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RESUMEN

Hacia mediados de la década de 1880, una vez concluida formalmente la asi
llamada “Conquista del Desierto”, muchos grupos originarios de Norpatagonia fue-
ron confinados en las costas del Rio Negro. Este confinamiento, si bien temporal, ha
sido una fase critica en un proceso de subordinacién estructural que involucré tanto
la apropiacién de la tierra y la fuerza de trabajo indigena, como la incorporacién
simbélica de los indigenas dentro de una “comunidad nacional”, en tanto “otros in-
ternos”. Mientras que las distintas agencias que procuraron la incorporacién del indi-
gena al estado-nacién definian la “comunidad nacional” en formas diferentes, las
campanas evangélicas de los misioneros de la Orden de San Francisco de Sales fueron
cruciales para dirigir nuevos procesos de comunalizacién que tomaron lugar entre los
grupos confinados. En este caso, la incorporacién indigena al nuevo orden social fue
definida por el concepro de “feligresia”, el cual se relacionaba y distanciaba, simulti-
neamente, con el modelo de “ciudadano-indigena-argentino” propuesto por las agen-
cias estarales. Este articulo analiza, entonces, las estrategias misioneras e indigenas de
(des)marcacién que tomaron lugar durante este periodo de confinamiento, ambas
deben ser contempladas como practicas cruciales para comprender el proceso mayor
de subordinacién indigena.
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ABSTRACT

By the mid 1880s. once the so-called “Conquest of the Desert” was formally
concluded, several native groups of Norpatagonia were confined to the coasts of the
Negro river. Temporary as it was, this confinement has to be seen as a critical phase in
a process of structural subordination that involved both the appropriation of indigenous
land and labor force, and the symbolic incorporation of indigenes into the “national
community” as internal others. While the various agencies that worked out the
indigenous incorporation into the nation-state defined “the national communiry” in
different ways, evangelic campaigns by missionaries of the San Francisco de Sales
Company were crucial to direct new communalization processes that were taking
place among confined groups. In this case, the indigenous incorporation at the new
social order was defined by the concept of “parish”, which overlapped only partially
with the “argentine-indigenous-citizen” model proposed by state agencies. This paper
thus analyzes missionary and indigenous strategies of (un)marking that took place
during this period of confinement, for both are seen as crucial practices t> understand
the broader process of indigenous subordination.

Keyworos: Ethnohistory, North-Patagonia, Hegemony, Salesian Missions, Native
Groups.
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En el verano de 1887 una de las misiones volantes de los padres
salesianos se establecié por unos dias en las cercanias de Chichinales. Alli, en
las margenes del Rio Negro, Cagliero, Milanesio, Panaro y Remotti espera-
ban encontrarse con los caciques Sayhueque v Nancuche junto a un gran
numero de familias confinadas bajo el control del ejército. En una carta a
Giovanni Bosco, Cagliero le comentaba que se trataba de “cuatro o cinco
tribus, cuyos caciques se declararon favorables a la conversién”.!

Segiin el informe de Cagliero dicha conversién fue masiva y se desa-
rrollé en un breve lapso de tiempo: habrfan sido bautizadas 700 personas
pertenecientes a la agrupacién de Sayhueque y 300 de la de Nancuche, suma-
das estas cifras a 400 nifios.? Esta “misién de Chichinales” fue considerada
como un éxito por los misioneros y su difusién alcanzé los mismos limites
que los de la distribucién del Boletin Salesiano en sus versiones en distintos
idiomas. La noticia del sacramento otorgado a 1400 indios de la Patagonia
podia dejar conformes a los muchos colaboradores de la orden.

De acuerdo a las narraciones de los salesianos, la misién habria sido
consecuencia del pedido que, el 9 de julio de 1886, realizara un hijo de
Sayhueque. Este, acompafiado de su cufiado y del intérprete Juan Salvo, se
habia dirigido a Patagones para solicitar la incorporacién de otro hijo del
cacique como pupilo externo del colegio salesiano. Alli, le habrian comunica-
do a Cagliero que toda su gente estaba en aquel momerto “en sosiego y bue-
na”. Cagliero les pregunté por el nimero de personas y la respuesta fue: 1700
entre grandes y chicos, y que habfa otras tribus como la de Yancuche que
contaba con unas 800.

En el presente trabajo abordaré entonces, a partir del caso de la evange-
lizacién de los grupos de Sayhueque y Nancuche, el desarrollo de las misiones
volantes salesianas en la costa del Rio Negro hacia la década de 1880. Se trata
de una de las formas por las cuales oper6 la extension de hegemonia en el drea
de Norparagonia; a través de una de las agencias que buscaron operar la in-
corporacion del indigena a un “nuevo modelo de civilizacién”. Modelo que
entraria en debate en la dispura —desde distintos sectores de poder— por los
recursos que las campafas de conquista habifan puesto en juego.
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ESTADO, IGLESIA Y PUEBLOS ORIGINARIOS

La incorporacién de la poblacion originaria norpatagénica, luego de
las campafias militares de conquista, a la matriz estado-nacién-territorio im-
plicé la insercién subordinada de dichos grupos en una nueva economia-
politica. La extensién de la jurisdiccién estatal sobre un territorio reclamado
como “nacional” implicé, por un lado, la incompatibilidad de cualquier estatus
de soberania aborigen con el que hasta ese entonces contaban muchos grupos
situados ms alld de la linea de fortines. Por otro lado, abrié la posibilidad de
disponer tanto de la tierra indigena como de los contingentes sometidos en
tanto fuerza de trabajo, disputa de la cual participarian distintos sectores lo-
cales y nacionales. En este contexto los grupos aborigenes debieron negociar,
en desigualdad de condiciones, no sélo un espacio fisico. También tuvieron
que luchar por el derecho a formar comunidad y por el mantenimiento de la
unidad de las familias nucleares frente a un proceso de inclusién que perse-
guia la “destribalizacién™ del indigena y su homogeneizacién en un modelo
de “ciudadano para la nacién”. Esta y otras metdforas de inclusion encubrian
laimposicién hegeménica de un modelo de sociedad —excluyente de otros—
en el cual se priorizaba la insercién de los pueblos originarios en tanto fuerza
de trabajo barata y no como propietarios rurales.

La inclusién del indigena en la legislacién sobre tierras fiscales sélo
contemplaba hacia los 80 dos posibilidades. Por un lado, y sin cumplimiento
efectivo, la entrega de tierras a los grupos que se hubiesen sometido pacifica-
mente de acuerdo a lo establecido por laley 215 del 13 de agosto de 1867, de
ocupacién de los rios Negro y Neuquén. Por el otro, la formacién de “misio-
nes indigenas”, de acuerdo a la ley 817 de “inmigracién y colonizacién”. Esta
ley, conocida como “Ley Avellaneda”, estaba dirigida a la colonizacién a tra-
vés de contingentes inmigrantes y sélo contemplaba dejar libres “entre sec-
cién y seccién subdividida y entregada” parcelas destinadas —entre otras fi-
nalidades— “a la reduccién de los indios” (Art. 97). El Poder Ejecutivo pro-
curarfa los medios para el establecimiento de las tribus indigenas, creando
misiones para traerlas gradualmente a la vida civilizada (Art. 100). En conse-
cuencia, durante los 80 —a partir del marco juridico vigente— se produjo la
enajenacion de las nuevas terras fiscales conquistadas a manos de grandes
capitales y sélo en contados casos bajo la forma de “colonias agricolas”. La
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poblacién originaria, en su mayoria, no sélo no llegé durante esta década a
obtener la tenencia de la tierra con reconocimiento juridico sino que por lo
menos hasta el iltimo cuarto permanecié reducida en centros de concentra-
cién bajo la tutela del ejército.

Desde las elites morales del pais se plantearon distintos proyectos de
inclusién del “indigena”. No obstante, en comun, todas estas perspectivas
generarfan una contradiccién sin resolucién, ya que al considerarlo como
“ciudadano (indigena) argentino” se continuaria construyéndolo como re-
presentante de la “barbarie”. Esta encrucijada resultaba de imdgenes de la
nacién que eran “simultdnea pero selectivamente, incluyentes y excluyentes
de sectores que quedan incorporados como otros internos” (Briones, 1995).
El indigena era simultdneamente incorporado al servicio del ejército y a las
relaciones del mercado pero legalmente considerado como un menor de edad
y, como ciudadano, sin derecho al voto. La categoria “indio argentino” de-
mostrd ser, en todo caso, mds operativa: dejaba de lado la cuestién de la ciu-
dadania y naturalizaba la diferencia de estatus juridico-politico al presentar la
diferencia en términos de raza-cultura, a través de un concepto esencialista y
naturalista de la “cultura”. El ser “indio argentino” implicaba la “necesidad”
de un primer pasaje (previo a cualquier ciudadania plena) de la “barbarie” a la
“civilizacién”. :

La “civilizacién”, entendida como “universal”, implicaba un uso des-
marcado del concepro de cultura. Paradéjicamente, era frente al “otro indige-
na” —y en la construccién de esta frontera— donde aquella tomaba cuerpo.
El “otro” deberia ser. entonces, incorporado mediante una “conversién”. La
“civilizacién” presuponia la desaparicién progresiva del indigena, su “otro”, a
través de una verdadera “aculturacién”, ya que concebia a la cultura indigena
como un conjunto de pricticas y creencias heredadas y transmitidas que de-
bian ser suprimidas, en caso necesario cortando este circuito de transmisién.
El desplazamiento de las “tradiciones indigenas” por “la cultura” se planteaba,
entonces, en términos de imposicién racional. Se pretendia resolver la anti-
nomia civilizacién-barbarie no a partir de verdades locales sino de verdades
potencialmente universales, relacionadas con la dicotomia entre lo racional/
irracional. En otras palabras, reflejando una visién histérica-evolutiva de la
sociedad en la cual las tradiciones —cercanas a un estado de naturaleza—
debian ser superadas por la razén (Urban, 1992: 4). No obstante, esta supues-
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ta homogeneizacién, que implicaba la incorporacién, encubrfa una disputa
entre modelos yuxtapuestos y a veces contradictorios propuestos desde dis-
tintas agencias —donde también operaron diferencias internas.

En este contexto se construyeron distintas metaforas de comunidad®
que permitieron la creacion de imdgenes de incorporacién y homogeneizacién.
En particular, abordaré en este trabajo aquellas elaboradas tanto en términos
de feligresia como de ciudadania y en el modo en que ambas entraron en
conflicto en el transcurso de las primeras misiones volantes salesianas en el
Rio Negro.

Las marcaciones a partir de las atribuciones de supuestos estatus de
“cristiandad” o “argentinidad” encubrieron la incorporacién estructuralmente
subordinada de la poblacién originaria. Ambos caminos en la construccién
de pertenencias presuponian la pérdida o abandono de una condicién pre-
social (como era representada la existencia del aborigen previa al estado-na-
cién). No obstante, estos tipos de comunidades no eran necesariamente coin-
cidentes. Las agencias estatal y salesiana actuaron diferencialmente en la cons-
truccién de imagenes y sentidos de pertenencia. Diferencias que alternaiva-
mente fueron negociadas, iluminadas y oscurecidas, de acuerdo a contextos
especificos.

El punto central de la disputa entre dichas agencias fue el control de la
misidn. El mandato constitucional de evangelizar a los indios produjo
enfrentamientos entre la iglesia y el estado. Sectores clericalistas y
anticlericalistas, conservadores y liberales reclamaron para una u otra institu-
cién los deberes de la evangelizacién. El equilibrio se produjo en la tensién
entre proyectos y posibilidades. El estado preferia delegar, en algunos casos, el
costo de tal tarea. Sin embargo, en otros, como el de las provincias azucareras,
se llegaron a producir denuncias mutuas por explotacién o maltrato al indi-
gena entre los sectores participantes de la disputa.

Un ejemplo de esta tensién es el debate sobre la concesién de tierras a
Thomas Bridges en Tierra del Fuego en 1886. En el mismo se cuestioné el
que se tratase de una misién protestante, temiéndose por la incorporacién de
los indigenas a civilizaciones, creencias y aiin jurisdicciones y obediencias que
no eran las de la “soberania nacional”. Sin embargo, finalmente se impuso la
postura que sostenia que por encima de las religiones estaban “la cultura y la
civilizacién”.” En este caso, el contexto de la contienda limitrofe entre Argen-
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tina y Chile por Tierra del Fuego y zonas adyacentes impuso una particular
necesidad al estado nacional.

La creacion del “Vicariato Apostélico de la Patagonia Septentrional y
Central” v de la “Prefectura Apostélica de la Patagonia Meridional”, en 1883,
enfrentd a la iglesia catélica con el gobierno argentino. Estas nuevas institu-
ciones, destinadas a organizar la tarea evangelizadora en la Patagonia, no sélo
generaban tensiones con el Poder Ejecutivo sino también con el Arzobispo de
Buenos Aires, monsefior Aneiros. Giovanni Cagliero fue el obispo designado
para la nueva vicaria, en octubre de 1884. El entonces presidente, Julio Roca,
no aceprarfa la figura del vicario, promovido a la dignidad episcopal sin su
consentimiento y con la violacién del patronato.® Cagliero debié ocultar su
jerarquia de obispo durante un tiempo antes de lograr una mejor relacién con
el gobierno y con el propio Roca.’

Estado e iglesia diferfan, también, en cuanto a la direccién de la con-
version. Ambas agencias legitimaban la disputa de los cuerpos de acuerdo a la
construccién de la existencia previa del aborigen definida como estadio pre-
social. En consecuencia, se planteaba la conversion del indigena en un “ser
social”. La ciudadania y la feligresia eran las direcciones que cada agencia
pretendia imponer a dicho proceso. Sin embargo, ambas se caracterizaron
por la paradoja de operar hacia una pretendida incorporacién
homogeneizadora al tiempo que cristalizaron la construccién de “lo indige-
na” como un “otro”, frente a esos modelos. En otras palabras, un “otro” que
devino de externo a interno y que continué siendo urilizado en la legitima-
cién de las acciones de agencias como el estado, el parlamento o la iglesia.
Esta contradiccién se gener entre las necesidades de creacién del “otro”, como
diferente, y la de incorporarlo dentro de un sistema de dominacién social y
cultural (Sider, 1987: 7). Contradiccién que también se produce para el do-
minado, quien debe relacionarse —y simultdneamente distanciarse— con la
dominacién para luchar contra ella.

Las agencias que operaron hacia la conversidn concebian que ésta sélo
seria posible a través de su propio accionar y como consecuencia de “lo desea-
ble” del modelo de civilizacién que cada una proponia. En la conduccién del
indigena, hacia un estatus de ciudadano o hacia uno de feligrés, iglesia y
estado compartieron una logica capitalista de la conversién; ya que se la justi-
ficaba como propuesta productiva para el resto de la comunidad nacional.
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Sin embargo, mientras que las agencias estatales, en la década de 1880, opera-
ron hacia la utilizacién de la poblacién originaria como fuerza de trabajo
barata —deporable coercitivamente—, los salesianos la visualizaban como
potencial proletariado calificado —previa puesta en funcionamiento de las
escuelas de oficios.

Finalmente, ambos modelos proponian y legitimaban distintas jerar-
quias sociales, con el propdsito de auro-legitimarse como agencias de incor-
poracién. Tanto desde el estado como desde las misiones salesianas se utiliza-
ron marcaciones que definian estdndares de nacionalidad, civilizacién y cris-
tiandad. No obstante, difirieron en las definiciones y ordenamientos jerdr-
quicos. En los discursos de la agencia estatal la “nacionalidad” constituye el
primero de los criterios que establecen pertenencia. En los partes de las cam-
pafias sobre la cordillera, durante la primera mitad de la década de 1880, se
impuso el uso de términos como “indios shilenos”, “indios argentinos” o
“indios migrantes”. La utilizacién de estas marcaciones es previa a las
categorizaciones en términos de “cultura” —desmarcada— o “civilizacién”;
en otras palabras, a aquellos enunciados que describen “indios ladrones” (no
civilizados) o “amigos”, en proceso de “abandonar sus costumbres” (civiliza-
dos). Como sefialamos antes, para el caso de la misién de Thomas Bridges, la
preocupacién sobre qué iglesia cristiana debia guiar la evangelizacién podia
quedar —segtin este esquema— en un tercer orden.

Los salesianos, por el contrario, concebian otro tipo de jerarquizacién
en el cual, en primer lugar, se encontraba la religién —la salvacién— luego la
civilizacién y por wltimo la patria. Como sefialara José Fagnano, las misiones
debian dar “frutos opimos a la Iglesia, a la civilizacién y a la reptiblica Argen-
tina”."° La comunidad imaginada en términos de feligresia era homogénea al
tiempo que hererogénea. La doctrina, generada en el contexto de la Europa
de fines del siglo XIX, ponia los acentos en la cuestién del proletariado" (la
orden salesiana puso especial énfasis en la creacién de talleres y la preparacién
de los alumnos en “oficios”). El Boletin Salesiano fue uno de los instrumentos
destinados a unificar las acciones misioneras en todo el mundo, con la difu-
sién de documentos instructivos. Al respecto, en un articulo titulado “La
cuestién del estado obrero” se afirmaba que:
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“En la sociedad civil no pueden todos ser iguales, los altos y los bajos.
Afénense, es verdad, por ello los socialistas; pero es en vano y contra la
naturaleza misma de las cosas ese afdn; porque la naturaleza misma ha
puesto en los hombres grandisimas y muchisimas desigualdades”.?

Lasociedad civil era, entonces, contemplada como “naturalmente” des-
igual.

Resumiendo hasta aqui, la dispura central por la misién (por los cuer-
pos) se esgrime, también, a nivel narrativo-argumentativo, a través de dos
modelos distintos de pensar la sociedad y la “incorporacién” del indigena a
ella. Modelos que plantean diferentes orientaciones, categorias y jerarquias,
Pero que, en su tensidn, construyen una hegemonia particular. A continua-
cién, enfocaré en la disputa por los cuerpos para mostrar cémo las categorias,
en especial las definidas por el “bautismo”, definen los “pasajes” en el marco
del proyecto de la agencia salesiana.

EL CONTROL DE LOS CUERPOS: NUEVOS USOS DEL BAUTISMO

Enla década de 1880, tanto los grupos nativos presentados —como ¢l
caso de Nancuche, en 1883— como los sometidos —el de Sayhueque, en
1885— compartiar la incertidumbre sobre su futuro. Ambos habian habita-
do lo que en la cartograffa del siglo XIX se conocia como “el pais de las
manzanas” (aproximadamente en torno a la cuenca de los rios Limay y Collén
Cura) manteniendo relaciones pacificas con el gobierno de Buenos Aires.
Sayhueque no sélo habia establecido tratados con el estado nacional sino que
habia sido nombrado como “gobernador” por el propio Julio Roca. Las cam-
pafias militares implicaron una negacién de la soberania reconocida a
Sayhueque por parte del mismo estado. Hacia los 80, luego de la
desestructuracién que generaron las campafias en cada uno de los grupos
manzaneros (Nancuche cruzé la cordillera mientras que Sayhueque buscé
refugio en el sur) el mayor niimero de las familias se encontraba confinado en
reducciones temporarias sobre la costa del Rio Negro.

En los primeros afios, luego de las campafas militares en el drea
norpatagonica, las misiones salesianas recorrian grandes distancias para unir

139



Confinamiento, deportacién... / Walter Delrio

los puntos en los cuales se encontraban campamentos, campos de concentra-
cién de indigenas, fortines y nuevos niicleos de poblacién. Estas “misiones
volantes” estaban destinadas a llevar los sacramentos y preparar auditorios
para posteriores misiones. Se consideraba que tenian una misién de salvacion
mds que de conversidn debido a que no se disponia de suficientes misioneros
como para emprenderlas de modo permanente.

El gobierno ordenaba traslados masivos de la poblacién originaria para
cubrir la demanda de fuerza de trabajo en distintos rubros —la marina, la
zafra, el servicio doméstico, el ejército, la vendimia, etc. Los informes de los
misioneros —salesianos y seglares— incluyen repetidamente la siguiente fér-
mula: la evangelizacién queda incompleta a causa de los traslados ordenados
por el gobierno. Al respecto, Giovanni Clagliero informaba sobre la necesi-
dad de priorizar el bautismo y la confirmacién “por el justo temor de que
fuese la tribu removida de un dfa para otro®."?

Los traslados y desmembramientos —hasta de las mismas unidades
nucleares— ponian a disposicién de los sectores dominantes una considera-
ble fuerza de trabajo. Este tipo de “incorporacién” a una comunidad nacional
buscaba la “destribalizacién” del indigena. En los informes se intentaba defi-
nir cudl grupo formaba tribu y cudl no. También se aclaraba cuando se pro-
ducian encuentros con indios “dispersos” o “fuera de su tribu”. Sin embargo,
no resultaban claros los criterios a partir de los cuales se consideraba que un
grupo formaba —o no— una tribu. Antonio Espinosa, por ejemplo, le co-
municaba a Federico Aneiros, en 1884 que se habian admiristrado los sacra-
mentos “en las tribus de Reuquecura, Manquel, Cafiuhuel, Villamain y otros
indios sometidos, que, como los de Namuncuri, ya no forman tribu”.*

Cagliero informa haber bautizado a dos “jévenes indios” en Patagones
cuyas familias habian sido “disueltas”:

“Uno pertenecia a la tribu de Namuncuri y se apellidaba Naycolas; el
otro pertenecia a la tribu de Sayne [...] Separados de sus familias que
fueron disueltas, Neycolas y Canichufan, lo propio que sucede a mu-
chos nifios y nifas indios, fueron cedidos a familias cristianas a las que

ellos sirven en calidad de siervos™."”
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A partir de entonces el obispo ordené una serie de medidas para reco-
nocer a los “indios no cristianos” que vivian en el drea préxima y en el pueblo
de Patagones. Se extendi6 la orden de “recabar de los patrones de los indios
no cristianos que estdn en su poder a fin de instruirlos y bautizarlos”.'¢

Milanesio, luego de recorrer el Rio Negro, mencionaba que continua-
mente se encontraban “espigas perdidas, o sea indios esparcidos en las colo-
nias o estancias, teniendo el consuelo de formar buenos manojos uz congreger
in horrea” (para congregarlos en el granero)."” Resulta frecuente encontrar
enunciados como el precedente en los cuales se compara al aborigen con flo-
res del campo, espigas o lirios. La metafora del encuentro de la flor salvaje, la
cosecha y el granero, representa el modelo de comunidad o feligresia que
busca imponer el misionero sobre un estadio natural, pre-social. Por el con-
trario, los no-indigenas son presentados como colonos, extranjeros abando-
nados de la practica religiosa o protestantes.

Es frecuente en los informes salesianos la distincién entre “indios”,
“indigenas” y “colonos”. Sin embargo, la distincién principal en las narracio-
nes es entre “indio” y “cristiano” (por ejemplo: “tantas buenas familias asi de
cristianos como de indios que sin conocernos nos han recibido”).'® Paradéji-
camente, el “pasaje” que sostiene la legitimidad de la misién y su direccion —
que de acuerdo a estas categorias se expresaria en los términos: de “indio” a
“cristiano”— no se producird a través del bautismo. Discursivamente no hay
un pasaje de un “estatus aborigen” a otro “no-aborigen”. Los indigenas “con-
vertidos” no son categorizados como “cristianos” sino como “indios cristia-
nos”, construyéndose asi una matriz de diversidad al interior de una comuni-
dad —la feligresia— que se pretende homogénea pero que, simultineamente,
es visualizada —en tanto sociedad civil— como heterogénea.

El bautismo, entonces, es un mecanismo de “incorporacién” que im-
plica también la marcacién de “otros internos”. Luego de recibir el bautismo
el “indio” era considerado como “indio cristiano” o “indigena” (este wltimo
término parece referir a la condicién de “indigencia” en algunos discursos).
Veamos algunos ejemplos:

“un indio ya cristiano y llamado Juan Paileman [... ] es el hombre mds
prestigioso de la Colonia: cuando atn infiel era enemigo acérrimo de

sus compatriotas ladrones”."
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“todos los asistidos a domicilio o en el hospital mueren cristianamente:
si son indios se bautizan; si indigenas reciben la primera comunién en

articulo de muerte; si extranjeros recobran la fe perdida”.*

Frecuentemente se aclaraba cuando los bautismos realizados eran de
aborigenes, presentdndose los niimeros y detalles en cada caso por separado.
En los bautismos se imponian nuevos nombres como Margarita Bosco, Tere-
sa Cagliero, Maria Manuela Fossati, etc. Esta era una practica que se entroncaba
con otras anteriores. El hijo de Valentin Sayhueque le habria comentado a
Cagliero:

“Entre los grandes, mi padre solo se cristiané en Buenos Ayres, siendo

atin jéven, y le pusieron el nombre de Valentin Alsina”.?!

No obstante, aquel bautismo de Sayhueque poco parece servir en la
nueva coyuntura en la cual los misioneros salesianos —en disputa frente a
otras agencias religiosas— procuran nuevamente bautizar al cacique desco-
nociendo dicho acto sacramental.

Por un lado, entonces, la forma de los misioneros de realizar las re-
uniones instructivas, separando a las familias de acuerdo al sexo y a la edad
reproducian las formas en las cuales operaban los desmembramientos y las
deporraciones. El misionero era visualizado como un representante mis de la
sociedad dominante; un representante que podia convertirse en intermedia-
rio en la negociacién y la bisqueda de nuevas relaciones con el poder. El
misionero ofrecia un pasaporte a la nueva categoria de “cristiano”, categoria
que estaba asociada, e identificaba, al poder hegeménico. Por otro lado, como
sefialamos en el caso de Sayhueque, las misiones representaron un quiebre
con pricticas histéricas de evangelizacién a través de una frontera interétnica.
Al posicionarse frente al clero seglar y otras érdenes religiosas los salesianos
redefinen el estatus del ser “cristiano” —ahora dentro de un estado-nacién,
desconociendo anteriores agencias y procesos, y elaborando nuevas deman-
das para su feligresia.

En el relato de Cagliero, el hijo de Sayhueque le habria agradecido al
obispo la estadia permanente de un padre, solicitada por el cacique, en estos
términos:
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“Le agradezco mucho, Sefior, dijo el hijo de Sayhueque; esto nos con-
viene, pues ya vivimos entre cristianos y por eso hemos de educar-
nos”.2

A pesar de estas acciones, las familias originarias no debfan pensarse a
salvo de los traslados o desmembramientos.

Hasta aqui, me he referido a un proyecto particular de inclusién del
indigena. Cabe, entonces, preguntarse los posicionamientos y estrategias con
los cuales operé la agencia salesiana frente a otras agencias. En primer lugar,
haré referencia a las competencias con el estado. En segundo lugar, me referi-
ré a las disputas en torno a “lo trascendente” y el “deber ser y moral” entre la
agencia salesiana y las agencias aborigenes.

DISPUTAS EN LA LEGITIMACION DE LOS MODELOS DE INCORPORACION

Uno de los primeros objetivos de los misioneros al comenzar su rela-
cién con un grupo era diferenciarse de las autoridades estarales. Por ejemplo,
Domingo Milanesio se presentaba como “europeo”, “enviado por Dios y por
el jefe de nuestra Religién con el fin de hacerles conoter a Dios”. En sus
informes destaca las circunstancias en las cuales sus evangelizados confundian
“nacién” con “religién” y la pertenencia a una y otra. Al narrar su visita a la
tribu de Willamay, cerca de Norquin, escribié que sus integrantes lo habian
recibido diciéndole:

“que no tenian dificultad para hacerse cristianos después que ya se
habfan rendido a las armas argentinas. Pero que descubriendo yo en
esto un error gravisimo, esto es, que ellos creian que con ser argentinos
bastdbales para ser tambié
gentino y cristianos son dos nombres diferentes; que cristiano significa un
hombre, sea 0 no argentino, que ha recibido el bautismo, cree y profe-
sa la doctrina de Dios, predicada por J.C. su divino hijo etc. Que
habfan hecho muy bien en declararse sabditos argentinos, pero que la
obligacién de recibir el Bautismo y hacerse cristianos no provenia de
las autoridades de la Repuiblica, sino de Dios y de la Religién”.??

cristianos, les dije que miraran bien que ar-
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La disputa entre agencias estatales y eclesidsticas opera en la diferencia-
cién de las categorias del ser “cristiano” con respecto del “ser ciudadano”. Por
ejemplo, en cuanto al matrimonio civil los esfuerzos iban dirigidos a diferen-
ciar la inscripcién en el juzgado de paz del reconocimiento sacramental que
realizaba la iglesia. Angel Savio sefialaba que habrian bendecido “no menos
de sesenta matrimonios si no existiese la ley del llamado matrimonio civil,
que exaspera y relaja las poblaciones” 2

Sobre la misién a Chichinales del afio 1887, Cagliero informa haber
administrado el bautismo a todas las criaturas, las que también fueron confir-
madas “por el justo temor que fueran dispersadas de un dia a otro”. Luego
fueron bautizados los de diez a veinte afios. Por tltimo, a los padres y madres
de familia, celebrdndose en un gran nimero la ratificacién de sus matrimo-
nios “contraidos legitimamente secundum legem naturae” (segin la ley natu-
ral).?

El gobierno nacional, en efecto, durante el desarrollo de aquella mi-
sién ordend la deportacién de 80 familias pertenecientes a la “tribu de
Sayhueque” con destino a una “colonia” en Mendoza:

“una orden del gobierno de llevar ochenta familias de la tribu y hacerle
marchar un camino de dos meses hacia Mendoza para implantar una

colonia. Esto causé alarma y angustia en todos estos pobres indios”.¢

Cagliero sefiala que debieror trabajar tres dias para pacificar a la tribu
y persuadir a la misma que el gobierno con aquel decreto “no los queria escla-
vizar”, sino que, por el contrario, seria una forma de evitar el servicio en el
ejército:

“y hacerlos participes del derecho comiin de la nueva colonia: y sabién-
dolos todos cristianos, era su obligacién e intencién el protegerlos como
a cualquier otro ciudadano. Se calmaron y pudimos terminar nuestra

» 27

misién instruyendo y bautizando mds de doscientos”.
En distintos contextos, entonces, el misionero debia diferenciarse del

accionar de otras agencias al tiempo que necesitaba resaltar la funcién que su
propia misién cumplia en la construccién de la nueva hegemonia. En otras
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palabras, los salesianos buscaban diferenciarse del estado al tiempo que pre-
sentaban su tarea como facilitadora de una integracién al mismo estado-na-
cion.

DISPUTAS EN LA LEGITIMACION DE LOS MODELOS DE AUTORIDAD

Sayhueque, no obstante, decidié no aceptar el bautismo —el nuevo,
de los salesianos— “diciendo que lo haré en otra ocasién, en la que se encon-
trase mds calmo”. A partir de esta misién, en los informes de los misioneros
comenzd una construccién de dos figuras contrapuestas: la de Sayhuequey la
de Yancuche (o Nancuche). Ambos se encontraban en Chichinales con “sus
tribus”. En los informes aparecen varias referencias a las diferencias entre es-
tos dos casos. Con respecto a la imposicién de la monogamia, por ejemplo, se

afirmaba:

“Es digna de notarse la actitud del hijo del cacique Yancuche: el cual,
viendo a todos los suyos ya cristianos y cristianamente unidos en santo
matrimonio, se vencié a sf mismo; y, renunciando a su segunda mujer,
recibié de mis manos el bautismo y ratificé el ya contraido matrimo-

nio con la primera”.?®

Durante el desarrollo de esta misién, Ceferina Nancuche, de 9 afios,
seguin lu fuente “hija del cacique huido a Chile [;Nancuche?]”, fue entregada
al servicio religioso y se convirtié en la primer indigena de la Patagonia en
vestir el hdbito, convirtiéndose en “hija de Maria Auxiliadora”.?’

Algunos afios después, Cagliero tuvo la oportunidad de presenciar un
Camaruco realizado entre las parcialidades de los caciques Sayhueque,
Nancuche, Linares y Paillemdn en Colonia Conesa. En su crénica, Cagliero,
remarcaba el hecho de que Nancuche ya no asistia al Camaruco. El salesiano
no consideraba a dicha ceremonia como “idolétrica” sino como “supersticio-
sa”.*® Consideraba que los indigenas se guiaban por “los primeros dictimenes
de la ley natural” y que carecian de “un sistema de doctrina moral 6 religiosa
con que puedan rendir homenajes 4 la divinidad”. Cagliero interpretaba que
a partir del contacto con los misioneros salesianos en la Patagonia, y francis-

145



Confinamiento, deportacién... / Walter Delrio

canos en la Araucania, “los indios se familiarizaron con los cristianos, poseen
alguna nocién de Dios y saben que Gualichu (Lucifer) es enemigo de Dios y
del hombre” !

El obispo, no obstante, explicitamente se enfrentaba a la utilizacién
estratégica de los elementos simbélicos por parte de la machi del grupo de
Nancuche, a la que llamaba “Perimontin”. En ese plano la visualizaba como
su principal adversario al comparar sus funciones con las de un sacerdote. Es
por ello que su figura fue asociada, en el relato, con lo demoniaco pese a que,
como sostenia el propio Cagliero, ésta intentaba un acercamiento de conteni-
dos y formas con las representaciones difundidas por los misioneros salesianos.

El misionero describié a la machi como bruja, sacerdotisa “que ve y
habla con Dios (cuentan los indios)”, y agregaba: “dependen de ella
supersticiosamente en la fiesta del Camaruco” y es la encargada de “conjurar
4 Gualichu, el genio maléfico, causa de todas las calamidades, y debe impetrar
del Espiritu Bueno la lluvia ansiada” 3 Cagliero afirmaba que:
“es preciso dejar sentado que la Machi es un ser extrafio y endemonia-
do./ Durante la misién de Chichinal [...] una Machi venia 4 las ins-
trucciones, asistia al Catecismo, é intervenia 4 nuestras funciones, pero
sin querer nunca convertirse”.3?

Cagliero manifestaba su desagrado con respecto a los intentos de apro-
piacién del discurso de Jos misioneros sin la correspondiente acepracién de la
auroridad del portador. En este sentido el siguiente pdrrafo nos permite ob-

servar que, para el salesiano, era muy claro el intento estratégico que elabora-
ba la machi.

“Esta bruja habia estado en Viedma en los afios anteriores y habia es-
cuchado las pléticas ¢ instrucciones de nuestros misioneros desde su
arribo 4 estas playas: por lo que con un lenguaje mixto de paganismo y
de cristianismo, cual si fuera inspirada, dice: «Muchos piensan que
Dios no ama al pobre y que detesta al Indio, pero Dios me dijo que nos
ama con preferencia y que odia al rico que nos roba y nos maltrara»” >
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De acuerdo con este pirrafo, la machi subvierte el mismo discurso
cristiano del misionero, situdndose dentro de su propia légica de argumenta-
cién. Dios le habla directamente a la machi, no es necesario otro intermedia-
rio. Mientras que Cagliero recurre a la “demonizacién” y “paganizacién” de la
machi, ésta recorie el argumento del “amor de Dios por el pobre”, condenan-
do al “rico que roba y maltrara” al indio. Esta constituye una estrategia de
recentramiento del discurso hegeménico. El subordinado procesa la alteridad
asignada en tanto “indio” para posicionarla en la distincién dicotémica entre
“pobre” (amado por dios) y “rico” (odiado por dios). Sin embargo, este “po-
bre yo” se convierte en un “nosotros desafiante” —en tanto identidad colecti-
va descentrada de la alteridad hegeménicamente impuesta (Rimstead, 1997)—
frente al cual Cagliero debe desplegar su propia estrategia: la demonizacién.
Argumento segtin el cual el conocimiento de la machi no seria fruto de una
revelacién divina sino de una accién maléfica.

Los diferentes recorridos y estrategias de Sayhueque y Nancuche, en el
texto de Cagliero, también son utilizados para remarcar, a su vez, la tarea
evangelizadora. La interna indigena aparece en la fuente mediada por el
salesiano, quien luego de la misién a Chichinales consagrara a dichos caci-
ques como ejemplos de incorporacién negada y exitosa respectivamente. En
la misma celebracién del Camaruco en Conesa, Sayhueque habia “pretendi-
do presidir” la ceremonia:

“Quiso presidir la reunién el cacique Sayhueque hasta poco h4, el hijo
mis poderoso y temido del desierto y ahora reducido 4 la miseria (...)
Sayuhueque. el destronado rey de la Pampa y el cacique ms poderoso
de la Patagonia, quiso arengar 4 su antigua tribu y dijo: Yo poseia an-
churosos campos, y Dios mands la sequia; tenia caballos y Dios man-
dé 4 los cristianos que me robaron todo. Era rico, y ya no lo soy. Los
vientos han destruido mis toldos, el sol ha agostado la tierra, Y
Sayuhueque se ha vuelto viejo, pobre y desterrado lejos, muy lejos!”

La machi (la misma Perimontdn), de acuerdo con el relato, habria in-
tervenido de la siguiente manera:
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“Yo he visto a Sayuhueque cuando era poderoso./ Dios me llamé a
juzgarlo./ Tt has hecho injuria a tus hermanos./ Has robado también
caballos 4 tus paisanos./ Y has tenido cuatro mujeres./ Yo te he visto, y
Dios te ha castigado./ Dios no ama a quien se embriaga./ Tt siempre
serds pobre, porque siempre te emborrachas./ Tt no serds mds caci-
que™. %

Alo largo de la narracién de Cagliero se resalta notoriamente la figura

de Miguel Nancuche en constante contraposicién con la de Sayhueque:

“Por el contrario, el joven caudillo de la tribu de Yancuche, que se
instruyé y que yo mismo bauticé en 1886 con toda su familia, dejs la

poligamia, y como buen cristiano, no asistié al Camarujo”.¥’

Segiin Cagliero, Miguel Nancuche hgbia dejado de asistir al Camaruco
luego de aquella conversién. Sin embargo, esto no sélo se contradice con
otras fuentes,® sino también, con los testimonios recogidos entre los descen-
dientes de Nancuche, segtin los cuales el cacique habria asistido al Camaruco
hasta el momento de su muerte.”” La intencionalidad de la oclusién realizada
por Nancuche es clara: necesitaba algo de Cagliero y para conseguirlo debia
aparentar haber hecho propio el discurso de su interlocutor. Demostréndolo
podia transformar esa relacién de poder en un canal de negociacién. Su pres-
tigio como cacique dependia, también, de la posibilidad de generar nuevos
espacios de negociacién. Como sostenia la machi del grupo de Nancuche —
de acuerdo al texto de Cagliero— el reclamo es frente a las injusticias actuales
de los ricos frente a los pobres. Sayhueque, por su parte, lleva adelante otro
tipo de estrategia, la cual radica en el reclamo por el incumplimiento de pre-
vios acuerdos, incluso de su anterior bautismo ahora desconocido, y del pro-
ceso por el cual de ser ricos ahora eran pobres.

Nancuche habria sido aclamado, entonces, a través de un “himno”
que, segtin la misma fuente, expresaba lo siguiente:

“Desde que se mecié tu cuna fuiste valiente./ Tu padre fué cacique, y

th capitanejo./ Has sido humilde para con los cristianos./ Dios te ha
protegido./ Tt has desarmado 4 Sayhueque./ Sayuhueque ante la fuer-
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za se rindi6./ Porque Dios velaba por ti./ Te ha dado campo./ Ha des-
atado benéfica lluvia sobre tu campo./ Alejé la peste de tus ovejas./
Has hecho extraviar al tigre./ Y condujiste 4 tu esposa muchos leones

asiéndolos de la melena./ {Tt serds cacique!./ Dios me lo ha dicho™.®

Hasta aqui me he referido a la visualizacién por parte de los misione-
ros salesianos de la figura contrapuesta de los caciques Sayhueque y Nancuche.
No obstante, es significativo pensar estas construcciones que aparecen en la
documentacién también como consecuencia de la elaboracién de estrategias
por parte de los pueblos originarios. Se produjo una resignificacién impor-
tante de las funciones del “cacique”. Por un lado, la imposibilidad de evitar
los desmembramientos y los traslados erosioné su prestigio interno. Por otro
lado, la capacidad de negociacién en la nueva coyuntura (la creacién de espa-
cios de negociacién en la nueva arena politica con las autoridades del gobier-
no nacional) representé una alternativa de prestigio. Estas funciones implica-
ban desempeiios internos y externos al grupo. El ejemplo del Camaruco per-
mite observar como estos desempefios podian definir actitudes aparentemen-
te contradictorias. Nancuche se mostraba frente a los misioneros como ajeno
(e incluso no asistia) al mismo, a pesar de que nunca haya dejado de ser
considerado por su comunidad como el “duefio” del Camaruco.

En la década de 1890 las radicaciones de los grupos originarios depen—
dieron de distintos factores: de la visualizacién diferencial que desde el poder
se tenfa de las distintas posibilidades de cada grupo de incorporarse a la “civi-
lizacién”, de la “historia” particular de cada grupo que marcaba a unos como
“enemigos publicos” y a otros incluso los invisibilizaba en tanto indigenas
(como en el caso ciertos “indios amigos”), y de las estrategias de negociacién
llevadas adelante por la agencia aborigen.

PALABRAS FINALES
Si bien las misiones volantes en Norpatagonia fueron uno de los meca-
nismos de incorporacién de la poblacién nartiva a un nuevo modelo de eco-

nomia-politica, existié una disputa de sentidos entre los modelos propuestos
desde las distintas agencias. Los misioneros debieron presentar ambiguamen-
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te su tarea, tanto para diferenciarse de las agencias estatales —y otras agencias
religiosas— como para relacionarla estrechamente con el modelo de “ciuda-
dano para la nacién” que aquellas impulsaban.

Desde el estado, la incorporacién de los pueblos originarios a la matriz
estado-nacién-territorio, bajo la categoria de ciudadano (indigena) argentino
implicé el desarraigo —para la puesta de la tierra en el mercado—, la
“destribalizacién”, el sometimiento a las leyes de la nacidn y a sus autoridades,
y la disponibilidad compulsiva en tanto fuerza de trabajo de la poblacién
originaria hasta entonces soberana.

Los dispositivos operados por la agencia salesiana, por su parte, procu-
raron incorporar a los grupos originarios en términos de feligresia, transfor-
mindolos, poco a poco, en un proletariado calificado a través de las escuelas
de oficios. La catequesis, la conversién y el bautismo, no obstante, no produ-
jeron el pasaje discursivo de un “estatus aborigen” a otro “no-aborigen” de la
poblacién nativa. Por el contrario, los “nuevos cristianos” fueron categorizados
como “indios cristianos” o simplemente como “indigenas”. Asi también, el
sometimiento a las leyes de la nacién no implicé la membrecia a una ciudada-
nfa plena.

La naturalizacién y cristalizacién de lo “indigena” posibilitaba a la agen-
cia misionera justificar su accién frente al estado y frente a la misma comuni-
dad salesiana europea, que apoyaba econémicamente la tarea en la Patagonia.

Simultdneamente, el dispositivo de feligresia permitia un margen para
laagencia aborigen. En el caso del camaruco de Conesa es posible pensar en el
uso estratégico por parte del grupo de Nancuche de su relacién con los misio-
neros. Por un lado, a través del juego de contraposiciones que elabora Cagliero
entre Sayhueque y Nancuche, este tltimo consigue condiciones distintas para
la negociacién. De esta forma, refuerza su prestigio hacia el interior de su
propio grupo ya que seguiré siendo el “duefio del camaruco” al mismo tiem-
po que un representante eficaz frente al poder hegeménico. Por otro lado, el
discurso de la agencia salesiana no sélo es asimilado sino que es desafiado en
la construccién de un “nosotros” que se desmarca de la posicién estigmariza-
da para reposicionarse dentro de la misma légica de argumentacién del dis-
curso hegeménico. En el caso de Sayhueque, el reclamo estd fundado en el
incumplimiento de los pactos previos. La estrategia seguida posicionari al
cacique como figura emblemdtica de la resistencia aborigen.
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por Milciades Alejo Vignati 1966: 69-75. En adelante Vignari 1966.

3! Vignati 1966: 69.
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3 Vignati 1966: 71.

3 Ibidem.

¥ Vignati 1966: 72.

% Vignati 1966: 71-74.
% Ibidem.

% Ibidem.

3 Tomis del Pozo, segtin relatos de Carlos Borgialli, “Colonia indigena agri-
cola y pastoril de Cushamen”, en Argentina Austral, afio I, N° 15, 1/9/1930,
Buenos Aires, pp. 22-24.

3 Trabajos d= campo realizados con la Lic. Ana Ramos en Colonia Cushamen
(Pcia. del Chubur) 1995-2000.

“ Vignati 1966:74.
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