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Resumen

Si bien la identidad indigena ha sido invisibilizada por los discursos hegemoénicos
nacionales, regionales y provinciales, la manera en que los pobladores actuales del
Valle de Catamarca se refieren a pertenencias y filiaciones a una posible identidad
aborigen es ambigua. En este articulo analizo los relatos locales sobre el pasado que
fueron construidos durante el trabajo de campo etnografico que realicé en la zona entre
1992 y 2000. Identifico tres vias diferentes de topicalizacion de vinculos y
descendencias relacionadas con “los indios”. Existe una nocién de ancestria
fundamentalmente espacial, basada en la idea de que estuvieron aqui. Existe también
una de anclaje temporal, que remite a la idea de “son los que corresponden al tiempo de
antes”. En tercer lugar, emerge también una ligazén mds sustancial, conectada a
descendemos de ellos. Sehalo que estas tres formas se combinan dando por resultado
ideas de ancestria variadas y complejas. Finalmente, argumento que en la provincia de
Catamarca, asi como en otras provincias del noroeste argentino, lo “indigena” del
“mestizaje” - que en ciertas retéricas pretende ser negado u obliterado - es a veces
celebrado como las raices de las viejas culturas, del ser provincial, constituyendo una

marca de distintividad regional frente a la homogeneidad nacional.
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Abstract

Although indigenous identity has been set (un)visible by national, regional and
provincial discourses, the way in which actual inhabitants of the Valle de Catamarca
refer to belongings and filiations to a possible aboriginal identity is ambiguous. In this
paper I analyze local stories about the past which were constructed during my

ethnographical fieldwork in the area between 1992 and 2000. I identify three different



ways in which relations and descent related to the “indians” are spoken about. There is
a notion of ancestorship which is mainly spatial, based on the idea that they were here.
There is also one temporally anchored, which refers to the idea that “they are the ones
corresponding to a long time ago”. Thirdly, a more substantial connection arises, tied to
we are their descendents. 1 remark that these three ways interrelate into complex and
various ideas of ancestorship. Finally, I argue that in the Provincia de Catamarca, as
well as in other provinces of the argentine northwest region, the “indigenous” aspect of
the “mestizo-ness” - which certain rethorics try to deny or obliterate - is sometimes
celebrated as the roots of the old cultures, of the provincial being, thus becoming a mark of

regional distinctiveness upon national homogeneity.
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Introduccién

La instalacion de lo indigena como un tema de la agenda social, cultural y
politica en Argentina durante la década de 1990 ha estado acompanado por la
rearticulacion de identificaciones indigenas, que no sélo pusieron en cuestion la
pretendida invisibilidad? de los indigenas y la pretendida homogeneidad cultural de la
nacion postulada por la retérica hegemonica, sino que también ganaron el
reconocimiento del estado. Distintos autores sefialan que esta invisibilizacién de lo
indigena implic6 su construccién como una tensién ausente, latente, no reconocida, un
punto de referencia para dichas retéricas (Briones, 2006; Gordillo y Hirsch, 2003;
Lazzari, 2003).

Paralelamente, el acoso fantasmagorico de lo indigena adquiere distintos
matices en Argentina. Por un lado, existen categorias que nunca perdieron vigencia
tales como guarani (Hirsch, 2003), mapuche (Briones, 2003), toba y wichi (Gordillo,
2003), y que persistieron a pesar de las campafias al “desierto patagénico” y al
“desierto verde” del siglo XIX. Por otro lado, los grupos que re-emergieron durante la
década de 1990 son algunos que se consideraron extintos durante el proceso de

formacién y consolidaciéon del estado nacional, tales como los ranqiilche (Lazzari,



2003). Pero mas llamativo es el caso de re-emergencias identitarias cuyos referentes
remiten a grupos aborigenes que se suponian mestizados o extintos durante la
colonizacién espafiola. En este dltimo grupo, se ubican los amaichas, los huarpes y los
kollas analizados por Dominguez (2002), Escolar (2003), Isla (2002) y Schwittay (2003).

En este contexto, nuevas re-emergencias indigenas de grupos que se
presuponian extintos o mestizados estdn ocurriendo en la actualidad en distintos
puntos del pais. En la provincia de Catamarca3, la identidad indigena de por lo menos
diez comunidades ubicadas en las zonas de los Valles Calchaquies y de Puna, esta
siendo promovida como via de acceso de sus habitantes a los derechos especiales
reconocidos para los Pueblos Indigenas por la Constitucion Nacional.

Sin embargo, los habitantes de un area rural del Valle de Catamarca emplazado
en el Departamento Capayédn*, en el centro del territorio provincial —area que estuvo
poblada por numerosos grupos indigenas en el momento de la conquista y
colonizacién —no buscan un mejor posicionamiento en las arenas locales apelando a
una autoidentificacion “indigena”. A pesar de que los pobladores locales acumularon
experiencias de opresion a lo largo de su existencia como alteridades histéricas (Segato,
1997), lo cierto es que -hasta el momento- no han apelado a una posible ascendencia
indigena para denunciar su situacion de subalternidad.

Si bien durante el trabajo de campo que desarrollamos entre 1992 y 20005 los
lugarefios valoraron sus posibilidades presentes y futuras a través de sus relatos sobre
el pasado local, nos intrigaba saber por qué algunos cuestionaron las supuestas
“bondades del progreso” (Pizarro, 2000) pero no discutieron procesos mas antiguos de
des-marcacién, adoptando la version hegemoénica del “mestizaje” caracteristico de
Catamarca y de otras provincias del noroeste argentino. A raiz de la indagacién sobre
esta pregunta, hemos planteado en otra oportunidad (Pizarro, 2006 a) que los
cuestionamientos a los procesos de expansion de la frontera agropecuaria y de
intensificacion de la agricultura capitalista que se dieron en la zona a partir de la
década de 1960 fueron realizados por aquellos lugarefios que se vieron mas
perjudicados por los mismos. Sin embargo, estos cuestionamientos no plantearon que
las condiciones de opresiéon denunciadas se podrian deber a desigualdades y conflictos

étnicos preexistentes, como sucede en la actualidad en otros lugares de la provincia de



Catamarca, de Argentina y de América Latina. Més bien, los habitantes que
denunciaron los embates del progreso plantearon las causas de la situacion en clave de
diferencias de clase, argumentando sus derechos a ser incluidos en el mapa social del
desarrollo al plantear que sus antepasados habian sido espafioles que se instalaron en
la zona desde hacia por lo menos dos centurias. De esta forma, antes que reivindicar su
condiciéon de opresién por el hecho de ser descendientes de los indigenas que
habitaban la zona, destacaron lo blanco de sus antecesores criollos -es decir, lo
“espafiol” de la matriz hispano-indigena a la que hace referencia Martinez Sarasola
(1992).

De hecho, este progreso® que hoy es denunciado por algunos habitantes como el
motivo de su actual estado de pobreza y de exclusion, benefici6 a un grupo de
lugarefios descendientes de los patrones -grupo conformado por las élites provinciales
tradicionales-, de algunos inmigrantes ultramarinos que arribaron a la region a fines
del siglo XIX y de algunos capataces que lograron cierto ascenso social durante el siglo
XX. Por el otro lado, aquellos que continuaron siendo los pobrecitos construyeron como
lugares deseables de identificacién los colectivos gente de campo y trabajadores (Pizarro,
2006 b).

De este modo, las diferencias al interior de un mismo grupo poblacional que
autoadscribe al mestizaje cultural son tematizadas en términos de diferencias de clase,
mientras que se oblitera la incidencia en esta matriz poblacional de contingentes
aborigenes, de la época de la conquista espafiola, y europeos, de la época de la
inmigracién ultramarina de fines del siglo XIX (ibidem). Se podria concluir
prematuramente que no existen politicas de identidad (Hill y Wilson, 2003) a nivel
local que cuestionen las politicas identitarias hegemoénicas que postulan la
invisibilizacién de los indios en Catamarca. Sin embargo, durante nuestra investigaciéon
hemos encontrado que este olvido estratégico, esta minimizacién y/o negaciéon de los
locus identitarios indigenas como lugares de adscripcién deseable para los lugarefios
presenta grises y matices en sus relatos sobre el pasado. Para dar textura a estas
ambigiiedades analizaremos en esta ocasion de qué manera se tematizan socialmente

las pertenencias y filiaciones a una posible identidad aborigen en un contexto en donde



el aporte indigena a la matriz poblacional local ha sido obliterado, minimizado o

negado.

La (in)visibilizacién de los indios en el Valle de Catamarca

Expuestos en las vitrinas del Museo Calchaqui —expresiéon popular con que se
conoce al Museo Adan Quiroga ubicado en el centro de la ciudad capital de
Catamarca— los restos de antiguos habitantes de la provincia atestiguan la existencia
del componente indigena en la historia del actual territorio provincial. Calchaquies son
los valles cuyo extremo sur atraviesa dicho territorio. Juan Calchaqui es el nombre de
uno de los caciques que resistieron a la conquista espafiola durante el siglo XVII,
impidiendo la fundacién de la ciudad de Catamarca (Bazan, 1996, Lorandi, 1988).
“Diaguitas” y “calchaquies” son los nombres con los que se designa a los grupos
aborigenes que habitaron el suelo catamarquefio (Cruz, 1994; Lorandi y Boixadds,
1988).

San Fernando del Valle de Catamarca fue fundada en dicho Valle,
constituyéndose en el epicentro desde el cual los espafioles vencieron las rebeliones
indigenas en los Valles Calchaquies durante el siglo XVII. Sacralizados como acervo de
la esencia provincial, pero inhabilitados para existir en el presente, “los indios
catamarquefios” ingresan en los imaginarios locales como los antiguos habitantes del
territorio que devendria provincia de la Republica Argentina en el siglo XIX. Antiguos
habitantes si, pero extintos o mestizados. Esta retérica de la invisibilidad de los indios
de Catamarca propone que los “belicosos calchaquies” desaparecieron luego de sus
confrontaciones con los espafioles y, también, que los indios del Valle de Catamarca? —
cuyos nombres no trascendieron posiblemente debido a su escasa conflictividad —se
mezclaron con la poblaciéon hispana, desapareciendo toda marca de pertenencia
indigena en el seno de una matriz poblacional mestiza (de la Orden de Peracca, 2003).

En el marco de su integracion en la nacién Argentina, la provincialidad
catamarquefla estuvo atravesada por similares avatares de negacion de la
aboriginalidad®. Frente a otros enclaves en donde los indigenas eran amenazas
barbaras presentes —como las regiones del Chaco y de Pampa-Patagonia—, Catamarca,

asi como otras provincias del noroeste argentino, podia erigirse como un bastiéon de



siglos de civilizacién hispana, que habia conjurado el fantasma de los habitantes
indigenas. Durante el siglo XIX las élites de poder provinciales ya se habian asentado
en la ciudad de Catamarca, invocando el poder de la Virgen del Valle como convocante
de una urbanizacién que durante las primeras épocas de la conquista se hallaba
dispersa en las areas rurales de la zona centro y norte del Valle (Lorandi y
Schaposchnik, 1990). Esta Virgen, la tinica morena, la Virgen de los Indios, se erigié como
simbolo de la sumisién indigena a los estamentos de poder hispanos.

Abierta a las corrientes migratorias que poblarian y civilizarian las areas
marginales y rurales del territorio nacional, la provincia recibié a contingentes de
inmigrantes ultramarinos que se aliaron con las élites locales (Anello, 2000; INDEC
1982). La poblacién rural del Valle de Catamarca cobijé en su seno las diferencias
tolerables de italianos, espafoles y turcos, que desde los pueblos asentados a lo largo
del ferrocarril dinamizarfan la economia local. Si por un lado la provincia de
Catamarca agonizaba en su insercién desfavorable en el proyecto agroexportador de la
Argentina, en el interior de su territorio las operaciones clasificatorias de su poblacién
incorporaban a los contingentes migratorios que, al mixturarse con las familias
patricias, incorporarian a la civilizacién a la ruralidad provinciana en nombre del estado
provincial. Esta poblacién rural estaba conformada por criollos-gauchos que, a
diferencia de las élites patricias e inmigrantes, eran considerados mas mestizos que
blancos, més provincianos que argentinos, mas barbaros que civilizados, mas
tradicionales que modernos.

La zona sur del Valle de Catamarca® es, segtin los datos del Censo Nacional de
Poblacién y Vivienda de 1980 (INDEC, 1982), una regién agropecuaria cuya poblacién
se asienta en pueblos de entre 500 y 1000 habitantes, y puestos o parajes que aglutinan
poblacién rural dispersa de hasta 200 personas. La estructura social agraria de esta
region estd atravesada por desigualdades que histéricamente delinearon fronteras de
exclusion (Pizarro, 2002). En los pueblos residen algunas familias que orgullosamente
esgrimen una genealogia que da cuenta de la alianza entre la prosapia provincial
criolla-hispana con los inmigrantes de fines del siglo XIX. Estas familias conforman
élites locales que a lo largo de sus trayectorias articularon a la poblacién rural dispersa

como mano de obra para sus fincas. Por otra parte, conformaron redes de poder que



mediatizaron la incorporacién de estas 4reas marginales en la geografia estatal
provincial y en la civilizacion durante las primeras décadas del siglo XX.

Chumbicha, Huillapima y Coneta son los nombres de algunos pueblos de esta
area que remiten a una toponimia indigena. Sin embargo, su poblacion lejos esta de
adscribir a una posible identidad aborigen. Muchos son los restos arqueolégicos que se
encuentran en las inmediaciones de estos pueblos y en las laderas de las montafias
cercanas. Pero la filiaciéon con los indios que habitaron en la zona esta cortada
(Visacovsky, 2002). La acumulacién histérica de experiencias de opresion de los
habitantes que no forman parte de las élites es explicada por los nativos en términos de
sus trayectorias como campesinos y no como indios.

Sin embargo, la invisibilizacién de la identidad indigena en los relatos nativos
presenta matices y ambigiiedades. Si bien el punto de vista de los lugarefios re-centra
narrativas hegemonicas de obliteracion y minimizacion del aporte indigena a la matriz
poblacional del area, existe una re-significacion de estas politicas identitarias (Hill y
Wilson, 2003). A fin de mostrar que la nocién local de lo indigena es construida de una
manera multiacentuada (Fairclough, 1992), analizaremos el papel de las pertenencias y
presencias indigenas en los relatos locales sobre el pasado. Nos interesa identificar las
estrategias de distanciamiento y los resquicios de acercamiento (Briones, 1988) con una
pertenencia que en principio se construye como irremediablemente otra. Para ello, no
s6lo nos abocaremos al andlisis de los multiples sentidos que tiene la nocién indio en los
relatos nativos sino que los vincularemos con distintas retéricas que los atraviesan.

Veremos que en los relatos sobre el pasado, lo antiguo cobra diversos matices,
segin como se tematicen los vinculos con los indios. Nos interesara mostrar que estos
matices y ambigiiedades a menudo remiten a tres formas o vias diferentes de
topicalizaciéon de vinculos y descendencias —formas o vias que se combinan, dando por
resultado ideas de ancestria variadas y complejas. Nos referimos a que existe una
nocién de ancestria fundamentalmente espacial, basada en la idea de que estuvieron
aqui. Existe también una de anclaje temporal, que remite a la idea de “son los que
corresponden al tiempo de antes”. Por altimo, emerge también una ligazén mas
sustancial, en el sentido de Alonso (1994), ligada a que descendemos de ellos. Estas tres

formas o vias pueden o no complementarse, lo que permite por ejemplo que



descendientes de inmigrantes puedan hablar eventualmente de los indios como nuestros

antepasados, mayormente en un sentido espacial o temporal.

Los indios que vivian aqui a través de sus restos arqueoldgicos

La denominacion los antiguos’® se refiere a los indios que vivieron en el area bajo
estudio durante tiempos prehispanicos. Cuando hacemos referencia a los indios que
vivian aqui, apuntamos a mostrar que los lugarefios marcan que los indios
compartieron el mismo espacio en el pasado, lo cual no implica que los consideren sus
antepasados. Antes bien, tiende a sefialarse una fractura radical que confina a los restos
arqueoldgicos a una pre-historia con la que los habitantes actuales no tienen ningtn
vinculo, salvo a través de los restos materiales que se encuentran en la zona.

Asi, los pobladores actuales de Coneta y Miraflores reconocen que los lugares
en donde ellos viven actualmente antes habian estado habitados por indios. Ademas de
encontrar cosas de indios, algunos lugarefios salian a buscarlas junto con otros vecinos.
La basqueda de piezas arqueoldgicas por parte de los habitantes de estos pueblos a
mediados del siglo XX no sélo estaba motivada por intereses locales, sino que también
fue promovida desde la capital de la provincia, como una forma de recuperar los
testimonios del pasado calchaqui para cristalizarlo en el panteén de la pre-historia
provincial frente a los coleccionistas privados que venian de Buenos Aires.

Asi, Carlos Villafuerte ([1968]1988), un intelectual catamarquefio, relata que en
1937 Fray Salvador Narvaez inauguré un local en el centro de la ciudad para exponer
piezas arqueoldgicas provenientes del interior de la provincia. En 1943 las piezas
fueron trasladadas al actual local que lleva el nombre de Adan Quiroga, otro
intelectual apasionado por la arqueologia “calchaqui” de fines del siglo XIX. Villafafe
(op. cit.), luego de mencionar distintos sitios arqueolégicos ubicados en los Valles
Calchaquies -territorio en donde localiza a la “cultura diaguita”-, remarca que la
misma era la que mayor desarrollo e importancia habia tenido en la provincia y, por
otro lado, que algunos “rasgos” de dicha cultura se encontraban atin presentes. Asi,
aun dentro de un contexto general de invisibilidad de lo indigena, la geografia

provincial de inclusién catamarquefia delineaba algunos lugares, los Valles



Calchaquies, como tropos factibles de convertirse en territorios de una adscripcion
diaguita!.

Por otra parte, Villafafie (op. cit.) incorpora a Miraflores entre los pueblos de
“tierras diaguitas” recorridos por el Padre Narvéez. Si bien los pobladores de esta
localidad no mencionan especificamente el paso del Padre Narvaez por la zona, es
muy probable que la bisqueda de cosas de indios a mediados del siglo XX hubiera
estado promovida tanto por los coleccionistas portefios como por este afan
reivindicatorio provincial -asi como de otras provincias del noroeste argentino- del
patrimonio arqueolégico local que se consideraba estaba siendo expropiado hacia
museos de otras provincias -particularmente de La Plata y de la ciudad de Buenos
Aires. Asi, en el marco de una retérica provincial de “rescate” de los testimonios de las
“viejas culturas provincianas”, no sorprende el interés de los habitantes del 4rea en
estudio por los restos arqueolégicos como epitome de los antiguos.

Algunos vecinos de la localidad de Coneta sefialaron que el origen del nombre de
su pueblo esta vinculado con los indios que alli habitaban, ya que Coneta era el nombre
de un cacique. Otras personas con las que conversamos hicieron referencia a que
antiguamente habian vivido diaguitas en donde actualmente estan sus pueblos, también
algunos lugarefios sefialaban que los indios vivian mas arriba, sobre la ladera de los
cerros, cerca de los cursos de agua. De esta forma algunos lugarefios asimilaban a los
indios y a los antiguos con la forma de vida de campo y con los cerros.

Asi, los vecinos de estos pueblos incorporaron a los indios en el pasado del
espacio vivido. También se refirieron a ellos como las raices o hitos fundacionales de
los pueblos. Esto se manifiesta fuertemente cuando se sefiala que los huesos que se
hallaron debajo de la plaza principal de Coneta, ubicada enfrente de la iglesia, podrian
ser evidencia de la existencia de un cementerio indigena.

Hasta aqui hemos visto una de las modalidades a través de las cuales los
actuales pobladores del &drea en estudio tematizaron la nocién de ancestria. El
reconocimiento de que la zona estuvo habitada por indios remite a un vinculo
fundamentalmente espacial. Dicho vinculo, sin embargo, no implica que la gente se
sienta “descendiente de” los antiguos, aun cuando hubieran compartido el mismo

espacio. Asi, ain cuando los vecinos de Miraflores y Coneta remiten reiteradamente a



la existencia de restos arqueolégicos para avalar que la zona estuvo habitada por
indigenas, la distancia postulada entre los pobladores actuales y los indios es muy
marcada, operando como quiebre tajante respecto de una posible adscripciéon
genealdgica. De este modo, se reedita la retérica hegemoénica nacional, regional y
provincial que plantea que, si bien los indios vivieron aqui, son bien “otros” y
“distintos” que los habitantes actuales. En otras palabras, la distancia entre los indios y
el presente es absoluta, siendo confinados los indios, al igual que sus restos, a la pre-
historia no sélo provincial, sino también local. Por otra parte, cabe sefialar que, en la
medida en que los propios pobladores dicen que indios eran los de antes, estan
planteando que ahora son catamarquenos argentinos, incorporandose por lo tanto en el
colectivo de identificacién nacional como miembros de la comunidad imaginada

(Anderson, 1990) argentina.

La posible filiacion aborigen: Acercamientos problematicos y problematizados

Hemos visto que los pobladores actuales se refieren los indios que habitaban aqui
mayormente como sus antecesores espaciales. Sin embargo, el vinculo con los indios
tiene sus matices cuando se pondera la posibilidad de que también sean sus ancestros
temporal y sustancialmente hablando. Tal es el caso de Rosa Avalos de Barros'2, vecina
de Coneta, cuyo relato a primera vista puede resultar un poco contradictorio??:

Tengo un sobrino mio, dice que estaba la madre ahi, que le preguntan " ;Aqui son los
mapuche?". "Bueno, nosotros descendemos de ellos, nosotros somos indios, somos indios
nosotros también, civilizados, ya somos civilizados". “Pero” dice, "sefiorita, si todos
nosotros somos indios, alguno sabrd ser italiano, alguno (...)", decia, "pero en mi casa
papad es indio, papd es de descendencia india" vy dice mi cuniada que se queria morir
cuando le dice que éramos. Y si somos indios, m’hija, que somos indios civilizados ya
somos de otra época nosotros, no somos de la época de ellos. Si, creo que existen algunos
indios creo yo.

- ¢ Pero asi como vivian antes?

Ah, no, ya no, acd ya se ha perdido todo eso. Ya no es tanto, ya no es, ya es todo civilizado
es mds, la parte que han pasado de los indios, cémo vivian (...) Salta, no sé si usted ha
visto la parte que ha pasado de documental, pero eso existe dice que de ahi venia el colera
¢ha visto?, de toda esa parte, viven todavia indios, porque yo lo he visto pasar este, en el
verano lo he visto pasar a todo. Viera, uno dice horrible pero son humanos, que estin
algunos chiquitos, desnutridos, qué sé yo, que no tienen qué comer, pero la cara de ellos
es horrible, las madres, todo eso le digo yo, que para esa parte existen todavia indios, pero
acd no.

- ¢No, aci no?
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No, para acd no, ya, ya se ha perdido. Por supuesto que hemos quedado nosotros, como yo
les digo a los chicos, nosotros somos indios, somos indios n0sotros.

En este fragmento dofia Rosa re-centra en su discurso el peso de los
estereotipos con que el sentido comun local “invisibiliza” la ascendencia indigena,
sefialando la vergiienza que le dio a su cufiada el hecho que su sobrino dijera en la
escuela que su padre es de descendencia india. En la voz del nifio, se pone en cuestion la
metonimia identificatoria (Williams, 1989) hegemoénica que desmarca a la poblacion
indigena como un tropo de adscripcion identitaria legitimo para la poblacién local. A
través de su sobrino, Rosa pone en evidencia la arbitraria maquinaria de diferenciaciéon
(Briones, 2006) que otorga ventaja comparativa a identificarse como “inmigrantes”,
mientras hacerlo como “indigenas” es algo vergonzoso, produciendo una
incomodidad en la madre del nifio por ser algo que no se puede decir. Aqui se hace
evidente la retérica nacional que ubica en un lugar de preferencia a los “inmigrantes”
frente a los “indios”, tomando la forma de que sus vinculos con la poblaciéon actual
tienden a ser obliterados.

Sin embargo, dofa Rosa se posiciona frente a esta inhabilitacion de la auto-
adscripcién indigena sefialando que somos indios. Paraddjicamente, atn cuando
cuestiona la retérica de la extinciéon de lo indigena, lo hace desde una retérica
civilizatoria, destacando que ya son indios civilizados*, de otra época. Asi, la filiacién con
los antepasados indigenas estd fracturada por la incidencia des-indigenizante de la
civilizacién, la que trazaria una frontera temporal que atraviesa radicalmente el
sentimiento de devenir entre la época de ellos-los indios- y la época de los habitantes
actuales.

Esta fractura civilizatoria marca un corte en la “forma de vida”, en los rasgos
culturales que es lo que, supuestamente, deberia vincular al nosotros actual con sus
ancestros. Esta maquinaria de diferenciacion distingue y privilegia lo normal-
civilizado por sobre lo anormal-indigena y, también, lo actual-moderno-avanzado por
sobre lo pasado-retrasado-indigena reforzada por los discursos medidticos que
pusieron en la agenda publica la forma de vida de algunos grupos aborigenes

chaquerios a raiz de la epidemia de célera de principios de la década de 1990, discursos
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que posiblemente sean el referente del relato de dofia Rosa del documental sobre los
indios de Salta.

Estos indios contempordneos son caracterizados por Rosa como horribles pero
humanos. La frontera radical civilizatoria atraviesa ya no solamente la linea del tiempo
marcando una fractura entre el pasado y el presente local, sino el espacio social que
adscribe a ciertas regiones del chaco saltefio el locus de los indios-barbaros-salvajes
contemporaneos. De este modo, Rosa plantea que los “indios de aqui” no son indios-
salvajes como los del chaco-saltefio, reproduciendo oblicuamente la retérica de la
diferencia entre los grupos indigenas sedentarios-agroalfareros-andinos y los
némades-cazadores recolectores-chaquenos (Palomeque, 2000). Sin embargo, a pesar
de los quiebres, Rosa no niega la filiaciéon. En todo caso, el doble estdndar que lleva a
evaluar los cambios indigenas como des-indianizacién—contracara conceptual de la
ideologia de blanqueamiento-, hace que Rosa siga en su filiacion enfatizando mas las
discontinuidades que las continuidades.

Desde el sentido comtn local, entonces, se traza una compleja maquinaria de
diferenciacién que plantea distintos tipos de otros internos en la comunidad local
imaginada (Anderson, 1990) de acuerdo a la retdrica civilizatoria. Mientras que el
componente indigena es mas reconocido cuando se tematiza una filiacion temporal de
descendencia que cuando se tematiza un vinculo espacial de co-habitacién, se lo
reconoce con vergiienza frente a otros “otros” internos no vergonzantes tales como los
inmigrantes. Pero atin dentro de lo indigena, se establecen graduaciones que marcan la
diferencia temporal entre los indios de antes y los habitantes locales y, paralelamente,
entre los indios locales y los de Salta.

Asi como dofia Rosa enfatiza en su filiacion discontinuidades culturales, re-
centrando la retérica civilizatoria, en otros relatos la filiacién se relativiza sefialando
diferencias bioldgicas entre los indios y los actuales pobladores, marcando diferencias
racializadas. Asi, algunos de los entrevistados se consideran como descendientes de
raza india. Segiin Don Carmen Sosa los pobladores actuales, son una cruza:

- (Qué indios eran (los que vivian en Miraflores)?

Ay no sé, claro después (...) ya se han afincado por ahi acd los humanos (...) claro la gente
esta (los indios) (...) la Biblia, cristianos no eran, no confesaban ni comulgaban ni bueno
nada. Esa gente (los indios) ya se ha ido (...) a otras naciones y se han quedado nomds ahi
al norte, Jujuy, Ledesma, ahi ya hay cruza pero indios de antes puros no.
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- Indios puros ya no

No, ya no, tal vez habrdi para otras naciones pero para el norte hay cruza.

- ¢ Y acd hubo cruza por esta zona?

Bueno, aqui no.

- ;No?

No, claro en Jujuy, Salta, Tartagal todo eso, al norte, Tucumdn, el araucano, bueno, esos
rasgos

- (Acd no hay nadie que sea descendiente de indios?

No, no, no, aqui no. Hay por ahi familias que usted ve una persona, (...) usted los ve,
mira, son indios ya en el corte de cara, las orejas, todo iqual que el indio

- ;Como es el corte de cara de ...?

Y bueno es mds careton, ;no? No es igual que nosotros, careton, negro, orejudo, la mirada
todo eso (...) descendencia de indios ve, que los antepasados han sido indios, ya ha venido
de la madre, ha venido del padre, habrd tenido una cruza vaya a saber, y bueno sale
alguno asi (...) este hombre ya le digo (...) el padre también (...) el abuelo mio (...) asi algo
de indio (...) la faccion de la cara grueso, no igual que el humano que ahora ya tiene otro
modo de ser.

En este fragmento aparecen algunos elementos vinculados con la clasificacién de
los indios segin una pertenencia racializada, definida a través de un conjunto de
rasgos fisicos pero sobre todo a partir de una idea de pureza. Esta caracterizaciéon de
los indios puros o mestizados y cruzados segtn su raza se condice con el estereotipo
racista propio del discurso evolucionista-naturalista del siglo XIX que fue re-centrado
en los relatos de algunos viajeros que describieron el area (Von Tschudi, [1858]1966).
Por otra parte, se re-centran también elementos de la dicotomia no humanos-humanos
propia del discurso espafiol de la época colonial temprana, época en la cual se discutia
si los indios eran humanos o no por el hecho de no pertenecer atin a la religién catélica.

Es interesante reflexionar sobre el uso que los nativos hacen de estas categorias
raciales para diferenciarse de otros sujetos factibles de ser considerados como indios.
Los otros més indios: los saltefios, jujefios, tucumanos no son a su criterio tan
civilizados como los propios nativos, lo que estaria implicando un discurso progresista
y moderno en esta valoracién. En donde los propios nativos han avanzado mas hacia el
bienestar de la vida moderna que lo han hecho los otros de quienes se diferencian que,
por lo tanto, serian indios mds puros-no tan civilizados.

Ademas, el entrevistado argumenta que existen distintos grados en el colectivo
“indios” segtn su “pureza”. Si bien reconoce que indios puros no hay mas, los menos

cruzados no vivirian ya en Miraflores, sino que se habrian ido hacia el norte: Jujuy,
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Ledesma (el ingenio azucarero), Tucuman, Salta, Tartagal y, llamativamente, hace
referencia al araucano junto con la nominaciéon de ciudades y/o provincias de la regiéon
del noroeste argentino.

Cabe senalar también la diferencia que marca don Carmen entre los habitantes
actuales-humanos y las razas indias anteriores, dejando entrever que humanos serian
s6lo los habitantes actuales, o los que vinieron y se afincaron en donde estaban las razas
indias. Estas, que tampoco eran cristianas, luego se fueron a otras naciones, al norte,
dejando descendientes en la zona de Miraflores luego de haberse cruzado. En este
sentido, don Carmen re-inscribe aspectos centrales de las nociones hegemonicas de
mestizaje y blanqueamiento como procesos tempranos que marcan un presente des-
indianizado.

La distancia de los antepasados indigenas cobra més fuerza cuando los actuales
pobladores se refieren a los indios que viven o vivian alli, en otros lados (Pizarro, 1996).
El alli se refiere a la montafia, al oeste de la provincia, a Salta, al norte, o a lugares que
muestran los documentales en la televisiéon. Esta acepcion de las representaciones
locales sobre los indios se relaciona con los elementos de sentido provenientes de los
discursos mediaticos que documentan las formas de vida de los indios actuales y los
hallazgos de restos materiales de sociedades indigenas pasadas en otros lugares. Las
cosas de indios que se encuentran en otros lados son apreciadas por su valor estético e
instrumental.

En este acapite hemos visto que el distanciamiento entre los indios y los
habitantes actuales por momentos se relativiza, sobre todo cuando se sefala que
nosotros descendemos de los indios, comenzando a jugar una idea de ancestria temporal y,
a veces también, sustancial. Asi, los habitantes locales se diferencian de los indios
salvajes, sefialando que ellos son descendientes de indios pero mads civilizados. Por otra
parte, la categoria indios mds civilizados podria ser interpretada en términos del anélisis
de parentesco como una superacion resultada de la alianza (indios-espafioles) que se
dio, a pesar de la guerra, a partir del intercambio entre hombres y mujeres de ambos
grupos, cuyo resultado seria la generacion de algo nuevo: los nativos. Si bien esta es

una linea de indagacién sugerente, lo que nos interes6 remarcar fue coémo emerge una
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ambigiiedad adscriptiva indigena local adn cuando, aparentemente, no habrian

quedado resquicios para su posible emergencia.

Los indios y el campo

Existe también otra forma de acercamiento relativo con los indios, cuando los
relatos locales los ubican o vinculan con el campo y la gente de campo. Cuando se trata de
los indios que vivian antiguamente en el area bajo estudio, los habitantes actuales los
ubican espacialmente en la montafia y algunos dicen que “bajaban” a los pueblos para
pelear o robar, tal como nos comentara el sefior Oliva, un vecino de Coneta:

Para el lado de la quebrada (de San Lorenzo, por donde baja el rio Coneta-Miraflores)
habia mucha indiada (...) indios calchaqui (que) se iban a robar para la ciudad (San
Fernando del Valle de Catamarca).

Esta caracterizacion de los indios que robaban en la ciudad da cuenta de la
diferenciacién del colectivo de identificacién de esta area rural con los otros-habitantes
de la ciudad. Esta imagen de los indios no necesariamente remite al pasado lejano de la
época de la conquista, cuando la fundacién de Catamarca fue realizada varias veces
debido a la hostilidad de los indigenas. Més bien, estarfa vinculada a un momento mas
cercano en el tiempo, en el siglo XIX, cuando las zonas rurales de La Rioja, Catamarca y
Salta estuvieron involucradas en las “montoneras” lideradas por los caudillos
federales. El caudillo catamarquefio Felipe Varela fue asociado a los indigenas que
habitaron el 4rea en estudio.

Ratl Pacheco, un vecino de Miraflores, nos conté que los indios que vivieron en
la zona eran quilmes, que después fueron corridos y atravesaron para Pomdn y después fueron
corridos y se establecieron en Santa Maria. Ante la pregunta de por qué fueron corridos
respondié que fue cuando Felipe Varela venia de Salta, que andaba combatiendo con indios.
Inclusive en Miraflores hubo asentamientos de caudillos que estuvieron viviendo, no sé si el
mismo Felipe Varela.

Tal como lo sefala Escolar (2003) para los huarpes de Cuyo, en el area bajo
estudio los indios también son asociados con la figura de los caudillos y con sus
montoneras. En los afios posteriores a la caida de Rosas, los antiguos federales habian

seguido gobernando en la mayoria de las provincias del interior, con la aquiescencia de
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Urquiza. La mera oposicién entre unitarios y federales fue desplazada por el
antagonismo Buenos Aires-interior que se reavivé durante la década de 1860 (Halperin
Dongui, 2002). Esta situaciéon produjo una crisis que en Catamarca fue conocida como
“la noche de los siete afos”, periodo comprendido entre 1861 y 1868 en el que se
sucedieron cerca de quince gobernadores. De alli que no es menor el hecho de que en el
sentido comun provincial la figura de Varela connote las clasicas montoneras de los
caudillos y sea vinculada no sélo con los marginales rurales sino también con el
fantasma de los indios.

A su vez, las montoneras de Felipe Varela son asociadas también con las
rebeliones de los indios calchaquies del siglo XVII por algunos intelectuales
contemporaneos de Catamarca. Cabe sefialar la obra del poeta Claudio Sesin (1993),
entre otras. Aqui, la asociacién del caudillo Felipe Varela con los indios gquilmes — de los
Valles Calchaquies—y con su huida hacia la localidad de Santa Maria—ubicada en
dichos Valles—, remite a la cercania de dos tropos identitarios locales: los indios y “la
gente de campo”15, quienes compartirian su condicién de oprimidos por élites locales,

provinciales y nacionales.

Las cosas de indios

El vinculo entre los indios y los padres y abuelos de los actuales pobladores
locales también se pone en evidencia en la valoracién positiva de las habilidades
tecnoldgicas: todas las cosas de indios estdin muy bien laboreadas (trabajadas). El esfuerzo
de indios y padres y abuelos para subsistir en un medio inhéspito, equiparable al de los
padres y abuelos de los actuales habitantes es significativamente puesto en
contraposiciéon con la dejadez actual, con su vagancia. En estos relatos se produce un
acercamiento relativo entre los indios y la gente de antes, ya que en el presente de la
enunciacioén se habrian degradado los valores positivos que se les adjudican tanto a los
indios como a los padres y abuelos de los pobladores actuales.

La inclusién parcial en el colectivo de identificacion indigena, con las diferencias
temporales y espaciales antes sefialadas, no sélo se da a nivel de las personas: nosotros
somos descendientes de indios, sino también de las practicas. Los lugarefios gustan de

recoger cosas de indios cuando trabajan en el campo o simplemente cuando salen a
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caminar por el monte. Ellos coleccionan estas cosas por curiosidad o como reliquia, las
regalan a amigos o las dejan como herencia a los familiares.

Por otra parte, se cree que los dibujos que hay en las cosas de indios se refieren a
los nombres de los antiguos, o que eran simbolos que mostraban que todos pertenecian
al mismo grupo. También, se asocia las cosas de indios y los relatos sobre su vida con
hechos magicos o sobrenaturales, leyendas'® y tesoros. Por ejemplo, se los vincula con
tesoros escondidos y con luces que indican dénde se ocultan las cosas perdidas?’.

Distintos vecinos nos contaron leyendas sobre lugares y acontecimientos
sobrenaturales que, si bien no necesariamente estaban vinculados con los indios,
remitian a creencias magicas vinculadas con la vida de campo de antes. Sefialaron que
estas leyendas antiguas sobre el cacuy, el crespin, la mulanca, la salamanca— entre otras —
hoy no son creidas debido a que ahora hay mds inteligencia.

Si bien no todas las leyendas incluyen a los indios como protagonistas, son
relatos que se ubican en un tiempo-espacio liminal, fantasioso e incierto (Escolar, 2003),
en donde la civilizacion y la racionalidad occidentales atin no han llegado. Algunas de
estas leyendas—sobre la luciérnaga, la luz mala, el duende del cerro y el grito—fueron
recopiladas por un intelectual catamarquefio, Joselin Cerda Rodriguez (1988), quien
construye a la identidad provinciana a través de la articulacion de elementos hispano -
criollos y amerindios, con el objetivo de rescatar del olvido a la tradiciéon indigena.

De este modo, en el sentido comun tanto de los intelectuales catamarquefios
como de los habitantes locales, la frontera entre lo indigena y lo provinciano-rural se
vuelve mds porosa. En el marco de esta area difusa de la frontera entre lo indigena y la
vida de campo, los restos de indios condensan la idea de que los tiempos de antes —tanto
la época de los indios, como la de los padres y abuelos de los habitantes actuales —eran
mejores que los de ahora. Asi, el buscar o prestar atencion a las sefales de los indios
mejoraria la situacion actual.

Por otra parte, las cosas de indios adquieren un valor emotivo y comunitario que se
relaciona con la construccién local de la identidad y la atribucién de locus fundacional
a la poblacién indigena del area. Asi, cuando se realizaron reformas en la Iglesia de
Coneta, se excavaron terrenos aledafios. En dichas tareas aparecieron restos 6seos tales

como cabezas, bracitos, calaveras, y esas cosas que, justamente, se encontraban debajo de
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los tipicos lugares fundacionales: la iglesia y la plaza del pueblo. Bajo esta construcciéon
se dice que podria haber existido un cementerio de indios.

Algunos vecinos enfatizaron positivamente las habilidades tecnolégicas de los
antiguos al plantear que todas las cosas de indios estin muy bien laboreadas. Esto es
relacionado con el esfuerzo de los indios para subsistir en un medio inhéspito. A veces
las cosas de indios —especialmente los morteros, y en la época en que se molia maiz las
manitos —son re-utilizadas, convirtiéndose en parte del capital tecnolégico local, por lo
que mantienen el valor positivo de la laboriosidad de los indigenas y potencian la
caracterizacion de los padres y abuelos de los habitantes locales que eran laboriosos y
muy dedicados al trabajo en tiempos de antes.

En estos casos, lo antiguo cobra un valor practico, en tanto se convierte en adjetivo
de ciertas tecnologias: morteros, piedras para parir, corrales, canales, hachitas, tinajas. Asi, la
poblacién local otorga, en ocasiones, una valoracién positiva a los conocimientos de los
indigenas sobre técnicas agricolas y a las cosas de indios que estin muy bien hechitas, muy
bien laboreadas, tanto que ha sido posible re-utilizarlas en los periodos vitales de los
entrevistados y/o de sus padres o abuelos. Esta mirada nostalgica se relaciona con una
mirada roméntica que re-edita la dicotomia tradicion-modernidad que atraviesa la
interpretaciéon que algunos pobladores actuales hacen de su presente, en comparacién
con la época en que sus padres y abuelos podian vivir de la produccién agropecuaria
local, cosa que no es posible en la actualidad. De este modo, a veces los antiguos son
considerados en un pie de igualdad con las generaciones de sus padres y abuelos en el

sentido de que todos ellos se ganaban el pan gracias al trabajo de la tierra.

Saberes en disputa: el conocimiento cientifico-arqueolégico y el conocimiento
practico-local

No obstante, también existe otra modalidad de distanciamiento entre los indios y
el presente, la cual se hace evidente en los casos en que lo antiguo (sea indigena o no) es
vivido como algo ajeno, algo que no se entiende y que s6lo puede ser objeto de
conocimiento de los especialistas: los curas, los arquedlogos, las expediciones
cientificas, los maestros. Estos son los agentes sociales a quienes la mayoria de los

lugarefios invistieron con el poder de descifrar los mensajes de los antiguos.
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Asi, la presencia en la zona de los arquedlogos y antropdlogos aparece en los
relatos como algo extraordinario, algo fuera de lo comtn y de lo cotidiano. Algo que no
es “naturalizado” como historia local, sino que escapa los limites temporales y
cognoscibles de los pobladores. De esta forma, la autoridad para re-presentar lo
arqueoldgico se delega en aquellos que tienen la competencia para ello: los arquedlogos
y los medios de comunicacién. Lo arqueolégico y lo indigena llegan a las localidades
del area de estudio a través de documentales televisivos y de libros y/o expertos sobre
la materia.

Dentro de estos ultimos, los arquedlogos son los que realizan la manipulacion
instrumental de los restos de los indios a través de sus excavaciones y de sus estudios.
Son ellos los que se llevan los materiales encontrados, hecho que es justificado por los
lugarefios porque no sabrian qué hacer con ellos. Si bien, como hemos visto, los habitantes
locales tienen un conocimiento practico sobre las cosas de indios que proviene de su
vida cotidiana, reconocen que las cosas de indios presentan un interés diferente para su
saber practico que para el saber cientifico, el que estaria legitimado para enseriar a los
demds lo que es las cosas de antes. Los arquedlogos son quienes, legitimamente, en virtud
de su saber hacer, realizan una manipulacién técnica de los restos arqueoldgicos y su
objetivacion de los mismos. Su saber, para los habitantes locales, se plasma en un saber
nombrar actividades, cosas y tiempos.

Algunos vecinos se refieren a las excavaciones realizadas por los profesionales
diciendo que ellos han dejado tapado alld eso, hacen la tierra o ponen cosas en bolsitas, sin
poder dar un nombre especifico a estas actividades. Otras veces, los elementos de
sentido del discurso arqueoldgico pasan al vocabulario de la gente del lugar cuando se
refieren a tiestitos y tinajas. La profundidad temporal manejada por los arquedlogos
tampoco es un elemento sobre el cual los habitantes del lugar tienen un control
cognoscitivo. Los tiempos y épocas prehistéricas quedan fuera de sus clasificaciones
temporales y son subsumidas en un tiempo de los indios.

Asi, la ciencia arqueolégica se erige como fundadora de un saber que queda
fuera de la posible “autoridad” discursiva de los lugarefos. Sin embargo, ciertos
grupos sociales locales valoran positivamente la presencia de arqueélogos en la zona,

al vislumbrar la posibilidad de que, gracias a ello, las localidades puedan pasar a Ia
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historia. Por ello, tanto los maestros como los funcionarios politicos apoyan el
desarrollo de estas actividades.

No debe suponerse, por lo expuesto anteriormente, que los habitantes locales
no tienen habilidades para nombrar espacios o tiempos; ellos también lo hacen dentro
de una aproximacién comunicativa de dichas nociones, con la finalidad de incluirlas en
su mundo de la vida. La contraposiciéon con la arqueologia se manifiesta en que ésta
realiza una aproximacién técnica a dichas nociones, con la finalidad préctica de
producir un conocimiento que explique los sucesos. Es aqui donde el saber cientifico se
reviste de mayor autoridad y prestigio simbélico que el del saber hacer cotidiano del
sentido comun. Sin embargo, si bien se asume que los que saben son los cientificos, los
lugarefios también investigan las cosas de los antiguos:

Encontramos un jarron y ahi excavamos (...) 0seo (...) humanos supongo de indios (...)
calaveras que llevaron a la Universidad al museo de la provincia (...) a ellos [a los que
encontraron los restos] lo que les interesaba era llevarle a algin antropdélogo mds o
menos para que le diga mds o menos los arios y de qué tipo (...) después les conté a los
chicos mios y parientes de Buenos Aires excavaron sacaron un jarron con una pintura
espectacular; yo la lavé con detergente para ver si se borraba y no se borra (...) yo no lo
llevé nunca, lo iba a llevar a un museo para que se investigue el metal por lo menos.
(Jestis Martinez », Miraflores)

A pesar de que los antropdlogos tienen un conocimiento especifico, esto no
inhabilita a los lugarefios para realizar sus propias interpretaciones, para contarles a
sus hijos y parientes, para excavar y probar la calidad de la pintura del fragmento. El
entrevistado sabe que el jarrén es un objeto con valor cientifico, pero por algin motivo
no lo lleva a las instituciones provinciales habilitadas legitimamente para guardar
dichos bienes. No solamente se lo queda, sino que lo manipula, lo investiga.

Los habitantes locales le otorgan alguno o varios sentidos a las cosas de indios:
valor emotivo, identitario, instrumental, comercial, cientifico. La mayorfa lo hacen
desde un conocimiento no cientifico, ain cuando realizan actividades tales como
excavar, experimentar, restaurar y/o coleccionar. Esto muestra que los distintos
procesos de relacionarse con el patrimonio cultural (Ciselli, 2001; Merridan, 1996; entre
otros) como manifestacion publica del pasado no son competencia exclusiva del campo

arqueoldgico. De este modo, muchos de los habitantes locales se consideran
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conocedores de las cosas de indios y que tengan ciertas pretensiones de verdad con
respecto a las interpretaciones que hacen de ellas.

Sin embargo, algunos sefialan la importancia para la revitalizacion de la
identidad local que tendria el hecho de que las cosas de indios sean re-presentadas por el
discurso sobre el pasado que es reconocido como vélido socialmente. Dentro de este
discurso legitimante se incluye tanto a la historia cientifica como a la historia escolar, al
sefialar que es necesario que los cientificos escribamos sobre la historia de la localidad
y que esto sea mostrado en los museos provinciales y ensefiado en las escuelas de la

Zona.

Revitalizar el pasado local

Algunos elementos de sentido del discurso que enfatiza la necesidad de localizar
y provincializar el patrimonio también son re-centrados por los maestros de las
escuelas del area bajo estudio, quienes explicitaron su interés por transmitir el
conocimiento sobre las formas de vida de los indios que alli vivian a sus alumnos. Asi,
ellos consideraban importante que sus alumnos conocieran la historia de sus
localidades (Pizarro y Kaen, 2002).

Este interés de los maestros locales se vincula con la politica hegemonica nacional
educativa que, a partir de la Reforma Educativa de 1994, se concret6 en la Provincia
entre otras cosas en la elaboracion de nuevos disefios curriculares jurisdiccionales. Esta
reforma remarcaba la necesidad de descentralizar los contenidos y alentaba a las
jurisdicciones correspondientes a que elaboraran sus propios contenidos curriculares,
sobre la base de algunos lineamientos basicos, incorporando las historias y
conocimientos locales con el fin de democratizar la ensefianza. Frente a esta posibilidad,
la nostalgia por el conocimiento de la historia de las localidades fue en aumento entre
las autoridades educativas provinciales y los docentes del area.

Por ejemplo, en una consulta realizada a docentes de algunas escuelas de la
Provincia de Catamarca por parte del equipo de consultores del Proyecto de Disefio
Curricular para EGB 1 y 2 del PRISE - Catamarca, se recabd informacién acerca de los

criterios que formulaban y/o empleaban los docentes para seleccionar contenidos. Esta
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consulta puso en evidencia que los docentes rurales justificaban las opciones curriculares
del aula sobre la base del criterio de lo local (Carbone, 1998).

Sin embargo, pese a la apertura que brindé esta nueva politica educativa, los
maestros se encontraron con serios problemas a la hora de incorporar las “historias
locales” en los contenidos que efectivamente ensefiaban en el aula. A pesar de la buena
voluntad, la formacién inconclusa de los docentes (Achilli, 1988), asi como la escasa
informacion cientifica sobre el pasado local pasible de ser objeto de una transposiciéon
didactica constituyeron marcados impedimentos que resultaron en la banalizacién y
trivializacion de los contenidos efectivamente ensefiados sobre la historia local en el
primer y segundo nivel de la Educacion General Basica, reproduciendo las
naturalizaciones con que se estigmatiza a los indigenas del &rea, propias del discurso
hegemonico identitario provincial y nacional.

En algunos casos, cuando se referfan a “los indios que habitaban” la zona en sus
précticas de ensefianza, algunos docentes hacian una analogia entre cémo vivian los
indios locales con los conocimientos sobre las costumbres de otros indios que
aprendieron durante su formacion.

Bueno, yo por mi parte sé que en este lugar habitaron los indios Coneta, ;no es cierto? y
ahi han dejado huellas que se encuentran por ejemplo en La Quebrada, los chicos hablan
de (...) un mortero (...) que hay en una piedra. Los indios ahi molian el maiz. Estd, eso lo
he visto yo cuando he ido a la a la Quebrada estd el mortero. (...) En la Quebrada de
Miraflores. (...) Entrando por Miraflores, pero la Quebrada es comiin a los dos pueblos
porque el rio es el mismo, da agua para los dos lugares. Y cada vez que hablamos les
enseriamos que los primeros habitantes, yo por lo menos hago referencia a los habitantes
de acd (...) como los indios mas o menos todos tienen las mismas costumbres, lo que yo he
estudiado de los indigenas (...) lo aplico. (Maestra de Coneta)

Pero, ademéas de las carencias en su formacién, los docentes plantean que otra
dificultad para incorporar el pasado indigena local en la seleccién curricular de
contenidos en el aula es que no existe una adscripcién a la identidad indigena por parte
de los alumnos, y mucho menos de las familias de los mismos.

Los chicos medio descolgados, porque ellos creen que los indios Coneta han vivido acd y
que ellos no tienen nada que ver y la mayoria son descendientes directos. Pero ellos estin
como descolgados como cosa que les cuenten un cuento. (Maestro de Coneta)
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Los maestros saben que sus alumnos tienen antepasados indios y les gustaria
revitalizar la identidad local, pero sefialan que es dificil construir una identidad indigena
local desde la escuela pues los pobladores no se sienten descendientes directos, no lo
aceptarian. Cabe preguntarse por qué deberian hacerlo. La creencia de los maestros de
que estas poblaciones deberian aceptar que son descendientes de indios implica la
contraparte de las politicas estatales que hace décadas plantearon que ser indio era
sinénimo de inculto. Pero por otra parte esta creencia postula una nocién esencialista
de la identidad aborigen, segtn la cual los nativos serian indios aunque no lo
recuerden, y el rol de los docentes seria hacérselos recordar.

Asi, estos docentes manifiestan la necesidad de inculcarles a los nifios desde el
aula el reconocimiento de su identidad indigena. Quieren evitar que se olviden de sus
raices o que renieguen de ellas:

(Los nitios tienen) mds pureza en la raza pero ellos no saben ni hablan en la casa ni dicen
mi antepasado fue indigena ni vivia asi, como otro, por ejemplo, como un europeo que
dice en mi pueblo se vivia asi, las personas que viven que son europeas SUpongamos o
descendientes de europeos, aunque sea un familiar que tengan ellos, cuentan todo como
era su tradicion, como era su vida, como hacian el pan, como hacian esto, en cambio los
que son descendientes indigenas no cuentan como hacian la mazamorra, ni como molian
el maiz, nada, no saben, parece como que quieren olvidar (...) yo, por ejemplo, yo les digo
que investiguen, que busquen, o sea tratar de inculcarles que no es una vergiienza tener
una descendencia indigena, al contrario, es un honor. (Maestra de Coneta)

Estos docentes son concientes de que la escuela no sélo tiene una funcién
manifiesta y legitimada como formadora de contenidos y habilidades cognoscitivas,
sino que también tiene una funcién social, muchas veces no manifiesta ni legitimada,
como formadora de las identidades de los alumnos y de su contexto sociocultural
(Pizarro, 2001). Ellos quieren revitalizar la identidad local, sobre todo aquellos que
viven en localidades cercanas tales como San Pedro, Concepcién y Huillapima. Asi, re-
centran en sus discursos la oposiciéon a los efectos homogeneizadores que pretende
realizar el tipo de historia que se ensefia tradicionalmente en la escuela. Este tipo de
historia tiene un cariz de relato fundante de la identidad nacional-provincial, identidad
que no es cuestionada sino dada por supuesta y, paralelamente, existe un “vacio”, un
“olvido” de la historia de las localidades en la seleccion curricular dulica.

Como hemos visto anteriormente, existen otras formas de re-presentar el

pasado que tienen que ver con la légica préctica, con los saberes locales, con las
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maneras en que los sujetos articulan su sentido de devenir y de pertenencia. Sin
embargo, los docentes atin cuando proclaman la necesidad de revitalizar la identidad
local, lo hacen re-centrando un discurso romantico y escencialista sobre la posible
tiliacion aborigen local y desconocen estas otras formas narrativas sobre el pasado en el

curriculo escolar.

Reflexiones finales

En este trabajo hemos visto que los habitantes actuales de un area del Valle de
Catamarca articulan distintos sentidos en su definicién de los indios. Si bien algunos
reconocen que en sus pueblos vivian indios, su inclusién en el colectivo de
identificaciéon étnico es muy relativa y puede tomar matices fundamentalmente
espaciales, temporales, o, incluso, sustanciales. Adn cuando se sefiala que los nombres
de los pueblos se originaron en los nombres de los indios que alli vivian, se marca una
separacion temporal: hace muchos afios; espacial: mdas para las lomas; racial:
actualmente no son indios puros; y cultural: son mas civilizados.

Estas especificaciones muestran que la inscripcion en el colectivo de
identificacion descendientes de los antiguos no es inclusiva de manera absoluta. Los grises
y matices de la inscripcion parcial en la identidad indigena sefialan un distanciamiento
de lo que se entiende hegemoénicamente como lo indigena, es decir, una forma de vida
propia de la “barbarie”. Asi, en las versiones que por predominio parecen
hegemonicas, se re-centra la naturalizacién del estereotipo negativo del indio: salvaje-
incivilizado-no humano-feo, lo que llevaria a estos pobladores a una fractura radical de
su genealogia con los antiguos aborigenes que habitaban el area.

Esto estaria reforzando la connotacién negativa y naturalizada de los indios
como barbaros, propia de la retérica civilizatoria provincial y regional que invisibilizé
a los indios tanto postulando su extincién, como su mestizaje. Los pobladores del area
articulan matices bien diferenciados para la categoria indio. Aquellos que viven en
Salta y al norte del pais tienen caras horribles y formas de vida muy distinta. En
Catamarca quedan indios mas para el lado del Oeste, en los Valles Calchaquies y en la
Puna. Pero, los habitantes del Valle de Catamarca son indios civilizados, 1o que da cuenta

del proceso de articulacién de su identidad étnica con la identidad provincial-regional
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y nacional —proceso que se caracteriza por la subordinaciéon de la primera (barbarie) a
la segunda (civilizacion).

Pero también existen matices en los sentidos que tanto los pobladores locales
como los maestros oriundos de 4reas cercanas otorgan a los restos indigenas, en cuanto
las cosas de indios adquieren connotaciones positivas: laboriosidad-utilizaciéon de
tecnologias apropiadas-riqueza. Esta nostalgia roméntica por la capacidad de trabajo
de los indios es puesta en un pie de igualdad con la dedicacion al trabajo y la productividad
de los padres y abuelos de los habitantes locales. Asi, la dicotomia tradiciéon-
modernidad es re-centrada por los habitantes actuales de estas localidades, sefialando
que existi6 un pasado marcado por el momento de los indios y por el de sus padres y
abuelos. En ambos momentos, el pasado es construido de manera nostdlgica en
contraposicién con el presente desde el que se recuerda dicho pasado.

Lo interesante en este ultimo caso es que la aparente invisibilizaciéon de los
indios diaguitas-calchaquies no lo es tal, antes bien, constituyen el referente
fantasmagorico que se subleva ante las pretensiones de homogeneidad de la
metonimia criolla devenida en civilizada. La identidad indigena es sublimada por el
sentido comin local, al asociarla con la gente de campo de antes. De esta forma, el proceso
de autoadscripcion sintetizado en la inclusion de los habitantes locales en el colectivo
de identificacién indios civilizados, ni tan indios ni tan modernos, da cuenta de los
matices que adquiere la marcacién de lo étnico en el area de nuestro estudio.

Por otra parte, las fronteras que delimitan a los indios como otros internos en la
geografia provincial de inclusién también se vuelven porosas cuando operan politicas
identitarias provincialistas -y también regionalistas- tales como la retérica
tradicionalista de algunos intelectuales y docentes cuya mirada nostalgica pretende
acercar al presente las raices del pasado indigena. Asi, en contraposicién al modelo de
nacién hegemoénico en Argentina que niega el mestizaje y su historial precolombino
y/o colonial (Briones, 2002), algunos de los relatos sobre el pasado que hemos
analizado articularon una particular geografia local de la inclusiéon—que también se
extiende a algunos modelos del “ser” provincial —, que resaltaba la hibridacién en la

cultura catamarquena entre las viejas culturas prehispanicas y las familias coloniales.
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En lineas generales se puede argumentar que en la Argentina, durante la época
de la conformacién y consolidacion de los estados nacional y provincial, la matriz
hispano-indigena marcé mas su ascendencia hispana que indigena, operando una
estrategia de negacion del “mestizaje” y de celebraciéon del “blanqueamiento”. Sin
embargo, en la provincia de Catamarca, asi como en otras provincias del noroeste
argentino, lo “indigena” del “mestizaje” es a veces celebrado como las raices de las
viejas culturas, del ser provincial, constituyendo una marca de distintividad regional
frente a la region de la pampa htiimeda.

De esta forma, se complejiza atn mas el mapa nacional de la diversidad
(Briones, 2005) en la medida en que—ademas de los clivajes de raza, etnia, género y
clase—se trazan fronteras que marcan la desigualdad regional dentro de una nacién
que se imagina homogénea desde Buenos Aires. Por otra parte, este clivaje regional
también opera al interior de las provincias “del interior”. Asi, en el Valle de Catamarca
ciertos rasgos culturales “autéctonos” —que devinieron de indigenas en folkléricos y
“provincianos” —fueron atribuidos a la poblacién rural y marginal de ciertas zonas de
la provincia, del noroeste y del pais, marcandose a los habitantes de la ciudad y de
ciertas élites regionales como mas cosmopolitas y civilizados, y definiendo a los del
campo como mas provincianos y barbaros, cuyas costumbres resultan més vinculables
con lo indigena. De esta forma, si bien la nacién en general tendié a pensarse como
homogéneamente blanca y europea, en Catamarca la identidad provincial no se habria
construido sobre la teoria del “melting pot” o crisol de razas que si caracteriz6 a la

identidad nacional.
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MAPA 3
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Notas

! Doctora de la Universidad de Buenos Aires, 4rea Antropologia. Investigadora Adjunta del CONICET.
Profesora Titular de la Universidad Catodlica de Cérdoba. E-Mail: pizarro.cynthia@gmail.com

2 El concepto de invisibilidad de los indigenas, lejos de remitir a una postura esencialista sobre la
inexistencia de contingentes poblacionales actuales que presenten ciertas pautas culturales o rasgos
fenotipicos pristinos e inalterables que remitirian a una supuesta condicién de autoctonia indigena, se
refiere en cambio a la manera en que ciertos locus identitarios vinculados con una posible auto-adscripciéon
aborigen son negados en el plano de las producciones discursivas hegemoénicas en determinados contextos
témporo-espaciales. Esto se vincula con procesos tales como el olvido estratégico, la obliteracién, la
minimizacién o la negacién sistemdtica por parte de los discursos hegemonicos de locus identitarios
vinculados con la aboriginalidad, como también con la estigmatizacion de aquellos contingentes
poblacionales que postulen una posible ligazén con dichos locus identitarios.

3 Ver mapa 1.

4Ver mapa 2.

5 Las decisiones muestrales que orientaron el trabajo de campo realizado obedecen a los criterios del
muestreo tedrico propio del enfoque cualitativo. He seleccionado el Departamento Capayan debido a que
estd localizado en una regién del Valle de Catamarca en la que ha operado la idea de que -si bien estaba
muy poblada de indios antes de la llegada de los espafioles- fue la zona en la que éstos hicieron pie para
conquistar el actual territorio provincial y cuya poblacién se habria mestizado mas rapidamente. La
elecciéon del drea comprendida por las localidades de Miraflores, Coneta y El Bafiado se debe a que en las
mismas tanto arquedlogos como nativos han encontrado gran cantidad de cosas de indios. Este articulo es
uno de los resultados de un trabajo de campo etnografico de largo aliento a lo largo del cual implementé
diversas técnicas de construccién de datos. Entre ellas puedo mencionar: observacién participante en las
tres localidades y en otras regiones de la provincia; numerosas entrevistas en profundidad realizadas a
pobladores de distintas edades, géneros y trayectorias socioculturales; asi como el analisis de obras de
diversos intelectuales catamarquefios que versan sobre la posible adscripciéon indigena de los habitantes
catamarquefios. Por lo tanto, las interpretaciones vertidas en esta ocasién condensan los puntos de vista de
muchos de mis interlocutores asi como los cédigos comunicacionales locales. Muchas de las categorias
emergentes que utilizo en mis argumentos no se encuentran sustentadas por transcripciones de las
entrevistas realizadas ni del registro de mi diario de campo debido exclusivamente a razones de espacio.
Sin embargo, he trascripto los fragmentos de algunas entrevistas que ilustran, amplian o condensan los
topicos a los que me voy refiriendo a lo largo de mi argumentacién.

6 Las cursivas son transcripciones de expresiones nativas o de fragmentos de los relatos locales sobre el
pasado.

7Ver mapa 3.

8 Similares procesos se han dado en otras provincias del noroeste argentino, sobre todo en las areas de
fondo de valle y pie del pedemonte. En estas zonas del noroeste los indios sistematicamente parecieran
estar mas al oeste, y a medida que uno se va internando en el oeste, el lugar que se marca como de los
indios contintia desplazédndose hacia la zona de puna o, en su defecto, a la zona de la selva chaquefa.

9Ver mapa 4.

10 Cabe senalar que hago referencia a la categoria emergente los antiguos, unificando en una reducciéon
analitica dos acepciones que merecen ser indagadas. La primera acepcién se refiere a lo antiguo como
adjetivo calificativo de los sustantivos restos, indios o incluso antepasados. En este sentido, el término antiguo
ubica a los sustantivos que califica en una cadena temporal implicando un tiempo anterior al presente de
la enunciacién, pero cuyos referentes son factibles de ser pensados como pertenecientes a un orden
ontoldgico similar al que pertenece el enunciador. Asi, tanto el enunciador como lo antiguo relatado
pertenecerian a una misma categoria: la humanidad en el marco de los reinos naturales. La otra acepcion
de los antiguos es equivalente en cierta forma a los sustantivos: los antigales, y lo Antiguo. Esta segunda
acepcion ubica al sustantivo que nomina en otra cadena de equivalencias distinta de la linea temporal en la
que se ubica el presente de la enunciacién y, por lo tanto, factible de ser pensada como un orden
ontoldgico diferente al de la enunciacién. Por lo tanto, en esta acepcién, el enunciador pertenece a una
categoria ontolégica diferente a la de lo antiguo relatado, ya que éste se ubicaria en el orden de lo
sobrenatural, lo fundacional, lo magico. Esta acepcién, segn me sefialé Axel Lazzari en una comunicacién
personal, puede vincularse con un conjunto de rituales lingtiisticos y corporales que pautan un respeto y
también una evitacién de los pobladores actuales frente a ciertas entidades tales como urnas,
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enterratorios, cerros y antigales que es posible observar en diversos lugares de los Valles Calchaquies y del
noroeste argentino en general. Siguiendo con la idea de Lazzari, en esta acepcién los antiguos constituyen
un Otro, una no-identidad, un punto cero con el que no se pueden identificar completamente ni los
pobladores actuales ni tampoco los indios.

11 Cabe senalar similares procesos de producciéon de discursos hegemonicos a mediados del siglo XX que
rescatan el valor de las culturas indigenas locales extintas como antecesoras en el panteén de la prosapia
provincial en otras provincias del noroeste argentino, segin comunicacién personal de Andrea
Mastrangelo con respecto a la provincia de Tucuman.

12 Cito a los entrevistados con sus nombres reales debido a un expreso pedido por parte de los mismos,
salvo en la cita correspondiente a Jestis Martinez (ver nota 16).

13 En esta ocasion he decidido transcribir muy pocos fragmentos de los relatos locales sobre el pasado que
fueron producidos en mis encuentros con los lugarefios a lo largo de 8 afios por razones de espacio, siendo
conciente no sélo de que estoy limitando la posibilidad de los lectores a abordar los relatos que en este acto
estoy silenciando, sino también de que la seleccién de un fragmento des-centra el texto de su contexto de
produccién para re-centrarlo en mi argumento como autora de este articulo. Por otra parte, la misma
produccién de la entrevista con Rosa, asi como las mantenidas con los otros lugarefios durante mi
investigacién, estuvo condicionada por mi posicion de docente-investigadora de la Escuela de
Arqueologia de la Universidad Nacional de Catamarca pero, fundamentalmente, por mi rol de
antropéloga. En este sentido, se puede pensar que los antropélogos ponemos cercos a nuestros
entrevistados que los llevan a producir determinadas respuestas a nuestras preguntas. Sin embargo, en la
entrevista como préctica discursiva los entrevistados re-significan dichos cercos re-centrando elementos de
sentido publicos que los constituyen como sujetos y tomando una posicién frente a ellos en tanto que
agentes.

14 La decisién de incluir este fragmento de Rosa radica en la fuerza inmanente que su decir “somos indios
civilizados” produjo en mi. Esta entrevista fue una de las primeras que realicé durante mi trabajo de
campo y la que ha marcado el derrotero futuro de mi investigacién, tanto como para plantear este decir de
Rosa como titulo de mi tesis doctoral, del libro que la hizo ptblica y de este articulo. Durante mucho
tiempo no sabia por qué este decir me habia afectado tanto, hasta que Axel Lazzari me dio algunas pistas
para poder poner en palabras -atn bastante vagas- esta sensacién. Segiin una comunicacién personal de
Lazzari “indio civilizado” podria ser pensado desde el emergentismo de Deleuze como un fetiche, en tanto
que signo-afecto cuya fuerza o imantacién operan en el decir mas alla de lo connotado. Fuerza que en el
producir - decir-escuchar, en el escribir-leer - produce una tensién afectante entre Rosa y yo, o entre el
lector y el texto, una confusién, una implosién de las ambivalencias, una ruptura del ciclo de
estructuracion de subjetividades. Asi, al decir de Lazzari, “indio civializado” en tanto fetiche siempre dice
algo mds o menos y en tanto que tampoco dice, la ambivalencia no es representacional sino que es la
afectividad misma como ambivalencia o ambigiiedad en el propio “decir” que “aparece” como
representacional.

15 Segtin el comentario de uno de los evaluadores anénimos de este trabajo, en la tradicion latina, romana
y luego hispanica, la civilizacién se encuentra en las ciudades, el campo siempre es barbaro y pagano.

16 Utilizo el término leyenda para hacer referencia a un género narrativo local que es utilizado para relatar
acontecimientos que se ubican en un tiempo-espacio liminal, fantasioso e incierto (Escolar, 2003), en donde
la civilizacién y la racionalidad occidentales atin no han llegado. Si bien estas son las caracteristicas del
tiempo mitico, esto no implica que los lugarefios lo vivan como algo “cierto” en oposicién a cémo lo vive
el investigador, lo que presupondria cierta ineptitud nativa en contraposicion a la claridad del
investigador sobre como es realmente el mundo. Mas bien, los nativos denominan a estos relatos leyendas
a sabiendas de que estan re-centrando narrativas que no son del todo creibles desde el discurso moderno
logocéntrico que los atraviesa tanto a ellos como al investigador.

17 Ver nota 8.

16 He cambiado el nombre del entrevistado para preservar su identidad por razones éticas debido a que
habla de un ilicito: el saqueo de un sitio arqueolégico, penado por la legislacion vigente.
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