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“NOSOTROS SOMOS DE LA CLASE DE LOS TOBAS”

PROCESOS DE APROPIACION E IDENTIFICACION EN LAS EXPERIENCIAS
INTERCULTURALES DE VIDA DE NINOS, NINAS Y JOVENES DE UN
BARRIO TOBA/QOM DE BUENOS AIRES

MARIANA GARCIA PALACIOS

INTRODUCCION

En el capitulo, se analizaran las apropiaciones que los nifios, nifias y jévenes de un barrio
toba/qom de Buenos Aires realizan en sus experiencias interculturales de vida. Para ello, y
en tanto considero necesario entender las etapas de la vida como construcciones sociales
en contexto, me basaré en la investigacion historico-etnografica realizada desde 2006 en
el barrio,!la cual permite reconstruir las experiencias formativas en las que participan los
nifios, nifias y jévenes en su vida cotidiana y los sentidos que construyen acerca del mundo
social. Parto de interrogantes individuales y otros compartidos a lo largo de los afios con

colegas de los equipos de investigacion de los que formo parte,* y recojo algunas de las

1 Los grupos gom forman parte del grupo lingiiistico guaycurt que incluye también a los mocovies, pilagas, kadiwéos o
caduveos. El barrio del Gran Buenos Aires al que se hace referencia fue construido en 1995 por familias, provenientes
originariamente de comunidades tobas/qom de Chaco y Formosa - noreste argentino. Allf llevé a cabo trabajo de
campo etnografico desde 2006, realizando observaciones en los espacios barriales - iglesias, casas y espacios comunes
-y en la escuela, entrevistas formales e informales con adultos y nifios(as), y talleres con nifios(as) y jévenes en 2007,
2009y 2018. Esto posibilita la realizacién de estudios a lo largo del tiempo que se expresan aqui en los fragmentos que
referencian a una misma persona en diferentes momentos de su vida. Por tltimo, en un dialogo entre la antropologia
y la psicologia preocupadas por el estudio de la construccién de conocimiento, también realicé entrevistas guiadas
por el método clinico-critico piagetiano en 2011. Los hombres que aparecen han sido cambiados para mantener el
anonimato de las personas.

2 Me refiero a mi participacién en los proyectos UBACyT del Programa de Antropologia y Educacién (PAE), y al Equipo
Nifiez Plural, todos radicados en el Instituto de Ciencias Antropolégicas, de la Universidad de Buenos Aires (UBA).
Se iran citando las reflexiones colectivas a las que se haga referencia, asi como se identificaran las autorias de los
registros de campo, tanto individuales como colectivas.
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reflexiones construidas, aqui revisitadas en pos de dar cuenta de cdmo los nifios, nifias y
jovenes dan sentido a la “identidad y cultura toba”. Especificamente, aludiré, en primer
lugar, a las identificaciones étnicas de y entre los nifios y nifias, en relacién con diferentes
contextos — barrio-escuela, Chaco-Buenos Aires, etc. En vinculacién con esto, en segundo
lugar, haré foco en sus (re)creaciones culturales, tales como participar en grupos de dan-
cistas, hacer y vender artesanias tradicionales gom y componer rap originario.

El andlisis me permitirad discutir con concepciones que subyacen a ciertos enfoques
tedricos. En primer lugar, con aquellas que presentan las culturas indigenas como enti-
dades cerradas y coherentes, mas alld de la historia y la accién humana. Entiendo la cultura
como un proceso activo de construccion de significados y de debate sobre su definicion.
De este modo, se enfatiza el papel fundamental de los agentes sociales en la produccién
de cultura, pero también la inclusion de las practicas de los nifios y nifias en las relaciones
de poder intergeneracionales e interculturales. Veremos que, en sus experiencias inter-
culturales, ellos y ellas constituyen significados culturales, apropidndose también de los
ya existentes. La idea de apropiacion (ROCKWELL, 1997) se presenta como contrapeso al
concepto de socializacion, al prestar atencion a la propia actividad de los sujetos, lo que
pone en duda la verticalidad implicada en el concepto de socializacién. Ademads, la apro-
piacion es un proceso constante en la existencia humana.

Por otro lado, se discutira con las concepciones que presentan la etnicidad y las con-
diciones socioeconémicas de clase como cuestiones de drdenes incompatibles, y con la
asociacion entre pueblos indigenas y vida rural siguiendo “pautas tradicionales”. Este
dualismo en torno a la “autenticidad” de ciertas practicas culturales también interpela
a los nifios, niflas y jovenes, quienes se apropian de la imagen de “indigena ideal”, pero
para utilizarla en diversos sentidos, muchas veces contrapuestos. En relacién con esto,
al dar cuenta de los modos en que los estados, las organizaciones sociales, las ciencias
sociales y los propios sujetos interpelados utilizan las categorias, se hacen visibles las
relaciones de poder que atraviesan esas construcciones, lo que destaca la necesidad de
contextualizarlas en el marco de los procesos histoéricos, socioeconémicos y politicos
en los que tienen lugar. Estas discusiones pondran de manifiesto que muchas veces la
“etnicidad” y la “cultura indigena” se dan por sentadas, convirtiéndose en categorias
explicativas de la diversidad, mas que en categorias a ser explicadas a través de la inves-
tigacion social. Asi, si bien es usual que se postule la existencia de diversas infancias a
nivel global, no siempre se analiza, desde investigaciones concretas, los modos en que
distintas practicas y sujetos inmersos en relaciones de poder intervienen en la cons-

truccion de estas categorias.

MARIANA GARCIA PALACIOS



“QUIERO QUE ME DIGAN POR MI NOMBRE”: IDENTIFICACIONES
EN CONTEXTO

Numerosos trabajos latinoamericanos retomaron criticamente los estudios de Barth (1969)
acerca de la identificacion étnica para dar cuenta de los modos en que la etnicidad instru-
mentaliza acciones comunalizadoras en oposicién con un grupo dominante. (BRIONES,
1998; TAMAGNO, 2001; DIETZ, 2003; CARDOSO DE OLIVEIRA, 2006; GORDILLO;
HIRSCH, 2010) El foco del andlisis paso a ser la coproduccion de las identidades étnicas
en vinculacién con otros grupos y con el Estado Nacion. Dietz (2003) propone definir el
concepto de etnicidad como la forma de organizacidn de grupos sociales que, en la inte-
raccion con otros grupos, despliegan mecanismos de delimitacién que sus miembros
definen a partir de rasgos distintivos de las culturas que interactian y que suelen pre-
sentarse con un sesgo biologizante, recurriendo, por ejemplo, a la terminologia de ascen-
dencia y parentesco. Asi, las investigaciones sobre las identificaciones étnicas que aqui
retomamos, suponen que la etnicidad fusiona un aspecto organizativo - la formacion de
grupos sociales y su interaccion mutua, y en este sentido, debe situarse en el campo de
las relaciones sociales -, con otro aspecto semantico-simbdlico que se expresa como un
sentimiento de pertenencia a un “nosotros”. (DIETZ, 2003)

Por otro lado, muchas de las investigaciones mencionadas también hacen hincapié en
la necesaria articulacién de la etnicidad con las desigualdades en términos de clase, aspecto
que muchas veces tiende a ser dejado de lado. En este sentido, Tamagno (1998) sostiene
que “.. las categorias étnicas no solo tienen existencia real en la sociedad - entendidas
quede claro como categorias no como grupos en si - sino que son portadoras de conte-
nidos comunicacionales, cognitivos y simbdlicos que no son ajenos al espectro de poder de
la sociedad, expresando a veces y de modo aparentemente contradictorio las relaciones de
dominacién/subordinacion” (190, subrayado en el original). Se sittia, entonces, a la iden-
tidad en el campo de las relaciones de poder, de las luchas simbdlicas, de las negociaciones
y de la lucha por los espacios. (TAMAGNO, 1998)

Pero aunque las “identidades étnicas” suelen sustancializar y naturalizar ciertos
atributos, a los cuales las personas hacen referencia como si los lazos étnicos fueran
nitidos y definidos, las “etiquetas étnicas” son, cuanto menos, “porosas’ en su aplica-
cion”. (TAMBIAH, 1989, p. 39) Es decir que las denominaciones categdricas de grupo
- auin aquellas institucionalizadas - no pueden servir de indicadores de la existencia con-
creta de grupos “reales” o “identidades” fuertes (BRUBAKER; COOPER, 2001), sino que
cabe preguntarse de qué modos estas categorizaciones intervienen sobre la construccion
de las propias identificaciones de las personas. En otras palabras, teniendo en cuenta que

existen multiples dimensiones involucradas en el proceso de formacion de las identidades

“NOSOTROS SOMOS DE LA CLASE DE LOS TOBAS”
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como una experiencia en las interacciones cotidianas (HALL, 1995), podemos preguntarnos
cédmo los nifios y nifias se apropian de las distintas apelaciones que estdn en juego en los
diferentes contextos - las familias, las escuelas, las iglesias, etc. — a sentirse identificados
con determinados grupos y en qué practicas ponen en accidn estas identificaciones.

En un trabajo anterior (HECHT; GARCIA PALACIOS, 2010), hemos analizado los
modos en que los nifios y las nifias refieren al barrio en sus identificaciones y hemos esta-
blecido que éste se presenta como un espacio en vinculacién con el cual se construye la

identificacién como “toba”:

[Durante una entrevista con una nifia conversdbamos sobre el nuevo barrio que se
construyo colindando con éste]

Mariana: ;Y te parece que es parecido a este barrio o que es distinto?
Noelia: Si, es parecido... pero no tiene nombre ese barrio.

Mariana: ;No tiene nombre?

Noelia: No...

Mariana: ;Y éste?

Noelia: Si.

Mariana: ;Cémo se llama?

Noelia: ‘Barrio toba’ (Noelia, a los 9 afios, registro de Garcia Palacios y Hecht)

El barrio fue construido en 1995 como la culminacién de un proceso iniciado con la
organizacion de una cooperativa de artesanos, que habia comenzado la lucha por la tierra,
articulando ambas cuestiones alrededor de su identificacién étnica. Antes de la conforma-
cion del barrio, las familias se hallaban dispersas en distintos asentamientos marginales de
la Ciudad de Buenos Aires y del conurbano bonaerense. Asi, la identificacion étnica aparece
como una condicién previa para conformar el barrio, pero, simultineamente, el barrio
se convierte en un espacio para la materializacién, la actualizacion y el fortalecimiento
de esta construccidn étnica, por lo que el territorio pasé asi a ser considerado y conocido
como “barrio toba”.* Ahora bien, como vimos en el fragmento de registro, en palabras de
los nifios y las nifias, el barrio con su mismo “nombre” denomina a la pertenencia étnica,
a través de una inversion del isomorfismo que se establece entre el grupo y su territorio:

“Yo creo que nosotros nos sentimos tobas, porque vivimos en el barrio toba”. (Matias, 12 afios)

3 Eneste punto cabe hacer una aclaraciéon importante: uno de nuestros objetivos ha sido relativizar ciertos supuestos
sobre la naturaleza “cartografica” de la identidad (WRIGHT, 2001); es decir, mas alld de la comin definicién del
barrio como “barrio toba”, nos interesé ahondar en sus perspectivas sobre su identificacién, para registrar cudles
categorias de identificacién tenfan o no un espacio en sus formas de ver el mundo. (HECHT; GARCIA PALACIOS,
2010)

MARIANA GARCIA PALACIOS
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Es decir que se presenta como un espacio “marcado” como “étnico” y, por nacer y crecer
en él, las personas adquiririan su marca y comenzarian a sentirse tobas: Alba comenta que
ella es “mestiza”, porque “mi mamd es toba y mi papd mocovi [...], algunas veces me siento
toba... me siento por el barrio”. Vale aclarar aqui que el nombre del barrio no es “barrio toba”
y que el nuevo barrio vecino también posee un nombre, pero que se supone que supues-
tamente no vincula el espacio con una “identidad étnica” especifica. (HECHT; GARCIA
PALACIOS, 2010) El hecho de que uno de los barrios aparezca como “marcado”y el otro
como “desmarcado”, pareciera responder a complejos procesos de alterizacion, ya que se
invisibiliza la especificidad de algunos - se ve como “universal” - mientras se acentua la
de otros - como “particular”. (BRIONES, 1998)

El barrio estd unido con otros barrios tobas del pais por los lazos familiares, sobre los
que muchas veces se apoya también la circulacién de algunos recursos y bienes. Asi, las per-
sonas del barrio suelen llevar ropa y otros bienes desde Buenos Aires y volver con materia
prima para hacer artesanias o con artesanias ya manufacturadas para vender. Veamos a

continuacién la redacciéon que Laura, una nifia de 12 afios realiz6 “sobre el barrio”:

La historia del Chaco. El Chaco es una provincia lejana a Buenos Aires; el Chaco es distinto
a Buenos Aires; en el Chaco es aburrido porque no hay muchas cosas pero igual [aunque] sea
visito a mis parientes, abuelos, tios, sobrinas y primas; en el Chaco tengo muchas amigas [...]
yo siempre llevo una mochila de juguetes para mis primas y primos; mi papd le gusta visitar
el Chaco porque tiene muchos amigos y mi mamd tiene muchos parientes conocidos [...] lo
que me gusta del Chaco es que me puedo encontrar con los seres queridos...”

“iiRosario [Provincia de Santa Fe]: por primera vez se muestra!! Mi papd tiene parientes en
Rosario y mamd en el Chaco; vamos en ambas partes a la vez; a mi me gusta ir a visitar
a mi abuela y abuelo [...] a mi siempre me gusté Chaco y Rosario... (Laura, a los 12 afios,
registro de Garcia Palacios, Vivaldi, Dante y Avellana)

Es importante seflalar que ambas redacciones fueron realizadas para contar acerca de
“el barrio”, lo que evidencia que la relacion entre éste y el Chaco no sélo no se ha perdido
con las migraciones, sino que es constantemente actualizada: se realizan ayudas econémicas
mutuas, algunas personas viajan para atenderse con un pi'oxonaq o por acontecimientos
religiosos y muchos encuentran asi pareja. Es mas, algunos nifios y nifias son enviados
alli con sus familiares para aprender la idioma o si consideran que necesitan alejarlos de
juntas no deseadas. La presencia del Chaco en la vida cotidiana de los nifios y nifias es tal
que encontramos referencias a él en conversaciones, en relatos escritos “sobre el barrio”

- como vimos mads arriba -, en dibujos y en juegos espontineos.

“NOSOTROS SOMOS DE LA CLASE DE LOS TOBAS”
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Entonces, el barrio aparece en una linea de continuidad con el Chaco, y la etnicidad asi
construida posibilita la diferenciacion respecto de otros estereotipos, como los de “villeros”
o0 “cabecitas”,* que “marcaban” a las familias que, antes de mudarse al barrio, vivian en
asentamientos marginales de Buenos Aires. (HECHT, 2010) Como en estos asentamientos
nacieron muchos de los nifios, nifias y jévenes, aquella vieja marcacién adquiere vigencia
cuando se establece una categorizacion diferencial entre “los que nacieron o viven en el

barrio” y “los que nacieron o viven en el Chaco™:

[Durante la actividad de un taller surgio el siguiente intercambio]

Gaston: [En la escuela] me dicen que yo soy toba yo les dije que no soy toba (...) [Y
refiriéndose a Federico, agrega] él es toba, yo no soy toba.

Carolina: ;Y como te das cuenta? ;Cémo sabés?

Gaston: Porque no naci acd [Gaston nacio en un asentamiento].
Federico: Yo si naci acd.

Gastdn [superpuesto]: El nacid en el Chaco.

Mariana: ;[Federico], vos dénde naciste?

Federico: Y... acd.

Gastén: Nooo. Vos naciste en el Chaco (...) Cuando estaba por nacer, la mamd del
[Federico] se fue al Chaco y ahi lo tuvo.

Mariana: ;Y cdmo es eso que vos decis? ;Vos decis que los que nacen en el barrio son tobas
< <
y los que nacen en otro lado no; asi es?

Gaston: Los que nacen acd y en el Chaco son tobas (Gastdn, 11 afios y Federico, 8 afios,
registro de Garcfa Palacios y Hecht)

En este fragmento, vemos como, segiin Gaston, el nacer antes de la llegada al barrio,
lo convierte en “no-toba”, mientras que nacer en el barrio garantiza la identidad toba. Mis
aun, para reforzar esta tiltima, Gaston sostiene que Federico ha nacido en el Chaco cuando
en realidad nacié en el barrio. (HECHT; GARCIA PALACIOS, 2010) Aqui, nuevamente el
Chaco, ala vez que aparece en continuidad con el barrio -“Los que nacen acd y en el Chaco
son tobas™-, se presenta como “mds auténticamente toba”. En este sentido, el Chaco tam-

bién pareciera servir de parametro para evaluar la “autenticidad étnica” de quienes nacen

4 Como sefiala Guber (1998), los términos “cabecita negra” y “descamisado” fueron motes despectivos acufiados por
las familias “tradicionales” de Buenos Aires - pretendidamente descendientes de europeos - para designar a los
primeros contingentes importantes de migrantes internos, de las provincias alejadas del puerto central (“mestizos”).
La utilizacién del término “cabecita negra” fue paralelo a un proceso de silenciamiento del componente indigena y
mestizo de la Argentina. (GORDILLO; HIRSCH, 2010) Por otro lado, el mote “villero”, segiin Guber (1998), cobra fuerza
posteriormente, “designando” al habitante de asentamientos urbanos precarios originalmente considerados como
transitorios —“villas miseria” o “villas de emergencia”.
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y/o viven en el barrio. Lejos de ver una continuidad en la transformacién (TAMAGNO,
2001), la “devaluaciéon” que resulta de la comparacién entre una imagen estereotipada del
“indigena rural” que vive en el Chaco y quienes migraron para ser “indigenas en la ciudad”
subyace en algunos dichos de nuestros(as) interlocutores - sea en el barrio, la escuela o el
Chaco. Asi, como si hablar de “comunidad indigena en Buenos Aires” fuera una contra-
diccién, algunos(as) reservan el término “comunidad” para referirse a los asentamientos
tobas urbanos del Chaco, y “barrio” para referirse al espacio en Buenos Aires. (HECHT;
GARCIA PALACIOS, 2010)

Enla escuela, dambito de fuerte interpelacion identitaria hacia los nifios y nifias, también
se apela simultdneamente a esas imagenes contrapuestas sobre “los tobas”: una que haria
referencia a los “auténticos”, los que vivieron en el Chaco - y, por ende, son “mas lejanos”

-y otra que incluiria a quienes pasaron por los asentamientos marginales en Buenos Aires:

Capaz que si uno les cuenta, los introduce un poco en lo que es esta sociedad a la que se
tienen que adaptar, porque lamentablemente es lo que tienen ahora. Estaria buenisimo que
estén donde tengan que estar, pero no estdn donde tienen que estar, entonces estaba bueno
ayudarlos a que se adapten (...) Y creo que mi conclusion no es que sean unos vagos, no es que
no quieren, pero creo que estdn muy dafiados, creo que es una comunidad muy lastimada,
la verdad es que creo que todo este desarraigo y todo este traspaso de villa en villa, creo que
hizo que perdieran mucho de lo que es su cultura y de lo que tiene que ver con sus elecciones,
por ahi, o con sus pardmetros. Me parece que eso estd, lo vi como muy devastado y como que
no se sabia bien quiénes eran, o sea no tenian esto de la identidad del indio toba... (Silvina,
integrante del Equipo de Orientacién Escolar, registro de Garcia Palacios)

Si el “toba auténtico” es aquel que vive en el Chaco, el que habita en Buenos Aires
estd, cuanto menos, en un territorio “ajeno”. El fragmento nos trae con crudeza la imagen
construida en torno a la distincién econdémica y politica fundante de la Argentina, entre
Buenos Aires - representando “esta sociedad” en el discurso - y aquellos “otros lugares”,
el “desierto”, donde estan o “donde tienen que estar” “los indios”. (WRIGHT, 2001) Da
muestras de su actualidad. (GARCIA PALACIOS, 2018)

Asi, la experiencia de vida - previa a la conformacién del barrio - en zonas carenciadas
o “villas” de la ciudad impacta en las representaciones que los otros construyen sobre los
habitantes del barrio: “los atributos étnicos y la posicion de clase se caracterizan como
fenomenos de distinto orden e incluso incompatibles, como si uno anulara o sustituyera
al otro” (NOVARO et al., 2008, p. 184), mirada que se sostiene, a su vez, en una subyacente
asociacion estatica entre la aboriginalidad y la vida rural “tradicional”, y que, al anclar de
manera rigida a los grupos en geografias delimitadas, invisibiliza la presencia indigena en
las ciudades. (SZULC, 2006; GORDILLO; HIRSCH, 2010)
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Enla escuelaala que asiste o asistid la mayoria, muchas veces la etnicidad aparece direc-
tamente negada. La apelacién al pasado es una de las marcas mds claras de la negacién de la
contemporaneidad y actualidad de “lo indigena”. Asi, se idealiza el pasado y se crea una visién
estatica y estereotipada de la cultura que deja de lado tanto las caracteristicas dindmicas del
cambio cultural, como el atravesamiento de las condiciones sociales desiguales, tal como
se desprendia en el ultimo registro. De este modo, el corolario de esa mirada de la escuela
sobre la cultura termina por naturalizarla, deshistorizarla y folklorizarla, ya que se deja de
lado toda caracteristica dindmica, sin apreciar que es una construccion humana histérica,
inmersa en multiples condiciones y usos sociales y politicos. Finalmente, la consecuencia
de este tipo de abordajes recae sobre los y las estudiantes ya que indirectamente se podria
estar deslegitimando la identidad actual del nifio indigena porque se le empuja a identifi-
carse mas con una cultura que pertenece a generaciones anteriores, pudiéndose descuidar
valores, aspiraciones y practicas actuales porque se desvian de esa cultura. (BORTON et al.,
2010) Asi, muchos nifios y nifias se sienten interpelados e impugnados como “tobas” por
distintas razones, como por su elemental competencia en lalengua indigena (HECHT, 2010)
o por sus identificaciones religiosas, etc. Es decir, como se apela a un modelo de “indigena
rural”, “monolingiie en lalengua indigena”y “creyente de las tradiciones de sus ancestros”, los

nifios y nifias del barrio parecen ser una imagen siempre corrompida y alejada de ese ideal:

Un dia, al llegar a la escuela veo que Malena, de 10 afios, estd yendo y viniendo del patio en
busca de algo. Llevaba en la mano unos papeles. Al rato, vuelve con Benjamin, un hombre
mayor del barrio, a quien habia mandado a llamar porque en la escuela la vicedirectora le
habia pedido a ella que traduzca unas palabras del toba al castellano. Como apesadumbrada,
me dice ‘yo le dije que no sabia’ (registro de Garcia Palacios)

Los nifios y nifias no se muestran pasivos frente a las interpelaciones acerca de qué es
lo indigena para la escuela, sino que participan activamente en estas disputas de sentidos,

como podemos observar en el siguiente fragmento:

Manuel: Yo estaba en la escuela dando una leccién el afio pasado [...] y habia unos chicos
que tenian que dar tobas, y ahi, ‘el que tuviera alguna duda que levante la mano’ dijeron.
Los otros empezaron a explicar, y entonces yo levanté la mano: ‘¢Por qué vivian?’ [hace
referencia a que sus comparieros hablaban de los tobas en pasado] y les empecé a explicar...
‘Porque siguen viviendo de la misma forma’y eran cosas de las que yo no estaba de acuerdo
cuando hablaban los pibes (Manuel, a los 15 afios, registro de Garcia Palacios y Hecht)

También en otro encuentro de taller, Martin manifest6: “no me gusta que me digan

toba en la escuela”. Otro de los jovenes que alli estaba, le respondid “pero si sos toba”, y
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Martin finaliz6 el didlogo diciendo “si, bueno, pero no me gusta que me digan toba. Quiero
que me digan por mi nombre”. (Martin y Matias, 14 afios) Si Martin se considera toba, es
posible que también se considere jugador de su club de fuitbol, estudiante y muchas otras
cosas. En este sentido, su nombre tendria la capacidad de englobar la “multidimensiona-
lidad de suidentidad”. (FRANZE MUDANO, 1999) Contrariamente, la escuela se presenta
como un espacio en donde suele recortarse a los sujetos de un modo determinado y, en
ocasiones, en pos de una “reinvindicacion de la diversidad” se cristalizan las identidades
de los nifios en torno a una tnica categoria de identificacion, interpeldandolos desde una
“vision unitaria del yo”, lo que representa una “reduccion extrema del sujeto”. (HOWELL,
2004; DIAZ DE RADA, 2005) Lo dicho por Martin es indisociable del hecho de que en la
escuela las interpelaciones sobre su “etnicidad”, lejos de ser una valorizacion, suelen ser
vividas, como analiza Franzé Mudan (1999, p. 11), “[...] como una forma de sefialamiento
que les recuerda unay otra vez que son diferentes - y no diversos - y tiende a encerrarlos
en la parcialidad de alguno de sus atributos - el étnico, en este caso”.

Claramente en estos usos de la pertenencia étnica vemos como los nifios y nifias pueden
apropiarse o negar estas categorias de identificacion, segtn el particular contexto por el
que estén transitando. El hecho de que de acuerdo con diferentes espacios - en este caso,
el barrio y la escuela - los nifios y nifias apelen a diferentes categorias de identificacion,
nos demuestra que ellos y ellas no son simples espectadores de las interpelaciones que
reciben en los diversos ambitos, sino verdaderos productores de significados articulados

seguin sus evaluaciones de las situaciones vividas.

PROCESOS DE IDENTIFICACION Y (RE)CREACION CULTURAL

A continuacién, me detendré en las (re)creaciones culturales de los nifios, nifias y jovenes,
tales como aquellas que producen al participar en grupos de dancistas, hacer y vender arte-

sanfas tradicionales gom, y componer rap originario.

Los grupos de dancistas: “estar en el evangelio”

El Evangelio es un movimiento socio-religioso al que adscriben mayoritariamente
los grupos gom, que articula elementos del pentecostalismo - las nociones de sanacion
espiritual, “don de lenguas” y la prédica sobre una experiencia religiosa individualizada,
entre otros —, con otros considerados tradicionales entre los gom, ligados al chamanismo.
(WRIGHT, 2008; CERIANI; CITRO, 2005)

En los comienzos del Evangelio, la continuidad de las iglesias se habria visto amenazada

porque la participacion de los y las jovenes era escasa. (CITRO, 2009) Pero luego fueron

“NOSOTROS SOMOS DE LA CLASE DE LOS TOBAS”

277



278

sumandose, y con ellos y ellas, se sumaron nuevos géneros musicales, en general expre-
siones de la musica popular (HADDAD; BEIRAS; ENRIZ; GARCIA PALACIOS, 2019). Asi,
Citro (2009) analiza la interaccion de los(as) jovenes a partir del espacio de sociabilidad que
proveen los cultos del Evangelio con su incorporacion como cancionistas o dancistas. Segiin
la autora, los jovenes cancionistas, en su performance, pueden mostrarse a las jovenes sol-
teras, continuando - aunque no sin fricciones y con una performance por momentos dife-
rente- con uno de los principales propoésitos de los cantos-danzas circulares tradicionales
llamados nmi, en los que encontraban pareja “los antiguos”. Esta continuidad entre las danzas
evangélicas y los bailes nocturnos de “los antiguos” posee un caracter controversial entre los
propios creyentes: algunos(as) las valoran y otros(as) se muestran muy criticos de las danzas
en los cultos, disminuyendo su frecuencia y aumentando la importancia de la predicacion.

En el barrio, la participacion en las iglesias es cotidiana para nifios, nifias, jévenes y
adultos: hay quienes cantan y quienes también danzan. Han conformado grupos de dan-
cistas, que poseen sus propios atuendos caracteristicos. Sin embargo, los sentidos que
construyen a partir de dicha participacién no son los mismos. En trabajos previos (GARCIA
PALACIOS, 2014), he analizado estos sentidos que se construyen a lo largo del tiempo sobre
“ir a la iglesia”, y hallé que existe una asociacién inicial del ir a la iglesia inicamente con
danzar y cantar. Sobre esta primera asociacion se construye a lo largo del tiempo todo el
cuerpo de creencias propio del Evangelio y de alli la importancia de los cantos y la danza.

Veamos algunas referencias a ello:

Imagem 1 - Dibujo de Noelia

Fuente: coleccién personal.

MARIANA GARCIA PALACIOS



Lo que puede leerse es: “Esta es la iglesia de mi abuela Mirta. Yo voy los domingos a la marfiana.
Yo escucho al pastor, canto, danzo, con otras chicas. Me pongo una pollera larga. A la iglesia
vienen personas de otra parte y del barrio también” (Noelia, a los 11 afos, registro de Garcia
Palacios, Dante, Avellana y Vivaldi).

Mercedes: St, a mi me gustaba [ir a la iglesia], cantaba, todo... me hice la ropa, me compré la
tela. Mi mamd me disefio la ropa, todo... y yo empecé primero a ir a la iglesia y yo la llevé a
mi hermanal (...) Y eso le gustd, todo lo que es la iglesia de escuchar la palabra de Dios, todo...
Y después se animé a dar unas charlas, todo y después entré al grupo mio [de dancistas]...Y
yo fui porque... iban todas las chicas. Y para entenderme con ellas, porque vos estds en el
mundo’, es otra cosa y no te podés entender con nadie si no vas a la iglesia, porque piensan
de otra manera... Por eso... (Mercedes, a los 17 afios, registro de Garcia Palacios)

En los cultos, tras varias horas de practica musical, movimientos corporales y altos
volimenes de musica, y como consecuencia de la interaccion grupal, espiritual y religiosa,
se produciria una intensificacion de un estado particular vinculado fuertemente a las emo-
ciones (Haddad, Beiras, Enriz y Garcia Palacios, 2019): se trata del gozo, un estado de gran
conexion con el “Espiritu del Sefior” (Ceriani, 2008).

A raiz de su participacion en un culto al que habia ido acompafiando a un familiar,

Laura, ahora de 21 afios comenta:

Yo estaba ahi sentada y pensé ‘ay, yo me quiero ir a mi casa’ Y después cuando veo a todas
las nenitas ahi y danzan con toda la ropita. Estoy ahi sentada y primero no las queria
mirar, porque yo sabia que iba a llorar, porque me da cosa, porque vos antes hacias eso.
Fijate que yo estaba ahi y me queria parar y no podia, y me queria ir afuera y no podia. Y
yo dije ‘uh, no, mal ahi, ;para qué entré?’ [Se rie] [...] Y veia a las nenas ahi y se me cayé
una ldgrima y después yo me acordé cuando nosotras haciamos eso, porque yo conocia,
yo conocia a Dios, dije, ¢por qué hice eso, por qué sali?’ [...] Y bueno, después yo me
reconcilié [...] te arrepentis de haberte salido del camino... (Laura, a los 21 afios, registro
de Garcia Palacios)

Este nuevo relato de Laura devela la importancia de la danza y su apelacién emocional.
Ella, luego de “haberse apartado”, habia “vuelto a la iglesia” tras volver a tener la expe-

riencia de participacion en el culto.

5 “Estaren el mundo” es una expresién utilizada por los creyentes para referirse a la realizacién de practicas que deben
ser abandonadas cuando la persona entra al Evangelio; éstas son, entre otras, tomar alcohol, ir a bailar, estar “de joda”
e, inclusive, tener “malos pensamientos”. Al “entregarse”, la persona deja de “estar en el mundo” y pasa a “estar en el
Evangelio”. La misma diferenciacion se establece respecto de la danza: como pertenece a la esfera de lo sagrado, se
diferencia la “danza del Evangelio” de los “bailes del mundo”.
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La produccién y venta de artesanias en las charlas sobre “la
cultura toba”

Las fuentes de subsistencia principales de las familias del barrio consisten en la pro-
duccidn y venta de artesanias, y la organizacion de charlas para la “difusién de la cultura
toba” en escuelas de la Ciudad y de Gran Buenos Aires; los trabajos esporddicos informales
y en relacién de dependencia -“changas”, trabajos de albanileria, etc. —; y los planes y sub-
sidios del Estado. Las charlas en las escuelas se originaron con la creacién de la coopera-
tiva de artesanias en Buenos Aires y constituyen una fuente de ingresos monetarios muy
importante. Estas charlas suelen promocionarse con diversos folletos y se desarrollan,
por iniciativa de los gom o por solicitud de los oyentes, alrededor de ciertos vocablos en
lengua toba/qom, de algunos relatos miticos, de las creencias ancestrales, de los cantos e
instrumentos tobas, y de la explicacién de los “significados culturales de las artesanias”

que se presentan:

Folleto: Despertar/ Grupo de Artey Cultura/ Qom/ Promotores/ [Nombres y Apellidos]/ Somos
un pueblo originario (Qom-Toba)/ Ofrecemos nuestra actividad cultural en diferentes formas:
/Charlas-Costumbres/ Mitos-Leyendas-Cuentos/ Prehistoria-Canto-Danza (Autdctona)/
Lengua autdctona (Toba)/ Creencia ancestral/ Taller de cerdmica- Telar/ Cesteria/ Visitamos
colegios desde Jardin, Primaria y Secundaria (Estatal o privados) Centros de jubilados/ Para
mayor informacion Comunicarse: [N° tel], direccién: Comunidad Toba, Casa N°, [direccion]
(Folleto de Eduardo, a los 50 afios y Mariel, a los 35 afios, registro de Garcia Palacios)

Martinez (2005) ha sefialado que la auto-exotizacion y la esencializacién por parte
de los tobas constituyen recursos simbdlicos fundamentales que, complementados con
la iconografia en las artesanias, sirven para obtener recursos econémicos. Sin embargo,
tal como el mismo autor advierte, el texto del folleto y los que se enuncian oralmente no
s6lo conjugan una retérica para la venta, en tanto modo urbano de subsistencia, sino que
conforman formas particulares de reafirmacion de la identidad cultural toba, de la conti-
nuidad y la reivindicacion de practicas culturales previas a su relocalizacion. Asi, resulta
tan reduccionista interpretar el fenémeno de la produccién artesanal indigena en la
ciudad dnicamente como un artificio para la venta, como relegar su explicacién a pautas
culturales particulares intrinsecas al grupo étnico. En definitiva, siendo el fendmeno en
gran medida cultural, no es inteligible sin enmarcarlo en la 16gica del sistema capitalista
de mercado, en la que los grupos aborigenes participan asf de forma activa, pero desigual.
(MARTINEZ, 2005)

La venta de artesanias a través de las charlas escolares posibilita, a su vez, que las per-

sonas del barrio reciban donaciones que los(as) alumnos(as) de las escuelas y sus familias
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recolectan para la ocasion de la charla. En una conversacién con unas nifias, dijeron que
de grandes quieren hacer artesanias para ganar dinero y porque, ademads, cuando van a
venderlas a las escuelas y los locales “te dan ropa y mercaderia [en referencia a alimentos

no perecederos]”. Veamos también otra redaccién de Laura:

El barrio Toba es una poblacion muy conocida en Capital Federal y en otros lugares; mi
papd deja en cada uno de sus negocios un ntimero de Teléfono con un libro que representa
al barrio. Una vez que viene la persona ya ve las cosas que vendemos nosotros y encima esa
misma persona ya avisa a sus amigos o parientes y asi va corriendo (...) la voz en cada una de
las personas y asi es como el barrio va teniendo “EXITO” cada vez mds y a veces las personas
pueden y ayudan con bolsas de ropas y bolsas y cajas de juguetes, zapatillas, juguetes, y a
veces mi papd le regala una caja de artesanias o canastos. En el Barrio cuando viene gente y
para en una casa y esa persona quiere repartirlas [se refiere a repartir entre la gente del barrio
las cosas que trajo la persona de visita] llaman por casa (...) y ahi dan la misma cantidad
de cosas. Nosotros nos vestimos en forma rara por ejemplo una campera verde con un short
rojo... (Laura, a los 12 afos, registro de Garcia Palacios, Vivaldi, Dante y Avellana)

Puede observarse en la redaccidon que el barrio logra reunir ciertos recursos a partir
de ser catalogado como “barrio indigena”, a diferencia de lo que sucede con los barrios
vecinos, con los que mantienen desde el inicio tensas relaciones en términos socio-eco-
nomicos. El presidente del barrio se convierte asi en una figura que es observada de cerca
por grandes y chicos, con el fin de determinar si logra canalizar y distribuir los diversos

recursos para todo el barrio:

Mariana: ;Y te gustaria a vos [ser presidente del barrio]?
Claudio: No (...) Porque es mucho trabajo...
Mariana: ;Qué tiene que hacer un presidente?

Claudio: Tiene que... tiene casi... seis trabajos tiene, porque uno tiene que escribir como
cartas para la Fundacion [que financia las matriculas escolares], después tiene que... cémo
se llama... tiene que pedir las cosas que necesitan para el comedor... (Claudio, a los 14
afios, registro de Garcia Palacios y Hecht)

Los nifios, nifias y jovenes son participes de los conflictos generados por la distribu-
cién de los recursos que se obtienen y muchas veces cuestionan abiertamente a quienes
“usan el nombre de la comunidad para recibir cosas” que luego usufructdan solos. En este
cuestionamiento, y anticipando lo que muchas veces perciben de aquellos otros que hacen
las “donaciones” al barrio, suelen, con ironia, intercambiar entre ellos frases como “a estos

tobas no se les puede dar nada” o “estos indios son unos vagos”.
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Como los nifios, nifias y jovenes también ayudan con algunas tareas domésticas, es
usual que colaboren con la realizacion de las artesanias, participando cada vez con mayor
responsabilidad. En una conversacion, algunas de las nifias establecieron que “portarse
bien” era “hacer la tarea, hacerle caso a tu mamd, limpiar la casa con ella, cuidar a tu hermano”
y “portarse mal”, “contestar a los mayores, hacer algo que no corresponde, tirar las artesanias de
la casa, mezclar las pinturas de las artesanias” (registro de Garcia Palacios y Hecht). Aun asi,
si estan haciendo estos quehaceres, pero sienten ganas de hacer otra cosa, pueden dejar su
trabajo inconcluso. De este modo, y en concordancia con lo sefialado por Tassinari (2007)
para los nifios karipuna de Brasil, la posibilidad que los nifios y nifias tienen, a diferencia
de los adultos, de dejar un trabajo sin terminar, indicaria que aun cuando colaboran con
muchos quehaceres, estos no representan una obligacién infantil.

En las charlas para la venta de artesanias que se realizan en distintas escuelas, suele
hablarse sobre el vocabulario en lengua qom/toba, los relatos miticos, la musica, las creencias
ancestrales y la presentacién del significado cultural de las artesanias. Mencionamos que
distintas investigaciones sefialan que el Evangelio fusiona elementos tradicionales nativos
con el pentecostalismo. Algunos de estos elementos adquieren un lugar especial en dichas

charlas, pues suele exacerbarse todo aquello que puede ser visto como “auténticamente toba”:

Y esto lo hacemos desde chiquitos, para nosotros es un trabajo esto. (...) Muchos chicos me
dicen ‘ssos indio?’ No soy indio, soy argentino; los indios viven en la india, yo tengo mi propio
pueblo que se llama gom, mds conocido en la historia como los tobas; yo tengo mi propio
idioma, tengo mi propia cultura, tengo mi propia musica, yo toco folklore, toco, hago mis
propios instrumentos y (...) hago artesanias (...) Somos cuatro [en el grupo musical], pero
vinimos dos y bueno, para que ustedes sepan cémo cantamos, cdmo es el violin toba. Y vamos
a tocar una cancién que todavia mantenemos desde los papds de mi papd y asi hasta ahora.
A pesar de que estamos cerca, en el Gran Buenos Aires, sequimos haciendo estas cosas (Juan,
41 afios e Ignacio, 61 afios. Escuela ptiblica en CABA, registro de Garcia Palacios)

Bueno, mi nombre es Eduardo, yo soy de lejos, de los tobas, nosotros llegamos acd en el afio
1995 (...) Hace poco estuve en el Chaco, cambié todo, ya no hay caceria; ahora algunos tra-
bajan, los chicos, asi como ustedes van a la escuela, algunos trabajan de maestros bilingiies
(...) Las creencias de los pueblos originarios son importantes por qué, porque nosotros creemos
en el sol como dios padre, eterno creador y hacedor de la vida. Y después vienen el agua, el
aire que usamos y la madre tierra, ;si? Porque ella nos da de comer... (Eduardo, Escuela
catdlica frente al barrio, registro de Garcia Palacios)

Considero junto con Dietz (2003) que la etnicidad es un epifenémeno del contacto

intercultural en tanto estructura la interaccion a través de la seleccidén de “emblemas de
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contraste”. Sin embargo, es necesario tener en cuenta que “A lo largo del proceso inter-
cultural, la etnicidad (...) también modifica las estructuras intraculturales, ‘objetivando’
determinados elementos culturales e instrumentalizindolos como ‘marcadores étnicos”.
(DIETZ, 2003, p.105) La etnicidad adquiere un lugar central en estas charlas en las escuelas,
sefiala Wright (1999) para el caso de uno de los adultos del barrio, que en ellas ha encon-
trado un nuevo espacio de intercambio cultural. Asi, en la interaccién intergrupal, se obje-
tivizan determinadas practicas culturales y se las resignifica de acuerdo con la dicotomia
de lo propio versus lo ajeno. A través de este tipo de discursos esencializadores, también
se crean nuevas identidades que se articulan dentro de conflictivas relaciones sociales y se
legitima un papel particular dentro de la sociedad moderna, reinventandose como “indi-
genas en la ciudad”. (TAMAGNO, 2001; HECHT, 2010)

Muchos de los nifios, nifias y jovenes del barrio acompafian a sus padres y madres a

estas charlas:

Carolina: ;Y alguna vez fueron a esas charlas que dan los grandes?

Alba: Yo si

Carolina: sy qué hacen?

Alba: Hablan de la comunidad y después hablan del significado de las cosas
Carolina: ;Qué dicen por ejemplo?

Alba: Cémo nos alimentamos, como tenemos las cosas de la casa.

Mariana: ;Y por qué les parece que les prequntan todas esas cosas en las escuelas?

Alba: Para saber mds, asi cuando le preguntan asi ya saben la respuesta [...] a mi se me
hace porque ellos quieren saber un poco la vida de nosotros [...] Porque nosotros somos
distintos a ellos...

Cecilia: Porque ellos son de otra clase y nosotros somos de la clase de los tobas

(Alba, a los 11 afios y Cecilia, a los 7 afios, registro de Garcia Palacios y Hecht)

Como puede verse y, tal como sefiala Hecht (2010), los discursos que se construyen en
esos eventos resultan fundamentales para la re-elaboracién identitaria y por tanto, forman

parte importante de los procesos de identificacién de nifios, nifias y jovenes del barrio.

“Esto no es solamente un poema”: el rap originario
Pese a la variabilidad que hallamos, la representacion del “indigena auténtico e ideal”
continda interpelando a los nifios, nifias y jévenes cotidianamente. Asi, por ejemplo, la

siguiente imagen los(as) convocaba a participar de un encuentro de jévenes originarios:
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Imagen 2 - Dibujo que ilustraba un encuentro de jévenes originarios.

Fuente: Coleccién personal

En la imagen, puede verse un joven indigena que mira su reflejo en el agua. El reflejo
le devuelve a este joven indigena con bermudas y gorra, la imagen de un joven indigena
con taparrabos y vincha con pluma. Es que, para dar cuenta de una continuidad cultural
e ilustrar la idea de que ese joven es indigena, se recurre a una imagen que lejos de dar
cuenta de lo histérico y dindmico de las identidades, vuelve a contrastar a los jovenes que
son con lo que se espera que sean: el mensaje final es “(en el fondo o en esencia) ese joven
es indigena, aunque no lo parezca”, y no lo parece porque no luce y no es como se espera
que luzcay sea.

Los niflos, nifias y jovenes se apropian de estas imagenes y hacen uso de ella de diversas
maneras. Algunos, entre bromas, muestran la distancia que los separa de ella, como varios de
los jévenes que, en un encuentro de taller, nos propusieron filmar mientras ellos contaban

“la vida en el barrio” y al prenderse la cdmara, uno de ellos hizo la siguiente presentacion:

Acd estd [Sebastidn] ‘capo’, transmitiendo desde el barrio [en vez de nombrar al barrio con
algiin nombre, hace un sonido con la boca “0-0-0-0” mientras la cubre con la palma de su
mano como suele escucharse en las ‘peliculas de indios’ Se escuchan risas de fondo]. (Sebas-
tidn, 15 afios, registro de Garcia Palacios y Hecht)

En cambio, otros chicos por momentos parecen reforzar la representacion del “auténtico
aborigen” rural, con arcoyy flecha, lo que nuevamente nos revela, como hemos analizado en
otro trabajo (HECHT; GARCIA PALACIOS, 2010), la multiplicidad de sentidos contenida
en una misma categoria de identificacion. Por ejemplo, Manuel, el joven que en un apar-
tado anterior vefamos que cuestionaba a la escuela por presentar a lo toba como parte de

un pasado lejano, cont6 que para el 12 de octubre realizaria con otras familias del barrio
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una muestra teatral en una de las charlas para la difusion de la cultura toba y comentd
que todos ellos utilizarian “arcos verdaderos” que habian traido del Chaco y “taparrabos de
cuero de caballo” (Manuel, a los 15 afios, registro de Garcia Palacios y Hecht). Asi, Manuel
se apropia de algunos de estos marcadores étnicos cuando, en el contexto de las charlas,
él se presenta como “auténtico indigena” y ya no como “alumno”.

También ha sabido utilizar creativamente algunos de estos marcadores al expresarse
mediante lo que concibe como “rap originario”. A los 15 afios, compuso y compartié con

nosotras las siguientes rimas:

Raices desterradas

El origen mio, el origen de la tierra,

aborigenes de las selvas y también desde las sierras,

por mis venas, corre la sangre de Aborigen,

nunca lo oculté, es mi verdadero origen,

indigena y de Raza toba desde el Chaco,

para discutir somos débiles, [para] ensefiar, somos fuertes como el quebracho,
el aborigen, el primero que caminaba en los suelos.

Y hoy nos preguntamos cémo pudimos llegar a nuestro destierro,

si nosotros camindbamos mds de 500 afios, hasta que llegaron

barcos y lloraron los nifios y los abuelos, los mds sabios,

esas ldgrimas que siguen cayendo hasta hoy, también sufri,

indigena es lo que soy, disculpen mi expresion, es que no entiendo,
(por qué despacharon a nuestra Raza, mientras nosotros los
invitamos hacia nuestras casas, por qué esto es tan injusto?

Llegard la integracidn, eso es lo que busco.

Esto no es solamente un poema, en esta escritura vuelco mis
verdaderas penas. Yo no puedo parar la ldgrima de mi gente,

v hoy en este presente, le pedimos ayuda al gobierno y al presidente.
({Cbémo llegamos al destierro? ;Por qué nos echaron hacia el estero?
iii¢Por qué nunca respetaron a la raza de los primeros?!!!

(Manuel, a los 15 afios, registro de Garcia Palacios y Hecht)

Tal como analizamos en otro trabajo (HADDAD; BEIRAS; ENRIZ; GARCIA PALA-

CIOS, 2019), los jovenes del barrio hacen confluir elementos considerados “propios” de
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los gom con otros “ajenos” y definen esa estrategia como “fresstyle rap con un toque de cul-
tura” o “mezcla entre el hip hop y el aborigen”. (registro de Haddad) En esa “mezcla” puede
observarse la idea de una pertenencia étnica, la participaciéon en una memoria colectiva,
que ellos llaman “sus raices”: “por mis venas, corre la sangre de Aborigen, nunca lo oculté, es
mi verdadero origen...”

Haddad (2018) sostiene que el “rap originario” entre los jovenes y nifios del barrio es
una practica musical que supone una confluencia de musicas, una combinacién de ele-
mentos -tradicionales y occidentales-, y una reapropiacion creativa de la lengua nativay
del nvique -violin toba/qom. Con respecto a la apropiacién de la lengua, siguiendo a Beiras
y Ctineo (2019), destacamos un uso particular del repertorio lingiiistico en lengua gom que
poseen estos jovenes. Si bien no son hablantes fluidos de la lengua - que ha sido despla-
zada en gran medida por el espafiol como primera lengua (HECHT, 2010) -, muchas de
las letras que crean, poseen elementos del Iéxico cotidiano, juegos de palabras, drdenes
domésticas, canciones de cuna y bromas entre pares emitidas en gom laqtaga - lengua
qom. Estos usos son performativos, puesto que, de acuerdo con las mismas autoras, sefialan
sentimientos de pertenencia e identidad étnica y etaria. Es interesante notar que ponen en
tension la relacion entre lengua e identidad, porque evidencian que ésta no es univoca ni
unilineal: complejiza la nocién de lengua “pura” como marcador identitario, que interpela
alosjévenes tanto por parte de la sociedad hegemodnica como de la generacion de adultos
tobas/qom. (BEIRAS; CUNEO, 2019)

Otra expresion de continuidad en la transformacion en el rap que hemos analizado es
la incorporacién del nvique para las bases o pistas de las rimas. A partir de un proceso crea-
tivo, los jovenes unen el nvique, que remite a las “musicas de los antiguos”, con las rimas
de los jovenes, que remiten a las “musicas nuevas”. (HADDAD, 2018) El sonido del nvique
tiene un significado cultural que evoca la participacién dentro del grupo pues funciona
como simbolo de conexién directa con las practicas culturales de los gom, tanto para la
mirada de los no indigenas como para el mismo grupo. (HADDAD; BEIRAS DEL CARRIL;
ENRIZ; GARCIA PALACIOS, 2019) Con las rimas, tal como veiamos en las escritas por
Manuel, los jévenes denuncian la complejidad del entramado de desigualdades que viven

y lo hacen fusionando influencias de diferentes procedencias.

ALGUNAS CONCLUSIONES: NIN EZ, CULTURAY RELACIONES

DE PODER

Como cierre, me interesa resaltar la importancia de desarmar estereotipos sobre los nifios,
nifas y jovenes indigenas, pues obturan la comprensién de la complejidad de los pro-

cesos de apropiacién e identificacién étnica en el contexto contemporaneo. Al respecto,
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es fundamental cuestionar la asociacion entre cambio y degradacion: los cambios son
parte de las nuevas coyunturas de los nifios, nifias y jovenes indigenas que viven, crecen
y construyen sentidos en nuevos ambitos, sujetos a las mdltiples tensiones propias de la
urbanidad. (ENRIZ; HECHT; GARCIA PALACIOS, 2020) Enla investigacién en estos con-
textos, y tal como sostiene Rockwell (1997), no se trata de sefialar la pluralidad de culturas
con las que se identifican en sus vidas cotidianas, sino mas bien de caracterizar cudles son
los mltiples circuitos y los elementos culturales que han sido articulados desde el orde-
namiento social atravesado por relaciones de poder. Es que el uso social y politico de los
elementos culturales crea, recreay refuerza identidades, propiciando la coherencia cultural
relativa que parecen adquirir los grupos con el correr de su historia. Algunos esquemas y
practicas culturales son utilizados para mantener cohesién mientras que otros generan
conflictos; algunos son hegemonicos y otros expresan resistencia. (ROCKWELL, 1997)
Los niflos, nifias y jovenes participan de la produccién cultural, se apropian de algunos
de estos elementos y hacen uso de ellos de manera creativa, siempre en el contexto de sus
relaciones con otros.

Entonces, es necesario tener en cuenta que la cultura no consiste de un todo cerrado
y coherente, ni un conjunto delimitado de elementos provenientes del pasado que existe
mas alld de la accion humana. En términos generales, es posible entenderla como una mul-
tiplicidad de practicas que comportan significados en constante redefiniciéon y cambio; un
proceso activo de construccion de significados y de disputa acerca de su definicién; y, en
este sentido, las personas, al estar posicionadas en relaciones sociales, utilizaran los recursos
que disponen para imponer una definicién de cultura y desautorizar otras definiciones
posibles. (WRIGHT, 2004) Aqui, por lo tanto, se pone de relieve el rol fundamental de los
agentes sociales en la produccién cultural siempre dentro del entramado de relaciones
sociales. Cuando sostenemos que los nifios, nifias y jovenes se apropian de los elementos
culturales entendemos a esa apropiacion, siguiendo a Rockwell (1997) como un proceso
que vincula la cultura tanto a la reproduccién del sujeto como a la reproduccién social,
y que implica una seleccidn, reelaboracién y produccién colectiva de los recursos cultu-
rales: “A diferencia del concepto de socializacion, que supone una accién homogénea de
la sociedad sobre el individuo, con la resultante internalizacién de normas de existencia
a priori, la ‘apropiacién’ nos permite dar cuenta de una accién reciproca entre sujetos
individuales o colectivos y diversas instituciones o integraciones sociales”. (ROCKWELL;
EZPELETA, 1983, p. 13)

Asi, el andlisis se centra en la relacion activa entre el sujeto particular y la multiplicidad
de recursos y usos culturales objetivados en los &mbitos heterogéneos que caracterizan a la

vida cotidiana. En este capitulo, se ha hecho referencia a las apropiaciones que los nifios,
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niflas y jovenes del barrio producen respecto de los recursos culturales con los que se vin-
culan en su vida cotidiana: en el barrio, en las practicas del Evangelio, en la escuela, en las
charlas sobre la cultura toba. Sin embargo, no concebimos estas apropiaciones en términos
de “culturas infantiles” puesto que esta concepcidn de que existen culturas infantiles y
culturas adultas deja entrever cierta pretension de delimitar unidades discretas, cerradas
y coherentes, y de aislar analiticamente a los(as) nifios(as) de las practicas sociales de las
que participan, ahora como resultado de una produccion totalmente auténoma de sen-
tidos sobre el mundo. (PIRES, 2011; GARCIA PALACIOS, 2014)

De este modo, “[...] la idea de una cultura infantil constituye una nueva esencializa-
cién que oscurece el caracter relacional de la dimensién sociocultural y, en particular, la
insercidn de las practicas y representaciones infantiles en relaciones de poder intergene-
racionales”. (SZULC, 20006, p. 39) Una perspectiva relacional, advierte, a su vez, que hablar
de “los niflos” como si fueran un conjunto homogéneo implica desconocer que estan tam-
bién atravesados por las relaciones de clase, género o etnia. Siguiendo a Qvortrup (1999),
podemos sostener que no es suficiente indagar solamente la especificidad de las practicas
culturales de nifios y nifias, ya que si bien las personas hacen su propia historia, tal como

Marx sefialé claramente, lo hacen bajo las circunstancias que ellas no eligen.
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