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Resumen

El articulo estudia el despliegue de redes sociales de pastoral aborigen
en la regién chaquefa argentina entre 1970 y 1985. En él se describe el
proceso de estructuracion de esas redes y se analizan las relaciones que
“agentes de pastoral aborigen” mantuvieron con antropélogos y saberes
antropoldgicos. El andlisis se fue nutriendo de archivos —a los que el
autor ha tenido acceso— ubicados en lo que funcioné como un centro re-
gional de capacitacion. El planteo es que, como paradigma hegeménico
en la década de 1960, el desarrollo gener6 condiciones de posibilidad
para el despliegue de estas redes. Pero ademas, que las marcaciones étni-
cas sobre las poblaciones con las que trabajaban los agentes de pastoral
estuvieron mediadas por la incorporacién de diversos saberes antropolé-
gicos. De esa forma, poblaciones en principio asumidas como “los mas
pobres entre los pobres” pasaron a ser nombradas como “comunidades”
y pueblos aborigenes.

Palabras clave: Pastoral aborigen; antropologia; regién chaquefia; indi-
genismo.
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From “pueblo pobre” to “pueblo indigena”. Pastoral Aborigen and
anthropological knowledge in the Chaco region in Argentina (1970-1985)

Abstract

The article examines the deployment of social networks of pastoral abori-
gen in the Argentinean Chaco region between 1970 and 1985. It descri-
bes the structuring process of these networks and analyzes the relations
that pastoral aborigen agents held with anthropologists and anthropo-
logical knowledge. The analysis is based on files —~which the author has
had access to- located in what functioned as a regional training center.
The paper suggests that, being Development an hegemonic paradigm in
the 1960s, it created conditions of possibility for the deployment of these
networks. Furthermore, the article argues that ethnic markings on popu-
lations in which the pastoral agents were involved with were mediated by
an incorporation of different anthropological knowledge. In this regard,
people first assumed as “the poorest of the poor” gradually became na-
med as “communities” and pueblos aborigenes.
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De “pueblo pobre” a “pueblo indigena”. Pastoral aborigen y sabe-
res antropoldgicos en la region chaquena argentina. 1970-1985

Presentacion

acia la década de 1970, en las provincias de Chaco y Formosa —region

del Gran Chaco argentino— comenz6 a estructurarse una red de laicos,
monjas, sacerdotes y pastores abocados a lo que concebian como “promocién
del aborigen”. En su mayoria pertenecian a estratos sociales medios y eran
oriundos de Buenos Aires y otras grandes ciudades del pais. Se autodenomina-
ban “agentes de pastoral aborigen” y algunos de ellos contaban con formacién
académica. Este articulo tiene por objetivo describir el proceso de estructura-
cién de aquella red, entendiéndola bajo la genérica denominacion de red de
pastoral aborigen.

Los agentes de pastoral aborigen se trasladaban a zonas alejadas de las
grandes ciudades y pasaban largos periodos en poblados indigenas de la regién
con el propésito de realizar gestiones en las areas de salud, educacién y traba-
jo. Desde la perspectiva de los sujetos implicados se trataba de caminar junto
a los aborigenes para mejorar sus condiciones de vida, revalorizar su cultura y
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buscar una reparacion histérica de estos pueblos. En su conjunto, alcanzaron
a conformar una red pastoral que se relacioné con redes homoélogas en otros
paises del continente americano (Leone, 2014). Las experiencias del Conselho
Indigenista Misiondrio en Brasil y del Equipo Nacional de Misiones en Paraguay
nutrieron buena parte del trabajo generado en el Chaco argentino.

De diversas formas, estos agentes recurrieron a saberes expertos y profe-
sionales para orientar su accionar. Si bien apelaron a conocimientos médicos,
histéricos, socioldgicos, entre otros, este articulo presta especial atencién al
modo en que se vincularon con saberes antropolégicos. El texto sugiere que las
marcaciones étnicas que los agentes de pastoral produjeron en su contacto con
las poblaciones nativas fueron configuradas en didlogo con herramientas y no-
ciones de la antropologia a las que esos agentes accedian de diversas maneras.

Buena parte de las actividades hechas por |a red de pastoral aborigen en
la region chaquefia desde 1970 en adelante se halla documentada en papeles,
ficheros y carpetas que ain hoy existen en un olvidado edificio en el centro de
la provincia de Formosa. Se trata del Centro de Capacitacion Zonal (CECAZO),
que desde 1978 funcioné como punto de encuentro, lugar de reuniones y es-
pacio de organizacién de la red en cuestién. En diciembre de 2013 accedi a
este conjunto de documentos, hasta el momento jamdas consultados con fines
de investigacién académica; aunque corroidos por el paso del tiempo y en mal
estado de conservacion, éstos revelan un interesante proceso sociocultural, que
consigui6 tener efectos significativos en distintas esferas de la sociedad argen-
tina. Este estudio se fundamenta en gran medida en el andlisis de ese corpus.

Introduccion

Las acciones de promocién del aborigen no fueron las primeras ni las
Gnicas intervenciones eclesidsticas y/o religiosas en poblados indigenas del
Gran Chaco. Existe una larga historia de intentos frustrados de misiones catdli-
cas en la etapa colonial. Las acciones de pastoral aborigen deben ser interpre-
tadas como parte de esa historia, sobre todo merecen ser pensadas a partir de
su relacién con las misiones franciscanas y anglicanas que se volcaron hacia la
regién chaquena durante la primera mitad del siglo XX.

Las primeras comenzaron a establecerse a fines del siglo XIX, al compdas
del avance del Ejército argentino en la regién. Las anglicanas, por su parte,
fueron promovidas por los ingenios azucareros,’ necesitados de mano de obra

3 Trinchero (2000) relata que la Iglesia anglicana comenzé a actuar en la zona a partir del apoyo de los patrones del
ingenio La Esperanza. En 1914, esta empresa doné a la South American Missionary Association terrenos cercanos a
Embarcacién (provincia de Salta), destinados a fundar Misién Chaquefia.
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indigena que pudiera ser sedentarizada y “civilizada”.*

Existieron visibles continuidades entre aquellas misiones religiosas de la
primera mitad del siglo XX y las acciones de promocién del aborigen gestadas
hacia 1970. Muchas veces, los agentes de pastoral aborigen se asentaron en
sitios en los que otrora habian funcionado misiones catdlicas y anglicanas. A su
vez, en ambos casos, las relaciones con dmbitos gubernamentales locales y na-
cionales fueron estrechas: las misiones franciscanas se instalaban con la venia
de un Estado nacional urgido por “poblar el territorio” y “civilizar” a los pue-
blos nativos; los agentes de pastoral, por su parte, en muchos casos llegaban a
los poblados indigenas enviados por agencias gubernamentales preocupadas
por generar el desarrollo y la integracién del aborigen.

Aun asi, la evangelizacién que articulé la pastoral aborigen se asen-
t6 en una serie de principios que habian estado ausentes en las experiencias
misionales previas.® Enmarcadas en las nuevas visiones evangélicas propias
del Concilio Vaticano Il (1962-1965) y la Conferencia Episcopal de Medellin
(1968), las acciones de pastoral aborigen se orientaron segin el concepto de
promocién humana.® Estrechamente cercano al ethos desarrollista imperante
por entonces, este concepto asumio que la tarea evangelizadora deberia aten-
der la integralidad de lo humano y lo social. En consecuencia, los agentes de
pastoral aborigen mostraron mds interés en “mejorar las condiciones de vida
de la gente” que en inculcar principios religiosos. En consecuencia, el trabajo,
la salud y la educacién se convirtieron en ejes principales de su accién. A su
vez, plantearon un tipo de evangelizacién ecuménica, orientada a fomentar la
colaboracién entre catdlicos y protestantes, y abierta a promover la confluencia
entre los cultos cristianos y las cosmovisiones “aborigenes”.

Desde 1984 en adelante, los agentes de pastoral aborigen participa-
ron activamente en la construccion de dispositivos de gobierno indigenistas y
cumplieron importantes roles en los procesos de estatalizacién de lo indigena

4 Existen abundantes andlisis del influjo de las misiones religiosas sobre los pueblos indigenas de la regién. Son cono-
cidos los estudios que en las décadas de 1930 y 1940 realiz6 el antropélogo suizo Métraux, preocupado por el cambio
sociorreligioso experimentado por los “aborigenes chaquefos” ante las misiones cristianas. En tiempos mds cercanos,
Wright (2002; 2003) analiz6 la incorporacion de los preceptos pentecostales entre grupos tobas del este formosefio y
los impactos de las “reducciones” religiosas en la oralidad de grupos guaykurii. Ademds, existen valiosos trabajos que
abordan las dindmicas de interaccion generadas entre indigenas y misioneros (Ceriani Cernadas, 2011) y la incidencia
de las misiones protestantes en la reacomodacion territorial de grupos indigenas del Gran Chaco (Ceriani Cernadas y
Lavazza, 2013).

W

Atender a esta especificidad de la pastoral aborigen contribuirfa a fortalecer el licido andlisis de los programas de
desarrollo encarados por ONG de culto en los afios ochenta realizado por Braticevich (2009).

=N

La categoria de promocién humana surgié del seno de las discusiones teoldgicas de la Iglesia catélica que, hacia la
década de 1960, debatia sobre la misién cristiana en el nuevo marco internacional de entonces. La expresion aparece
por vez primera en la constitucién pastoral del Concilio Vaticano II, Gaudium et spes (7 de diciembre de 1965). Quince
meses después era utilizada en una enciclica papal (Populorum Progressio, 26 de marzo de 1967).
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(Carrasco, 2000; Grupo de Estudios en Legislaciéon Indigena, 2000; Leone,
2015). Al decir de Laura Zapata (2014), tal participacion ayudé a introducir
el concepto de pueblo indigena en los lenguajes politicos y juridicos de Ar-
gentina en las Gltimas décadas.” Varios de estos agentes fueron los principales
propulsores de la creacién, en 1984, del Equipo Nacional de Pastoral Aborigen
(ENDEPA), perteneciente a la Conferencia Episcopal Argentina. Diez afios des-
pués, a instancias de la reforma de la Constitucién Nacional, ENDEPA milité en
pos de la sancién del articulo 75, que reconocié nuevos derechos a los pueblos
indigenas. En la actualidad, esta entidad financia, impulsa y apoya la organi-
zacién de una parte significativa de las acciones politicas de los movimientos
indigenas.

En fin, la nocién de pastoral aborigen condensa un interesante proceso
social e histérico. Su analisis ayuda a comprender ciertas tonalidades que ha
sabido tener la construccién de lo indigena en Argentina durante los Gltimos
tiempos.8 En ese marco, estudiar cuales fueron y que caracteristicas tuvieron las
relaciones entre agentes de pastoral aborigen y saberes antropoldgicos aporta-
ra nuevos elementos para interpretar los procesos de produccién de la “dife-
rencia indigena” como una diferencia merecedora de derechos juridicamente
sancionados.

El escenario del desarrollo y la pastoral aborigen

Luego de la Segunda Guerra Mundial, diversos supuestos organizadores
del mundo occidental moderno fueron problematizados. Algunos de ellos fue-
ron los modos de entender la otredad. Nuevas formas de clasificacién surgieron
sobre las sociedades y naciones del denominado tercer mundo, las cuales pa-
saron a ser pensadas como poblaciones “atrasadas” requeridas de ayuda para
alcanzar el desarrollo (Escobar, 2007).

En América Latina, una de las manifestaciones de este escenario desa-
rrollista ha sido la creacién, en 1948, de la Comisién Econémica para América
Latina (CEPAL), formada por la Organizacion de las Naciones Unidas —-ONU-.
En el seno de la CEPAL tuvieron lugar fructiferos debates sobre la moderni-
zacién, la industrializacién, las relaciones centro-periferia y el desarrollo, los

7 Hacia mediados de la década de 1980, varios agentes de pastoral aborigen fueron convocados para dar forma a proyec-
tos de “leyes aborigenes”. En 1984, el padre Francisco Nazar participd en la redaccién y sancién de la Ley Integral del
Aborigen en Formosa (Leone, 2015). Al afio siguiente, el sacerdote pasionista Patricio Doyle fue invitado a elaborar el
proyecto de “ley aborigen” de la provincia del Chaco (Doyle, 1997).

8 No pretendo alimentar lecturas que asuman esa construccion como el efecto de manipulaciones sobre los indigenas,

planificadas conspirativamente por las jerarquias eclesidsticas (al respecto, vale recordar que la pastoral aborigen es un
espacio relativamente marginal dentro de la Iglesia catélica).
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cuales impactaron tanto en las nacientes academias como en la convulsionada
politica de los paises latinoamericanos (Nercesian, 2013). Hacia los afos se-
senta, muchas de las ideas originadas en la CEPAL se conjugaron con la Alianza
para el Progreso, programa politico-econémico de fomento del desarrollo que
Estados Unidos desplegd hacia América Latina como un intento de evitar la
creciente conflictividad social.

Miranda Lida (2012) ha sefalado que el desarrollismo ingresé en los es-
pacios catélicos como una sensibilidad generadora de nuevas formas de misio-
nar. En efecto, el escenario sociohistérico y geopolitico del desarrollo fue im-
portante en la generacién de condiciones de posibilidad para el despliegue de
las redes de pastoral aborigen. Por un lado, porque facilité articulaciones con
agencias internacionales de financiamiento y con programas gubernamentales
de “desarrollo comunitario”. El sustento econémico de las acciones de pastoral
aborigen frecuentemente provino de fundaciones internacionales de “coopera-
cién al desarrollo” como Misereor —una organizacion perteneciente a la Iglesia
catélica alemana- o Inter American Foundation, de origen norteamericano.

Por otra parte, la episteme desarrollista proveyé a las practicas de pas-
toral aborigen de categorias de percepcion y marcos generales de interpre-
tacion de las realidades en que ellas se aplicaban. En concordancia con las
problematizaciones sobre la pobreza propias del desarrollismo, estos agentes
asumieron al “aborigen” como “el mas pobre entre los pobres de América”’.
Asimismo, al igual que en el imaginario politico desarrollista, en las acciones
de pastoral aborigen las ideas de cooperativa y comunidad resultaron centrales.
De parte de los gobiernos, el uso técnico del concepto de comunidad intentaba
explicar particularidades de las poblaciones autéctonas y buscaba saldar las
resistencias que estas habian mostrado hasta entonces frente a los programas
de desarrollo agricola (Lenton, 2005). Tales nociones técnico-gubernamentales
se conjugaron en las practicas de pastoral aborigen con ideas judeo-cristianas
de communitas; de forma tal que, inscripta tanto en el imaginario desarrollista
como en la teologia cristiana, la categoria de “comunidad aborigen” se pre-
sentaba productiva a la hora de construir un objeto localizado de trabajo de
promocién, pero también objeto de gobierno y sujeto de financiamiento. A su
vez, la creacién de cooperativas en las comunidades encontr6 por momentos
un aval condescendiente, y otras veces, un apoyo activo por parte de distintas
instancias gubernamentales.

En forma paralela, los tiempos del desarrollo configuraron el escenario
dentro del cual se constituyd la antropologia contempordnea (Escobar, 1999;

9 Tal fue la expresion consagrada en la Tercera Conferencia General del Episcopado Latinoamericano (Puebla, 1979).
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2007). Hacia los anos sesenta, la demanda de antropdlogos se vio incremen-
tada sustantivamente por parte de agencias y organizaciones para el desarro-
llo que necesitaban conocer las particularidades de las poblaciones rurales.
Tras diagnosticar el fracaso de los enfoques verticalistas sobre el desarrollo, de
orientacién meramente econémica, basados en inyecciones de capital y tecno-
logia moderna, diversas instituciones y agencias internacionales (Banco Mun-
dial, Agencia para el Desarrollo Internacional de Estados Unidos —US.AID-,
Naciones Unidas, entre otras) buscaron una mejor adecuacién de los progra-
mas de desarrollo a las “particularidades culturales” de la poblacién pobre,
especialmente de aquella asentada en zonas rurales (Escobar, 1999).

En este marco, la antropologia de viajes prolongados a extrafias “tribus
salvajes” cedi6 lugar a la intervencién de los antropélogos en sus propias so-
ciedades de origen. Esto se conjugd con importantes transformaciones experi-
mentadas al interior de las academias regionales. La antropologia brasilena fue
cuna de fuertes criticas a los estudios de aculturacién y al concepto de asimila-
cién (Pacheco de Oliveira, 2010). La antropologia argentina, aunque quiza un
poco rezagada, no se mantenia ajena a ello. Tras su creacién en 1959, la Licen-
ciatura en Antropologia de la Universidad de Buenos Aires buscé distanciarse
de los enfoques funcionalistas y el paradigma de la modernizacién imperantes
en la naciente sociologia local. Relegada a un espacio relativamente marginal,
esta carrera funcioné como reducto de debates de ideas nuevas (Guber, 2010).
La repregunta por las dimensiones éticas, valorativas y politicas del ejercicio
de la disciplina redundé en una idea de compromiso militante para el cambio
social.’ En ese marco, comenzé a delinearse un nuevo campo disciplinario
asumido como antropologia social. Durante los recesos universitarios, los estu-
diantes realizaban viajes a zonas de Neuquén, Salta, Jujuy, Bolivia o Pertd en lo
que el antropélogo argentino Leopoldo Bartolomé (1980, p. 212) refirié como
el “trabajo de campo durante las vacaciones”. En muchos casos, este tipo de
viajes representaban para los estudiantes un “contacto directo con modos de
vida que se veian, olian y escuchaban diferentes” (Guber, 2010, p. 195).

El acercamiento de los antropdélogos sociales a estos “modos de vida
diferentes” generaba la necesidad de elaborar categorias y formas de entender
—e incluso de nombrar- a esos otros. Algunas de esas formas de categorizar
llegarian a ser incorporadas en las practicas de los agentes de pastoral abori-
gen. Asi, mientras la categoria de “comunidad aborigen” habria llegado a las
practicas de los agentes de pastoral via la episteme desarrollista, la categoria de

10 Esto entronca con profundos cambios en el pensamiento, los lenguajes politicos y la practica politica que se gestaron
hacia la década de 1950 en América Latina, ver Nercesian (2013).
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pueblo indigena, en cambio, habria sido incorporada a través de interesantes
relaciones mantenidas con los saberes antropoldégicos.

El despliegue de una red social

Una de las primeras intervenciones de pastoral aborigen en la regién
chaquena es la emprendida por la orden catélica Oblatos de Maria Inmacu-
lada en los alrededores de Ingeniero Judrez, en Formosa. En mayo de 1965,
tres sacerdotes de esa orden'' iniciaron una obra “de integracion y desarrollo
[para] lograr...que el hombre disponga de pan, techo y trabajo...[y] no hablar
de Religiéon mientras no se den en él las minimas condiciones de dignidad de
la persona humana”."

Pocos afnos después, el nimero de misiones de esta orden en la zona se
habia extendido a cuatro: Misién Aborigen San Nicolas, en lotes cedidos por
el gobierno provincial, Misién Aborigen Pozo Verde (ambas a pocos kilémetros
de Pozo del Tigre), Misién Aborigen San José y Misién Aborigen Cacique Co-
quero (Taurozzi, 2006). La principal fuente de financiamiento de estas empre-
sas fue Misereor."

En forma paralela, en 1968, las Hermanas de la Congregacién de la
Doctrina Cristiana comenzaron un trabajo pastoral en la localidad de Ingeniero
Judrez; y en 1972, la congregacién de la Pasion de Jesucristo (pasionistas) inau-
guré misiones permanentes destinadas a trabajar con indigenas en las franjas
sur y norte del rio Bermejo (Taurozzi, 2006).

El traslado de los pasionistas hacia Formosa se conjugd con una invita-
cién que el obispo local, monsefior Marcelo Scozzina, habia hecho a la orden
para que se hiciera cargo de un vicariato regional en el centro y el oeste pro-
vincial. En una carta fechada en 1972 y dirigida al provincial pasionista Mateo
Perdia, Scozzina detallaba que se confiaba esta jurisdiccién eclesidstica a esa
orden por un convenio de cinco afios y explicitaba el tipo de trabajo a realizar
y la distribucién de tareas entre iglesias, 6rdenes y congregaciones:

“Para el inicio bastaran tres sacerdotes...En lo referente a los aborigenes: los sa-
cerdotes y religiosas animarian constantemente al Equipo que se dedica a la

11 Entre ellos estaba el Padre Bernardo Witte, quien afios mas tarde, tras el asesinato de monsefior Angelelli, fue nom-
brado obispo de La Rioja.

12 Revista Actualidad Pastoral. (marzo 1970), n° 26, p. 23. Archivo privado de Lucas Bilbao (APLB).

13 Revista Actualidad Pastoral. (marzo 1970), n° 26, p. 23. APLB.
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promocién social y econémica de los mismos...Las religiosas, sobre todo, po-
dran prestar su colaboracién en la atencién sanitaria y educativa de los aborige-
nes. La formacion religiosa de los mismos quedara librada a la Iglesia Anglicana”
(citado en Taurozzi, 2006, pp. 287-288).

Es relativamente poco lo que se sabe respecto de esta serie de misiones.
En contraste, descripciones detalladas se han hecho sobre la intervencién que,
en agosto de 1969, inicié un grupo de voluntarios en las ruinas de la misién
franciscana de Nueva Pompeya.'* Es probable que ello se deba a que ésta fue
una experiencia algo distinta a otras. Encabezados por la monja Guillermina
Hagen, voluntarios del obispado de Sdenz Pefia y empleados de la Direccién
Provincial del Aborigen del Chaco trabajaron en la vieja misién con un notorio
sentido critico y politico (Hermitte, 1995; Ihigo Carrera, 1998). Originalmente,
compuesto por siete personas, el grupo promovié el desarrollo de cultivos de
consumo domeéstico, estimulé la alfabetizacion de los adultos, cre6é una sala
de primeros auxilios, instalé una despensa (orientada a abaratar los productos
y a romper el monopolio ejercido por el comerciante local) y desarrollé6 una
cooperativa de explotaciéon maderera. Este conjunto de cuestiones llevé a que
cada vez menos indigenas se trasladaran a la zona de Castelli para ocuparse
en la —siempre mal paga— cosecha del algodén. Hacia 1973 esto despert6 la
inquietud de la federacién agraria local, que elevé sus reclamos al gobierno
provincial y nacional para que el grupo de voluntarios fuera desarticulado (Co-
lombres, 1976). Las acciones emprendidas por el equipo pastoral de Nueva
Pompeya se inscribieron ademas en programas politicos mas amplios. Guiller-
mina Hagen era una mujer con un marcado compromiso politico (Colombres,
1976; lihigo Carrera, 1998) y, segln relata Lucas Lanusse (2007), el grupo de
Nueva Pompeya alcanzé a mantener vinculos con miembros de la organiza-
cién politico-guerrillera Montoneros. Como se puede ver, sobraban las razones
para que ciertos sectores del gobierno provincial buscaran hostigar y terminar
con su accién pastoral.

Aun asi, esta experiencia fue clave en el despliegue de la pastoral indi-
genista en la zona. Entre 1970 y 1973 (afio en que Hagen debi6 exiliarse en
Perd), por alli pasaron varios sacerdotes, religiosas y laicos que, tras adquirir
significativos conocimientos sobre organizacién y promocién aborigen, se tras-
ladaron a otras localidades chaquefias. Muchas veces sus traslados se debieron
a diferencias politicas con Hagen. Memorias escritas por algunos protagonistas
(Doyle, 1997) sugieren que la radicalidad politica de la monja fue motivo de

14 Esta mision habia sido implantada en el afio 1900 y dej6 de funcionar como tal al comenzar la década de 1940.
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conflictos con quienes Ilegaban a la regién con afanes de transformacién so-
cial mucho menos ambiciosos y con vinculos mas estrechos con los gobiernos
provinciales de entonces.

Al comenzar la década de 1970, algunos sacerdotes y seminaristas pa-
sionistas se trasladaron desde Nueva Pompeya a Ingeniero Judrez y se sumaron
a trabajar junto a las monjas de la Doctrina Cristiana. En una réplica de lo
hecho en Nueva Pompeya, alli se generaron proyectos de alfabetizacion, se
instal6 un centro de salud y se promovi6 la formacién de una cooperativa. Sin
embargo, estas experiencias misionales fueron mostrdndose cada vez menos
radicales en lo que refiere a sus ambiciones politicas, sobre todo en la medida
que la represién a las ligas agrarias se hacia mas intensa en la zona.

En 1971, un grupo de trabajo abandond Ingeniero Judrez y se trasladé
a San Andrés (noroeste formosefo), cerca de la histérica mision anglicana del
mismo nombre. Al poco tiempo, debido al desborde del rio Pilcomayo, este
grupo debid reasentarse junto a la poblacién nativa a unos pocos kilémetros de
distancia, en la localidad de El Potrillo. Alli permanecieron trabajando durante
mas de una década con poblacién wichi de la zona, e hicieron de un aserra-
dero la principal fuente de trabajo local.' Roberto Vizcaino (seminarista pa-
sionista) y Francisco Nazar Anchorena (sacerdote pasionista) fueron dos de los
mas activos promotores de El Potrillo. Segin relata una memoria de la época,
hacia 1978 esta localidad habria pasado a operar como “Centro Intermedio de
Supervisién Zonal de todos los Agentes de Salud” del Departamento de Ramén
Lista.'”

La localidad de El Sauzalito, al norte de Chaco, fue otro de los puntos
neuralgicos de estas redes sociales dedicadas a la promocién del aborigen. Por
alli también circularon sacerdotes pasionistas como Patricio Doyle y Diego So-
neira. En 1972 habia llegado alli un equipo de monjas que buscé crear fuentes
de trabajo a partir de la explotacién del quebracho colorado (Silva, 1998, p.
59). El 22 de mayo de 1973, poco después que el pais retornara al régimen de-
mocratico, la Direccién Provincial del Aborigen del Chaco impulsé la creacién
de una nueva escuela en esa localidad y envié6 alli al cura Celso Dominguez.
Segln declara Patricio Doyle (1997, p. 34), “el Gobierno de la Provincia vio

15 Un claro ejemplo de ello es el caso del sacerdote pasionista Diego Soneira, quien hacia 1970 trabajaba como supervisor
del Instituto Provincial del Aborigen del Chaco y habia sido convocado para esa labor por el interventor militar de la
provincia.

16 En 1980, este emprendimiento se conformé como cooperativa, denominada Cooperativa de Trabajo Agropecuaria y
Forestal Mukuk, en honor a Guillermo Everett Mukuk, primer misionero que llegé a San Andrés.

17 Acerca del proceso y situacion actual de El Potrillo (APSAEP), s/f [ca. 1980]. Caja 201. CECAZO, Pozo del Tigre,
Formosa.
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como una necesidad de aquel momento crear un polo de promocion en el drea
wichi que contrarrestara la presencia radicalizada de Guillermina”. Este “polo
de promocién” fue organizado por quienes se habfan enfrentado al proyecto de
cooperativa emprendido en Nueva Pompeya (Hermitte, 1995, p. 25).

En los distintos sitios en los que se asentaron, los agentes de pastoral o
promotores funcionaron generando una especie de microgobierno de lo local
en el cual ellos (“los de afuera”, “los gringos”) se encargaban de contactar ins-
tancias estatales y eclesiasticas, de acceder a fondos y subsidios, de ejecutar
rendiciones, de impulsar la organizacién y de distribuir las fuentes de trabajo.
Por su intermedio, estas experiencias de pastoral contaron con significativos
respaldos gubernamentales. El grupo asentado en Nueva Pompeya conté, en un
inicio, con el apoyo del director de la Direccién Provincial del Aborigen y del
subsecretario de Bienestar Social (Hermitte, 1995; Lanusse, 2007). A su vez, en
1974 y 1975, en el marco de programas nacionales y provinciales de control
de la tuberculosis, el grupo de trabajo asentado en las cercanias de San Andrés
recibié dos aviones con viveres y medicamentos; y en 1977 pudo construir
el referido aserradero con fondos del gobierno nacional.’ El grupo asentado
en Ingeniero Judrez, por su parte, cont6 desde 1979 con aportes estatales del
Ministerio de Accién Social de la Nacién para poner en marcha un Programa
de Creacién de Fuentes de Trabajo,' y en 1980 recibi6 la visita del ministro
nacional de Salud y Medio Ambiente de la dictadura.

En 1978, bajo la mirada —atenta y complaciente— del Ejército, en plena
dictadura militar y con las experiencias politicamente mds radicalizadas ya
desterradas por la represion, distintos grupos de trabajo pastoral indigenista
de la zona dieron origen al Centro de Capacitacién Zonal (CECAZO) en la
localidad de Pozo del Tigre, centro geografico de la provincia de Formosa.?°
La localizacién del CECAZO result estratégica en cuanto a vias de acceso y
de comunicacién con los parajes en donde se hallaban los distintos agentes de
pastoral. EIl CECAZO proporciond un espacio de convergencia, comunicacion
y puesta en comun entre las diversas y dispersas experiencias de promocién
aborigen en la region y canalizé financiamiento para viajes y traslados. En do-
cumentos de la época emitidos por el mismo Centro se afirmaba:

18 Proceso de organizacién comunitaria y capacitacién en el barrio obrero. Ingeniero Judrez, s/f [ca. 1980]. Caja 200.
CECAZO, Pozo del Tigre, Formosa.

19 APSAEP, s/f [ca. 1980]. Caja 201. CECAZO, Pozo del Tigre, Formosa.

20 Ciertos documentos consignan el 3 de septiembre de 1979 como fecha de inicio de las actividades, no obstante, éste
habrfa comenzado a funcionar antes de esa fecha.

Quinto Sol, Vol. 20, N° 3, septiembre-diciembre 2016 - ISSN 1851-2879 , pp. 1-23

11



12

Miguel Leone

“el servicio que el CE.CA.ZO presta a las comunidades aborigenes es la capaci-
tacion a través de diferentes cursos, una infraestructura que permite el Encuentro
de Comunidades con una problemdtica comin y la produccién de material di-
dactico que vaya recogiendo la reflexion de los diferentes grupos”.?'

La creacion del CECAZO cont6 con el respaldo del Instituto de Cultura
Popular (INCUPO),% que intent6 replicar en Formosa la experiencia del Centro
de Capacitacion de Lideres (CECAL) radicado en Reconquista, al norte de la
provincia de Santa Fe. El CECAL pertenecié a INCUPO vy se destiné a la forma-
cién y capacitacion de campesinos y “familias agricolas”. Pero, a diferencia del
CECAL, el CECAZO no se establecié para trabajar con campesinos, peones y
colonos, sino, sobre todo, para capacitar indigenas que pudieran conformarse
en lideres o referentes en “sus comunidades”.?

El Centro de Capacitacién impulsé la organizacién y la formacién de
comunidades, capacitadores y lideres comunitarios y fue el intento méas exitoso
de coordinacién de las distintas acciones de promocién aborigen realizadas
en la zona; aunque no fue, por cierto, una experiencia Gnica ni excepcional.
En 1978 en Ibarreta (Formosa), se constituy6 el Centro de Desarrollo Integral
(CEDEIN) financiado, al igual que el anterior, con fondos provenientes de Ale-
mania. Esta entidad aspiraba a ayudar a que “se vaya desarrollando en la so-
ciedad de hombres ‘blancos’ una nueva consciencia, de manera que nuestra
cultura occidental predominante se sensibilice ante el drama aborigen”.?* Esta
experiencia tuvo un desarrollo y un impacto en la zona mucho menores que los
alcanzados por el CECAZO. Aun asi, su existencia demuestra que la creacion
de un espacio orientado a centralizar la capacitacion e impulsar el desarrollo
comunitario en la regién, lejos de haber sido fortuita y accidental, fue una ne-
cesidad emergente en ese ambito de trabajo pastoral indigenista.

21 Una experiencia de educacion popular. Comunidades Aborigenes (CA), Comunidades Eclesiales de Base (CEB), s/f
[ca. 1981]. Caja 127. CECAZO, Pozo del Tigre, Formosa.

22 Vinculado a la Iglesia catélica, INCUPO se fundé en 1968 y funcioné como un brazo ejecutivo del trabajo con pobla-
ciones rurales de las didcesis de la regién del nordeste. En primer término, se abocd a la organizacion del campesinado
y a los programas de las Escuelas de la Familia Agricola (EFA). Muchos de sus miembros estuvieron estrechamente
vinculados con la gestacion de las ligas agrarias. En forma posterior, colabor6 en la articulacién de las redes de pastoral
aborigen en la zona.

23 El CECAZO estructurd dos lineas de trabajo: CEB y CA. Fue esta tltima la que consigui6 un desarrollo mds prolifico.

24 Breve reseifia del Proyecto de Promocién de la Comunidad toba-pilaga. Parroquia de Ibarreta, s/f [ca. 1980]. Caja 203.
CECAZO, Pozo del Tigre, Formosa.
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Pastoral aborigen y saberes antropoldgicos

Desde los inicios de sus intervenciones politico-eclesiales, los agentes
de pastoral daban cuenta de la propia incapacidad para entender a aquellos
con los que pretendian trabajar. Tal es una evidencia surgida de los documentos
que hasta el momento he analizado. En un relato sobre “el proceso vivido en El
Potrillo” se expresa que “la llegada a San Andrés” en 1971 implic6 “un fuerte
impacto ante la realidad de un pueblo, en agonia” (sic). Afirma también que
“vimos el dolor y la angustia del hombre oprimido, sin descubrir que era un
hombre culturalmente diferente a nosotros”.*

En las categorias de los agentes de pastoral esos sujetos con los que tra-
bajaron fueron paulatinamente asumidos como “otros diferentes”, portadores
de una diferencia que era preciso “descubrir”. Agentes y promotores fueron
apelando a saberes sociolégicos, pero sobre todo antropolégicos, para hallar
respuestas a sus desconciertos. Quienes llevaban adelante el CEDEIN en Iba-
rreta reconocian, en su desconocimiento de “la lengua y la cultura aborigen” y
en la “falta de formacion especializada”, dos de las principales dificultades con
las que se topaban.* En la misma linea, otro documento relata que por medio
de las charlas y explicaciones que el sociélogo francés Jean Charpentier habia
brindado en el CECAZO se “produjo en nosotros una actitud atencional por la
CULTURA".>

Las primeras acciones de promocion se basaron en una idea laxa de
aboriginalidad (Briones, 1998) de acuerdo con la cual ese otro fue pensado
como pobre y necesitado. Quizds mds necesitado que otros pobres, pero sin
que ello implicase una especificidad radical que exigiera formas distintas de
intervencién pastoral. Con el paso del tiempo, no obstante, fueron cristalizan-
do en estas practicas de pastoral regimenes mas especificos de representacion
sobre ese otro indigena. En las interacciones entre la gente de los lugares y los
agentes de pastoral el idioma operé como uno de los principales diacriticos de
construccion de aboriginalidad:

“La convivencia con el Pueblo Mataco es lo que nos ha forzado a abrir los oi-
dos y escuchar que nos dice: ‘"NOSOTROS SOMOS UN PUEBLO CON UNA

25 APSAEP, s/f [ca. 1980]. Caja 201. CECAZO, Pozo del Tigre, Formosa. El destacado en cursiva de la cita es de mi
autorfa.

26 Breve resefia del Proyecto de Promocion de la Comunidad toba-pilagd. Parroquia de Ibarreta, s/f [ca. 1980]. Caja 203.
CECAZO, Pozo del Tigre, Formosa.

27 APSAEP, s/f [ca. 1980]. Caja 201. CECAZO, Pozo del Tigre, Formosa. Maytiscula en el original.

Quinto Sol, Vol. 20, N° 3, septiembre-diciembre 2016 - ISSN 1851-2879 , pp. 1-23

13



14

Miguel Leone

CULTURA DIFERENTE'. Y entonces vemos la necesidad de hacer un mayor es-
fuerzo por conocer el idioma, como una manera indispensable de entrar en esta
cultura” 2

El idioma se configuré en una auténtica cuestién en el microgobierno
de lo local. En virtud de aquel se distinguia a los grupos como tobas, matacos
o pilagd, y de acuerdo con su dominio del castellano se seleccionaba a los
individuos —que supuestamente tenian habilidades para conformarse en lideres
comunitarios— para que asistieran a cursos y capacitaciones.

Si la gente con la que se trabajaba fue asumida como portadora de “una
cultura diferente” en la que se hacia conveniente “entrar” para “afianzar su
identidad cultural”
funcionaba en una doble direccionalidad: el idioma se presentaba como la me-
jor herramienta para generar el acceso de los blancos a la “cultura aborigen”,
pero también de los aborigenes a la cultura de los blancos. Es por ello que
los agentes de pastoral destinaron esfuerzos a aprender los idiomas de estos
pueblos. Paralelamente, la educacion, pensada originalmente de acuerdo con
los canones de la educacion normal tradicional, hacia los afos ochenta pasé a
incorporar el eje de la educacioén bilingtie.

A ese respecto, en 1982 la monja Nélida Trevisan, directora de la escue-
la primaria de El Sauzalito, problematizaba la educacién dada a los nifos de
la poblacién local y afirmaba que “habria que tener en cuenta su cultura, tener
en cuenta que vienen de otro idioma y otra vida. Que ni siquiera han tenido la
misma alimentacion que los otros”.?

Pero la asuncién de estas poblaciones como portadoras de especifici-
dades culturales no se generé solo por la interaccién entre agentes de pastoral
y gente que les hablaba en un idioma distinto, sino que estuvo mediada por
saberes antropolégicos que aquellos incorporaban. De la revision de docu-
mentos y el andlisis de las entrevistas infiero que, en especial hacia la segunda
mitad de la década de 1970, los agentes de pastoral buscaron incorporar ciertas
nociones antropoldgicas en su actuar. La siguiente cita manifiesta una clara
autocritica que estos hacian respecto de su desconocimiento de herramientas
propias de las ciencias sociales:

, el idioma fue pensado como la principal via de acceso. Ello

28 APSAEP, s/f [ca. 1980]. Cajas 201. CECAZO, Pozo del Tigre, Formosa. Maytscula en el original.

29 Revista El Porteiio (enero 1982), n°1, p. 48. Disponible en: www plazademayo.com/archivos-el-porteno
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“por la urgencia del Pueblo que pedia y por nuestra limitacion y orgullo, caimos
en la suficiencia de creer que solos éramos capaces de responder a ese pueblo y
no sentimos la necesidad de ser asesorados por otras personas que tuvieran una
experiencia semejante, ni de solicitar aportes cientificos o técnicos”.*

El Simposio sobre la Friccion Interétnica en América del Sur fue una
referencia significativa en estas redes sociales. Realizado en enero de 1971 y
financiado por el Consejo Mundial de Iglesias, al encuentro asistieron Miguel
Alberto Bartolomé, Miguel Chase-Sardi y Darcy Ribeiro, entre otros antropé-
logos latinoamericanos. La declaracién final del encuentro —conocida como
Declaracién de Barbados— fue un elemento importante en los modos en que los
agentes de pastoral aborigen conceptualizaron sus practicas. No pasé desaper-
cibido el llamado a que las misiones religiosas contribuyeran a “la liberacién
del indigena”.?' El “contenido etnocéntrico de la actividad evangelizadora” y la
cuestion del “verdadero respeto frente a las culturas indigenas” fueron proble-
matizadas y discutidas en el espacio social aqui analizado.

Copias de la Declaracién de Barbados mimeografiadas en el CECAZO
[legaban a los distintos lugares en donde los agentes de pastoral se encontraban
trabajando. Asi, al incorporar distintas formas de saber antropolégico, pudieron
conjugar el concepto de “comunidad aborigen” con otros mas abarcadores,
como etnia y pueblo aborigen. De distintas maneras entraron en contacto con
tematicas de esta disciplina, por un lado, mediante el acceso a bibliografia y
publicaciones que llegaban de forma intermitente y a veces casual a las loca-
lidades. Libros e informes de antropélogos de Paraguay y Brasil, como Chase-
Sardi*? y Edgar de Assis Carvalho,* parecen haber tenido una presencia signifi-
cativa en la formacién antropolégica de estos agentes.

En los documentos existen ademds algunas referencias aisladas al con-
cepto “cultura de la pobreza”** —acufiado por el antropélogo Oscar Lewis en
1966-; asi como también apelaciones a la nocién de friccién interétnica ela-
borada por el antrop6logo brasilefio Roberto Cardoso de Oliveira. Asumiendo
el cardcter relacional y arbitrario de toda marcacién étnica, un documento
existente en el CECAZO refiere que, en “la construccién de un grupo étnico”,

30 APSAEP, s/f [ca. 1980]. Caja 201. CECAZO, Pozo del Tigre, Formosa.

31 La Declaracién de Barbados adoptd esa expresién como titulo.

32 Introduccién a los pueblos indigenas en Brasil (IPIB), s/f [ca. 1979]. Folio 5. CECAZO, Pozo del Tigre, Formosa.
33 Ava guarani parecer do antropélogo Edgar de Assis Carvalho, 1981. Folio 19. CECAZO, Pozo del Tigre, Formosa.

34 2do Encuentro de Pastoral Aborigen. 1 al 4 de octubre de 1986. Folio 34. CECAZO, Pozo del Tigre, Formosa.
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“todos los elementos son vélidos” para “marcar” una “diferencia”.*> Claro que
también he podido encontrar referencias a libros antropoldgicos totalmente des-
conectados de los debates sobre la etnicidad que por entonces comenzaban a
aparecer en la antropologia local.** Como es de esperar, la incorporacién de
saberes antropolégicos se realizaba de forma ecléctica, combinando los co-
nocimientos disciplinarios con las propias formas de conocer e interpretar el
mundo. Sin embargo, el andlisis de los documentos sugiere que estos agentes
buscaron activa y conscientemente hacerse de herramientas tedricas y politicas
contenidas en el pensamiento de antropdlogos criticos como Ribeiro, Chase-
Sardi o Bartolomé.

Un segundo modo en que los agentes de pastoral aborigen de la regién
chaquena entraron en contacto con los saberes antropolégicos fue por medio
de reflexiones, pronunciamientos o textos elaborados por teélogos. Estos com-
binaban conocimientos provenientes de la antropologia y la sociologia con pre-
ceptos biblicos y principios de la moral cristiana. Diversos te6logos se nutrfan
de conocimientos antropoldgicos para generar cartillas y documentos que eran
tomados por los agentes de pastoral para coordinar talleres y encuentros.

Paulo Suess es uno de los nombres que parece haber tenido mas influen-
cia en el espacio social gestado en torno al CECAZO y es la referencia que mas
frecuentemente ha surgido en las entrevistas que realicé. En trabajos de su auto-
ria sobre alteridad y “cuestion indigena”,*” el sacerdote y teélogo alemén lamen-
taba que la Teologia de la Liberacién no hubiera reflexionado respecto de “la
cuestion étnica de los pueblos y las naciones indigenas”; sostenia que “ningtn
misionero antropolégicamente responsable puede sin mds basar su actuacién
pastoral exclusivamente en un documento biblico-dogmético” e instaba a “tener
en cuenta las contribuciones del historiador, del etnélogo y del sociélogo” .3

Otras referencias teolégicas también apelaban a la generacién de vin-
culos con tematicas antropoldgicas. Entre los documentos surge el nombre del
tedlogo boliviano Juan Gorski, un escrito de su autoria referido a “las situacio-
nes socio-culturales como contenido del Evangelio” se propone generar “un
marco conceptual (antropolégico y teoldgico) para situar el fenémeno cultural
dentro del proceso de la evangelizacién y vice-versa (sic)”; instaba a compren-
der el “fenémeno cultural” de la otredad “aborigen” a partir de asumir “nuevas

35 IPIB, s/f [ca. 1979]. Folio 5. CECAZO, Pozo del Tigre, Formosa.
36 Tal el caso de una resefia de Las tribus indigenas del Gran Chaco hasta 1900, del etnégrafo Ludwig Kersten.

37 Paulo Suess. Teses sobre liberacion y cuestién indigena (TLCI), s/f [ca. 1985]. Folio 88. Culturas Indigenas y Evange-
lizacion (CIE), s/f [ca. 1981]. Folio 90. CECAZO, Pozo del Tigre, Formosa.

38 CIE, s/f [ca. 1981]. Folio 90. CECAZO, Pozo del Tigre, Formosa.
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perspectivas sobre la cultura” e invitaba a entenderla “como un proceso his-
torico”. También elaboraba una interesante interpretacion que combinaba las
ideas de “externalizacién”, “objetivacién” e “internalizacién” del sociélogo Pe-
ter Berger con ideas de lenguaje y comunicacion propias de la antropologia de
Edmund Leach.*

Un tercer modo en que los agentes de pastoral aborigen se contactaron
con saberes antropolégicos fue a través de la visita de “expertos”: antrop6logos
y sociélogos que definian, describian y ensefiaban a analizar esas “diferencias”
y esas “otras culturas”. Los mismos agentes se ocupaban de convocar a los aca-
démicos e investigadores y de financiar sus viajes. En un documento ya citado
se reconoce la influencia de éstos, cuando afirman que sus aportes “nos pone[n]
en actitud critica frente a nuestras propias posturas ante la cultura aborigen...[y
brindan] elementos para seguir la reflexion y el estudio”.*

No es casual que este escrito provenga de El Potrillo, donde Francisco
Nazar Anchorena conducia el proceso de promocién aborigen. En la regién,
Nazar era uno de los mds activos impulsores de la generacién de vinculos, no
solo con las pastorales aborigenes de Paraguay, Brasil y la provincia de Neu-
quén, sino también con antropdlogos de las Universidades de Buenos Aires y
La Plata.

Es preciso subrayar que la visita de antropélogos v la realizacién de char-
las y cursos de capacitacion destinados a los agentes de pastoral de la zona
tuvieron lugar tardiamente, sobre todo después de 1979. Este tipo de vinculos se
fortalecié adin mas entrada la década de 1980, cuando el CECAZO contaba con
una experiencia sedimentada y lazos mas estables con determinados sectores de
la academia antropolégica argentina.

Cuando en 1985 el Colegio de Graduados en Antropologia organizé,
junto con la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad de Buenos Aires,
la “Jornada debate legislacion sobre politica indigena”, Nazar fue considera-
do dentro del “Panel de invitados especiales”.*’ Aunque la carta de invitacion
llegé fuera de tiempo, Nazar respondia a ella “rogando” que se le enviasen las
conclusiones de la Jornada y los comentarios que “les parezca pueda ser de
interés” . #?

39 Paulo Suess. TLCI, s/f [ca. 1985]. Folio 88. CECAZO, Pozo del Tigre, Formosa.
40 APSAEP, s/f [ca. 1980]. Caja 201. CECAZO, Pozo del Tigre, Formosa.

41 Carta del Colegio de Graduados en Antropologia a Francisco Nazar. Buenos Aires, 12 de junio de 1985. Carpetas n°
7685, CECAZO, Pozo del Tigre, provincia de Formosa.

42 Carta de Francisco Nazar al antropGlogo Marcelo Alvarez. El Potrillo, 5 de julio de 1985. Carpeta 7686. CECAZO,
Pozo del Tigre, Formosa.
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A finales de julio de 1985, la antropdloga Isabel Herndndez llegé al
CECAZO desde Buenos Aires para coordinar un taller sobre alfabetizacion bi-
linglie, al que asisti6 gente que se encontraba trabajando en Ingeniero Juarez,
El Potrillo, Laguna Yema, San Martin Il e incluso de Pampa del Indio, en Chaco.
Jean Charpentier, por su parte, se trasladé desde Reconquista, Santa Fe, para
asistir a lo que fue —a juzgar por los intercambios epistolares que meses antes
circulaban entre los agentes de pastoral de la zona—* un encuentro largamente
esperado. El movimiento que se generd en torno del encuentro demuestra la es-
trechez de los vinculos y las comunicaciones zonales, pero ademds habla de la
importancia que la asistencia de “expertos” tenia para los actores implicados.

El taller duré tres dias y se propuso como objetivos “fomentar y com-
partir el encuentro entre los grupos de una misma etnia”. Entre las preguntas
que organizaban la discusién se planteaba “cémo hacer para descubrir la cul-
tura de la gente con la que estamos trabajando” y subrayaba la “intencién de
ayudar y conocer un mundo con una cultura diferente”. Ademas, el seminario
condens6 un interés compartido tanto por la antrop6loga como por los agentes
de pastoral: la intencién de “promover la causa indigena”. Para ello se busca-
ba que “la sociedad global” conociera y reflexionara sobre la realidad de los
“aborigenes”, pero también que se impulsara la movilizacién de los grupos
indigenas. Asi, el curso se inspiraba en la inquietud por “como hacer para
que...["los aborigenes”] vaya[n] participando en la sociedad global, diciendo
su propia palabra”.*

En 1985, Herndndez bregaba por “la integracién social igualitaria del
aborigen” y en relacion con la causa afirmaba: “podria ocurrir, y seria benefi-
cioso, que con la institucionalizacién del pais comience el tiempo politico de
admitir errores histéricos, de trabajar en el desarrollo de la conciencia critica,
y bregar por subsanar lo subsanable” (pp. 123, 124).

Importa subrayar que buena parte de los antropélogos que se acercaban
al CECAZO estaban vinculados con agencias y organismos internacionales de
desarrollo. Herndndez, por caso, formaba parte del International Council for
Adult Education, una red de organizaciones no gubernamentales fundada en
1973 y relacionada con Naciones Unidas y la Organizacién de las Naciones
Unidas para la Educacion, la Ciencia y la Cultura -UNESCO-.

Merecen un pdrrafo aparte los contactos que estas redes de pastoral abo-
rigen mantuvieron con el antropélogo Adolfo Colombres, quien habia estado

43 Carta de Francisco Nazar a Cristina Marinosi. El Potrillo, 27 de marzo de 1985. Carpeta 7702. CECAZO, Pozo del
Tigre, Formosa.

44 Visita de Isabel Herndndez desde Buenos Aires, s/f [ca. 1985]. Caja 57. CECAZO, Pozo del Tigre, Formosa.
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realizando acciones de organizacién y capacitacion de indigenas e indigenis-
tas en México. Su llegada a la region chaquena respondi6 a la ambicién de
aplicar planes destinados al “fortalecimiento de organizaciones aborigenes”
en el marco de proyectos apoyados por el Instituto de Desarrollo Social y Pro-
mocién Humana (INDES),* entidad creada en 1974 gracias al financiamiento
de organismos de cooperacion internacional*® con el objetivo de desplegar el
“desarrollo rural sustentable” en la region de cuyo y el norte argentino (Mur-
thag, 2013, p. 355).

A fin de transmitir sus propuestas a los agentes de pastoral, Colombres
dio charlas en el CECAZO, pero la relacién no resulté facil —segtin ciertos rela-
tos, “no hubo comprensién con Colombres. Era muy dificil entenderlo, y muy
dificil seguirle el ritmo”—,* si habia convergencia en el interés de aprovechar
la coyuntura de la democratizacion politica que desde 1983 atravesaba el pais
para instalar la problemética indigena en ambitos gubernamentales y otros es-
pacios de la sociedad argentina. Se abria asi otro tiempo en el sentido y la
direccionalidad que tomarian las intervenciones indigenistas de los agentes
de pastoral. A las preocupaciones por el trabajo, la salud y la educacién se
les sumarian otras inquietudes relacionadas con la sancién de derechos de las
“comunidades aborigenes”.

En agosto de 1984, el INDES organizé un encuentro “sobre la proble-
matica aborigen de la region nordeste”. Este se llevé a cabo en el edificio de
la Casa de Gobierno de Formosa y participaron Colombres y algunos agentes
de pastoral. El Instituto Provincial del Aborigen auspicié el evento, que con-
t6 con la asistencia del flamante gobernador Floro Bogado, y alli se trataron
temas como “tenencia de la tierra”, “educacién y cultura” y “organizacién y
autogestion”,*® asuntos que por entonces comenzaban a ser tematizados en
distintos espacios gubernamentales y legislativos de Argentina. En ese proceso,
ciertos agentes de pastoral de la regién chaquena llegarian a adoptar papeles
protagoénicos, pero eso ya es otra historia.

45 Proyecto Colombres. Experiencia piloto de antropologia social de apoyo a realizarse en la provincia de Formosa den-
tro del proyecto de promocion y fortalecimiento de organizaciones aborigenes de las provincias del Chaco, Formosa
y Misiones del INDES, con apoyo del Instituto Provincial del Aborigen de Formosa, julio 1984. Caja 39. CECAZO,
Pozo del Tigre, Formosa.

46 Segtin cuenta Ricardo Murthag, la creacién del INDES conté con el financiamiento de las embajadas de Canadd y
Alemania, y de fundaciones como Inter American Foundation 'y Private Agencies Collaboration Together. Estuvo vin-
culada a su vez con “escisiones politicas tomadas en la érbita del Ministerio de Bienestar Social, por entonces presidido
por el ministro José Lopez Rega” (2013, p. 356).

47 Entrevista a Ernesto Stechina, 15 de diciembre de 2013.

48 La mariana, 23 de agosto de 1984, p. 12. Archivo Histérico Provincial, Formosa.
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Recapitulacion

A lo largo del articulo he pretendido contribuir a saldar el vacio de co-
nocimiento existente en relacién a las redes de pastoral aborigen de la regién
del Chaco argentino. Como primer elemento, he planteado que el escenario
sociohistérico del desarrollo generé condiciones de posibilidad para el des-
pliegue de estas redes. En aquel entonces, las articulaciones con programas
gubernamentales de desarrollo comunitario y el acceso a financiamiento inter-
nacional se vieron facilitados. Alli donde se asentaron, los agentes de pastoral
construyeron una especie de gobierno local y se ocuparon de obtener sub-
sidios, de organizar o generar fuentes de trabajo, de establecer vinculos con
dmbitos eclesiasticos y/o gubernamentales, de crear espacios de capacitacion
y de promocién social convergentes con el espiritu desarrollista imperante.

Si bien estas formas de indigenismo eclesidstico se inscribieron en una
larga historia de misiones cristianas en la regién, las intervenciones de pastoral
aborigen fueron significativamente distintas a toda otra experiencia anterior.
Orientadas en torno de la nocién de promocién humana, sus acciones relega-
ron la conversién al cristianismo en nombre de la mejora de las condiciones de
salud, trabajo y educacion de los nativos.

El desarrollo de una antropologia dedicada a estudiar a las poblaciones
pobres del espacio rural, asi como el nacimiento de una antropologia social
“comprometida”, también formaron parte del escenario histérico en el cual se
desplegé la pastoral aborigen.

Hacia la segunda mitad de la década del setenta los agentes de pastoral
intentaron, de distintas maneras, acceder a saberes antropolégicos. Buscaron
activamente nutrirse de herramientas teéricas elaboradas por Darcy Ribeiro,
Miguel Chase-Sardi, Edgar de Assis Carvalho o Miguel Bartolomé.* Se vincu-
laron con reflexiones, pronunciamientos y textos elaborados por teélogos de
América Latina, quienes combinaban preceptos cristianos con conocimientos
antropolégicos y sociolégicos. También se preocuparon por convocar a acadé-
micos e investigadores que pudieran mostrarles nuevos modos de encarar su
accion pastoral.

En definitiva, por medio de este conjunto de cuestiones, los agentes de
pastoral encontraron en el saber antropolégico algunas claves a partir de las
cuales fundamentar las marcaciones étnicas que organizaban su ejercicio pas-
toral y que ellos también contribuian a producir.

49 La busqueda de este tipo de referencias antropoldgicas merece ser destacada, puesto que en verdad eran mds bien los
enfoques culturalistas y exotistas los que por entonces primaban en la antropologia local (Bartolomé, 1980).
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