hasta sexto grado o séptimo y
después ahi se quedaron [..] Hay pilas de hornos de ladrillo en
Chacabuco, y los vienen a buscar, porque saben que son muy
curtidos para trabajar, porque el trabajo en hornos es muy duro.
Estds embarrado todo el dia, a la noche dormis con olor a humo. El
aborigen es un tipo muy capaz para eso. O sea, lo ha visto de chi-
quito, muchisimos han nacido en hornos de ladrillos que habian
aqui, que han desaparecido. Aparte son buenos cortadores, no sé
como es que los cortan, son muy rdpidos[...]. (B.A.).
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El discurso no-indigena tiende a naturalizar la situacién de
la poblacién indigena como el sector socialmente subordinado
y econdémicamente marginado en el contexto rural y urbano de
la localidad, sobre la base de rasgos como los de cierta “indo-
lencia” que no les ha permitido educarse, 0 una “superior ca-
pacidad” para trabajos duros y desprestigiados. Se conforma
asi una imagen que trasciende tiempos y lugares concretos. En
los discursos, el sintoma de tal continuidad es la mezcla entre
los tiempos verbales del pasado y presente

Y claro, los indios se emborrachaban, por qué no, eran como cual-
quier otrol..] Y fijesé que, seforita, que tenian poca cultura, lo
unico que ellos conocian era trabajar, el indio es muy humilde, yo
no digo que eran esclavos, eran humildes, porque en aquella época
para carpir maiz, se pagaba 10 centavos el surco y buscaban a
los indios, porque eran los mds baratos[...] Se lo daban a trabajar a
ellos, el indio es muy bueno, muy trabajador(...] (S.H.)

que se mataban de hambre, actualmente todavia se mueren de hambre
ahi [en los campos de la Tribul, algunos estdn en el barrio de
Los Eucaliptus, estan acd en estos otros, en Juan el Bueno, [...]Ja
mi me da mucha lastima esol...] (S.H.)

La relacion entre identidad e historia en el discurso acerca
del indio es por tanto contradictoria. A la vez que cristaliza
esta condicion en referentes temporales y culturales que no
tienen continuidad en el presente, la actualiza desde una visién
estigmatizante de la “naturaleza indigena”, que se expresa en
su situaciéon de pobreza. Esta estigmatizacién llega incluso a
condenar en los indigenas la presencia de rasgos hegemonica-
mente valorados, tales como los ojos y piel claros, como resul-
tado de un pasado de conductas salvajes y barbaras. Es sor-
prendente este fragmento, en el cual los ojos claros en algunos
miembros de una familia indigena estdn denunciando un acto
de apropiacién de mujeres blancas

las chicas acd de Claqueo vos fijate los ojos verdes que tienen,
misma Maria. Maria tiene mds rasgos mapuche, pero tiene los ojos
claros. Ahora don Camilo, que era de los més viejos de los her-
manos, era mds indio, masl...], como te puedo decir, mds morocho,
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mas grosote. Después estaba dofia Delia que era una mujer que
vestia con vestidos de terciopelo para las fiestas y todo, también
de ojos «claros. Todos de ojos claros, asi que eso eran por las cautivas,
son hijos de las cautivas! Porque los indios, los cacigues, todas las que
cautivabanl...], a las chicas blancas las agarraban con ellos, mi tio, yo
tenia un tio criollo que decia: “les gustaba la pierna blanca”, porque
todas las cautivas eran para los caciques. Esa es la historia, esa es la
historia[...]. (M.Z.)

Paradéjicamente, la misma ideologia que en un caso sostie-
ne que “no hay indios puros”, y que en otro reconoce a los
indigenas por marcas estigmatizadas como el apellido, el as-
pecto fisico o la pobreza, le reprocha al aborigen el no defender
y sostener su condicién de indigena:

El mapuche es medio rencoroso. Hay muchos bandos aca. Esta
el que tiene vergiienza de ser indio, el que tiene orgullo de ser
indio y después el indiferente, que le da lo mismo, que le pre-
guntis ;tu abuelo era aborigen? Y te dice no sé. Roberto, el
ingeniero, estd orgulloso de ser indio. Hay de todo, hay algunos
que se hacen llamar Colins, al estilo yanqui. Y vos ves que algu-
nos tienen vergiienza de ser indios, no indio, descendiente. (B.A.)

—Yo siempre digo, el problema de los indios, es que ninguno quiere
ser indio. Como que se avergiienzan de su raza. Por ejemplo, yo
tengo a las Coliqueo de amigas, son sefioras grandes, y un dia
fue, habian venido cuando colocaron el Monumento al Indio,
aca, [...] al otro dia estaba un declamador mapuche que vino de
Villegas. [...] Y entonces, bueno, cuando él empieza saluda. Dice
“mari mari”[...] nadie le contesté6 nada. Vuelve a decir “mari
mari” [...] nadie contesta nada. Y por ahi, yo estaba al lado de
unas Coliqueo y yo le contesto “Cumele cai mi, pefii’, como
hablan los indios, ¢viste?, y la Marcela Coliqueo me miré espan-
tada, jyo me tenté!

I: ;Entonces fuiste vos la que respondié, y en mapuche...?

—iClaro!, si, yo le contesté: “;Qué tal hermano?” “Cumele cai mi,
perii” [se rie]. Se rien todos cuando yo les cuentol...] Con mi her-
mana nos divertimos, porque yo por ahi le hablo con la tonada
de los indiosl...] (M.Z)
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Este relato revela las contradicciones presentes en las mira-
das no-indigenas sobre el indio: la que reprocha al indigena su
vergiienza y ocultamiento, y en otro nivel la “pérdida de su
cultura”, mostrando al mismo tiempo que sélo alguien sobre
cuya adscripcién blanca no haya dudas puede ejecutar alguin
elemento relacionado con una indianidad estigmatizada, tal co-
mo la lengua mapuche, cuya escasa pero atn vigente vitalidad
es demostrada paradéjicamente por una mujer no-indigena que
nacié y se crié en la tribu.1

3.2.La construccion de la identidad en los discursos
indigenas

Los tres testimonios que seleccionamos representan modalida-
des distintas en cuanto a las formas de construir la identidad y
la pertenencia entre pobladores indigenas, pero comparten al
mismo tiempo elementos comunes con las formas no-indigenas
de conceptualizar al indio.

Uno de estos posicionamientos corresponde a quien por sus
iniciales llamo B.Q.,'” que si bien reconoce su ascendencia indi-
gena, la transforma en algo perteneciente al pasado, excluyen-
do asi esta pertenencia del presente y de si mismo:

Acé mire, yo naci en la Tribu, practicamente. Y mis viejos eran
todos de la Tribuy, [...}Jindios, de parte de Quintuil, pero yal...]

16 Golluscio considera la vigencia de la lengua mapuche en Los Toldos
como en una “situacién de pérdida avanzada, con un alto y préximo riesgo
de muerte de la lengua” (1993: 260). Sin embargo, considera que la ejecucién
del mapudungun (ver nota 18) cumple algunas funciones importantes para la
poblacion indigena, tales como constituir un marcador étnico, que delimita
los dmbitos de inclusién del indigena y exclusién del no-indigena, modo de
interaccién con lo trascendente y disparador de mecanismos afectivos y psi-
colégicos que reconstruyen la identidad personal y social. Esto se ha visto en
el registro del contacto reciente con hablantes mapuches de comunidades
neuquinas en el que se han disparado procesos de “recuerdo” lingiifstico
(Golluscio 1993: 261).

7B.Q. es un hombre de 68 afios, nacido en la Tribu y actualmente resi-
dente en un barrio de Los Toldos. Ya jubilado, se dedicé toda su vida a tra-
bajos rurales en estancias de la zona.
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cémo le puedo explicar, mas civilizado, no estaba el momento
aquél del mapuche verdaderamente mapuche. Porque acd hubo
verdaderamente mapuche, en los tiempos de antes, que lo con-
taban ellos, en tiempos de Coliqueo, [...] Pero yo le cuento mas o
menos la historia que me contaba mi viejo, yol[...] no lo conodi.
Practicamente no lo conoci. {...] Cuando yo ya tomé conocimien-
to, ya lo indigena indigena, no habfa. Practicamente estaba todo
civilizado, ya. Pero antes decian comentarios que habian los in-
dios verdaderos indios. (B.Q.)

B.Q. desarrolla una estrategia de “no compromiso” con la
verdad de lo que enuncia (Golluscio 1993: 252). Ledesma (1989)
ha llamado “ajenidad de lo propio” al recurso por el cual el
hablante, al mostrar dudas y poca precisién en los comentarios,
intenta distanciarse de una determinada pertenencia, evitando
que el entrevistador asocie lo que cuenta con él mismo. En este
caso, el esfuerzo discursivo de B.Q. se orienta a distanciar al
“verdaderamente mapuche” del “mas civilizado”, y emplazar-
los en distintos momentos histdricos. Se distancia del saber
acerca de lo indigena, que es atribuido a la generacién de sus
padres y abuelos, y especificamente a los “verdaderos indios”
situados en los tiempos de Coliqueo.

I: Usted me decia hoy cuando saliamos que de chico usted escu-
chaba a su familia hablar en lengual...]

—Si, si. Claro, en el dialecto de ellos, en indio, en verdadero in-
dio, porque nosotros ya le digo, nosotros no aprendimos, por-
que ellos no querian, o qué se yo que les pareceria a ellos, que
no aprendimos, pero es tan lindo, el saber el idioma de indios,
porque no tiene ninguna indiferencia con las otras palabras, la
que decimos nosotros con ellos. Nada mads que, {...Jque se com-
binan mucho la lengua, para poder hablar. (B.Q.)

Los indios se convierten en “ellos”, distantes de un “nos-
otros” en el que B.Q. se incluye. Es notoria la importancia que
asume el hablar la lengua mapuche como criterio diferenciador
entre estos dos grupos. El “nosotros”, definido en este contexto

69



HI/TORICR XXIV.1

como todos los que no hablan mapudungun,'® permite a B.Q.
alejarse de una identificacién plena con lo aborigen y situarse
en el ambito no-indigena, pertenencia que intenta reforzar
creando una imagen de criollo y de trabajador del campo.

y a mi la locura mas grande que yo tenia siempre era de tener
un caballo emprendado.!® Siempre me gusté tener el facén de
plata y la rastra. La rastra es, como ser, en Cosquin,?? las rastras
que tienen acd, con botones de oro, todo [...] Y lo pude tener
después que falté mi padre, porque él tenia, y él, nosotros
éramos ocho hermanos, pero él nos dijo un dia, “el hijo que
salga mas criollo yo le voy a regalar todo esto”. Y entonces el
tonto fui yol...] el mas, el mas,[...] (B.Q.)

Este extracto es particular, ya que a la vez que destaca al
ajuar del caballo como un elemento criollo, este elemento cons-
tituye un vinculo y herencia de su padre indigena (del cual
destaca el mandato de convertirse en criollo, llamandose “ton-
to” a si mismo por haberlo cumplido). Estas contradicciones
forman parte, sin embargo, de una modalidad de identificacién
en la que B.Q. tiende a desembarazarse de una condicién que
podria serle atribuida. La construccién del “antes” y el “ahora”
le permite tomar distancia de los “verdaderos indios”. Pero en
contraste con los discursos no-indigenas, no se intenta crear
una continuidad con este pasado. Para B.Q., el indigena ha si-
do transformado definitivamente por el proceso civilizatorio.

En cambio para C.C.2! conocida como “la curativa mapu-
che” de Los Toldos, la distancia entre ella y “los mapuches” es

18 Mapudungun es la lengua propia de la poblacién mapuche o araucana
de Chile y de la Patagonia argentina.

19El “emprendado” refiere al conjunto de adornos de oro y plata con que
se solfa adornar a los caballos en las ocasiones festivas del folklore criollo
rural pampeano. Continda actualmente siendo utilizado en las fiestas tradi-
cionales.

%0 Cosquin es una localidad de la provincia argentina de Cérdoba, conoci-
da por sus festivales anuales del folklore de caricter nacional.

21 C.C. es una mujer de 65 afios, residente de un barrio marginal en Los
Toldos. De una condicién sumamente humilde, ha ido adoptando en Los
Toldos el rol de “curativa”, parecido al rol que cumplen en las comunidades
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mas ambigua. C.C. establece su pertenencia indigena desde el
relato de su propio nacimiento. En él, al mismo tiempo que uti-
liza marcadores de etnicidad que la incluyen en el mundo indi-
gena, describe a sus parientes mayores como “ellos”, “esa gen-
te”, “los mapuches”, los duefios de un saber que ella no tiene.
En este sentido, y al igual que en el caso de B.Q., la distancia
respecto de padres y abuelos significa no sélo un corte gene-
racional, sino una distancia respecto de lo “verdaderamente
indigena”

Naci en el campo. Cuatro, sea que vienen las tias, suegra, ma-
drina y tocayas, se decian ellos cuando se llamaban los mismos
nombres, no es cierto? Y yo venia parada, entonces no podia
nacer, al no poder nacer, esas tres mujeres, que eran forma de
machi, mas que nada, y eran especialidades, para la gente de
ellos, de ayudar a esa madre. Entonces mi mama no sabia ni
gué hacer, porque yol...], no le hablara de doctor ni de materni-

ad, porque era una gente que no queria que le dieran nada,
eran muy, muy cerrados. Entonces como que venia mal yo, esas
cuatro mujeres la acostaron en el suelo a mi mam4, en el piso y
en el piso esas cuatro mujeres hicieron cruz, saltaron sobre el
vientre de mi madre, al saltar sobre el vientre de mi madre yo
me acomodé [..], y entonces despacito me fueron sacando.
Cuando salié los pies dice mi abuela “es una chirigué [nifal”,
dice, “viene parada”, y bueno sali bien, pero ellas trabajaban
muy bien y sabrdn todo lo que habrdn rezado todo en mapuche,
no es cierto? (C.C.)

C.C. utiliza marcadores explicitos de la etnicidad, como vo-
cablos en mapudungun. A pesar de que no domina esta lengua,
C.C. recurre a ella para marcar su adscripcién indigena y dis-
tinguirse de los winkas.?? Sin embargo, algunos elementos repe-
tidos en el discurso de C.C., tales como el uso del apelativo
“negra” para referirse a s{ misma revelan la medida en que se
ha incorporado la mirada del otro y las marcas raciales en la
construccién de la propia identidad (Golluscio 1993). En este

patagénicas las machi, mujeres que ejercitan los saberes medicinales y reli-
giosos de la cultura mapuche. Ocupa asi el lugar fluctuante de la estigmati-
zacion y el “exotismo de lo auténticamente indigena” ante el entorno no-

indigena.
2 Forma genérica en que se denomina al blanco en la lengua mapuche.
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sentido, C.C. plantea su pertenencia indigena en una forma ex-
plicita, pero internalizando la mirada blanca sobre el indio, vi-
viendo tal pertenencia como una condicién criticada y dis-
criminada:

—Un dia un tal A., que todavia nadie lo quiere ac4, sali6 a la
calle. Y me salié diciendo “india, india, india, india, india
sucia, llena de piojos”, jsabés cémo me lo agarré|...]!

I: ¢Y A. era chico como vos o era un hombre grande?

C: No, era winka, era blanco, y de buena posicién, la misma
edad mia tiene, la misma edad mia tiene. Bueno, no sabés la
paliza que le di, no te das una idea. Le di una paliza, le di
una paliza[...] El me apretaba a mi y yo le apretaba a él, yo
era un macho para pelear, un varén era, me defendia. [...] Y
me grita la madre “tenés que ser india para ser tan bruta y
salvaje” me dice. Le digo “seré india salvaje pero me sé
defender”, le dije, “no me gusta que me puteen” le dije.
(C.C)

A diferencia de B.Q., quien presenta un perfil criollo, C.C.
crea su identidad desde una imagen estigmatica del indio. Po-
dria llamarse a este posicionamiento “la actuacién del estig-
ma”, que consideramos estéd ligado estrechamente al perfil a la
vez discriminado y exotizado de curandera aborigen que sos-
tiene C.C. como forma de relacién con el medio social no-indi-
gena. Al mismo tiempo que le da existencia, C.C. intenta, con
dificultades, diputar esta mirada desvalorizante sobre el indio,
a través de la defensa de sus valores de honestidad y responsa-
bilidad, asi como en las capacidades para el trabajo de sus hijos

oficial de albaiiil, son. Este hizo una casa y el otro también. Lo
que pasa es quel...] son inteligente el indio, inteligente el indio.

Podrian haber sido ingenieros de albaiiileria ellos, saben hacer
una casal...] (C.C.)

En el tercer testimonio, perteneciente a E.C., 2> encontramos

# E.C. es una mujer de 45 afios, nacida en la tribu y con familia en la
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otro tipo de posicionamiento, que seguramente no estd desvin-
culado de una pertenencia de clase distinta a la de los dos pri-
meros entrevistados. En ella se percibe una reivindicacion y
valoracion positiva y activa de su pertenencia aborigen, y un
planteamiento abiertamente critico hacia las concepciones es-
tigmatizantes que la sociedad nacional asocia al indigena

[...]la imagen del indio es el indio borracho, que el indio es
haragén y borracho. [...] Un blanco que no trabaja, tiene “depre-
sién”, pero no es depresion, es haraganeria, pero no se dice es
haragén, tiene depresién, o tiene problemas psicoldgicos, “no
trabajo porque tengo problemas psicolégicos” [en tono de
burla]. Eso es lo que ha hecho la sociedad moderna, pero es otra
cosa, muy concreta. Claro, es distinto, son iguales, son haraga-
nes iguales, pero, viste, el indio, porque es indio, es haragan y
borracho, y el otro[...] jClaro, son cosas que la gente hace las
diferencias! (E.C.)

E.C. construye la diferencia aborigen / no-aborigen median-
te dos tipos de criterios en tensién: el de la diferencia en tanto
raza, naturalmente dada, y el de la diferencia como “desigual-
dad de oportunidades”, como producto de situaciones histori-
cas. Su discurso revela una tensién entre el intento de sostener
la condicién aborigen como una naturaleza o esencia peculiar y
por otro lado defender la igualdad del indio respecto del resto
de la sociedad

Yo no tengo resentimiento con lo que han dicho los winkas. Es
decir, no puedo mirar para atrds y decir, bueno, todo esto esta
mal. Solamente que tenemos que luchar al lado de los blancos,
pelearla de igual a igual, porque somos iguales, porque [ellos]
no son mas que nosotros, nosotros no somos menos que ellos,
sélo nos divide la parte cultural, que nosotros no nos ponemos
al lado de ellos porque no tuvimos acceso a la cultura. Si hubié-
semos tenido acceso, y la facilidad que tuvieron los blancos, jpe-
ro iguall, porque no se trata de gente menores o mediocres,
jtodas son iguall, a no ser que viene uno con enfermedad, que

ciudad de Los Toldos, con la que mantiene estrecho contacto. Vive actual-
mente en Capital Federal, donde trabaja de empleada comercial.
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viene con una taradez, digamos mental, que viene malformado,
pero de cualquier manera no hay una raza que sea tonta. (E.C)

Luisa [Calcumill}?* lo hizo en el espectaculo, mird que eso es
suyo, ella no lo conocia. Dije jah! ésto era lo que yo habia olvi-
dado, yo me habia olvidado de muchas cosas, porque todas las
cosas que dice Luisa yo las conozco porque son dos tribus que
no se conocen, pero que son exactamente las personalidades,
porque a través de la, de los gritos de Luisa, yo me identifico,
porque mi tribu, mi gente se maneja exactamente como hace el
espectaculo de Luisa. Asi que somos iguales en la manera de
pensar, en la manera de atarnos la cabeza, la manera de hachar,
en todo!, jtodo! Y el interior, el interior es muy importante, y es
casi igual, digamos tiene esa cosa para adentro. Yo no sé si
todos son iguales. (E.C.)

En su discurso acerca del indio conviven las nociones basa-
das tanto en que “la gente hace las diferencias” como en que
“yo no sé si son todos iguales”. E.C. trata de sostener la par-
ticularidad de su condicién indigena, pero negociando sus con-
notaciones estigmatizantes. En este sentido, si bien presenta la
condicién aborigen como “una esencia cualitativamente dife-
rente” a la del winka, la caracteriza mediante los valores “blan-
cos”. Es significativo, en este sentido el siguiente extracto, en el
que otorga especial importancia a la presencia de caracteres ra-
ciales no-indigenas en algunos de sus parientes. Un “blanquea-
miento” en el mismo origen de su familia le permite a E.C.
resolver en cierta manera su inclusion en el mundo winka

Alfonso Claqueo era el abuelo y venia de la parte de Temuco,
creo que vino. El compré una cautiva que se llamaba Ana Le-
piman [...] La abuela era gringa, porque mi abuela era rubia, la
abuela era bien gringa, bien rubia de ojos bien celestes, entonces
de ahi que en la familia, hay rubias de ojos celestes, y hay otras
que estan en Brasil de ojos verdes que no podés creerlo. (E.C.)

24 Luisa Calcumill es una actriz mapuche reconocida por llevar al 4mbito
teatral distintas facetas de la realidad del pueblo mapuche en la Argentina.
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Articulando la tension entre naturaleza e historia a favor de
la imagen indigena, E.C. intenta conciliar la pertenencia abo-
rigen con los signos de “blanqueamiento”. Esto ocurre tanto
cuando destaca los rasgos rubios y de ojos claros de sus parien-
tes como cuando destaca la desigualdad de oportunidades que
blancos e indios tuvieron a lo largo de la historia para acceder
a la “cultura”

[...]en el programa de radio el chico me decia, “porque los ma-
puches tienden a desaparecer”|...], le digo, “;Cémo van a desapa-
recer?” Estidn teniendo cuatro, cinco mapuchitos, jamas va a
desaparecer la, la[...], si puede desaparecer en la provincia de
Buenos Aires que casi ha desaparecido, es la cultura, pero los
mapuche no, es decir, al contrario, es decir, no han podido salir
adelante, porque no han tenido cultura, no han tenido acceso a
la cultura. Nosotros, por ejemplo que nos criamos en el campo,
no hemos terminado, si hemos terminado alguno sexto grado,
pero a los golpes hemos terminado, porque habia que criar los
animales, porque tenia que arreglar la casa, tenia que hacer co-
sas,{...] y ahi ya no podias estudiar més, porque ahi ya donde
ibas]...]

I: ;A vos te parece que la cultura no va a desaparecer asi nomads
tampoco?

E: ;La mapuche? La cultura mapuche, si, pero no hay que
hacerla desaparecer, hay que dejarla desaparecer mientras haya
gente como ustedes que la rescaten, que son ustedes los que han
estudiado y los que tienen que trabajar, y nosotros no podemos
hacerlo porque nosotros por ejemplo estamos trabajando, no
podemos rescatar ese mapuche porque nosotros tenemos que
trabajar, mantenernos nosotros, porque nosotros no tuvimos la
educacién, no tuvimos el acceso a la cultura para decir yo soy
abogada, bueno, perfecto, yo tengo conciencia latinoamericana,
yo los dias de semana trabajo y los fines de semana me voy a
trabajar con mis, mis, eso seria lo ideal para mi, trabajar los
fines de semana, dos o tres veces, trabajar con mi comunidad
mapuche, transportarles mi conocimiento. (E.C.)

Internalizando de esta manera la mirada hegeménica frente
a lo indigena, E.C. concibe a la cultura indigena como algo co-
sificado y anclado en el pasado. En sus términos, la cultura
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mapuche puede “perderse”, mientras esté cuidada, estudiada y
rescatada por los que “han tenido acceso a la cultura, los que
han estudiado”. La lucha contra los sentidos dominantes se
instala aqui contra el estigma de desigualdad e inferioridad
asociado al indigena, pero desde la defensa, en tltima instan-
cia, de los valores condensados en la “cultura occidental”.

Se ve entonces que incluso posiciones criticas hacia las for-
mas dominantes de representar al indigena pueden compartir
con las nociones hegeménicas similares contradicciones acerca
de la aboriginalidad. En primer lugar, la tensién entre raza y
cultura, entre esencia e historia como fundantes de la diferencia
aborigen/no-aborigen. En segundo lugar, los valores “blan-
queados” que sustentan la representacion de esta diferencia.
E.C. se orienta claramente a defender la igualdad del indio res-
pecto del resto de la sociedad, demostrando que el indio posee
las cualidades hegemoénicamente aceptadas: los principios cris-
tianos, los valores familiares occidentales, la voluntad de pro-
greso, y fundamentalmente el interés por acceder a la educa-
cién y a “la cultura”.

4. Continuidades y discontinuidades: la autenticidad, la
raza y la cultura

En conclusiéon, he intentado en este trabajo situar las actuales
formas de la alteridad e identidad indigena en Los Toldos en
relacion con el proceso de insercién de la tribu de Coliqueo en
la dindmica socioeconémica de la pampa bonaerense. En este
sentido, creo que se abre un espacio para pensar los procesos
étnicos de otras tribus que permanecieron en esta area con pos-
terioridad a la “Conquista del Desierto”, asi como para realizar
comparaciones acerca de las transformaciones de la etnicidad
en distintos marcos regionales.

La trayectoria de la tribu de Coliqueo indica que el contexto
pampeano implicé para los asentamientos indigenas una gran
presion material y simbdlica dirigida hacia la desarticulacion
de la posesién comunal y de formas auténomas de representa-
cién grupal, forzando una rapida integracion de estas poblacio-
nes al mercado de tierras y mano de obra. Estos condiciona-

76



Jong e Horizontes compartidos y disputados

mientos se expresan asimismo en el debilitamiento de sus
formas de organizacién social y en la “invisibilizacion” de la
pertenencia étnica.

Vemos que las actuales practicas de alterizacion desarrolla-
das hacia el indigena en Los Toldos se relacionan con la cons-
truccién de una aboriginalidad estigmdtica, que naturaliza y
justifica una notoria asimetria social cuyas causas histéricas la
misma sociedad local no-indigena necesita interpretar a su fa-
vor. Si bien durante la primera mitad del siglo esta imagen
contribufa a deslegitimar la posesién indigena de las tierras,
ahora forma parte de un modo de representar la historia local
que “olvida” sus aspectos mas represivos y atribuye a la natu-
raleza de los grupos sus resultados. La condicién de aborigen
es asi considerada como un signo de inferioridad social que se
confirma en la situacién de pobreza de esta poblacién. Es des-
de y contra este tipo de connotaciones que construyen su iden-
tidad aquellos que se reconocen como indigenas.

Encontramos en el discurso de los mapuche toldenses un
reducido espacio de disputa hacia estos sentidos desvalorizan-
tes. La dificultad de contrarrestar esta imagen se refleja en los
dos primeros posicionamientos identificados en los extractos
analizados. En uno de ellos, distanciarse del mundo indigena
es la condicion necesaria para integrarse al mundo “civiliza-
do”. En el segundo no hay mayor margen de maniobra, se
“acttia” el estigma. En el tercero, se asume esta pertenencia en
términos de igualdad, pero renunciando, en dltima instancia, a
sostener tras la imagen de “indio” y “cultura indigena” otros
valores que los hegemdnicamente aceptados.

La selectiva y contradictoria apelacién a la naturaleza y la
historia como base de la diferencia entre indigenas y no-indige-
nas conforma el terreno en el que se producen las principales
disputas en torno a la identidad aborigen: el discurso no-indi-
gena tiende a construir esta condicién como natural y esencial-
mente diferente, a la cual pueden atribuirse las desiguales ca-
pacidades y comportamientos de la poblacién mapuche con
relacién a la blanca. En forma paralela y contradictoria, consi-
dera como pérdida de identidad a cualquier distancia que se
establezca respecto a los pardmetros “auténticos” de la aborigi-
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nalidad; los discursos indigenas, por el contrario, disputan las
nociones estigmadticas asociadas a la condicion indigena, atribu-
yendo (con limitados alcances) a factores histéricos la desigual-
dad socioecondémica de ambos grupos, pero no cuestionan la
nocién de autenticidad, ya sea cultural o bioldgica, inscripta
hegemoénicamente como referente de la aboriginalidad.

La concepcién de la diferencia como fundada en ultima ins-
tancia en factores culturales o raciales de una naturaleza par- .
ticular constituye, sin embargo, una base comun e incuestiona-
da, conformando un horizonte conceptual comin al discurso
indigena y no indigena. De esto se deriva, en primer lugar, la
representacion de la condicién indigena como una “pureza”
cultural y racial que sélo encuentra sus referentes “auténticos”
en un pasado previo o contemporaneo al inicio de relaciones
con los blancos. En segundo lugar, la representacion de la his-
toria posterior como un proceso de “pérdida” de indianidad,
tanto a partir del mestizaje bioldégico y/o cultural, proceso que
en ultima instancia halla un consenso a partir de la adopcién
de los valores culturales occidentales.

El abordaje de los actuales discursos de identidad revela, en
consecuencia, que en la adopcién mayoritaria de la “via del
blanqueamiento” la poblacién autoidentificada como aborigen
construye sus sentidos de pertenencia desde conceptos fuerte-
mente ligados a la hegemonia. En otras palabras, que los in-
digenas toldenses se posicionan ante esta identidad desde el
marco de ideas y marcas con que el entorno no-indigena cons-
truye la aboriginalidad. Este horizonte comtin deja no solo un
estrecho margen para la critica de estas representaciones domi-
nantes, sino que lleva a distanciarse de una pertenencia que es
vivida como una condicién estigmatizada, o a asumirla desde
una representacion cosificada de la propia cultura.

Debera profundizarse en el futuro la incidencia de la clase
en los procesos de conformacién de la identidad indigena en
Los Toldos: vemos que los pobladores que tendieron a asumir
esta pertenencia se ubican en los estratos medios y acomoda-
dos de la sociedad local, que pueden “negociar” de esta ma-
nera los sentidos dominantes asociados a esta pertenencia. No
es sin embargo la conducta adoptada por las personas de bajos
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recursos, sobre cuya pobreza se afirman las visiones dominan-
tes con respecto al indigena. En estos casos, se procura tomar
distancia del rétulo, adoptando criterios de autenticidad y pu-
reza que remiten la condicién indigena al pasado y no a sus
descendientes. Aquellos casos particulares en que se asume la
imagen estereotipada del indio como una estrategia de inser-
cién social y econémica (como en el caso de la curativa mapu-
che), suscita el rechazo de los que han adoptado una estrategia
de “blanqueamiento” y/o “invisibilidad” étnicas.

En este sentido, llamo la atencién acerca del poder estigma-
tizante que reside en el empleo de marcas raciales o bioldgicas
en la identificacién de grupos o individuos como aborigenes,
aun en contextos que, como en este caso, no sostienen abierta-
mente la nocién de diferencias raciales para legitimar jerar-
quias internas. Estas categorias, sin embargo, participan en la
actualidad de las précticas hegeménicas de marcacién del “otro
indigena”, condicionando asimismo los procesos de autoidenti-
ficacion de estos grupos. En la poblacién de Los Toldos, este
tipo de concepciones parece haber formado —y forma en la ac-
tualidad— parte importante de las practicas de alterizacién de
este grupo mapuche a lo largo de este siglo, sustentando un
proceso de relacion interétnica de rasgos profundamente asi-
métricos.
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