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PRESENTACION

La siguiente tesis surge como consecuencia de haber cursado el Seminario Anual de Investigacion
dictado por la Dra. Lidia Nacuzzi durante el afio 2005. Tal seminario consistia en la realizacion de un
provecto de investigacién orientado en etnohistoria. Por ende, comencé a plantear ia posibilidad de
indagar sobre los procesos etnogenéticos que surgian en el un espacio intercultural como puede ser el
ambito de una misién, especificamente en Misién Algarrobal.

Desde entonces, y con la Dra. Ingrid de Jong como guia y directora, el tema problema se fue
complejizando, acotando y adquiriendo las dimensiones de una tesis de licenciatura. Aqui estan los
resultados de lo que comenzo siendo ese afio un tema.

La investigacion tiene, por consecuencia, una orientacion etnohistorica. Se basa en el analisis de
fuentes escritas de fines del siglo XIX y comienzos del XX. Tales fuentes resultan ser informes
frimestrales que los misioneros anglicanos de la South American Missionary Society (SAMS)
publicaban en la revista de la sociedad. Con lo cual se encuentran en su idioma original, el inglés.
Particularmente, y para qu'ien maneja el idioma, no presentan dificultades en su lecto-comprension.

Por ello, he preferido mantener las citas extensas que describen situaciones o fundamentan mis
argumentos en tal idioma. Las citas integradas en algtn parrafo y que son cortas estan traducidas al
castellano por mi. Las referencias de Ia fuente son claras; por cuanto se puede verificar su traduccion.
Al final de la tesis, la lista de fuentes esta organizada en torno al aﬁb de las publicaciones en la revista
de la SAMS. Por ende, si la cita dice (SAMS 1923 (5)), dicha fuente es el articulo 5 de la revista de la
SAMS para el afio 1925.

En cierta medida, el leer en castellano y en inglés consecutivamente puede resulta tedioso o cansador.
No fue mi intencion causar al lector tales sensaciones y pido disculpas si las genero. Si creo que tal
estrategia pone de relieve la poiifonia que existe en toda investigacién, y me siento halagada en poder
tener la oportunidad de que, por lo menos algunas voces, se distinga y converjan visiblemente.
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INTRODUCCION

Desde 1914 hasta 1944 varias misiones angficanas fueron creadas en el Chaco Centro-Occidental
Argentino, zona comprendida entre los Rios Bermejo y Pilcomayo, actualmente correspondiente al noreste
de la provincia de Salta yceste de la provincia de Formosa. Estas misiones se asentaron en un espacio
social heterogéneo, caracterizado por la existencia de relaciones interétnicas bonﬁictivas, en las cuales
confluian e interactuaban diversos actores- indigenas, criollos, viajeros, misioneros, personal de Estado-
con expectativas e intereses diferentes, e incluso confrastantes. Dentro de este espacio, algunas
poblaciones nativas- principalmente Wichi, pero también Toba, Nivaclé, Chorote y Pilaga- fueron

asentandose dentro y en torno a las misiones anglicanas a lo largo de |a primera parte del siglo XX.

La presencia de misioneros anglicanos de la South American Missionary Society (SAMS) en la region
occidental del Chaco a principios de siglo XX y la participacion indigena en sus misiones deben ser
contemplada a la luz de los cambios introducidos en el escenario regional por la existencia de diferentes
agentes colonizadores a lo largo de varios siglos de dominacion espafiola, y por el avance de lo ejércitos

nacionales ~argentinos, paraguayos y bolivianos-y de la frontera capitalista hacia fines del siglo XIX.

En el marco de consolidacién del Estado Nacional Argentino, la conquista militar del Chaco, comenzada
en 1884, y la ocupacion subsiguiente de la region quedaron practicamente concluidas hacia 19171. Como
resultado de este proceso de conquista y expropiacién de tierras, las poblaciones indigenas de la region
fueron marginadas al borde Occidental del Chaco, viéndose reducidas sus posibilidades de subsistencia y
reproduccion y conducidas, por consecuencia, a una mayor dependencia del trabajo asalariado ofrecido en
los sectores dinamicos de la economia regional. En este contexto es donde se sitla la 'l!egada a los
territorios indigenas de los contratistas de los ingenios azucareros salto-jujefios a capturar mano de obra
barata, de los criollos ganaderos a ocupar las fierras fiscales y de los anglicanos a fundar las misiones.
Contratistas, ganaderos y misioneros entablaran diversas formas de interaccion con las poblaciones nativas
de la region, consolidando procesos diferenciales de articulacion social con aquellas.

'La conquista y ocupacion del Chaco por los representantes de la sociedad blanca no significo el fin de los conflictos
interétnicos. Hasta entrados los 30, hay evidencia de levantamientos indigenas.
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A

(Perc}) la actuacion misional sera clave en este proceso. Los esfuerzos anglicanos en la creacion de una
“comunidad de fieles” para organizar determinadas condiciones de reproduccion de la vida indigena fueron
funcionales tanto aélgs proyectos de evangelizacion como paralelamente a los requerimientos de fuerza de
trabajo estacional en los ingenios y a las necesidades de concentracion de la poblacion nativa para permitir
la ocupacion de temitorios fiscales por los criollos ganaderos (Trinchero 1994).

En sentido amplio, para entender la presencia de misioneros anglicanos en la zona Occidental del
Chaco debe situarsela en el marco de un proyecto politico hegemoénico, el cual define una politica indigena
que concuerda con una visién “civilizadora®, y que sometera al indio en el ingenio o el obraje, en la
reduccién o en 1a mision (Informacion Parlamentaria 1991). Estas formas de sometimiento, definidas desde
el poder legislativo como propuestas integracionistas, demuestran el modo en que la cuestidn indigena sera
considerada como una cuestion de Estado, asociandola al desarrollo econémico regional {Lagos 2003).

Desde esta optica, el sector oficial hace coincidir, para las poblaciones nativas del Chaco Centro-
Occidental a principios de siglo XX, politicas especificas de evangelizacion, sedentarizacion y
asalariamiento, las cuales vehiculizadas por diversas estructuras ideoldgicas y agentes de dominacién,

convergeran en un proceso que deriva en la construccion de “otros internos subalternizados” con sus

-+ Tespectivas identidades éfnicas. Sin embargo, dichos agentes de dominacién instrumentalizaran el proyecto

civilizador de diversas maneras, de acuerdo a objetivos, alcances y metodologia propios.

Sin embargc;\, como agentes intermediarios, su politica fnisional otorgara una particularidad clave a la
concrecion de dicho proyecto. Especificamente, los misioneros anglicanos se constituyeron como
mediadores entre fas poblaciones indigenaé y el sector nacional, viabilizando e! proyecto de integracion del
nativo a la expansién econdmica regional y a la vida “civilizada” nacional a través de una politica misional
orientada a la promocion de |a educacion, la salud, fa evangelizacion y el trabajo industrial.

De alli que la hipbtesis que guia nuestra mvest!gamon se expresa en la existencia de una politica
quada,clorn ac )

misional anglicana orientada a la mcorporamon@altenzamon de las poblacmnes indigenas afectadas por

ellas, y paralelamente a la generacion de procesos de comunalizacion que decantan en variados sentidos

de pertenencia yuxtapuestos —el nacional, el religioso, y el étnico- .
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En relacién a lo anterior, planteamads como objetivo general-de la presente investigacion indagar los
procesos mediante los cuales los misioneros anglicanos ponen en marcha mecanismos de alterizacion e
incorporacion de los pueblos indigenas, mecanismos situados en la co-produccion de tres colectivos
sociales confrontados: la nacion argentina, los misioneros anglicanos y los grupos indigenas influidos por
ellos.

Por ello, nuestra unidad de analiisis la constituye la agencia anglicana en cuanto productora de estos
procesos. En este sentido, dicha unidad de anélisis esta integrada por tres ambitos -el de proyectos, el de
discursos, el de politicas —que se levantan como esenciales a la hora de evaluar las incorporaciones,
alterizaciones y comunalizaciones respecto de los tres sujetos involucrados —los misioneros, los indigenas y
fa nacidn. Por lo cual, analizar la agencia anglicana implica también tener en consideracion los ofros dos
sujetos.

Como primer paso de investigacion, pretendemos reconstruir el contexto de creacién de las misiones y
el proyecto formulado desde la agencia anglicana en relacidn a su intencion evangelizadora. Tal paso se
nos presenta como necesario frente al vacio con el que nos hemos encontrado en {a bibliografia respecto
de una contextualizacion completa de la agencia anglicana -en-fa.regidn considerada. Por ello, la

reconstruccion que ofrecemos pretende ser un primer intento en tal direccion.

Como segundo paso de investigacion, hemos considerado el analisis tanto del discurso como de las
politicas misionales. En tanto discurso, la agencia anglicana se orient6 a la creacion de imagenes y tropos
. L. o . prdetses WSM‘V}\
narrativos sobre si mismo y el indigena. En cuanto politica, tal agencia devino en cuatroycl formas
disciplinamiento social. Ambas practicas generaran procesos diversos de comunalizacion que pueden
enmarcarse en una "economia politica de la produccion de la diferencia sociocultural” {Briones 2005) que

estimula formas particulares de incorporacidn y alterizacion de minorias étnicas en la sociedad.

* a’ . 3 .y . L] L] - .
En este sentido, nues@ investigacion esta orientada a examinar las particularidades del discurso y la
practica misionera anglicana en relacidn a los procesos de formacion de grupos en el Chaco Centro-

" . . . . . 2 ) o
Occidental durante la primera mitad de! siglo XX, particularidad que lo definen como un intermediario clave
enlarelacion ..... 7
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o[gy_\’\'a{.b-l[;—
En el Cap:tulo I," Estudios_anteriores sobre el tema mencionaremos los estudios anteriores que han

abordado fa problematlca de evangelizacion anglicana en el Chaco Centro ~Occidental en relacion a grupos
indigenas que habitaban la region. Partimos de enmarcar estos estudios en la perspectiva que privilegia el
%anélisis de la formacién de grupos sociales. Al respecto, mencionamos los aportes que desde la
antropologia histérica americana y la antropologia politica euro-australiana se han realizado al campo de
investigacion en tormo a la problematica indigena y su relacion con sistemas politicos de dominacion
particulares. Luego, hacemos un repaso de los estudios que se han abocado al anélisis dd "fa (el
evangelizacion anglicana en las cosmologias nativas, movimientos religiosos, dinamicas interétnicas, v,
recientemente, a la relacion entre nacién, misioneros e indigenas para la zona del Chaco Centro Occidental
argentino. Tal relevamien?o y sistematizacion bibliografica nos ha permitido comprobar el que el analisis de
las politicas misionalem han enfocado como un todo. Por el contrario, las investigaciones realizadas
respecto a dicha politica han estado focalizadas en algun grupo étnico. De alli la relevancia de nuestro
- tema y el aporte al conocimiento antropolégico.

En el Capitulo II,/Premisas Conceptuales y Metodolégicaﬁ/, abordamos los aspectos tedricos-metodologicos
desde I3s cuales construimos nuestro tema de investigacion y organizamos 1a siguiente tesis. Enmarcamos
nuestro andlisis en la articulacién enfre etnicidad, hegemonia y nacién. Especificamente, consideramos de
suma utilidad adoptar aquellos enfoques que han tendido a poner de relieve la historicidad de las
categorizaciones sociales, principalmente través de! estudio de las dinamicas de formacién de estos
grupos. La preocupacién fundamental de estos estudios ha consistido en identificar los mecanismos de
construccion de la diferencia social enmarcados en formas particulares de construir la hegemonia cultural. e
L ti dbnad

Concordamos con la propuesta de@ analizar los procesos de formacion de grupos en el contexto

?/Mﬂj \ 7\
sociopolitico reglonal y nacional que ha participado en ellos. Principalmente, porque estas S|tuaC|ones (s

explicitan las relaciones de fuerza que caracterizan un espacio social dado (Bechls 1992), a la vez que
ponen al descubierto los dispositivos de poder que utilizan las autoridades politicas para establecer
diferentes modalidades de dominacién-subalternizacion (Carrascd 1989 1991; Trinchero 1992; Trinchero y‘
Maranta 1987), entre las que se encuentran los mecanismos de etnificacidn (Boccara 2003; Briones 1998).
~v En este sentido, la visualizacion de los ordenamientos juridico-politicos en sus debidos contextos permiten
evaluar el papel que cumple “la economia po!itizada de la produccion cultural® (Briones 1998:20) en la

“
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creacion de grupos fijos y territorializados, en la concrecion de diversas formas de entramar sentimientos

de comunidad y en formas histéricas de subalternizacién social y econdmica.

En el Capitulo Ill, {Proyectos, Trayectorias y Redes Socialeg, reconstruimos el proyecto de la South
American Missionary Society de evangelizar a los indigenas del Chaco Argentino y la forma en que este

~ proyecto se va efectivizando. Al respecto, situamos a los misioneros anglicanos en el contexto en que
arribaron al Chaco Occidental Argentino a principios del siglo XX. En especial, hacemos énfasis en el
entramado de relaciones sociales que los misioneros van tejiendo en la region para poder concretar su
proyecto. A su vez, sefialamos las formas en que la expansion del capitalismo agrario, los conflictos
geopoliticos Q]aciona!es e) internacionales y e! establecimiento de fronteras provinciales condicionan las
trayectorias histdricas tanto de los misioneros anglicanos como de los grupos indigenas que participaran en
sus misiones. Dentro de este contexto, que decanta en una forma particular de imaginar la nacién, es
donde se llevara a cabo el proyecto de evangelizacion de los nativos del Chaco Argentino, y con él, las
politicas de disciplinamiento misiona! anglicano.

El capitulo IV, /Misioneros e Indigenas en discursog, identificamos el discurso misiogal emitido por los
anglicanos y publicados en la SAMS- el de los misioneros sobre si mismos y@?&gjlzs\ indigenas- que se....
constituyeﬁ como justificacion ideolgica de la creacion de las misiones angliéanas en ef Chaco argentino,
y, por ende, de la necesidad de disciplinamiento moral de los pueblos nativos (necesidad que concuerda
con la urgencia de la comunidad nacional argentina de “civilizarlos”, antes que argentinizarlos). A su vez,

gambos discursos ponen de manifiesto las connotaciones que derivaban de la accion de “misionar’ y las
imaginarizaciones que decantan en formas particulares de estimular ciertos sentidos de perten_é}:ia. En
relacion a todo lo anterior, el sentido de misionar va a estar ligado, en casi la totalidad del periodo tenido en
“cuenta, a la nocién de incorporar al indigena a una civilizacion que es a la vez amenazante y salvadora.
Recién hacia 1930, se comienza a relaciona “misionar” con “inculcar un deber civico”, es decir, involucra
una actividad orientada ala incorporacién del indigena a una nacién. .

- En el Capitulo V/ Politicas Misionales de Incorporacién y Alterizaciéﬂ abordamos los mecanismos desde
los cuales los misioneros anglicanos han establecido su relacion de intermediacién entre los grupos

indigenas y la comunidad nacional. Tales mecanismos se tradujeron en politicas de disciplinamiento social
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en términos de educacion, salud, evagelizacion y trabajo industrial. A su vez, describimos como en cada
una de estas politicas se estimularon simultanea y paralelamente incorporaciones y alterizaciones de la

poblacion indigenade -7

En las Consideraciones Finales,/lncorporacién Condicionada e ldentidades Contrapuésta;,/ retomamos lo
desarrollado en los Capituloslil, IV y V, poniendo énfasis en cémo los procesos analizados de
incorporacién, alterizacion y comunalizacion estimulados desde la agencia anglicana pueden ser leidos
desde el concepto de “economia politica de |a produccién de la diversidad cultural’”. A su vez, consideramos
que la intermediacion misional anglicana contuvo su especificidad en lo que denominamos “incorporacion
condicionada”, es decir, una forma particular de incorporar al indigena a la comunidad nacional, Esta forma
representa el punto vertice de las diversas comunalizaciones generadas.

Finalmente, sugerimos integrar esta investigacion con perspectivas que permitan poner de relieve la
agentividad indigena. En este sentido, retomamos la idea de Boccara (2001) de que el analisis de los
mecanismos de produccion de |a diferencia sociocultural debe conllevar al estudio de los procesos de

etnogénesis y viceversa.
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Capitulo |
ESTUDIOS ANTERIORES SOBRE EL TEMA
v gefprtaont halsitados por

Actualmente, el estudio de las misiones religiosas asentadas alrc_egggor de poblaciones indigenas ha
superado el campo de indagacién antropoldgica definido netamente en términos de procesos refigiosos.
Mas aun,.dichos estudios han incorporado los aportes que, desde variadas ramas de la antropologia, se
hicieran de investigaciones en tomo a situaciones de relacion interétnica, permitiendo leer la interaccién
misionero-indigena a partir de un complejo edificio tedrico que hecha luz sobre lo creativo, mezclado,
confuso y ambiguo que resulta de tal encuentro. En este sentido, dicha interaccion no solo involucra
procesos combinados de cambio y continuidad en los sistemas de creencias y en las formas de
identificacion nativa y misionera, §m92€>r1( fy\g“\s}tjf?a la definicion que se ha manejado desde los 70
de grupo étnico- y sus Iimites(-‘fllgn embafgo. no@ﬁ;ufan muchos trabajos que se hayan orientado hacia
el estudio de las dinamicas de formacion de grupos que implican estas situaciones de contacto
intercultural. Aunque actualmente la agencia misional como factor relevante en los procesos de
construccion de grupos étnicos figura como punto central en los planteos que abordan los mecanismos
de produccion de la diferencia social, no ha habido muchos estudios que lo abé”_r&};’éﬁf‘% por eso que
hemos optado por indagar estos procesos en relacion a los misioneros anglicanos asentados en el
Chaco Centro-Occidental durante la primera mitad del siglo XX.

Sin embargo)este estudio se entronca en toda una tradicién disciplinar que ha trétado el tema de la
evangelizacion anglicana en comunidades indigenas desde diferentes perspectivas; perspectivas que
" teflejan el estado de la ciencia antropoldgica: sus paradigmas, sus debates y sus limitaciones.

Por ello creemos necesario primeramente hacer una revision bibliografica general que retome parte de
la problematica que hoy se analiza en torno a las situacioneé de pontacto intercuitural en el marco de .
consolidacion de un sistema de dominacion particulérci[rcril!élrc%o gﬁm})nsﬁtuye parte central en e! estudio
de procesos de formacién de colectivos sociales. En este sentido, la revision bibliografica realizada
identifica la orientacion en las indagaciones antropolégicas que, desde los 90, se han enfocado al
andlisis de 1a formacion de grupos Y la construccion de la diferencia social.

Luego examinaremos ia forma en que los debates generados en torno a dichos temas han sido, 0 no,
. considerados en el analisis de la conformacién de un escenario regional —el Chace Centro —Occidental-

en el cual las dinamicas interétnicas en las que misioneros e indigenas participan tienen cabida.
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Finalmente, enfocaremos en la manera en quesla agencia anglicana en relacion a las poblaciones
indigenas del Chaco Centro-Occidental a principios de siglo XX ha sido analizada. Este examen
contemplara los diversos enfoques que se han aplicado para tal analisis.

Bien es sabido que en el marco de la investigacion antropologica general, los estudios sobre
fenémenos étnicos comienzan a ser sistematicos desde la década de los 70, con la publicacion del
libro de Barth {1969) “Los grupos étnicos y sus fronteras”. El planteo barthiano se organiza a partir de

la critica a los estudios sobre la diversidad cultural desde marcos aculturativos y asimilacionistas y a la

concepcidn de grupos étnicos como entidades culturales que se desarrollan temporal y espacialmente

en forma aislada. Por el contrario, Barth (1969) sostendra que estos grupos se caracterizan por ser un
tipo particular de organizacién social definida mediante categorias de adscripcién e identificacion
utilizada por sus miembros en la interaccion social. Segiin Barth, en esta interaccion, los actores usan

las identidades étnicas para categorizarse a si mismos a través de la seleccion de ciertos rasgos

culturales (tanto diacriticos como orientaciones de valor) que consideran significativos y que se '

constituyen como emblemas para, dentro del contexto relacional, establecer dicotomias étnicas. Por eflo
Barth plantea que los limites étnicos dependen tanto de los criterios de identificacion, como también de
las estructuras de interaccion. Frente a los tedricos aculturalistas gue concebian los contactos culturales
como fuente de homogenéizacién', Barth sostendra, por el contrario, que estos contactos son la
condicion para el mantenimiénto y reproduccion del grupo étnico y sus limites, en tanto ambos estan
basados en el contraste entre lo propio y lo ajeno. Por ello sefiala que las identidades étnicas son
aceptadas a la vez que impuestas, situandolas al nivel subjetivo de procesos de autoadscripcion y
adscripcion por los otros. _

La influencia que ha ejercido la obra de Barth en Ia literatura antropologica es evidente y abundante,
sobre todo porque se ha constituido como un modelo teérico general para el estudio de las dinamicas
étnicas y de la diversidad cultural.

Desde los 80, la nocién de etnicidad va a bperar como categoria genérica clave para analizar los
procesos de construccion de las alteridades socioculturales, abriendo la posibilidad de indagar dicho
fendmeno desde variadas ramas de la antropologia —politica, social, economica, folklérica. A su vez, la
incorporacion al bagaje antropolégioo' de la nocién de z’agencxr(ﬁg lf’c‘).“fé.’“é%oﬁes de Foucault (1991)
sobre los mecanismos de poder ha permitide visibilizar la actuacién de los grupos étnicos sometidos, a

lo largo de la historia, a diversas modalidades de dominacion.
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Sin embargo, el contexto mundial de los 90, y en especial el auge de los movimientos étnicos y la
emergencia -0 reemergencia- de identidades indigenas, no solo estimulara las investigaciones
antropologicas en tomo a la problemética étnica, sino también conllevara una reorientacion en la

indagacion de la disciplina hacia el analisis de las dinamicas de formacion de grupos étnicos.

Es asi como a mediados de los 90, la produccion _(zhistéricg)’-antropolt')gica enfocada en esta direccion |
comienza a poner de relieve la necesidad de deconstruir los esquemas etnicistas anteriores (Briones
1998, Boccara 2003 a, Alonso 1994), que tendieron al uso naturalizado y esencialista de nociones tales
como etnia, aborigen,‘ grupo étnico, frontera. Paralelamente, esta tarea esta acompaiiada de una
redefinicion del concepto de etnicidad y de una indagacion sobre la fluidez de las construcciones
identitarias y de las dinamicas de formacion de alteridades étnicas (Briones 1998; Boccara 2003 aTb).

Dentro de estos estudios, pueden identificarse dos grandes lineas de investigacion que enfocan
dichas dinamicas desde una perspectiva diferente: por un lado, la produccion histérico antropolégica
americanista reciente en torno a las nociones de etnogénesis y mestizaje; por otro lado, la produccion
antropolégica centrada en fa relacion entre etnicidad- hegemonia y nacion.

En relacion a la primera, ciertos estudiosos del periodo colonial y republicano temprano han hecho
una relectura del pasado indigena desde un marco dinamico y politico.que integra simultaneamente las
estrategias de los agentes, los contextos sociohistricos y los sistemas de representacién en un
momento_g_a@g “de la historia, focalizandose tanto en los procesos de “emergencia” de nuevas
identidades indigenas (Boccara 2003% Grusinski 1999; White 1991) como en los mecanismos de
produccion de la diferencia (Boccara 1999, 2001, 2003a b).

En cuanto a los procesos de emergencia de nuevas identidades indigenas, las investigaciones se

orientan hacia el analisis de las dinamicas combinadas de resistencia, adaptacion y cambio
desarroliadas por las poblaciones indigenas en periodos coloniales y republicanos, poniendo atencién
tanto a los procesos de etnogénesis (Boccara 2003a), como a la creacion de espacios intermedios -
middle ground/(White 1991), l6gica mestiza (Gruzinski 1999)-. En relacion a la nocion de “etnogenesis”,
acufiada a principios dé los 70 por Sturtevant!, Boccara sostiene que dicha nocién “experimentd un
notable cambic semantico en los (ltimos tiempos” (2003a:74), permitiendo, hoy, caracterizar procesos

'En un articulo titu[ado"Creek into Seminole"(1971), Sturtevant mostraba que los Seminoles del sudeste noteamericano
habian surgido en tanto que «etnia» a causa de las multiples presiones ejercidas por los colonizadores ingleses entre los
siglos XVl y XVIII. Esta nueva entidad emerge a través de un doble proceso de fision de la Confederacion Creek y de fusién
de los indios nativistas Red Stick y los esclavos fugitivos. Esto lieva al autor a entender |a etnogénesis como emergencia
{fisica y racial) de un nuevo grupo politica a causa de la llegada de los europeos.
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diferentes de transformacion que remiten a un doble cambio “tanto al nivel subjetivo de las formas de

definicion identitaria como al nivel objetivo de las estructuras materiales (econémicos y politicos)”
(1999:1). Segun dicho autor (2003a), son estas transformaciones -y las nuevas configuraciones
sociales- que resultan del doble proceso de diferenciacion- incorporacion dei otro (de sus elementos
culturales materiales y simbélicos) involucrado en la construccion de la mismidad por parte de los
grupos indigenas lo que lleva a Gruzinski (1999) destacar la existencia de una logica social especifica,
la lbgica mestiza, que se constituye como una dimension fundamental de! pensamiento de estos
grupos. A su vez, sefiala (2003a) como esta logica mestiza de apertura al otro remite a un espacio
intercultural, a una zona intermedia resultado de las miltiples interacciones entre indigenas y blancos.
Con la imagen de zona intermedia Boccara (2003a) retoma la nocién de middle ground acufiada por
White (1991) y que refiere al producto nuevo de la mezcla de distintas tradiciones: la creacion de una
cultura comin y de nuevas instituciones de comunicacion entre indigenas y blancos, la cual permite
disponer a los primeros de los elementos necesarios para su supervivencia fisica y social. Desde este
angulo, las mezclas, hibridaciones y transformaciones socioculturales resultantes marcan la
especificidad de lo indigena en fanfo pfod_ucfo mestizo (Boccara 2000) que debe entenderse como un
fenémeno politico, de poder y de lucha, inserto en el tejido sociopolitico de un sistema regional histérico
dado. .

Sin embargo, Boccara-(2004::2003a b) considera que estos procesos no pueden ser estudiados sin
tomar en cuenta los fendmenos de construccion de la alteridad que los acompafan. Al respecto, el
autor sugiere (2003a) que, para comprender {a dinamica que caracterizo la construccién de la diferencia
sociocultural en espacios de frontera, debe leerse la historia de los contactos entre los diferentes frentes
colonizadores y los grupos nativos desde los procesos bifasicos de etnogenésis y efnificacion. En
funcion de esto, entiende por mecanismo de produccion de la diferencia (2003a) el proceso por el cual
las realidades indigenas, anteriormente caracterizadas por la movilidad, se fijaron y distinguieron como
entidades culturalmente distintas, en funcién de criterios étnicos. A su vez, sostiene que tres son las
técnicas de sustancializacion que operan en este proceso: la territorializacion como segmentacion del
espacio y sedentarizacion d;e esas unidades socioculturales creadas, |a etnificacion en tanto * proceso
por el cual se cristalizan elementos culturales y politicos anteriormente fiuidos” (2003a:88) a traves de
una instancia juridico politica que designa y crea una entidad étnica nueva (2003a:88) y, en ciertos
casos como el mapuche, la etnicizacion como proceso “de lectura de la realidad social y politica é partir
de un prisma racial y étnico-cultural” (2003a:88) desde la cual se leen relaciones interétnicas y se
proclama la reconciliacion de entidades antiguamente separadas. En relacidon a estos procesos,
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Boccara demuestra como los dispositivos del saber-poder? coloniales contribuyeron de manera capital
en la etnificacion de ciertos grupos y cémo el paradigma de Estado Nacion (Boccara 2001), o el modelo
de nacién como estado (Briones 1998) ha reforzado este proceso a través de la organizacion social del -
espacio y del “simbolismo de frontera”, desde el cual los agentes de poder podian pensar, controlar y
sujetar al Otro, y, finalmente construir territorios y entidades “a semejanza de sus propias concepciones
sociales, politicas y culturales, {fijando) realidades que estaban en aquel tiempo en movimiento, como
también, (acentuando) la coherencia cultural, de este modo reificadas, clasificadas y ordenadas”
(2003a:70). Sin embargo, y retomando fa idea de procesos bifasicos, Boccara sefiala que los “ritos de
conquista generadores de alteridad y de etnicidad” tienden a tener efectos profundos en los grupos
fronterizos, efectos no previstos por los agentes de poder y relacionados con dindmicas etnogéneticas.
Desde el punto de vista de las formas de las identidades étnicas, esto demuestra que dichos agentes, a
través de sus sistemas economicos, politicos y religiosos, se volvieron un elemento estructural de las
sociedades indigenas de las fronteras” (Boccara 2003a:91). Desde un punto de vista objetivo, esto pone
de religve que, en algunos casos, “las transformaciones en la dinamica interna se acompafian de la
concentracién de estructuras sociopoliticas” (Boccara 1999:12), que remiten a lo que Comell (1988)
denomina dinamicas de tribalizacion de las entidades indigenas. Al respecto, cuando este Gltimo autor
(1988} plantea que la tribalizacion corresponde a la formacion de grupos y etnicidades surgidas a partir
de un doble cambie+(auteconceptual — subjetivo y politico-' material) operado por el impacto y la presién
de! contacto indigenas- no indigenas, no hace méas que conceptualizarla como forma etnogenética en
los términos de Boccara (1999). |

La segunda perspectiva de indagacion antropologica comparte con la anterior gran parte de su planteo,
en especial el énfasis puesto en el entendimiento de la etnicidad, y por consiguiente del concepto de
grupo étnico- como categoria que remite a un proceso especifico de construccion de la diferencia
social en el marco de sistemas politicos que van definiendo y delineando sus sujetos en términos de
hegémonia cultural.

Sin embargo, la especificidad de esta segunda linea esta dada por la utilizacion de un aparato tedrico
diferente, centrado en el analisis de las formas complejas que adquiere la relacién entre nacion,
etnicidad y hegemonia. En general, esta linea ha tomado como punto de partida la idea de Anderson
(1991) de ia nacidén como artefacto cultural que remite a una comunidad politica imaginada en tanto

2 Foucault (1991). En tal contexto, refiere a registros, parlamentos, tratados, misiones, delegacién de poder politico,
escuelas de indios, cacigues embajadores, capitanes de amigos, comisarios de naciones.



Capitulo 1. Estudios anteriores sobre el tema -15-

limitada y soberana. Esto ha dado origen a un debate en tormo a cémo diversas comunidades
imaginadas —entre las que se encuentra tanto la nacién como la etnicidad- se van construyendo.

Por una parte, en tanto sentidos de pertenencia — que en palabras de Brow (1990) combinan
componentes afectivos y cognitivos, como sentimientos de solidaridad y de identidad compartida que
abarcan grados diferenciales de agregacion social — y en un sentido histrico, la formacion de estos
colectivos sociales resultan de y se conforman a partir de procesos de comunalizacion, es decir, de
“patron{es) de accion que promueve(n) el sentido de pertenencia” (Brow 1990:125) a traves de
mecanismos que generan imagenes y sentimientos de comunidad. Al respecto, imaginar la comunidad
y el kindship —como su base- se logra a través del recuerdo de cosas compartidas y el olvido
estratégico de otras (Beckett 1988), 0 en palabras de Hobsbawm(1983), a través de la conformacion de
tradiciones inventadas, permitiendo la ponderacién de diacriticos de identificacion que se tornan como
emblematicos de ella. De alli que “todas las relaciones comunales son socialmente construidas, [es
decir], determinadas cultural e histéricamente” (Brow 1990:126). Sin embargo, y en esto radica su
particularidad, la nacién se peculiariza por naturalizar los lazos entre grupo, territorio y Estado {Alonso
1994), generando lo que Brow denomina “procesos de primordializacion”, en los cuales ciertas “clases
de relaciones comunales son promovidas y experienciadas como si poseyeran uné inevitabilidad
original y natural” (1990:126). Al respecto, estos lazos naturales van entramando senfidos de
pertenencia que tienden a englobar a la totalidad de la poblacién incluida en el territorio declaradq,pggr;,aﬁ_ﬁ,
si. Como sefiala Alonso (1994), el nacionalismo es efecto de los proyectos totalizantes y
homogeneizantes de la formacion estatal, que producen un sentido imaginado de comunidad politica
en el cual confluyen grupo, temitorio y estado. Sin embargo, y paralelamente, Alonso (1994:391)
continia diciendo que la formacion estatal también produce proyectos particularizantes, los cuales
generan “formas jerarquizadas de imaginar colectivos a los que se asignan diversos grados de estima
social, privilegios y prerrogativas”. Por ello, Brow (1990) destaca que las naciones se constituyen como
una estructura poderosa para situarse selectivamente frente a las diferencias sociales, en tanto operan
silenciado algunas y afirmando otras. Por ende, segin Brow, los procesos de comunalizacion -
nacional- son “un proceso de inclusion y exclusion® (1990:129). Esto es esencial para explicar ‘cc'nmo,
desde esta perspectiva, se visualiza la etnicidad en tanto categoria que se utiliza, historica y
concretamente, para designar hegeménicamente a ciertos contingentes sociales.

Esto (ltimo nos trastada, por otra parte, a la consideracion que esta linea de indagacion incorpdra al
debate mencionado la tradicién gramsciana centrada en el concepto de hegemonia, y en especial la
reformulacion a dicha nocion realizada por R. Williams (1980). Este autor entiende por hegemonia el
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préceso activo de incorporacion de significados, valores y practicas dispares a una cultura significativa
y a un orden social efectivo. EIl medio mas efectivo de incorporacion lo constituye, segan dicho autor, la
tradicion selectiva, es decir, “fa version intencionalmente sefectiva de un pasado configurativo y de un
presente prefigurado, que resulta entonces poderosamente operatii/o dentro del proceso de definicion
.cultural y social” (1980:137) y que opera a la manera de construir el sentido de comunidad, es decir,
seleccionando y acentuando ciertos significados y précticas a la par que rechaza y excluye otros. Al
respecto, para Williams (1990), el verdadero fundamento de lo hegemonico reside en la incorporacion
por parte de! conjunto social de estos significados, valores y practicas dominantes, que, vehiculizados
por diversas instituciones, se transforman en “estructura sentimiento™ corporizadas en la préctica
material y en la vida cotidiana. Sin embargo, como apunta Alonso (1994), la nogion de hegemonia es
un concepto material y politico que no remite a una formacion ideolégica terminada y monolitica que la
gente acepta o rechaza concientemente, sino a un proceso politico de dominacion y lucha, cuyas
estructuras intemas tal como lo apunta Brow (1990)- estan atravesadas por contradicciones y
corrientes opositoras, que siendo absorbidas, simultaneamente genera otras. Por ello, Williams (1990)
sefiala que la hegemonia esta continuamente renovada, recreada, defendida y modificada, pero
también resistida, limitada, alterada y cambiada. En efecto, la lucha por la hegemonia, en tanto proceso
que coordina los intereses del grupo dominante con los intereses generales de ofros grupos en base a
la creacion de unidad de reclamos politicos y econémicos-y-deun liderazgo moral € intelectual, es -
siempre, segin Brow (1990) un proceso de contestacion y de incorporacion, de negociacion y
resistencia, de acomodacion y consentimiento que esta ubicado en la vida social. Sin embargo, “en la
préctica se logra una incorporacién efectiva; ciertamente, para establecer y conservar una sociedad de
clases esta incomporacion debe lograrse {..] La verdadera condicion de la hegemonia es la efectiva
autoidentificacion con las formas hegemoénicas” (Wiliams 1980:141). En este sentido, la hegemonia
opera por imposicién y sometimiento, pero sobre todo por consentimiento y consenso. Como sugiere
Brow (1990), la comunalizacion es un componente indispensable del proceso hegeménico, en tanto
promueve estrategias para generar un sentido de pertenencia a la comunidad nacional, que, construida
sobre significados y valores dominantes, se posiciona selectivamente frente a las diferencias
socioculturales —y sus portadores- para incluir algunas y excluir otras. En lo que respecta a esto Gltimo,
Alonso comenta que la mismidad nacional *ha sido asegurada en parte a través de la construccion de
otros internos, cuyas marcaciones ésegura la existencia de una identidad nacional que, permaneciéndo
invisible o desmarcada, esté exitosamente inscripta como norma” (1994:390).
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Todas estas consideraciones han sido incorporadas paulatinamente en el campo antropoldgico local.
Como relevante al tema propuesto, el aporte mas significativo proviene de estudios que en nuestro pais
han retomado la problematica étnica desde un enfoque politico (Juliano 1992; Bechis 1992). Este

enfoque toma la etnicidad como una categoria de andlisis y también como un instrumento de la praxis

social. En fal sentido, Hidalgo (1992) sefiala que con la antropologia politica, la etnicidad “comienza a -

ser considerada no un imperativo cultural sino una estrategia de lucha y competencia por los recursos

naturales y sociales” (1992:9). Ampliando esta perspectiva, Juliano (1992) sostiene que la etnicidad
opera como un conjunto de relaciones que surgen enire las condiciones objetivas del sistema social y
las intenciones y respuestas ‘que desarrolla un grupo social ubicado en una situacién de desigualdad
étnica. En tal sentido, la autora entiende que las opciones identitarias que toman los grupos en
determinadas circunstancias reflejan las posibilidades o modelos que la sociedad les ofrece a ese
efecto en funcion de posiciones estructuralmente diferentes. Segun la autora, los sectores dominantes
disponen de distintos dispositivos de poder-medios de difusion, instituciones o actores- que hacen que
sus pretensiones de generar identidad se desenvuelvan con mayor amplitud y (a veces) con mayor
eficacia, desarrollando, en términos de hegemonia cultural, lo que denomina como “estrategias politicas
para generar adhesion”(1992:55) al orden social establecido. Sin embargo, Juliano también recalca que
frente a estos referentes de identificacion propuestos-desde el poder politico dominante y “si pensamos
| la sociedadﬁca‘motarticuiando en su seno grupos en conflicto, tenemos que averiguar cuales son las
propuestas de identidad que estos grupos elaboran como alternativa a las efaboradas desde el poder’
(Juliano 1992:61). '
Siguiendo esta linea pero desde una perspectiva etnohistdrica, Bechis (1992) elabora un modelo para
la comprensin de los “procesos de construccion de etnicidad” y de relaciones interétnicas en el periodo
formativo y de consolidacién del Estado Nacional Argentino. La tesis principal de Bechis sostiene que
los cambios acumulativos en las relaciones interétnicas que resultaron en la subordinacion legal de los
indigenas al poder blanco solo pueden comprenderse dentro del marco de procesos de formacion del
Estado Nacional Argentino, marco que se constituye como referencia y guia para seleccionar las
fuerzas que dan forma a las dichas relaciones en ese periode. Tomando la nocién barthiana de grupos

étnicos, Bechis define las relaciones étnicas como “interaccion entre culturas distintas dentro de un

sistema social (poliétnico) dado” (1992:98), en el cual sus actores — en tanto colectividades o grupos .
étnicos- estan organizados en una estructura superordinaria. Tal como sostiene Juliano, Bechis también.

plantea que, denfro de esta estructura, nuevas formas de identidad creadas por e! poder politico

hegemoénico son ponderadas e impuestas a poblaciones dependientes quienes pueden, a su vez,
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aceptarias o rechazarlas. Asi, “el proceso de etnicidad consiste fundamentalmente en definir, construir,
mantener o diluir las fronteras, confines, limites o barreras que definen diferencias entre poblaciones’(
1992: 106). '

Sin embargo, sera Briones (1995, 1998, 2005) la que planteard que la hegemonia se torna cémo

~ elemento esencial en los procesos de alterizacion, ya que, segin la autora (1998), no solo establece

qué eé considerado como diacritico de identificacién de los colectivos sociales, sino que también .
establece cudles son las condiciones diferenciales de existencia de los grupos que quedan

subordinados como “otros internos”. Al respecto, la autora sugiere trabajar dichos procesos desde la

nacidn de “economia politica de la produccion de la diversidad cultural”, nocién que permite identificar

“las practicas y procesos por los cuales parte de la diversidad (cultural) se convierte selectivamente en

diferencia. Esto es, en marca de una distincion que, la mayor parte de las veces, comporta afgun tipo

de desigualdad entre las condiciones de existencia de quienes quedan de un fado o def ofro de fa

divisoria asi establecida” (Briones 1998; 251-252). Al respecto, Briones sefiala que las “formaciones

nacionales de alteridad” (2005) resultan de los mecanismos de produccién de fa diferencia cultural

(1998), los cuales explicitan y ameritan que en casos particulares, la diversidad cultural contenida en el

modelo de estado nacidn sea recreada en base a disﬁncion’es étnicas y que en ofros esa diversidad

sea incorporada al “nosotros “de la comunidad politica mayor dando para ella primacia ideologica a la

homogenizacién por sobre la heterogeneidad. A! respecto, retomando la idea de Alonso (1934) sobre

la manera en que opera la mismidad nacional en términos de norma desmarcada, Briones (1998)

sostiene que esta Ultima permite la invisibilizacién de los mecanismos a partir de los cuales se ha

recortado la otredad de algunos para diluir la pertenencia sectorial de otros deténtores de identidad

més inclusiva y general. En este sentido es que la autora (1998) remarca que serén estas categorias

de ofredad, y no las de mismidad nacional, las que operan bajo la forma de etnicidad dentro de una

comunidad politica envolvente.

Para los fines de ese estudio, nos resulta de suma utilidad dos conceptos trabajados desde esta Ultima
linea - proceso de comunalizacion y la economia politica de Ia-‘producci()n cultural- y qué retomaremos
en el capitulo Il pues constituye parte del marco tedrico que hemos construido para analizar el tema
propuesto. Ambos conceptos permiten indagar como los misioneros anglicanos han tomado parte en las
dinamicas de incorporacién y alterizacion indigena en términos de una economia politica que pohe en
marcha mecanismos para construir la diferencia social y para desmarcarla -homogenizarta- con el fin

de generar variados sentidos de pertenencia superpuestos, confusos y ambiguamente imbricados.
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A su vez, coincidimos con ambas lineas de indagacion que estos procesos de marcacion o
desmarcacién de contingentes sociales como étnicos son producte de condiciones econémicas y
politicas historicas diversas. Tales condiciones y politicas ponen al descubierto como se
operacionalizan dispositivos del saber- poder® {Boccara 2001) a favor de una praxis hegemonica que
va esencializando “lo esencial” (Briones 1998), a la vez que fjando las cosas, reificando las diferencias
y organizando los espacios (Boccara 20032, Alonso 1994). Desde esta perspectiva, se entiende que
los grupos étnicos no contienen en si mismos una Unica esencia cultural que los diferencia. Por el
contrario, “la etnicidad es inventada en el curso de luchas culturales, politicas y econdmicas [..] la
etnicidad es fluida, pero [...] esta limitada por procesos hegemanicos de inscripcion y por relaciones de
fuerza en la sociedad” (Alonso 1994: 392).

Por lo tanto, los limites étnicos cambian 'en relacion a luchas de poder, prestigio y privilegio (Alonso
1994) y en relacion a colectivos sociales (Briones 1998) ylo asociados (Boccara 2001) que se
relacionan y posicionan diferencialmente en una estructura social. De alli que las categorias étnicas
necesitan ser consideradas tanto herramientas analiticas cuanto denominaciones que remiten a una
praxis politica especifica (Bechis 1992; Juliano 1992). En este sentido, Briones sefiala que la
“economia politica de la produccion {de la diferencia) cultural” debe retomarse en términos “de una
pragmética de los usos sociales fuertemente.anclada en sus contextos” (1998:257), desde los cuales la
etnicidad se va construyendo diferenciaimente. De alli que entienda la etnicidad “como una
construccion sociohistorica de alteridad que se va transformando de maneras no arbitrarias en y a
través de procesos de construccion de hegemonia cultural” (1998: 140).

Por ende, de lo anterior se desprende la necesidad de situar los procesos de formacién de alteridades
en el marco histérico y sociopolitico regional que ha participado en ellos. Este marco explicita lo que
Briones denomina ‘geografias estatales de inclusion y exclusién”, que remiten a “articulaciones
historicamente situadas y cambiantes mediante las cuales niveles anidados de estatafidad ponderan y
ubican en el espacio “su diversidad inferna” (2005:20), es debir, “a la cartografia hegembnica que fija
altitudes y latitudes diferenciales para su instalacion, distribucion y circulacion” (2005:23). Estas
geografias de alteridad (Wright 2001) ponen al descubierto cules han sido los instrumentos politicos

que han actuado en estos procesos y coémo se ha ido efectivizando tanto la incorporacion y

? Foucault (1991). En ¢! marco de sociedades fronterizas analizadas por Buccara, esos dispositivos de saber poder refieren LM

a registros, parlamentos, tratados, misiones, delegacion de poder politico, escuelas de indios, caciques embajadores,
capitanes de amigos, comisarios de naciones. : /
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distanciamiento de esa diversidad interna como las condiciones de su re-produccion en espacios
intranacionales particulares.

Ahora bien, estos nuevos enfoques han sido recientemente considerados en el analisis de las
dinamicas interétnicas en el Chaco Occidental para finales del siglo XIX y fa primera mitad del siglo XX.
En especial, y para los fines de este estudio, son relevantes ciertas investigaciones que han adoptado
perspectivas que permiten visualizar las relaciones misioneros anglicanos-indigenas en un idioma mas
fluido y complejo.

Procederemos, enfonces, a una revision de la bibliografica antropologica que se ha centrado en el
analisis del marco histérico y sociopolitico regional -y de las realidades indigenas dentro de él-,
dividiendo el material en dos secciones a fin de ordenarlo y lograr una exposicion clara. Por una parte,
abordaremos los estudios que han enfocado al analisis de los procesos histbricos —sociales,
economicos, (geo)politicos y religiosos- de! escenario regional y aportan datos (tiles a favor de sus
actores sociales y de las dinamicas de alterizacion. Por otra parte, revisaremos los trabajos que,
especificamente, se han abocado al estudio de los efectos de la evangelizacion anglicana en las
comunidades indigenas de la region considerada, consignando fas diferentes formas en que se ha
abordado dicho estudio.

RIS .
En cuanto a los primeros, ciertos trabajos antropologicos que han abordado el estudio de las dinamicas
sociales -formas de organizacion nativa y las relaciones'interétnicas- en los siglos XIX y principios del
XX (Miller 1979, Susnik 1981, Gordillo 2002, 2005, Trinchero 2000, Miller y Braustein 1999, Arenas
2003) han tomado en cuenta que la situacién social del Chaco Occidental en el siglo XIX se inserta en
un continum temporal de relaciones interétnicas cambiantes que se inauguran en la época de la
conquista espafiola y que van desarrollando espacios de intercambio y configuraciones geopoliticas
conflictivas. En este sentido, estos trabajos han considerado al periodo anterior a la conquista y
colonizacion del Chaco Argentino por los ejércitos nacionales como escenario de multiples
transformaciones en fa organizacion social, politica y econémica indigena de fa region (Miller 1979,
Susnik 1981, Gordillo 2002, 2005 Trinchero 2000). A su vez, estos autores han concordado en que las
interrelaciones que sostenian los grupos indigenas con ofros actores de la region han permitido a los
primeros adquirir bienes a través de la guerra, el saqueo y el trueque tanto con blancos como con otros
indigenas (caballos, ovejas y cueros de vaca) {Miller 1979; Susnik 1981; Gordillo 2002, Arenas 2003} y

que como consecuencia de estas adopciones se han producide cambios en la movilidad espacial de los
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grupos para el acceso a subsistencia (Miller 1979, Gordillo 2002), en la emergencia de liderazgos mas
estables y en la adquisicion de una nueva perspectiva de guerra, de mayor intensidad y con caracter
mas devastador (Miller 1979). También concuerdan en que los grupos indigenas del Chaco Occidental
siguieron manteniendo una relativa autonomia socioeconomica y politica hasta ﬁneéef )?ix (Trinchero
2000; Gordillo 2002; Miller 1979, Susnik 1981, Trinchero y Maranta, Arenas 2003}, en tanto continuaron
con sus formas productivas basadas en la pesca, la caza, la recoleccion y combinados con una
agricultura rudimentaria, la cria de ovejas y ganado y el trabajo asalariado y fa produccién mercantil
(Gordillo 2002, 1992, Tihchero 1992). Por ende, estos estudios describen las formas de relaciones
interétnica y de organizacién nativa y abordan los procesos de cambios acaecidos en ésta ultima
teniendo en consideracion las dinamicas interaccionales que caracterizaron al Chaco Occidental en
fecha anterior a la conquista y colonizacién de la region por el éjercito argentino.

Otros frabajos comienzan por caracterizar al escenario regional a partir de 1884, momento en que se
inicia la conquista del Chaco con la expedicion de Victorica y en el que concuerdan introduce cambios
significativos en las formas de organizacion nativa. Estos estudios, enmarcados en enfoques politicos
(Carrasco 1989, 1991), econdmicos (Trinchero y Maranta 1987, Trinchero 1992) y geopoliticos (Gordillo
2002), han puesto de relieve que en el sistema social nacional no todos los grupos que lo conforman
tienen el mismo poder de forjar su propia identidad en base al contraste nosotros-los otros. En este
sentido, han manifestado su preocupacion hacia: el pape! que desempefian tanto las modalidades de
dominacién (Carrasco 1989) como la refacién dominacion - subalternidad (Carrasco 1991, Trinchero y
Maranta 1987) en la caracterizacion de las relaciones interétnicas y las dinamicas identitarias en el
Chaco Occidental. Carrasco (1989) se focaliza en la manera en que las distintas modalidades de
dominacion o “modalidades articutatorias® entre las poblaciones indigenas del chaco occidental y el
Estado varian en relacién proporcional al cambio en el interés de este Gltimo respecto a las primeras y
en concordancia con el desarrollo del sistema capitalista en la region. A su vez, dicha autora sostiene
que esas modalidades estan reconocidas y explicitadas en las politicas indigenistas elaboradas desde
el poder, que cristalizan “el proceso de construccion y reconstruccion de la hegemonia {cultural y
politica) en el ambito de las relaciones politicas entre indios y blancos en el contexto de Estado
Nacional’ (1991:65). Por su parte, Trinchero y Maranta (1987) analizan el papel de los mecanismos de
produccion y reproduccion del capital en la region del Chaco en relacién a la explotacion de las
economias domésticas indigenas y en-funcidn de los procesos de dominacion-subaternizacion. Estos
autores sugieren que para este analisis debe tenerse en cuenta tres dinamicas entremezcladas: la

colonizacién criollo-ganadera, la instalacion de los ingenios azucareros y el desarrollo de las misiones
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anglicanas. Segln los autores, en cada una de estas dinamicas, las relaciones interétnicas tomaron
formas especificas asociadas a diferentes modalidades de “integracién / no integracion” de los grupos
étnicos respecto de los sectores sociales involucrados, configurando estrategias de identidad diferencial
ante cada situacion especifica. En este sentido, Trinchero y Maranta sefialan que “la identidad de un
grupo (clase, etnia, etc) estara siempre re-producida, re-significada en tanto producto de relaciones con
otros grupos.-Relaciones que, a su vez, se encuentra referida a una estructura social que les otorga
sentido” (1987:75). Ambos enfoques concuerdan en poner de manifiesto la posibilidad limitada de
integracian total de la poblacién indigena a la sociedad nacional, ya por que las politicas indigenistas y
las modalidades de dominacion dejan poco espacio para ello, ya porque las condiciones objetivas del
capitalismo en la region requieran una fuerza de trabajo débilmente integrada, remarcando, asi, el
hecho de que las identidades étnicas se construyen por los efectos combinados de las imposiciones
objetivas -economicas y politicas- y de los aspectos subjetivos en 1a percepcion nosotros-los otros.

En cuanto a los procesos econdmicos regionales, otras investigaciones (Beck 1994, Gordillo 1994,
1996) han analizado el papel que tuvieron los ingenios saltojujefios en fa estructuracion de una
economia regional a partir de 1880. Beck (1994) describe el funcionamiento de los ingenios, la forma de
captacién y organizacién de mano de obra como las tentativas del gobierno nacional de legislar el
trabajo en este espacio. A su vez, sefiala que la colonizacion del Chaco permitid a los ingenios
azucareros disponer de las poblaciones nativas de la regién-como “mano de obra barata y ti" .
(1994:157), a través de la alianza entre los duefios de dichos ingenios y el gobierno local®. En otro
trabajo, Gordillo (1996) aborda los mecanismos por los cuales los Toba del ceste de Formosa lograron
retener parte de'la mano de obra para emplearla en la economia doméstica. Dicho autor sefiala que “la
gvitacion del trabajo asalariado (en relacion a los ingenios) asociada a estos factores de retencion, sin
embargo, no debe ser vista como el resultado de una estrategia racional y planificada” (1996: 138) sino
que atafie a practicas individuales que expresan el intento de los Toba por limitar la sobreexplotacion
de sus economias domesticas. Es esta la direccion que toma el trabajo de Trinchero y Maranta (1987)
cuando sostiene que los grupos indigenas despliegan diferentes modalidades de integracion/no
integracion segiin la percepcion que tengan de los diversos sectores de la sociedad blanca.

A su vez, desde una mirada a los procesos geopoliticos, Gordillo (2002) analiza fa manera en que,
desde la segunda mitad del siglo XIX, el aumento de la presion militar argentina, paraguaya y boliviana

en la regidn del Pilcomayo conlleva a una reconfiguracion en las practicas espaciales y en las formas de

* En este sentido, un dato Gtil aportado por Beck (1994) permite reconstruir el papel que jugaron los Hnos. Leach —quienes
otorgaron la tierra para la fundacion de la primera mision anglicana en Salta (SAMS Vol XLIV 1915) - en ei escenario
regional. Segtin Beck, el administrador del ingenio de los Hnos. Leach , duefios, a su vez, del 80 % de San Pedro (Jujuy),
fue electo diputado por el Parfido Conservador en 1921
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organizacion de los grupos indigenas. Este frabajo resulta de interés para el tema propuesto ya que
describe la manera én que la formacion de la frontera internacional provoca el desplazamiento y, en
algunos casos la sedentarizacion, de los grupos nativos de 1a region a un lado o del otro de dicha
frontera. A su vez, Gordillo {2002) ilustra como en este escenario conflictivo generado por el
enfrentamiento entre grupos indigenas-gjércitos nacionales, las poblaciones nativas desarrollan
estrategias de alianzas con diversos actores: en algunos casos, desplazandose a través de la frontera o
al amparo de los fortines militares, con los ejércitos de los diferentes paises, en otros con la solicitud de
establecerse en misiones religiosas. En este caso, Gordillo describe y reconstruye las poblaciones
indigenas que se han asentado en las misiones anglicanas estudiadas en el presente proyecto. Estos
datos se corroboran en el trabajo de Miller (1979), donde figura un gréfico con I6s nombres de las
misiones anglicanas, el afio de fundacion y su ubicacion geografica.

Con respecto a los estudios de procesos religiosos, principalmente éstos se han abocado al analisis
de los movimientos socio-religiosos del Chacoe Central. Particularmente, desde los 70, el milenarismo®
Toba ha sido el foco central de los estudios antropoldgicos sobre dinamicas religiosas. En esta década,
diversos estudiosos (Siffredi y Cordeu 1971, Bartolome 1976, Miller 1979) han considerado a estos
movimientos como consecuencia de las condiciones de explotacion, cambio de vida y friccion
interétnica resultadas de |a conquista de la regidn. En el contexto de expropiacion y reduccion de
pueblos cazadores y recolectores,que vivian en la region (Siffredi y Cordeu 1971), los movimientos y la
“mitologia de contacto” (Bartolomé 1976) se entendieron como una tentativa para la superacion de la
desigualdad de posiciones y posesiones entre las sociedades blancas e indigenas. Sin embargo, fue el
trabajo de Miller (1979) sobre pentecostalismo® toba el que establecié un modelo interpretativo para el
estudio de los movimientos religiosos. Su modelo consta de tres etapas: una de “armonia’, previa a la
intensificacion del contacto con el blanco, la segunda de “disonancia”, o tension introducida por la
colonizacién y la accion. misionera, produciendo una dislocacion en los patrones de subsistencia y la
estructura de autoridad y, finalmente, el “acorde pentecostal’, el esfuerzo Toba por restablecer una
“ueva pero precaria armonia” en tanto nuevo sistema adaptativo en el cual la cultura continua
proporcionando el niicleo central de identidad y actividad, a su vez que la adopcién del pentecostalismo
permite la creacion de una iglesia propia: la Iglesia Evangélica Toba. Sin embargo, en la década de los
90, este modelo -y las teorias contemporaneas a é!- ha sido cuestionado tanto porque “se considero
que las innovaciones {...) eran indicadores de reemplazo cultural que desembocaria en el definitivo

5 Alude a la espera y al acceso futuro a una edad o lugar, en el que la vida terrenal sera para los fieles un paraiso de
felicidad, abundancia, salud, justicia e inmortalidad. .
& Culto de la llamada “Iglesia de Dios”.
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cambio cultural’ (Barabas 1991:28), como .porque al “enfatizar los rasgos adaptativos y de
homogeneizacién del evangelio, invisibilizé otros procesos que en &l se ponen en juego” {Ceriani y Citro
2004: 5). Estas criticas han conducido a los estudiosos locales de la religion a ampliar la nocién de
movimiento sociomreligioso para concebirlo “a partir de las relaciones sociales y de las nuevas
identidades que ellos bonstribuyen a crear” (Barabas 1991:8),.y, a su vez, incorporar los conceptos de
dinamica sociocultura! y de conflicto -para la comprensién de procesos de transformacion religiosa en
sociedades indigenas. Esto ha llevado a que se destaque la existencia de importantes tensiones entre
los marcos cosmovisionales de los creyentes (Cordeu 1984), y a que se analice los sincretismos como
fendbmenos de apropiacion selectiva, resignificacion y refuncionalizacion (Barabas 1991). En este
aspecto, Wright (1990) sefiala como diferentes interpretaciones estas sujetas a reorganizaciones
pragméticas segun los posicionamientos politico-religioso de los fieles. Citro (2000) retoma esta idea
enfatizando las formas en que los ancianos, adultos y jovenes que desempefian diferentes roles en las
iglesias, construyen interpretaciones disimiles acerca del ser evangefio y del pasado aborigen. Estas
investigaciones han contribuido a sefialar queen la esfera de relaciones y contactos religiosos, no todos
los movimientos dan lugar a la creacién de grupos sociales homogéneos e integrados en torno a
creencias y objetivos comunes. A su vez, como Wright (2002) pone de relieve en su trabajo sobre la
religiosidad toba actual, el discurso y la practica religiosa indigena estén atravesados por puntos ciegos,
ambigliedades y paradojas, como consecuencia de lo polisémico y contrastantecde los simbolo?ide,as_;ymg’ﬁ%
y creencias que resultan de fos diversos modos de identificacion -“ser evangelio” o “ser catolico™. En
este trabajo, Wright logra entroncar las dindmicas de identificacion religiosa con los procesos histéricos
y politicos acaecidos en la region del Chaco. Dicho autor sefiala que la dicotornia identificatoria entre
ser evangelio y ser catélico incorpora toda una narrativa de conquista que condensa tropos discursivos
sobre la geografia social chaguense. Esta lectura logra integrar, para el chaco oriental argentino, el

andlisis de los efectos de las politicas misionales con las consideraciones sobre hegemonia cultural,

Sobre estudios que han analizado los efectos de la evangelizacién anglicana en comunidades
indigenas del Chaco Occidental'argentino, la literatura antropoldgica local es variada, principalmente en
su forma de encarar dicho estudio. A este respecto, ha habido estudios que han privilegiado el analisis
de los cambios en los principios organizativos de la cosmovision nativa (Baria 1984, Cordeu 1984),
otros que han visualizado la problematica de evangelizacion anglicana en el entretejido sociél de
relaciones interétnicas -misioneros, criollos e indigenas- (Barla 1984; Trinchero y Maranta 1987,
Gordillo 2005) y finalmente y en menor medida, otros que se abocan al andlisis de movimientos de tipo



Capitulo I. Estudios anteriores sobre el tema ) -25-

religioso (Siffredi y Spadafora 1991). Recientemente, ha habido una reorientacion por parte de-algunos
de los investigadores de este tema de estudio hacia la indagacion sobre la interdependencia entre los
fenémenos de nacién y etnicidad (Gordillo 1999, Mendoza 1999, Siffredi 2001), provocando un mayor
acercamiento de ellos a enfoques etnohistoricos que contemplan un trabajo mas exigente y complejo
con fuentes historicas.
' ‘

Con respecto a las indagaciones antropolégicas sobre la problemética cosmavisional indigena en el
Chaco Occidental bajo la influencia de! anglicanismo, éstos se han enmarcado, en los 80, en las teorias
de la aculturacién. Tanto BarGia (1984) como Cordeu y de los Rios (1982) focalizan su analisis en las
formas en que la cosmovisién’ Mataco orienta negativamente los comportamientos nativos en relacién
hacia e otro extrafio. Segun Bar(ia (1984), este comportamiento “esta basado en aperturas o cierres
interaccionales segin situaciones especificamente determinadas” (1984:74) y en funcién de ciertas
significaciones culturales basicas que parecen girar alrededor de la prevencion del ambito de
projimidad. La autora sostiene que los mecanismos de clausura organizacional que rigen el sistema se
condensan en los términos Wichi- iahat)?: como projimo y extrafio, los cuales determinan las formas de
relacionamiento intra e interéfnico. A nivel de exogrupo, estos términos influyeron en el grado de
compromise adoptado frente a diversas relaciones con actores sociales de la regién (misioneros
-anglicanos, criollos e ingenios) determinando interacciones que van desde lo simbidtico con los
primeros a lo transaccional con los (ltimos. Sin embargo, la autora concluye que “aunque no parece
haber sido reticente a adoptar ciertos elementos exégenos (relacionados con el culto énglicano), ha
sido notablemente impermeable a internalizar las pautas subyacentes a los mismos” (Bara 1984: 98).
Sin embargo, el frabajo de Cordeu y de los Rios {1982} pone de relieve que esta division entre Nilatah-
ahat constituye una reinterpretacion cristiana de! significado propio de las viejas figuras de religiosidad
Mataco. En relacion a esto sefialan que si se analiza la informacion mitografica y shamanica Mataco se
puede percibir “la presencia en la misma de por lo menos dos de las tematicas nucleares del
protestantismo en su version misional’ (Cordeu y Rios 1982:149) dominando desde dentro a la
cosmovision mataco. Este reconocimiento de Ia presencia del lenguaje cristiano en el interior del
lenguaje cosmovisional nativo también es desarrollada por ofros autores. Para esta misma década,
Wright (1983) realiza una investigacion sobre el protestantismo entre los aborigenes del Chaco,

deteniéndose en el anélisis de la accion misionera anglicana entre grupos mataco y toba. Si bien su

7 Definido como sistema simbolico relativamente coherente e integrado que responde a los frastomos o dislocaciones
existentes en una sociedad, y otorga a sus seguidores un cuerpo explicativo mas o menos sistemético. {Barabas 1991:19-
20)
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lectura de la prédica protestante se encuadra en estos enfoques aculturalistas, el autor no duda en
sefialar que mas alla de que los aborigenes utilicen un lenguaje cristiano (donde aparecen palabras
como Dios, pecado, salvador, gloria, vida eterna, sanidad, fin del mundo, cielo, etc.,), dicho lenguaje,
con su pertinente estudio semantico, “debe comprenderse a partir del marco cultural indigena y no
desde o a través de un sistema de creencias ajeno a él. Asimismo, encontramos que tanto las formulas
teoldgicas como las figuras sagradas del Protestantismo entre los aborigenes parecen tomar una forma
y una interpretacion completamente originales con respecto al modo occidental” (1983:73).

Aln asi, estos trabajos terminan por concebir tas reconfiguraciones en la cosmovision nativa en
términos de sincresis® o de resistencias, dos procesos desarrollados en territorios distintos y bajo
modalidades diferentes -el primero en espacios bajo evangelizacion y el segundo en espacios
independientes de ella-.

Esta dicotomia ha permanecido en la literatura antropologica en los afios 90. En general, ha habido
consenso en cuanto a que la catequesis anglicana ha implicado la desaparicion de practicas
tradicionales (shamanismo y fiestas orgiasticas®, entre otras practicas) en las misiones y la continuidad
de ellas en otros espacios sociales —sea el monte o los ingenios- (Trinchero y Maranta 1987, Barla
1984, Gordillo 1982). Este consenso se extendié también en la consideracion de que gran parte del

’ impacto mistonal en poblaciones indigenas, debia ser contemplado a la iuz de las formas que adquirian
las relaciones interétnicas y el contacto cultural en el Chaco QOccidental durante las primeras decadas
del siglo XX. Asi, se tomé en cuenta la relacion que, dentro del espectro social de la region, se
establecia entre las sociedades indigenas entre ellas y con los misioneros anglicanos y los criolios
ganaderos (Trinchero y Maranta 1987, Bardia 1984; Gordillo 2002, Arenas 2003 ).

Por otra parte, cabe sefialar que en la literatura antropologica, se encuentran diversas interpretaciones
sobre el papel que desempefiaron las misiones anglicanas en el entretejido social del Chaco Occidental
a principios de siglo. Ciertos autores (Godillo 2002, 2005; Gordillo y Mendoza 1989) han remarcado la
funcion “protectora” de los misioneros, al considerar el establecimiento de las poblaciones indigenas en

ellas en el contexto de los conflictos interétnicos en el espacio regional para esa época y en el marco de

la violencia desatada por la triple frontera y los conflictos geopaliticos internacionales resultantes de -

8 Sincresis; Combinacion transitoria de dos o més tradiciones religiosas culturales en la que hay una integracion incompleta
de los componentes que 1a constituyen. (Lorenzen 1982)

9 En especial “la fiesta de la algarroba”. Las fiestas orgiasticas marcan el inicio de las temporadas de abundancia. En ellas,
la ingesta de aloja'(chicha de algarroba) y |a suspencién de prescripciones sexuales son fas notas mas caracteristicas.



Capitulo 1. Estudics anteriores sobre el tema -27-

ella. Arenas (2003), para el anlisis del cambio cultural en comunidades toba y wichi del Chaco Central,
retoma la idea de De la Cruz (1997), quien sefiala que luego de los procesos de colonizacion de la
region, los nativos fueron reuniéndose alrededor de las misiones, teniendo éstas un papel cada vez mas
relevante en la formacion de centros urbanos. En otros casos, se ha privilegiado el papel econémico de
las misiones (Trinchero 1994) en refacion a la aglutinacién de mano de obra para los ingenios y de
poblacion para la expropiacion y ocupacion de tierras. También, pueden encontrarse interpretaciones
que sefialan cémo las misiones anglicanas se insertaron dentro del proyecto politico nacional, tendiente
a incorporar a la poblaciéh nativa al contexto mas amplio bajo diversas “modalidades de dominacion”
(Carrasco 1989, 1991). '

Con respecto a los estudios sobre movimientos sociorreligiosos en comunidades indigenas con
influencia anglicana, una consideracion importante para esta investigacion sefiala que “es poco
frecuente que esta religion (...) de lugar a la actualizacion de las expectativas milenaristas en
movimientos mesianicos. Por lo comln, la practica protestante inclina a los fieles hacia posturas un
tanto extaticas (desencantamiento de lo mundano, solo espera del fin del mundo y ia llegada del
paraiso) que no orienta a la colectividad a la accion encaminada a transformar la realidad negativa”
(Barabas 1991:12). Aiin asi, consideramos relevante tomar en cuenta ciertos aportes tedricos sobre
movimientos religiosos realizados para-la--zona: de Chaco. Esta relevancia se fundamenta en la
existencia simultinea- en los 40 y 50- de diversos movimientos religiosos en el Chaco. Segun Siffredi
(2001), esta simultaneidad evidencia una interconexion entre ellos, que pudo verse favorecida tanto por
- la vida en los ingenios -donde diversos grupos étnicos estuvieron expuestos a variadas predicas
nativas- como a las migraciones carismaticas' desde el Chaco Paraguayo a las misiones anglicanas
de la costa argentina del Pilcomayo. En relacion a este tema, el trabajo de Siffredi y Spadafora (1991)
sobre movimientos religiosos en Paraguay documenta interrelaciones entre el accionar misionero
anglicano det Chaco Occidental argentino y diversos movimientos sociorreligiosos en otras zonas de
dicha region. Dicho estudio se orienta a mostrar como el movimiento sociorreligioso Nivacle presenta
una articulacion de la cosmovision nativa con la anglicana y 'pentecostal, en la cual los Nivaclé han
orientado y adaptado creencias y practicas propias al anglicanismo a través de la re-semantizacion de
la idea de salvacion, la apropiacion selectiva de episodios biblicos y la re-funcionalizacion de rituales

shamanicos, de mestizaje como lo son las zonas de interaccion entre misioneros y nativos.

1 Viajes que realizaban los profetas nativos- shamanes- por la region chaquefia a fin de expandir las expectativas de
cambio y la vuelta a una situacion anterior al contacto con fos blancos
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Desde fines del sigle XX, y principios de este, algunas investigaciones sobre las dinamicas de
contacto religioso entre misioneros y poblaciones nativas han incorporado el bagaje tedrico y la mirada
historica aportadas desde variadas ramas del campo de estudio antropolégico especializados en la
cuestion étnica. En este sentido, ha habido una apertura desde este tipo de investigaciones hacia los

abordajes que privilegian la historicidad de las construciones étnicas.

Por una parte, cuando en 1998 se desarrolla en Escocia el encuentro “Gente indigena de! Chaco:

| misiones cristianas y Estado Nacién, muchos estudios presentados parten del reconocimiento de la
intrincada la relacion entre misioneros -indigenas —y estado nacion, como también de la idea de que
poblaciones nativas son sujetos que foman decisiones concientes en su interaccién con los misioneros.
Este reconocimiento ha provocado toda una serie de estudios sobre el papel activo de las poblaciones
indigenas y el rol de de intermediarios de los misioneros anglicanos en conflictos interétnicos y
geopoliticos internacionales de principios de siglo XX en el contexto chaquefio. (Gordillo 1999, Mendoza
1999). Mendoza(1999), por ejemplo, realiza una reconstruccion, en base a fuentes etnohistdricas, de
los levantamientos indigenas (Toba y Pilaga) del Chaco Occidental entre 1915 y 1918 contra los
asentamientos blancos y del movimiento religioso posterior que desarrolian los grupos nativos en busca
de respuestas frente a la crisis social. Segln la autora, las poblaciones Toba y Pilaga se-rebelaron
activamente contra la presencia blanca en la region;:lascual amenazaba el acceso a los recursos
naturales y los obligaba a una mayor dependencia af trabajo asalariado. Comenta Mendoza que, frente
al fracaso de los levantamientos, un profeta Pilaga encabezé un movimiento de revitalizacion religioso
que se expandio hasta abarcar a gente toba, y que finalmente terminé el profeta convirtiéndose en el
articutador de los misioneros anglicanos, conduciendo a su gente a construir un templo en las cercanias
de Laguna de las Paces. A su vez, Braunstein (1999) analiza los movimientos religiosos entre los
grupos orientales de la cadena étnica mataco {de la zona del Bermejo) y las identidades resutantes de
las diversas influencias cristianas, identidades condensadas en la oposicidn semantica enfre “indios” y
“catolicos” que evidencia, segin el autor, la estratificacion impuesta por la cultura dominante o fa
economia politica de la colonizacién. También realiza una critica al esquema etnicista antropologico
sobre las poblaciones Wichi, conceptualizandolas, en cambio, como una “cadena étnica™ “a chain-
linked"/ “discrete and contiguous sets with constant and systematic variations™ (1999:2). Con este
término, Brauntesin pretende clarificar la confusion prevaleciente en la literatura etnografica sobre el
tema de los limites étnicos del grupo mataco sosteniendo que, mientras que desde el punto de vista
nativo, los grupos étnicos y las variantes lingiiisticas son facilmente distinguidas, desde un punto de
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vista no indigena, no se perciben esas diferencias, y, por consiguiente, los grupos nativos son vistos
como un todo indiferenciado. Este concepto le permite a Braunstein complejizar el analisis del
ceremonial shamanico, identificando las diferencias entre las practicas shamanicas de los Wichi del
Bermejo y de los Wichis del Pilcomayo. En este andlisis, el autor destaca como dicho ceremonial
presenta, a lo largo de cien afios, cambios que pueden entenderse como un movimiento dialectico a
fravés de tres estados en relacion a sus conexiones con los franciscanos, anglicanos y mennonitas.
Por ofra parte, Gordillo (1999) , desde una perspectiva que pone de relieve las ambigliedades y
contradicciones inherentes a la misionalizacion, analiza la manera en que la mision anglicana £l Toba
se constituyd para los mismos indigenas un espacio simultaneo de proteccion y control social,

experiencias que permearon, a su vez, todo el proceso de conversion al cristianismo.

Por otra parte, se han desarrollado varias investigaciones en el campo de estudio sociorreligioso
que, si bien no.podemos agruparlas bajo un niclee tematico nico, las comentaremos brevemente pues
constituyen trabajos que demuestran la apertura de estas investigaciones hacia las novedades tedrico-
metodolbgicas disciplinares.

En relacion con la problemética de evangelizacion anglicana, el estudio de Siffredi y Spadafora (1998)
- constituye un ejemplo de la incorporacion de la nocién de “middle ground” de White (1991). Las autoras
realizan una deconstruccién intrerpretativa del discurso evangeiizador de W.B. :Grubb,. misionero
anglicano de la Sams en Bolivia a fines del siglo XX, frente a la diferencia étnico-cultural, centrandose
en “los problemas derivados de la ininteligibilidad en la comunicacion intercultural® {1998:10). Tal
inteligibilidad refiere, segln las autoras, a una paricular forma de relacion con el “ofro étnico”
caracterizada por la “prueba de silencio y del malentendido”. Siffredi y Spadafora comentan que estos
malentendidos, derivados de la incomprension por la distancia cultural que separa al misionero del
indigena, abren un espacio de disputa que puede ser abordado desde la nocién de White de “campos
de negociacidn®. Segln las autoras, tal nocion f)ermite poner de relieve los procesos de confrontacion,
negociacion e innovacion creativa en la busqueda de un mundo comprensible caracterizado por nuevos
sistemas de significado e intercambio. » -
A su vez, el frabajo de Siffredi (2001) sobre las transformaciones vinculadas con la evangelizacion en
el Chaco Paraguayo entre 1920 y 1990 incorpora la reflexion de la relacion enfre las misiones catdlicas
y la consolidacién de los estados-nacionales. Al respecto, la autora pone de manifiesto la forma eﬁ que
el aspecto religioso est4 subordinado a intereses politicos y econémicos en tanto los misioneros
Oblatos asumen una posicion estructural como mediadores entre los indigenas y el estado-nacién. Tal
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posicion involucra, segun Siffredi, relaciones clientelares del estado cbn los Oblatos y de estos ultimos
con los indigenas, generando esta clase de vinculo que se mantendra hasta 1990. A su vez, Siffredi
sostiene que, en la interaccion entre Nivaclé y misioneros catdlicos, ambos sujetos “ponen en juego sus
propias formas de conciencia histérica y agentividad por los modos en que reflexionan sobre la
comunicacion intercultural, construyen imagen del ofro, negocian, se enfrentan y toman decisiones’
(2001:308), entendiendo, con elio, que los pueblos nativos son sujetos concientes en la toma de
decisiones relativas a la interaccién dinamica con los misioneros.

Por ultimo, el analisis de Seignes (2001) sobre la identidad nacional de los anglicanos en Iaérgentina
toma como eje de estudio la manera en que las minorias inglesas se desarrollan sentidos de
pertenencia o diferencia respecto de la comunidad nacional argentina en formacion. Segln la autora, a
inicios del siglo XX, aparecid en Argentina una diferencia importante entre los anglicanos que
destinaban su discurso a los circulos minoritarios de inmigracion anglosajona y germana, y aquellos
que intentaron expandir su accion evangelizadora para abarcar a sectores mas amplios de la poblacién
local. Seignes comenta que estas diferentes posturas, que convivieron en un enfrentamiento que
apenas fue sugerido abiertamente, implicaron ideas distintas acerca de la identidad de la colectividad
inglesa y de su pape! en Argentina: mientras que la primera mantuvo la distintividad de la extranjeria —
~en tanto ingleses de habla y culto propio- como rasgo identificatorio basico frente a la comunidad
nacional, la otra postura adopté un enfoque mas integra/%ionista, el cual, vehiculizado por una action

misional orientada a los méas marginados, intentd incorporarse a la sociedad local.

Como comentario final a esta revision bibliografica, las investigaciones relfge_lg_as han puesto de
relieve 1a multiplicidad de formas de encarar el estudio de los misioneros angficanos en contextos de
cat;cto intercultural. Tal revisién nos ha permitido identificar, a grandes rasgos, dos enfoques sobre el
estudio de la agencia anglicana en el chaco centro-occidental argentino a fines del siglo XIX y principios
del XX: por un lado, los estudios que abordan la problematica de la conformacion del escenario régional
desde una perspectiva (geo) politica 0 economica, la cual considera a los misioneros anglicanos como
uno de los frentes colonizadores o como uno de los actores claves en las relaciones interétnidas; por
ofro lado, los estudios que abordan la perspectiva indigena desde el analisis de casos concretos, los
cuales toman la presehcia anglicana en relacion a la especificidad que tuvieron en el contexto
intragrupal. Unos y ofros enfoques ponen de manifiesto el rol de intermediarios de los misioneros enlos
diversos procesos politicos, econémicos o sociales. Sin embargo, no particularizan este rol de

. - . " - . . Qe
intermediarios al interior de una politica misional anglicana que es consistente conisigo misma y que

———
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establece multiples tipos de interaccion en su doble relacién con fa comunidad nacional y regional y con
~ las poblaciones indigenas.

Por consiguiente, situamos nuestra investigacion en este punto de partida, a saber, prequntandonos
qué es lo que especifica el rol de agentes intermediarios de los misioneros anglicanos en el Chaco
Centro-occidental a principios del siglo XX. Como guiés para responder a tal pregunta hemos
privilegiado, como dijimos anteriormente, dos conceptos: el de comunalizacion y el de economia politica
de la produccion cultural. Consideramos que tales conceptos nos permiten indagar como los
misioneros anglicanos han tomado parte en las dinamicas de incorporacion y alterizacion indigena,
estimulando sentidos de pertenencias a comunidades diversas que, en términos de una economia

politica, ponen de relieve las simultaneas marcaciones y desmarcaciones indigenas.
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Capitulo |l
PREMISAS CONCEPTUALES Y METODOLOGICAS -

Premisas Conceptuales

Como dijimos en el capitulo anterior, parte de la consfruccién de nuestro tema de investigacion tiene como
base las reflexiones que se desprenden de las lineas de indagacion que se orientan al estudio de las
dinamicas de formacion de grupos. Principalmente, retomamos dos conceptos/ procesos, el de
comunalizacion y el de la economia politica de de produccion de la diferencia cultural, los cuales, creemos,
nos permiten indagar el rol de intermediarios de los misioneros anglicanos entre la nacion y los grupos
indigenas al momento de la consolidacion de una hegemonia cultural especifica a fines del siglo XiX y
principios del XX. A nuestro juicio, dicho rol se evidencia en la agentividad adoptada por los misioneros en
las dinamicas de incorporacion y alteridad de las poblaciones indigena} en términos de una economia
politica que pone en marcha mecanismos que, simultineamente, construyen la diferencia social y la

deconstruyen como tal a través de la generacion de variados sentidos de comunidad que estan

superpuestos y ambiguamente imbricados. .

Por ende, la reflexion sobre estos procesos implica situarse en el vértice de la relacion entre dos formas de
construccion simbolica; por una parte, la construccion de un colectivo nacional; y por ofra, la gonstruccion
de otro étnico-cultural, con la consiguiente problemética acerca de si se integra —y en que terminos- o
queda excluido de la anterior. Tal vértice, o punto de interseccion, esta representado por los mecanismos
puestos en marcha por los misioneros anglicanos en fas dinamicas de incorporacion y alterizacion de
colectivos sociales, pues son estos mecanismos los que especifican el peso social adquirido por -y la
posicion que le fue asignada a- cada uno de ellos al interior de la sociedad nacional.

_ )
Al respecto, consideramos que la nocion de comunalizacion es central para comprender la formacion de
est& grupos, ya que tanto la “nacién’ como la “etnicidad” son ambos artefactos culturales que constituyen
formas particulares y diferentes, aunque ligados en términos historicos, de entramar e imaginar una

comunidad (Anderson 1991). Como. sefiala Brow (1990), la formacion de estos colectivos sociales —

(SRS SRS
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nacionales y étnicos- involucra “procesos de comunalizacion”, a partir de los cuales se estimulan
“patron{es) de accion que promueve(n) el sentido de pertenencia” (Brow 1990:125). Tal sentido se
consigue mediante del recuerdo de cosas compartidas y el olvido estratégico de otras (Beckett 1988),
permitiendo la ponderacion de diacriticos de identificacion que se tornan como emblematicos de la
comunidad.

Sin embargo, ambas comunidades con sus respectivos sentidos de pertenencia —nacional y étnico-
representan colectivos sociales que abarcan grados diversos de agregacion social dentro de un sistema
social especifico, y que como tales, tienen poder diferencial para reproducirse y ubicarse frente a otras. Por
eso tomamos la sugerencia de Alonso de “que traz%do distinciones analiticas entre diferentes formas de
imagina_r/;{eopleohoo es metodologicamente 0til” (1994: 391).

Tal es asi que consideramos que mientras mayor sea el grado de agregacion implicado en estas formas
de imaginar una comunidad, mas problematico es el generar un sentido de pertenencia, pues implica
incorporar colectivos sociales heterogéneos a una estructura imaginaria Unica. Este parece ser el caso de
la nacion, sobre todo porque el proceso de comunalizacion nacional implica una formacion estataf que
promueve hegemonicamente -a través de un discurso y una praxis- un sentido de pertenencia “al nosotros
nacional’- Por ello, la nocién de Wiliams (1980} de hegemonia —en tanto proceso de incorporacion de
significados, valores y*prétticas dispares a un orden social dominante- es esencial para explicar como
dicho procesos de comunalizacion nacional- vahq promoviendo estrategias para generar adhesion a ese
orden (Juliano 1992) y van entramando inclusiones y exclusiones selectivas (Brow 1980) de los
contingentes sociales englobados en la idea de comunidad nacional. |
Como comenta Alonso (1994), e! nacionalismo es, en parte, un efecto de proyectos totalizantes y
homogenizantes de la formacion estatal. Segin la autora, estos proyectos producen un sentido imaginado
de comunidad politica, en la cual confluyen- y se naturalizan los lazos entre- pueblo, territorio y Estado.
Pero, contintia Alonso (1994), Ia formacion estatal también genera, a través de broyectos particularizantes
que producen formas jerarquicas de imaginar la comunidad, categorias de ofredad, la etnicidad, a las
cuales se le asignan diferentes ‘grados de estima sccial, de privilegios y prerrogafivas al interior de la
comunidad politica. Al respecto, Briones {1998) afiade que si bien lo indigena, Ié extranjeria de los grupos
inmigrantes y la nacion “siempre operan como comunidades imaginadas que se definen relaciohalmente,
son los procesos de marcacion de los primeros dos conjuntos los que van a ir configurando lo que

concretamente circunscribimos como etnicidad” (Briones 1998:124). Por eso Alonso manifiesta que la
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etnicidad es inventada —construida- en el curso de luchas culturales, politicas y econdmicas, y que, siendo

fluida, esta limitada por procesos hegemanicos de inscripcion y por refaciones de fuerza en la sociedad”,

Y esto es asi porque estos procesos hegeménicos de inscripcion éultural de la diferencia operan a través
- de mecanismos que le permiten desmarcar como diferentes a aquelios que incorpora y marcar como
diferentes a aquellos que excluye. Al respecto, Alonso (1994) sefiala que Ja mismidad nacional es -
. asegurada cuando simultineamente se marca la diferencia y se invisibiliza, o desmarca, la identidad
nacional, quedando ésta inscripta como norma. Segin Briones, esta norma desmarcada- que se traduce en
lo que seria para Williams (1980) una estructura de sentimiento- permite la invisibilizacion de los
mecanismos a partir de los cuales se ha recortado la otredad de algunos para diluir [a pertenencia sectorial
de otros detentores de identidad mas inclusiva y general. En todo caso, lo que estos mecanismos ponen en
marcha son procesos desde los cuales diversos colectivos sociales son sustancializados en términos de
recreados como grupos fijos, territorializados (Alonso 1994, Boccara 2003?) y distinguidos segun cierto tipo
de marcaciones. '

Por ello, resuita interesante tener en cuenta que los “mecanismos de produgcion de la diferencia cultural”
(Briones y Boccara) explicitan y ameritan que en ciertos casos, la diversidad social contenida en la
comunidad politica més‘&nv6lvénte sea recreada en base a distinciones —entre las que se encuentran las
de tipo étnicas- y que en otros esa diversidad sea incorporada al “nosotros” de la comunidad politica mayor,
dando para ello primacia ideoldgica a la homogenizacién por sobre la heterogeneidad (Briones 1 998).

Y esto es de importancia capital pues este interjuego de dinamicas de homogenizacion y alterizacion se
constituye como clave a la hora de evaluar las “formaciones nacionales de alteridad” (Briones 2005), las
cuales no solo establecen condiciones de existencia diferenciales para los distintos grupos que quedan
defineados como otros intemos o étnicos al interior de una sociedad (Briones 2005), sino también estipulan
sus posibilidades de lucha y resignificacion de Jas marcaciones con las que han sido afectados y definidos,

y de los limites a partir de los cuales han sido sustancializados.

Pues, como Williams (1990)- Seﬁala, las construcciones hegemoénicas - y en este caso, las marcaciones y
desmarcaciones sociales -estan continuamente resistidas, limitadas, alteradas y cambiadas, pero también,
renovadas, recreadas, defendidas y modificadas.

En este sentido, la nocidn de economia politica de la produccion de la diversidad cultural {Briones 1998)-

con la cual se permite identificar “las précticas y procesos por los cuales parte de Ia diversidad (cultural) se
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convierte selectivamente en diferencia’- es esencial a la hora de evaluar como, en términos de hegemonia
cultural, los colectivos sociales marcados como diferentes se han adherido o se han sentido identificados
con tal marcacion. El trabajo de Wright (2001) comentado en el Capitulo | explicita como, en un contexto
religioso, los tropos con los cuales se ha construido la alteridad chaquense han sido adoptados por la
misma poblacion marcada como otredad. Y esto resulta sugerente al momento de pensar las mulfiples
formas en que se presenta ‘la efectiva autoidentificacion con las formas hegemonicas” (Williamé 1980:141),
formas sutiles de consentimiento y consenso que estimulan “estrategias para generar adhesion” (Juliano
1992) al orden social establecido a través de inscripciones culturales que conectan significados

hegeménicos con experiencias y entendimientos cotidianos de los actores sociales (Alonso 1994).

~ Sin embargo, para lograr tales propésitos y para poder posicionarse selectivamente frente a la diferencia y
decidir qué hacer con ella- en cuanto marcarla o desmarcarla como tal- el estado-nacion asiste a -y
descansa en- toda una estructura politica— instituciones y agentes de dominacién como tecnologias de
poder- que vehiculiza los intereses hegeménicos, y con ellos, los mecanismos de la produccion de la
diferencia. A su vez, al ser estos intereses y mecanismos historicamente cambiantes en tanto producto de
necesidades politicas, el anlisis de los procesos descritos requiere tener presente ef contexto sociopolitico

e histérico que ha funcionado como marco sobre ‘el‘ctial:se recortan las alteridades y se homogenizan a
ciertos actores. Como seﬁalamos.e'n el capitulo |, este marco explicita las geografias estatales de inclusion
y exclusion (Briones 2005) que identifican la ubicacion en el-espacio de su diversidad intema, a la par que
ponen al d.escubierto fos instrumentos politicos utilizados en la incorporacion y distanciamiento de esa

diversidad y en las condiciones de su re-produccion en espacios intranacionales particulares.

Retomando nuestro tema de investigacion, en un periodo de 30 afios, entre 1914 y 1944, los misioneros
anglicanos de la' South .American Missionary Society (SAMS) lograron construir varias misiones en el
Chaco Centro-Occidental argentino con poblacion indigena perteneciente a distintos grupos ‘chaquenses” -
principalmenté Wichi, tambien Toba, Nivéclé, Chorote y Pilaga.

Por una parte, este asentamiento de los anglicanos en territorio argentino, responde a un'proyecto
misional que, desde fines del siglo XIX, los miembros de la SAMS vienen desarrollando en la region del

Chaco Paraguayo y que, con fines de evangelizar a los indigenas de esa region, surge la necesidad de
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misionar también con los nativos de la zona argentina. Este proyecto, formulado por primera vez en 1892,
va a ir condensando un imaginario que remite a la conformacién de una “nacién de Jesis® entre los
indigenas influidos por &l. A su vez, este proyecto se cristaliza en un discurso misional qUe se incorpora al —-
y retomara elementos de- un debate compartido por varias elites hegemonicas nacionales sobre cémo

 civilizar a los indigenas y quienes serian los encargados de tal tarea.

Pues, justamente, y por otra parte, la presencia de estos misioneros en toda la region chaquefia a fines
de! siglo XIX y principios del XX -y la participacion indigena en sus misiones- deben ser contemplada a la
luz de los cambios introducidos en el escenario regional por el avance de diferentes agentes colonizadores
—criollos ganaderos, personal de los ejércitos nacionales argentinos, paraguayos y bolivianos y
representantes de las facciones del capital agroindustrial- que, hacia fines del siglo XIX, van a ir ocupando
paulatinamente territorios indigenas y conformando las diversas comunidades nacicnales sustancializadas
bajo el trinomio “Estado-Territorio-Nacion’.
Al respecto, no cabe duda que las misiones anglicanas fundadas en el Chaco Centro -Occidental argentino
a principios de siglo XX responden a una coyuntura nacional en la cual el problema indigena, construido
- desde e} Estado como “cuestion indigena®, se plantea en términos de qué hacer con los contingentes
nativos que ocupan las tierras recién conquistadas. Y estosperque la comunidad nacional, en proceso de-
construccion en cuanto imaginarizacién del trinomio mencionado, impone la urgencia de incorporar a ella
no solo el territorio conseguido, sino también, contingentes sociales heterogéneos. Es asi como, en el
marco de constfuccic’nn de una hegemonia cultural particular, la politica estatal va a estar orientada a la
solucion de dicha cuestion en términos de desplegar diversas modalidades de ‘incorporacion’ que
responden a las necesidades que va imponiendo regionalmente el capital y el ideario hegemonico nacional,
En este contexto, las misiones religiosas constituyen una-de estas “soluciones posibles” desde las cuales
se ‘piensa resolver, aunque sea femporalmente, la disyuntiva que plantea la presencia indigena a la |
~ comunidad nacional. En funcion de esto, y como sefialan Briones y Delrio (2002: 63}, “si observamos
donde se radicaron las “misiones religiosas para indigenas’, advertimos que las mismas tendieron a
localizarse en regiones cuya poblacion nativa era vista como epitome de méxima alteridad: las poblaciones
del Chaco y de Tierra del Fuego”. Como estos-mismos autores comentan, la recurrencia de “radicar
indigenas en misiones para afraerlos a la vida civilizada® remite a un discurso y una politica hegemonica

segun el cual los indigenas requieren (...) ser disciplinados (sedentarizados y entrenados en las practicas
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de trabajo de civilizacion) antes de poder ser incorporados a una ciudadania. Es asi que "sobre quienes
fueron construidos con parametros de maxima alteridad (grupos chaquefios y fueguinos) primaba la
concepcion de que primero debian ser civilizados y luego argentinizados” (Briones y Detrio 2002:72). Por
ello, fas misiones religiosas en el Chaco Centro-Occidental implicaron un "ambito de disciplinamiento para
controlar la movilidad de los grupos € inculcar habitos capitalistas de trabajo ligados a la préctica de
agricultura. Ambos faciores —aunados a la evangelizacion también disciplinante- se veian como
prefrequisitos para la argentinizacion o invisibilizacion, a largo plazo, de la marca indigena” (Briones y
Delrio 2002:72). Esto demuestra que el sector oficial hace coincidir, para estas poblaciones indigenas,
politicas especificas de sedentarizacion, evangelizacion y asalariamiento, las cuales vehiculizadas por toda
una serie de ordenes religiosas- franciscanas, salesianas- y luego de diversos cultos —catdlicos,

anglicanos, pentecostales-se ocuparan de “incorporar” a los nativos a la nacion

Sin embargo, tal incorporacion se logra, como pretendemos demostrar para el caso de los misioneros
anglicanos, a condicién de su simulténeo ingreso a ofra comunidad mayor, “la comunidad de fieles". Esta
'fincofporacibn condicionada” es lo que constituye una politica anglicana que define a sus agentes —los
misioneros- como intermediarios entre las poblaciones indigenas y el sector nacional, viabilizando tanto el
proyecto de integracion deb:nativo‘a la expansidn econémica regional y a la vida “civilizada’ nacional, como
el proyécto misionero de conformar una “Nacion de Jesds” que frascienda los limites del estado nacional.
Ambos proyectos se articularan en una politica misional orientada a la educacion, salud, evangelizacion y

asalariamiento de las poblaciones nativas asentadas en torno a las misiones.

La hipdtesis de trabajo que orienta esta investigacion postula la existencia de una politica misional.-
anglicana cuya practica se orientd hacia la educacion, salud, evangelizacion y asalariamiento de la
poblacion indigena influida por ella, pero que, paralelamente, dicha politica se consiituyc en una
herramienta ideoldgica de substancializacion étnica y en una modalidad de subalternizacion social de dicha
poblacion. Sustentamos que ambos procesos, substancializacion étnica y subalternizacion social, se
enmarcan en las dinamicas de construccion de fa hegemonia nacional tendiente a generar formas
particulares de incorporacion y alterizacion de las minorias étnicas en un sistema sociocultural (nico de
dominacion.
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En este contexto, y entre estas formas particulares, es que proponemos considerar las politicas misionales
anglicanas- entendiendo con ellas los mecanismos formulados para justificar y llevar a cabo el
disciplinamiento (educativo, sanitario, evangelistico, e industrial) de las poblaciones nativas afectadas por
aquellas- dentro de las dinamicas de incorporacion y alterizacidn de los pueblos indigenas, politicas que
especificaran el rol de intermediarios de los misioneros anglicanos en dichas dinamicas.

Esta eSpeciﬁcidad se evidencia tanto en la éxistencia de un discurso misionero— sobre si mismos y sobre el
indigena - cuanto en el desarrollo de una praxis misional especifica. Discurso y praxis, generaran procesos
diversos de comunalizacion (Brow 1990), estimulando la interaccion de estos variados sentidos de
pertenencia.

En fanto discurso, sustentamos que éste articula ciertos diacriticos identitarios (sobre todo en el prototipo de
hombre civilizado, moral y raciaimente superior) con los cuales el Estado Nacional Argentino - o por lo
menos una parte de é- se siente identificado y que sirven de justificacion ideologica a ambos para intervenir
en la creacion de las misiones y para construir una imagen del indigena meritoria de esa intervencion. En tal
caso, se podria pensar en una identificacidn del Estado con I%; misioneros anglicanos como conformando un
colectivo coman confrontado a “lo indigena”; identificacion que estaria poniendo de relieve, en términos de
hegemonia cultural, tanto el friunfo de las facciones las liberales {Lenton 1994) en la disputa con otras
facciones de la elite moral-comola:catélica conservadora- por “posiciones.de liderazgo intelectual dentro de
un bloque histérico hegeménico” (Briones 1998:213) como la co-existencia de variadas formas de imaginar la
nacién y a sus otros internos (Briones). Tal como sefiala Williams (1980: 42) “dentro de una aparente
hegemonia, que puede ser faciimente descrita de modo general, no solo existen formaciones alternativas y

en oposicion ... sino dentro de las que pueden reconocerse como formaciones dominantes, variantes que

resisten toda reduccién simple a alguna funcion hegemonica generalizada™. Pero por ofro, y paralelamente;--

este discurso tiende a marcar selectivamente la exiranjeria inglesa en base a ciertos afributos propios que lo
diferencian de la forma en que la nacidn argentina se imagina como comunidad. En este sentido, el habla
inglesa y el-credo protestante confieren una especificidad que se resalta como otredad frente a una nacién
que se piensa y representa homogéneamente compuesta. Tal como Briones puntea, “la nocién de nacion
crea otros internos, (es decir), grupos excluidos de lo que se considera nicieo definitorio de los atributos
nacionales” (1995:39). Por tal, tanto los misioneros anglicanos como los grupos indigenas conformarian
“ofros” excluidos —y en sendos y variables procesos de inclusion- de estos rasgos definitorios de identidad

nacional, Al respecto, y como sefialamos anteriormente, si bien estos “ofros” indigenas y extranjeros son
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circunscriptos bajo la categoria de etnicidad, creemos conveniente diferenciar analiticamente la etnicidad de
unos y otros. Pues, aunque ambos colectivos se construyen y son construidos como “otros internos” en el
marco del modelo de estado nacion, sera la posibilidad virtual de los primeros y la imposibilidad real de los
segundos de ser afectados por la “norma desmarcada”, la que permite su inclusion en los procesos de
comunalizacion nacional, es decir, su introduccion al sentido de pertenencia nacional por comportar ciertos
atributos que dicho proceso reclama como apropiados.

En cuanto praxis, postulamos que la educacion, salud, evangelizacion y asalariamiento constituyen
agendas centrales de la politica misional anglicana, a partir de las cuales pretendieron conformar “sujetos
civilizados” que se correspondieran con ciertos atributos sustentados como deseables y propicios tanto
para los propios mismos misioneros como para la nacion argentina. Al respecto, los misioneros anglicanos
articularan diferentes canales de difusion de valores nacionales (territorio delimitado, un tipo particular de
hombre: civilizado, moral y frabajo asalariado) en el marco de una hegemonia que se logra por
consentimiento y consenso. En este aspecto es que sostenemos que dichas politicas tendieron a
vehiculizar los intereses estatales de incorparar a las minorias étnicas a la nacion, concordando con la
necesidad hegemonica de conformar una comunidad limitada y soberana (Anderson 1991) que incorpora,
selectiva y jerarquicamente, contingentes sociales heterogéneos. Cabe sefialar que dicha incorporacion se
enmarca dentro del proyecto naciona! de fines del siglo XIX y principios del XX de “civilizar" al indio
chaquefio como prerrequisito para.su argentinizacion (Briones y Delrio 2002). Sin embargo, vy
ambiguamente, tal incorporacion de indigenas a la comunidad nacional se logra a partir de estimular,
generar y difundir un sentido de pertenencia a una iglesia transnacional, y en consecuencia, hacia una
comunidad de fieles mayor a dicha nacién. Con lo cual, tal inéorporacién condicionada representa 1a
articulacién entre ambos sentido de pertenencia- nacional y religioso. |

Al respecto, la condicidn para incorporar a los indigenas a la comunidad nacional —una incorporacion
paralela a la comunidad religiosa anglicana- involucra la visibilidad de un tercer sentido de pertenencia- el
étnico- que también se inserta en el interjuego de dilucién y marcacion de la diferencia, o sea de las
dinamica>de incorporacion y alterizacion, ya que tal incorporacion paralela se lleva a cabo a requisito de
que los indigenas no pierdan su especificidad étnica, lo cual quiere decir que nunc; dejan de ser iridigenas.

Por lo cual, las politicas misionales llevadas a cabo por los misioneros ~al_nz;licanos representan dos >

formas de “incorporar diferencialmente” al nativo a la “vida civilizada”: por una parte, con una “geografia
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regional de alteridad’, desde la cual la necesidad de incorporar al indigena como fuerza de trabajo
demandada en la agro-industria salto-jujefia estaria en relacion directa con su reproduccion como “otro
subalternizado”; y por otro lado, con una comunidad religiosa, la cual promulga la necesidad de que todos
sus miembros se autc; identifiquen como fietes, pero manteniendo la especificidad étnica cuando el contexto
lo requiera y consfituyendo, por consiguienté un “ofro étnico sustancializado’. Y esta diferencia étnica que
tiende a ser reproducida en las politicas misionales es la que nos permite hablar de una “esfera
etnificatoria” en ellas. Es asi como la existencia de tensiones entre etnificar -marcarlo en su diferencia
étnica—f y civilizar-homogenizarlo segun patrones considerados universales- al indigena expresa la
ambigiiedad caracteristica de la época entre incorporarlo y alterizarlo, diluirlo y marcarlo.

Por lo tanto, discurso y praxis misionera anglicana se sitlan en la interseccion de dos procesos que se
co-producen simultaneamente -la formacion de la nacién argentina en términos de “nosotros nacional” y la
formacion de grupos étnicos en términos de “otros internos indigenas”. Entre el “nosotros nacional” y los
“otros internos indigenas’, la formacion del alter ego misionero se caracterizara por las dinamicas de
proximidad y distancia con ambos colectivos sociales. Sobre todo porque esta formacion no se da en un
vacio social, sino, por el contrario en un carﬁpo de fuerzas desiguaimente distribuidas en el cual todos los
agentes involucrados actian concientemente y pueden desenvolverse en a&mbitos de negociacion,
resistencia y condicionamiento. Por ello es que sostenemos-que; como discurso y como préctica, fa politica
misional anglicana en el Chaco constituye un engranaje de los procesos de incorporacion y alterizacion de
pueblos indigenas en el contexto de la consolidacion de una hegemonia nacional. En todo caso, lo que
tratamos de poner de relieve es que esta politica misional articula mecanismos que tienden,
simultaneamente, a diluir y marcar la diferencia étnica, es decir, mecanismos homogenizadores y
mecanismos efnificatorios respecto de las comunalizaciones diversas que estimulen —y dentro de la cuales

co-existen grados o niveles variados de ambigliedad entre los sentidos de pertenencia que estén en juego.

De lo anterior se desprende que hablar de la politica misional en términos de dinamicas de formacion de
grupos involucra considerar procesos de comunalizacion que van construyendo simultaneamente variados
sentidos de pertenencia en relacion de complementariedad y conflicto con ofras formas de conformar e
imaginar comunidades, sean éstas nacionales, religiosas o étnicas. De este modo, los misioneros

anglicanos articulan — y se constituyen como vértice de- diversos procesos de comunalizacion, cuyo sujeto



Capitulo I!. Premisas Conceptuales y Metodologicas -41-

- el grupo indigena a la par que el misionero- va siendo simultaneamente marcado en su diferencia e

invisibilizado en su homogeneidad.

El objetivo general consiste en indagar los procesos mediante los cuales los misioneros anglicanos, en
su rol de intermediarios, ponen en marcha mecanismos de incorporacion y alterizacién de los pueblos
indigenas, mecanismos situados en la bo—produccién de tres colectivoslsociales confrontados: la nacion
argentina, los misioneros anglicanos y los grupos indigenas influidos por ellos. Por ello se pretende
examinar las particularidades que adquieren el discurso y la practica misionera anglicana en relacién a los
procesos de incorporacion y alterizacion de la poblacibn"é‘r%?%co Centro-Occidental durante la primera
mitad de! siglo XX

En relacién a lo anterior se desprenden como objetivos especificos:

. Reconstruir, en base a las fuentes y bibliografia consultadas, el proyecto misional anglicano,
desde sus primeras formulaciones en1892 hasta Gltima concrecion en 1944, en relacion a la poblacion
nativa que habitaba el Chaco Argentino, como.también el contexto de creacion de las misiones -el
escenario sociopolitico y econémico regional y nacional- .

- Describir y analizar el discurso misionero sobre si mismo y sobre el indio, indagando la forma en
que éste justifica 1a creacion de las misiones y cémo va decantando en una concepcion de “misionar’ que
delineara las bases de la politica a seguir.

. Describir y analizar las politicas misionales anglicanas —educacion, salud, evangelizacion y
asalariamiento- y su contribucion en la conformacion de sujetos susceptibles de ser incorporados o
alterizados respecto de comunidades diversas. |

) Indagar los variados procesos de comunalizacion — es decir, las formas en que se van
construyendo sentidos de pertenencia a cierta comunidad- indicando los mecanismos puestos en juego y
las relaciones entre los sujetos (misioneros, indigenas y nacion) -y las comunidades ( religiosa, local, étnica,
nacional)‘invol‘ucradas.

. Establecer el modo en que los procesos anteriormente mencionados determinan la visibilidad, la
marcacion de los sujetos como “otros”, o la invisibilidad, su incorporacion fotal y por ende su desmarcacién,
tanto de los misioneros como de las poblaciones indigenas en la comunidad nacional en el marco de la
construccion de la hegemonia cultural.
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Premisas Metodologicas

Ahora bien, al sostener que el discurso y las practicas misionales anglicanas se enmarcan en la
formacion de colectivos sociales que se co-producen y refuerzan simultaneamente, las unidades de analisis °
seran las siguientes:

. Los misioneros anglicanos de la SAMS como productores de politicas — discursivas y practicas —

de incorporacion y alterizacion situadas en el vértice de interaccion entre los pueblos indigenas y
la nacién. ’

. La comunidad nacional enfocada como procesos de comunalizacion que generan  discursos

sobre como se imagina 1a nacion y cuéles seran sus atributos o diacriticos de identificacion.

. Los grupos indigenas del chacg centro-occidental como sujetos de discurso y practica anglicané,

sujetos que permiteh visibilizar una politica misional genérica a todos ellos. Por lo cual, no
tomaremos como eje de andlisis las especificidades infra e interétnicas- lo que no implica

desconocerlas-. © '

e R
Temporaimente, abarcamos un periodo de tiempo de aproximadamente 50 afios, desde 1892 hasta
1944. El afio 1892 marca el comienzo dei proyecto anglicano de la South American Missionary Society
{(SAMS) de crear misiones en el Chaco Argentino paré mejorar y completar la evangelizacion de los indios
de la region. Concretamente, el Rev, Barbrooke Grubb, quien estaba a cargo en ese momento de la
evangelizacion de los Lengua en el Chaco™Paraguayo, sugiere que, para lograr la conversion segura y
duradera de los Lengua al cristianismo, seria necesario llevar a cabo una tarea evangelizadora con todos
los indigenas de la vasta region del Chaco. El afio 1944 sefala el ciérre del periodo de creacion de
misiones anglicanas en territorio argentino, con la fundacion de la Gltima mision - Mision La Paz- en Salta.
Desde entonces y en adelante, la Iglesia Anglicana en el Chaco Centro Occidental operara, en su tarea
misional con la poblacion indigena, a partir de los centros creados de mas imporfancia: Mision Algarrobal,

Ingeniero Juarez y Misién La Paz.
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Espacialmente, nos centramos en la regién Centro-Occidental dé Chaco. Esta delimitacion no implica
desconocer las conexiones que existieron entre las misiones anglicanas de la SAMS esparcidas en el Gran
Chaco -entre Argentina, Bolivia y Paraguay. Antes bien, se describiran dichas conexiones como modo de
entender un proyecto de expansion de la “comunidad de creyentes”. Pero la centralidad del analisis giraen
torno a las misiones anglicanas en Argentina, ubicadas al noreste de fa provincia de Salta y al oeste del
Territorio Nacional de Formosa, en el espacio intermedio entre las cuencas de los rios Bermejo y
Pilcomayo.

Como técnica metodoldaica, se adopto el criterio de abordar dos escenarios espacio-temporales, los

cuales se analizaran con distintos grados de especificidad. El primero comprende un periodo entre 1892-

1910, desde el momento de formulacion del proyecto de establecer misiones en el Chaco Argentino, hasta
la creacion del primer puesto misionero en Jujuy, Urundeles. Espacialmente, corresponde al recorrido del
proyecto desde el Chaco Paraguayo al Chaco Argentino. En este escenario se formula el discurso sobre el
nativo argentino, se plantea un proyecto a desarrollar y las posibles politicas a seguir de acuerdo a ese
discurso y se establece los primeros contactos con la poblacion indigena, criolla e inglesa del territorio

argentino. El segundo escenario espacio-temporal comprende entre 1911 y 1944, desde el comienzo de la

- evangelizacion de nativos en el chaco centro-occidental argentino hasta la creacion de [a Ultima mision

sobre el rio Pilcomayo, Misidn la Paz. A su vez, hemos subdividido este escenario para enfatizar los

diferentes momentos de concrecion de un proyecto misional anglicano. Al respecto consideramos un

momento desde 1911 a 1914, que corresponde al establecimiento de contactos y redes sociales para
establecer la primer mision, Mision Algarrobal o Chaquefia; un segundo momento se extiende entre 1915 2
1927, correspondiendo a la puesta en funcionamiento de i-as politicas misionales en Algarrobal; y un tercer
momento que abarca desde 1928 a 1944, y en el cual los misioneros lograron establecerse efectivamente
en la region. Hemos adoptado la consideracion metodolégica de Nacuzzi (200% de utilizar un “vocabulario
de espera” para nombrar a los gfupos nativos asentados en las misiones, sobre todo porque no hemos
hecho una reconstruccién propia de la trayectoria realizada por cada uno,'sino que hemos utilizado los
datos provistos por los autores detallados mas abajo. A su vez, adoptamos la sugerencia de Braunstein
(1999) de tomar las realidades indigenas en términos de “‘cadenas étnicas”. Geogréﬁcamente,l abarca lo
que actualmente se conoce como el noreste de Salta y el oeste de Formosa, describiendo circuitos que

tienen como base a Mision Chaquefia (Algarrobal). En este escenario, se ponen en marcha de manera
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sisternatica las politicas misionales y aparece, por primera vez en el discurso misionero, la idea de “inculcar
el deber civico”.

Con respecto a los datos con los que trabajamos, hemos privilegiado las fuentes histéricas del siglo XIXy la
primera mitad del XX escritas por los misioneros anglicanos de la SAMS. Entre éstas, contamos con los
articulos editados y publicados por la revista de la SAMS vy los libros y diccionarios indigenas
confeccionados por los mismos misioneros. La revista es de gran valor histérico pues en ella se publicaban
anualmente los informes sobre el avance de la evangelizacion en misiones anglicanas de Sudamérica.
Escrita en inglés por los misioneros o encargados diocesanos, esta fuente provee datos historicos sobre la
forma en que los misioneros percibieron y construyeron su imaginario en tormo al “otro indigena”, las
politicas implementadas en las misiones, las formas de obtencién de recursos financieros, las relaciones
‘interétnicas, los proyectos y expectativas misionales. Tuvimos en cuenta que estos informes pueden estar
matizados en tanto estan dirigidos hacia lectores ingleses, entre ellos dirigentes eclesisticos y posibles
financistas. Aln asi, estas fuentes nos parecieron de un valor inagotable para examinar el discurso y la
praxis anglicana en relacion a las poblaciones indigenas del Chaco Centro Occidental. Por tal motivo,
hemos hecho un relevamiento sistematico de todos los articulos publicados sobre ello por la revista -desde
e - 1892 hasté@T ambién se ha relevado informacion referente a la misionalizacion en los diccionarios, > wssaies
traducciones y literatura escrita por los mismos misioneros. Al momento, contamos con datos dtiles
provenientes de los diccionarios de R. Hunt, y del de T. Tebboth, como de otras fuentes literarias de el Rev.
W.B. Gubb (1914) y Mr. Hunt (1946) .

Por ofro lado, contamos con otro tipo de fuentes historicas, cuyos autores no son misioneros, que .
suministran informacion sobre el trabajo de los misioneros ingleses en el-norte argentino. Entre estas obras
se encuentran algunos trabajos de etndgrafos reconocidos (Metraux (1933, 1944, 1946), Palavecino (1928,
1933, 1939, 1941, 1951) Karsten (1913)). Estos documentos permiten comparar y contrastar la informacion
suministrada en la SAMS, como también abordar la problematica analizada desde “otras voces”. Un punto
interesante a considerar, y que puede abrir futuros debates sobre la calidad intertextual de los datos refiere
a la conexion existente entre estos etndgrafos y los misioneros ingleses. Sin entrar en detalle,
comentaremos que parte de la informacion recopilada por Metraux, y en menor medida por Palavecino, se

recavd en algunas misiones anglicanas. Al respecto nos surge la pregunta sobre la influencia del discurso
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misionero sobre la construccion del “dato etnografico” en dichos autores. Paralelamente, |a revista de la
SAMS ha reproducido al menos dos de ios articulos publicados por Metraux en otras publicaciones.
También contamos con los datos aportados por investigaciones antropoldgicas que han realizado-
estudios sobre temas afines al propio. Entre estas investigaciones, trabajamos con los datos provistos por
Miller (1979), Susnik (1981), Gordillo (2002, 2002), Trinchero (2002), Wright (1983), Mendoza (1999},

Braunstein (1999}, Arenas (2003} entre ofros, comparando y contrastando la informacion, y realizando una

lectura a fa luz de los conceptos tedricos elegidos en el presente trabajo. Estos autores también

proporcionan datos sobre ef contexto de creacion de las misiones anglicanas y las condiciones de
participacion de la poblacion indigena en ellas.

Para el registro de datos aplicamos la técnica de fichado. Hemos construido dos tipos de fichero: uno
bibliografico y otro de fuentes primarias. El fichero bibliografico esta organizado en orden alfabético por
apellido del autor, consignandose los datos completos de la obra asi como la biblioteca que lo dlspone y el
codigo que fo describe. Al reverso de la ficha, hemos anotado los datos mas relevantes para el tema. El
fichero de fuentes primarias estd organizado en funcién de dos secciones. Una de ellas refiere a los
documenios escritos los misioneros anglicanos (sean del SAMS u ofros editores). En general, como este
tipo de fuentes esta estfita’en inglés, las notas realizadas respetaron el idioma original. La segunda seccion

incluye Ias fuentes varias organizadas en funcién de la fecha en que fueron escritas. En este caso se

. conS|gnara ademas del autor, el tipo de fuente (carta 0 diario personal, documento burocrético, articulo

publicado en prensa, libros), la institucion a la que pertenece (en el caso que sea del gobiemo, el
departamento o el ministerio, en el caso de insfituciones civiles, el nombre) y el lugar y fecha de-
relevamiento. En ambas, escribimos al reverso la informacion disponible, codificandola segiin respondan a
los objetivos propuestos.

Finalmente, el analisis e interpretacion de los datos, que desde un marco antropolégico consiste en el
estudio de los las dinamicas interétnicas y las dimensiones identitarias e histéricas, supone centrarse en las
formas de construccion de la “otredad” que, entendida en términos contrastivos, insta al estudio de la logica
de los sujetos involucrados— especificamente misioneros anglicanos- en el Chaco Centro-Occidental
durante la primera mitad de! siglo XX.
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A su vez, y en concordancia con los objetivos propuestos, lo anterior requiere analizar el material recogido
considerando la instancia discursiva y la instancia practica de las politicas misionales. |

Como instancia discursiva, se analizan las categorias que usaron los misioneros anglicanos en la
construccion de mecanismos de identificacion a través de las namrafivas escritas por ellos mismos
{publicadas tanto por el SAMS come por otros editores). Consideramos que el discurso es modelado y
modelante de los posicionémientos de los actores sociales al interior de la vida. Por lo cual, para el analisis
e interpretacion de las fuentes se tendra en cuenta los diversos contextos (Bensa 1996) en los cuales se
produjeron los discursos, la circunstancia historica y social en que se realizaron, el momento que se
emitieron y la forma en que se articularon sus enunciados. En este sentido, se analizaran las fuentes no
tanto en biisqueda de la verdad o falsedad del hecho enunciado, sino para establecer la valoracion que
contienen. Es decir, se interpretaran los datos de estos discursos escritos teniendo en consideracion que,
en tanto organizacion de simbolos, son portadores de significados intencionales subyacentes. Por ende, se
considerara los aspectds situacionales que rodean la emision de los enunéiados (las caracteristicas de
autor, a quien escribe, que quiere comunicar y como fo hace, que deja traslucir pero no esta dicho) teniendo
en consideracion que los mensajes transmitidos son construcciones simbolicas a interpretar.

Como instancia practica de las politicas misionales, analizamos los datos recogidos a partir de su lectura .
en tomo a cuatro categorias aportadas por los actoresﬁormuladas como categorias de analisis: educacion,
salud, evangelizacion y asalariamiento. Estas cuafro categorias se constituyen en indicativas y
caracteristicas del rumbo seguido por los anglicanos en el "disciplinamiento’, es decir, incorporacion
selectiva a y alterizacion respecto de diversas comunidades imaginadas, de los indigenas del Chaco
Centro-Occidental argentino.

A su vez, en ambas instancias —discursivas y practicas -tomamos como ejes principales de
problematizacion Tas contradicciones existentes tanto a nivel de coherencia entre ellas —en el sentido del
grado de correspondencia entre lo que se dice y lo que se hace- como a nivel de mutua interdependencia y
redefinicion. |

Por consiguiente, queda definido y delineado el objeto de estudio: el andlisis de la politica —discursiva y
préctica- misional anglicana como expresion de un modus operandi misionero que pone en marcha
procesos de comunalizacion que estimulan particulares dinamicas de incorporacion y  alterizacion de los
pueblos indigenas afectados.
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Capitulo lll
PROYECTOS, TRAYECTORIAS Y REDES SOCIALES

“Vayan por todo ef mundo a dar luz a aquelfos que viven en fa oscuridad” \(SAMS 1938)

La historia de la SAMS, rama sudamericana del Protestantismo Anglicano, se remonta a mediados del
Siglo XIX, al momento en que el capitan inglés Alien Gardiner 'Ilega a América de! Sur con la intencion

de llevar el evangelio al interior del continente. Sin embargo, esta épica no fue un intento aislado.

La Iglesia Anglicana: historia y doctrina

La Iglesia Anglicana tiene su origen en la Ingléterra del siglo XVI, momento de gran convulsion en
Europa por una serie de reformas religiosas que serian adoptadas por el rey Enrique Vill. Aunque
diversos enfrentamientcSentre los reyes de Inglaterra y el clero de la Iglesia de Roma tuvieron lugar a lo
fargo de los siglos Xl y XIV, fue con el reinado de Enrique VIl cuando se produjo la ruptura con el
papado, debido a la negacion de éste (ltimo de declarar nulo el casamiento del rey con Catalina de
Aragon, celebrado en 1509 y del que no habian nacido descendientes varones. Asi es como en 1534,
Thomas Cranmer, nombrado arzobispo de Canterbury por el rey inglés, declard invalido el casamiento
entre Enrique y Catalina, y celebr¢ el del monarca con Ana Bolena. El clero catdlico, reaccionado ante
tal desconocimiento de su autoridad, decidié la excomunién de Enriqué, quien replicé a la Santa Sede
consiguiéndo del Parlamento la aprobacion del Estatuto de Supremacia (1534). Seglin este estatuto, el
rey se convertia en cabeza de la iglesia de Inglaterra, se declaraba a la Corona como (ltima fuente de
jurisdiccion y se privaba al papa de ias rentas que le correspondian procedentes de los bienes |
eclesiasticos. Estas reformas encontraron resistencia en la misma sociedad inglesa, iniciandose una
época de revueltas y represiones, de reformas y contra-reformas. Recién con el reinado de Isabei |,
iniciado en 1558, la instauracion anglicana se consolidara y consumara la separacion definitiva con la
lglesia de Roma.

Sin embargo, en los afios siguientes no faltaron tensiones en el seno de la Iglesia anglicana. Estas

tensiones se tradujeron en una division intema -manifiesta en una valoracion diferente de los

1'Go ye into all the world to give light to them that sit in darkness”. Lema que envuelve el dibujo - un libro abierto sobre un
mapa de Sudamerica y un sol que lo ilumina desde abajo- presente en la tapa de la revista de la South American Missionary
Society (SAMS 1938). ‘
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sacramentos y €l culto-entre la High Church, méas cerca al catolicismo, y fa Low Church, de posicion
més reformista. )
Por otra parte, si bien estas reformas provocaron una separacion con fa lgtesia catélica, no por eflo ef
anglicanismo se divorcio totalmente de ésta. Por el contrario, se siguié considerando una Iglesia
Catolica, como parte de la Iglesia Universal que confiesa a Jesus como su Sefior y Salvador. Por ello,
se denomina a si misma-Iglesia Catdlica Reformada, en tanto que, retomando los principios de la
Iglesia Apostolica, deja de lado todo el aparato ritual de la iglesia medieval (penitencias, ayunos,
peregrinaciones, austeridades, absoluciones, misas, purgatorio, reliquias, indulgencias) adoptando la
libertad espiritual como medio de reconciliacion del ser humano con Dios y requiriendo lo comprobado
en las Sagradas Escrituras como medio de salvacion. La Iglesia Anglicana acepta el “Cuadrilatero de
Lambeth” - las escrituras, los credos de los Apostoles y de Nicea, dos sacramentos, y el episcopado.
histérico - como base de la unidad cristiana. Sin embargo, protesta -y de alli el calificativo de
protestante- contra las doctrinas afiadidas por fa Iglesia Romana, entre las que se cuentan la
infalibilidad, fa autoridad y el vicariato papal, la justificacion por obras, ef purgatorio, las indulgencias,
el celibato obligatorio del clero y la intercesion de los Santos, la inmaculada concepcion y la Virgen
Maria. ‘

A su vez, es una Iglesia Biblica que mantiene fa doctrina de la Santa Biblia, pero resumida en el “Libro
de la Oracion Comin’. Elaborado por -primera vez en 1549, e incorporadas a él posteriores
refonnulac‘iones,_ el Libro de Oracién Comiin establece el culto y la liturgia anglicana y contiene ia
formula de ordenacion y consagracion de los ministerios. La Iglesia Anglicana retiene los érdenes
tradicionales de obispo, presbitero 'y diacono, siendo, por ende una Iglesia evangélica, historica y
apostolica, diferente a las demas iglesias protestantes que no mantuvieron ningdn tipo de jerarquia
eclesial. Por el contrario, el jefe de la iglesia anglicana es el monarca. A los obispos les siguen en
jerarquia los presbiteros y los diaconos. Solo fos obispos tienen la autoridad para conferir drdenes
sagradas, confirmar a los fieles y consagrar iglesias. Los clérigos anglicanos son primero pastores y
"ministros de la Palabra y Sacramentos”. En cuanto al culto, el Libro de Oracion Comin establece
. diferencias con la Igleéia Catélica. -Por una parte, el Libro, escrito en inglés, permite que los cultos
piblicos reciban una forma litirgica desarrollada en el idioma comin a todos, facilitando asi la
participacion de toda la congregacién en los servicios. Por otra, como las bases para dicho Libro son el
Antiguo y el Nuevo Testamento, solo aceptan los dos sacramentos instituidos por Cristo y'que
aparecen en los Evangelios: el Santo Bautismo y la Santa Eucaristia. Los otros cinco sacramentos de
la Iglesia Catolica- la confirmacion, la confesion, el matrimonio, la extremauncién, el orden sagrado-
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son tenidos en cuenta, pero se los considera de diferente manera. Esta distinta valoracién se ha
manifestado en la division entre High Church y Low Church; en tanto la primera acepta los siete
sacramentos, considerando e! bautismo y la comunién como categorias diferentes, la Gltima, excepto al
bautismo y la comunion, no considera a los demas sacramentos como tales. Ademas de los
sacramentos, la ceremonia religiosa constituye un importante aspecto def culto anglicano. En el
“‘morning Service” (de las 11 a.m.) y en el “evening service” {de las 18 a.m.) se reza el padrenuestro y
‘otras oraciones, se lleva a cabo una confesién generalizada de los pecados, seguida de una absolucion
general, se leen dos lecturas, una del Viejo y ofra del Nuevo Testamento, hay una larga prédica y se
canta himnos. '

En los siglos que siguieron a la Reforma, la Iglesia Anglicana ha extendido su culto méas alla de los
fimites de Europa. Para sus miembros es mas comecto pensar en la Iglesia como una “Comunién
Anglicana®, es decir, una comunidad conformada por varias iglesias auténomas o Provincias
Eclesiasticas, entre las cuales, la Iglesia de inglaterra, la madre, es una iglesia més.. El Arzobispo de
Canterbury, el primado de toda Inglaterra, no posee una autoridad al estilo papal, pero su presidencia
hace conservar fa unidad basica de la Comunién. El tipo de autoridad que ejércen los arzobispos y los

-obispos es mas moral y no ejecutiva, no pudiendo imponer su decision sobre 1as iglesias locales.

Por otra parte, 1a Iglesia Anglicana, a! retomar los preceptos de lo que ha de llamarse una “Iglesia
Apostdlica’, es también una iglesia Misionera, abierta a expandir y llevar a todos lados que se necesite
la palabra de Dios. En este sentido puede entenderse como, a mediados del siglo XIX, un misionero y
capitan de marina, Allen Gardiner, zarpa para e! sur del continente americano para iniciar la tarea
evangelizadora con los indigenas de alli.

Para ese entonces, e! protestantismo habia ingresado a América a principios de ese siglo con las
oleadas iniciales de migracion europea, principalmente anglosajona, las cuales habian traido consigo
las practicas de diversos cultos. Es asi como, entre 1825 y -1850, se instalan en/esd) parte del
continente las iglesias metodistas, anglicanas y evangélicas de Prusia. Segin algunos autores (Wright -
1983, Seignes? 2001), varios son los elementos que allanaron la entrada a este continente de las
iglesias reformadas. Entre estos elementos se cuentan el enciclopedismo, de moda en aquellos
momentos en los circulos intelectuales europeos; el éxodo de Latinoamérica de obispos, sacerdotes y

ordenes religiosas del antiguo orden; la francmasoneria que se confabulaba para socavar los
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fundamentos de la Iglesia Catélica; y el liberalismo como doctrina politica, econémita y social, la cual
se estaba forjando un lugar especifico al interior de las luchas por la hegemonia nacional.

Como sefiala Seignes (2001), el pape! que jugd tal doctrina fue clave en ¢l proceso de apertura de los
paises sudamericanos a la influencia de las metropolis extranjeras, principalmente porque tal proceso
no solo involucrd un movimiento de flujos monetarios -especialmente inglés, sino también de flujos de '
personas con practicas y —para el caso analizado- cultos particulares. Pero a su vez, esa apertura
manifestaba expiicitamente una admiracion hacia valores y comportamientos europeos que decantaba
en un discurso civilizatorio el cual la “razon” y el “progreso” se constituian como sus factores mas
relevantes.

En este contexto no es de extrafar que los paises sudamericanos hayan abierto sus puertas a culios
que, como el protestantismo anglicano, tratan incorporado este “valor agregado” de ser portadoras de
los ideales de “razon’, “progreso”, y “desarrolio”. Sobre todo porque en este momento, a la mayoria de
los paises de Latinoamérica, que estaban atravesando procesos de independencia y definicion
nacional, se les planteaba la disyuntiva de como incorporarse en el camino del desarrollo y crecimiento.
Al respecto, las elites politicas locales de raigambre liberal veian en estos grupos protestantes el
potencial cultural necesario para el desarrollo de sus paises y la forma concreta de minar la influencia
de la Iglesia Catolica (Siffredi y Spadafora 1998:11). o

En este sentido, el lema de la SAMS de “dar luz a aquellos que viven en la oscuridad” era congruente, . _
con las aspiraciones de estas elites locales de traer e! progreso y [a civilizacién a esta parte del
continente. Por tal lema no estaba aislado de los principios ideologicos que guiaban a tales elites en su
necesidad de controlar el interior de un continente que todavia estaba en manos del “barbarismo
indigena’. Pues sera justamente la SAMS la que se encargara de desarrollar el trabajo misionero entre
los grupos indigenas de América del Sur.

La “South American Missionary Society”

El origen de la South American Missionary Society debe ubicarse en los intentos picneros de Allen
Gardiner de evangelizacion de los indigenas en el sur del continente americano. Misionero y capitan,
Gardiner arribé a Sudamérica en 1838. Para ese entonces, su intencion era la de iniciar la tarea
evangelizadora entre los indigenas de Bolivia y Patagonia. Sin embargo, dadas las diﬁcultades‘que
encontrd en ambos lugares, decidié encabezar un grupo para establecer el cristianismo entre los

indigenas de Tiema del Fuego. En 1841, visitd las Islas Falkland para explorar la posibilidad de
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establecer misiones cerca-de Patagonia y Tierra del Fuego. Volviendo a Inglaterra a buscar fondos que
lo subvencionaran, en 1844 establecid la Patagonian Missionary Society (PMS). Pero, el intento inicial
de establecer ia PMS en Tierra del Fuégo encontré hostilidad por parte de los indigenas, por lo cual,
.ante el fracaso, Gardiner decidio volver a Inglaterra.
Hacia 1846, el capitan decidio probar nuevamente en el Chaco y parti6 en una exploracion de
reconocimiento de la zona y de las poblaciones que la habitaban. En la expedicion ée topé, cerca del
Pilcomayo, con un grupo de Tobas, quienes lo hicieron retroceder. Casi 80 afios mas tarde, la SAMS
publicara —en 1931-una carta que Gardiner dirigio a los jefes Tobas contandoles de su Dios y del Gran
Libro que dejo, el cual ensefia -escribia el Capitan - qué hay que hacer y cémo deben hacerse las
cosas. A su vez, sefialaba que “esta encomendado en este Libro, que aquelios que lo tengan deben
flevarlo a todas las naciones del mundo, hasta que estén provistas de él” (NT) (SAMS 1931(3):54). Y,
por lo tanto, pedia si podia enviar a dos misioneros — uno de ellos seria médico- a vivir con ellos hasta
‘que hayan aprendido el lenguaje, y a cambio, se les enviaria cada seis lunas regalos como
recordatorios de sus amigos extranjeros. Su carta no obtiene repuesta. Sin embargo, tal tratativa de
evangelizar a los Tobas quedard grabada en la memoria de una Sociedad Misionera que tomara a ese
grupo como emblema de ofredad chaqueria.
Frente a este fracaso, y no dandose por vencido, decidié que una mision fueguina podria funcionar. Asi
-o€8.00Mo en 1850, se embarcd con seis voluntarios y en 1851 fundan una mision en Tierra del Fuego.
Pero, dadas las condiciones climaticas y la falta de viveres en la mision, €l y cinco de sus comparieros
murieron ese mismo afio.
La muerte de Gardiner tuvo e! efecto de atraer la afencién hacia la obra que él habia comenzado y,
desde Inglaterra, el secretario de fa PMS, Rev. George Despard, decidio continuar con el trabajo
misional. En 1854, Despard establecié en, Keppel Island —Malvinas- la base del accionar misionero,
desde dénde se entablarian comunicaciones con los fueguinos. Durante cinco -aﬁos, los.misioneros
lograron mantener intercambios con los fueguinos, enviéﬁdoles comida y ropa, visitandolos y
ensefiandole nociones' de agricultura y de Biblia. Pero, en 1859, el asesinato de un misionero por los
'nativos, al intentar instalarse en Tierra del Fuego, dejo la mision a cargo Despard. Jemmy Button,
culpado del asesinato, fue llevado a Malvinas, en donde ensefi¢ a hablar en Yamana a los misioneros,
entre quienes estaba Tomas Bridges. En 1862, Despard regresé a Inglaterra, quedando Bridges a
cargo de Keppel. Al afio siguiente, el Rev W. Stirling arrib¢ a la isla como superintendente de misiones,
y continud con la evangelizacion de los yamana en Tierra del Fuego. En 1866, el Rev. Stirling decidio

emprender un nuevo intento en la creacion de una mision en Tierra del Fuego. Pero sera recién en
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1869 cuando, nombrado ya Obispo de las Islas Malvinas, lo logré. Fundada la primera Mision Anglicana
“La Aldea Cristiana de Coshooia®, Stirling regreso a Inglaterra, dejando a Bridges la tarea de iniciar la
construccion definitiva de la mision. Asi es como a comienzos de 1870, el Rev. Bridges, fue ordenado
diacono en Inglaterra y se hizo.cargo de la misién en estas tierras australes, dedicandose a ensefiar la
fe cristiana a los indigenas en su propia lengua. Hacia 1887, Bridges renuncié a la mision, la cual se
quedd a cargo del Rev. Lawrence. Pero, por diversos problemas, entre los que figurd la epidemia de
rub}ola que extermind a la mayoria de los indigenas, en 1906, la misién se cerrd definitivamente y
algunos de los misioneros emigraron al sur de Chile y al Paraguay.

Para entonces, la Sociedad Misionera Patagonica (PMS), rebautizada en 1864 como The South
American Missionary Scciety (SAMS), habia establécido su objetivo de iniciar |a evangelizacion con los
Mapuche. Hacia 1860, el hijo de su fundador, Allen Gardiner Junior, fue mandado por la SAMS al sur
de Chile, para establecerse con los Mapuche. Sin embargo, para este momento, el protestantismo
inglés pasaba por una etapa critica en la mayoria de los paises de Latinoamérica —debida a la
ineficacia de la autosubvencion de las Iglesias-, y la SAMS se concentré en el establecimiento de
Chaplaincies 2 yen el trabajo con [os hombres de altamar.

Sin embargo, hacia el final del Siglo XIX, la SAMS emprendio nuevos esfuerzos para crear misiones en
torno a las poblaciones indigenas de Sudamérica. En 1894, estos esfuerzos se concretaron en el
establecimiento-de.la.mision Cholchol entre los Mapuche de la Araljcania_ Chilena, la cual conté con la
presencia de misioneros e indigenas, que paulatinamente fueron levantando una iglesia, escuelas,
despensas y, mas tarde, lograrian construir un hospital.

Para la misma época, se probaron, con éxito, nuevos intentos en la evangelizacion de los indigenas de
Gran Chaco, inicidandose con éstos el proyecto de llevar el credo anglicano al Chaco Argentino.

El comienzo de la “odiesa” chaquefia

“In the heart of the South American continent there lies open a splendid field for missionary work. if is an immense region of
over 2.500.000 square miles in area, with a population of heathen or semi-heathen aborigines numbering about 8.000.000
(Grubb; 1899b:.206).

Teniendo como objetivo Ia evangelizacion de los indigenas del Chaco, se estableci6 en 1888, sobre el
Rio ‘Paraguay, una mision ~Makthlawaya- con los indios Lengua Mascoy bajo la direccion de Adolpho
Henricksen. Tras su muerte, apenas un afio mas tarde, el Rev. Barbrooke Grubb lo reemplazo. Desde

% Corresponden a las divisiones politico-geogréficas de la Iglesia Anglicéna, al estilo de obispados ,



Capftulo Ill. Proyectos, Trayectorias y Redes Sociales. -53-

entonces, B. Grubb va a ir entretejiendo - a partir de viajes y exploraciones en el Chaco- un entramado
de relaciones sociales - con indigenas, criolios, militares, personal del gobiemo- que le permitiran
construir un “plan de operaciones” sobre como evangelizar a los indigenas de la regidn. Tal “plan de
operaciones” va a estar orientado a conformar una “Iglesia Nativa Protestante”, cuya comunalizacién
descansa en una politica misional direccionada a la confluencia de 4 ambitos de disciplinamiento
social-educacion, salud, trabajo, y religion — a favor de generar un sentimiento de pertenencia a tal

Iglesia.

Sin embargo, B. Grubb no estaba solo en tal proyecto. En 1892, se le uni¢ Andrew Pride, y, dos afios
mas_tarde;—en—-1894, Richard Hunt fue enviado a la misién. Hacia 1896, I_a mision de
Waikthlatingmangyalwa s? defini6 como estacion central, desde la cual partirian los ‘viajes de
evangelizacién™d los pueblos vecinos.

Para este entonces, el Gran Chaco estaba habitado por los criollos blancos en sus periferias, mientras
su descripcion como “desierto” inhabilitaba pensar a la regién como ocupada por otros seres. Sin
embargo, y tal como lo reconocia uno de los misioneros — Mr. A Pride- “the inhabitants of the Chaco,
more than its physical conditions, were responsible for its non occupatiorf! “Animal'fue una expresion
general aplicada a los indios, quienes eran considerados como Fierce Snd warlike” (Pride 1932:75). Al
respecto, la misién anglicana —establecida al oeste de Concepcion, entre el Rio Verde y el Rio Negro-
se constituia como un nicleo de evangelizacion y un puesto de avanzada en la ocupacién del Chaco
Paraguayo. A .Pride (1932:75) escribira mas tarde que -

Years ago, the owners of the various estancias admitted that they were established in their position owing to the presence of
the Mission in the Chaco before them. | am bold encugh to say that if an examination of the Government records for 1892
were made for land taxes derived from that area of the Chaco nat a single peso would appear, whereas today a considerable
sum is gatherad annually. This is one great change | have seen, unoccupied land now occupied.

En este sentido, la no ocupacion del Chaco por la poblacion blanca tenia como consecuencia la
definicién de una zona econdmicamente nula, y por transicion, ta definicion de su poblacion como fuera
de la ley. A su vez, esa situacion de inaccesibilidad de! blanco al interior de Chaco hacia de €l “una
region practicamente desconocida” (Grubb, W; 1899: 185). Tal imaginario hizo que Ja empresa
misionera, con Grubb a la cabeza, adquiriera caracter de epopeya.

Por oftro lado, el trio de misioneros fue estableciendo en el Chaco Paraguayo un modus operandi, el
* cual se aplicd a las misiones que paulatinamente se fueron creando en las ofras regiones del Chaco.
Hunt (SAMS:1911:79) resumi6 este modus operandi

The country had first to be explored to find out where the people lived, to leam their customs, their habits, their language.
Then we had to get into friendly relationship with them [...] Then we had gradually to undermine their superstition, and putin
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its place the glorious fabric of Christianity. Little by little, by our lives, and by our words, we undermined their superstitions
[...]. Then we taught them the Ten Commandments [...] One by one we took these commandments, and by our daily lives in
every little particular we showed what they ought to do, what was right and proper. Then as we learned some of their
language we began to speak to them. We had no service at all at first; we just simply had family prayers and the people
came round us. As soon as we could we translated a prayer for them and, little by little, we formed a Service. Then we had
converts coming round, and we started a schodl, and reduced their language to writing, and taught boys in the school how to
read their own writing. As soon as we could, we sent those lads to various villages to preach the Gospel.

Asi, el primer paso para establecer la mision, luego de entablar contacto y aprender el idioma, fue
~ lograr la sedentarizacion del grupo con el que se iba a trabajar, en tanto el nomadismo dificultaba
relaciones estrechas y alianzas duraderas. Una vez esto, se organizd la misién al estilo de una
“‘comunidad factoria” (Siffredi y Spadafora 1989), es decir, un pequefio enclave autarquico con una
economia y trabajo planificado en talieres industriales. A su vez, la comunidad contd con una escuela,
un dispensario, una tienda y una iglesia. Este modelo era la representacion fisica y espacial de una
politica misionera orientada a la educacion, salud, {rabajo y religion, politica que se mantendré en el
proceso de evangelizacidn anglicana en todo el Chaco.

Cuando en 1899 Grubb hizo un balance de los cambios logrados en la misidn paraguaya, compard la
situacion indigena pasada -llena de supersticiones y “otras costumbres revoltosas” - y la situacion
presente- “una aldea cristiana” en la cual no se presentan casos de ebriedad, ni supersticiones. De esta
comparacion, proyecté (1899*187) para ef futuro la apertura de nuevas regiones con la ayuda de los
“indios evangelistas” —conversos-, “quienes, confiamos, antes de mucho tiempo estaran listos para el
servicio.Ya en este momento Grubb se construia a si mismo como “embajador de Cristo” (18992),
permiténdose evaluar el futuro delos indios del Chaco y establecer un esquema para promoverlos y
~ proveerles mejores condiciones de vida, entendidas éstas en términos de “avance”, “industrializacion’,

"ascenso en la escala social”. Tal esquema implicaba para Grubb (1899b: 211)

helping them to setfle on the land, they will in time become a fairly prosperous peasantry, able also to maintain their own
schools and church work. The influence of such settled Indians on barbarous neighbouring tribes would be most beneficial,
and the scheme might be extended to other regions outside of the Chaco. The governments would leam to value such
citizens, and would protect and encourage them, instead of seeking their destruction.

Asi, lo primero que habia que hacer para que los gobiernos reconozcan a los nativos como ciudadanos
era civilizarlos, es decir, asentarlos en una tierra, convertirios en campesinos, educarlos en colegios y
moralizarlos en iglesias. Sin embargo, esto no significaba poner la civilizacion o los "avances
temporales” como objetivo primero de fa evangelizacién. Mas bien, la tarea misional priorizaba la
ensefianza de! mensaje de Jess, ya que era él el tnico medio que tenfa el hombre para progresar y
salvar a la gente “barbara” de su estado de oscuridad (Grubb, 1899b:211).
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Desde entonces, se va entretejiendo un discurso misionero que amalgama, de manera confusa, los
diversos significados de lo que los miembros de fa SAMS entienden por "misién”, “misioneros” y
“misionar’. Entre estos significados, la experiencia misionera de llevar el mensaje de Cristo se convirtio:
en la base de una voz cuya autoridad les permitia hablar de si mismos a la par que del indigena en
términos de imagenes contrapuestas y complementarias. Tales imagenes involucraban
simultaneamente el significado de la tarea civilizatoria - significado contradictorio, ya que si misionar
era civilizar, a su vez, era evitar el exterminio provocado por la civilizacion. Recién mas tarde, con la

segunda generacion de misioneros, e! sentido de misionar incluira la inculcacion del deber civico.

Paralelo a la construccion de un discurso y un proyecto referente a las poblaciones indigenas del
Chaco, los misioneros se embarcaron en el estudio de la lengua y cultura de dichas poblaciones. El
Rev. Hunt inici6 sus estudios lingiisticos sobre los Lenguaraz mientras que el Rev. B. Grubb, realizaba
el mismo tipo de estudio sobre los Lengua Mascoy. Sin embargo, este tipo de estudio, el cual incluia el
relevamiento de vocabutario y sus comparaciones, requerian de viajes a través del Chaco3. En uno de
estos viajes, mientras buscaban los restos de la expedicion de Ibaretta, los misioneros penetraron en la
zona del Pilcomayo y entraron en contacto con los indigenas de alli. Esta experiencia, segun comento
aiios mas tarde Hunt (1912: 7), resultdé en el reconocimiento de “que solamente hemos tocado el
flequillo de! gran problema de evangelizacion de los aborigenes del Gr‘apggbgéo. El trabajb debe ser
realizado en una escala mayor”.

Este reconocimiento sobre fa Q@@me debia tomar su labor llevd a Grubb a que sugiriera al
Rev. Shimield, hacia 1892, que para poder evarigelizar a los indigenas del Chaco, era necesario
instalar una mision en la regién occidental, especificamente en Salta, desde donde se pudiera trabajar
con los indigenas de! Pilcomayo.

Sin embargo, no sera hasta mas tarde cuando esta sugerencia se tomara en cuenta. Recién en 1898,
se establecio contacto con los Hnos. Leach, capitalistas ingleses duefios desde 1883 del Ingenio La
Esperanza* en San Pedro, Jujuy, y, desde entonces, se comenzé a pensar las posibilidades de
“establecer una mision en su estancia o en las cercanias. Para ese afio; el Rev. Shimield, desde Buenos

Aires, realizd una visita San Pedro con e! objetivo de llevar a cabo el casamiento de Norman Leach y

? Las notas y conclusiones de estas exploraciones y viajes través del Gran Chaco fueron publicadas y editadas en
Inglaterra por Grubb bajo el nombre de “An unkown people, in an unknown land” (1899),

4 El ingenio La Esperanza fue el centro de un gran establecimiento productivo de propiedad de los Leach. Este
establecimiento contaba con plantaciones en “San Pedro, La Esperanza y San Antonio, and around each of then there is a
small village inhabited by their workpeople”. También contaban con una plantacién de café a 11 leguas de alli, en San
Lorenzo (Arch. Shmield, (1898). A Pastoral Visit to the Argentine Provinces of Jujuy y Salta. Sams Vol XXXil. P. 214-216}
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de dar servicio a los miembros ingleses del Ingenio. En esa oportunidad, y teniendo en mente el viejo
proyecto de Gardiner, el Rev. Shimield (1898: 215) registrd que “algunas de las tribus Tobas vienen a
trabajar aca [La Esperanza), y puede ser practicable acercamnos a las tribus occidentales del Chaco
desde este punto, los misioneros acompafiando a los indios en su regreso a casa’.

Hacia 1900, Grubb propuso esta estancia como una linea definiiva de avance y al afio siguiente
sugirié enviar a un médico. Cinco afios mas tarde, en 1905, realizé un viaje de exploracion a Bolivia.
Mas alla de que ninguna de las dos medidas dieran resultado, demostraban que para entonces, Grubb
tenia en mente un proyecto de crear un tridngulo de misiones que uniera ef Chaco Paraguayo,
Argentino y Boliviano.

Recién en 1910, cuando volvid de Inglaterra, Grubb visitd San Pedro para reunirse con los Hnos, Leach
y proponerles comenzar la evangelizacion de los 6000 indigenas que trabajaban en su ingeni(). Los
Leach aceptaron la propuesta y sugirieron establecer una mision en su estancia. Con esta noticia,

Grubb inicio un tour hacia el norte hasta Santa Cruz de la Sierra, Bolivia. En este viaje

"He was confirmed in the views he had long held, and that the real key to the Evangelization of the Chaco Tribes was by the
formation of a westward, in addition to the already existing eastward Centre from which a line of stations at strategic points
could be spread across the Chaco east and west, and from these to extend the work nerthwards; a strong united Mission,
with a uniform policy, working together, mutually exchanging notes regarding the language, moving missionaries as occasion
required from one station to another, and utilizing to the utmost native agency, training the young to read and write and work
and preach and thus permeate the country with a high tone of civilization and a lofty principles of Christianity” (Hunt 181 2:9).

“Proyecto Regional, Politica Comun y esfuerzos unificados” ' DR

Hacia 1911, confirmada la noticia sobre la futura evangelizacion de los indigenas que trabajaban en el
ingenio de los Hnos. Leach, se nombré el “staff’ de personas que compondrian la futura estacién. Dicho
“staff” estaba compuesto, aparte de Grubb, porEkMr. Hunt, especializado en estudios lingiiisticos, Mr.
Morrey Jones, dedicado a los cuidados espirituales, Mr. Berau, médico experimentado y M‘iss. Byatt,
como la enfermera. E! “staff’, que representaba fa division de labores implicita en el modelo de politica
misional, tenia experiencia en el trabajo misionero, pues habian acompafiado a Grubb en las
diferentes etapas de evangelizacion en el Chaco Paraguayo.

Antes de partir hacia Argentina, algunos miembros del staff fueron inivitados a una reunion del Comité
de la SAMS para comentar |a tarea que iban a iniciar en San Pedro. Mr. Hunt anunci6 que esperaban
“extenderse desde este lugar hacia otras tribus del norteR” (Sams 1911:80). Por su parte, Bernau, que
para entonces ya tenia un diploma de reconocimiento otorgado por los Gobiemos de Argentina y
Paraguay por su labor médica, manifestaba que '

“we are going to another undertaking, perhaps a greater undertaking than that of the Paraguayan Chaco, and | want to
remind you of the fact that the Lord, our Master, has need of His servants (...) we know that 6.000 Indians are steeped in sin
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and selfishness and superstition; we know that they are living in darkness, with hope and without God in the World; and we
know that our Lord and Master will be our protector” {Sams 1911:81).

Para abril de 1911, Hunt y Bernan arribaron a Buenos Airesg y al dia siguiente partieron rumbo a San
Pedro. Una vez alli, se hospedaron el la ¢casa principal del pueblo que era propiedad de los Leach?,
quienes la SAMS les reconocia su contribucion en Ia unificacion de las variadas tribus indigenas en
calidad de empleados de los ingenios, lo cual “ha roto\ﬁﬁho de su hostilidad, lo cual ha hecho posible
la formacion de nuestra mision en el Chaco Argentino” (SAMS 1911:103). Al poco tiempo, se
trasladaron al puesto misionero, denominado Urundeles, el cual se establecid en una de las tres
propiedades de los Leach. No resulta claro en los documentos analizados la existencia de condiciones
para el establecimiento del puesto. Tampoco esté claro si Urundeles era considerada por la SAMS
como una mision o un puesto base. Sin duda, dicho espacio figuraba como etapa preparatoria en la
construccion de un proyecto de méas largo alcance. Politicamente, Urundeles significo la separacién de’
las provincias de Salta y Jujuy de la Chaplaincy de Cordoba y las Provincias del Norte y la creacion de
una Camp Chaplaincy bajo la autoridad de Morrey Jones. ‘

A su vez, Urundeles se tornaba como un espacio de contacto intercultural, en tanto era un lugar de
paso obligado de los indigenas que iban a trabajar a los ingenios de fos Leach. Siendo asi, pronto los
misioneros entablaron relaciones con los Tobas del campamento de San Antonio y con los Matacos de
Aréyanales. Sin embargo, el proyecto de evangelizar a los Tobas continuaba constituyéndose como
central. M. Jones (1911:198) explicita este objetivo diciendo que

Qur attentions have been chiefly directed to the Tobas, whom we found at first extremely shy and reserved... but gradually
we have broken through this reserve, principally by making friends with some of the children. Our aim all along has been to
induce boys and girls to leave their village near the cane fields at San Antonio, and to live with us at Urundeles, but in spite
of all our endeavours, we signally failed. Last week, however, ihe Toba Chief and others of his tribe were induced to visit
Urundeles [...] We talked for over an hour, using all our persuasive powers, but the Chief would not consent to leaving the
boys with us. We then telephones for Mr. Walter Leach, who has a great influence over the Indians, but [...] even his
persuasive powers had no effect. [Mas tarde] he retumed to Urundeles with eleven Toba men in his car.

Es asi como los misioneros lograron tener en Urundeles a once Tobas, quienes coaccionados por
Leach, se establecieron hasta fines de afio, resultando en lo que Hunt (1912e:98) denomind un
“comienzo con los Tobas". De este comienzo “amigable y fructifero”, Sanderson comenz6.a ensefiar
carpinteria a dos de los Tobas, mientras que Hunt, por su parte, inici6 con el estudio del lenguaje Toba,
recolectando algunas palabras. Segln él mismo, su conocimiento del Lengua y de ofros idiomas
nativos le ayudaron en dicho inicio, junto con que ‘la ayuda de estudios previos de otros,
particulamente del Dr. Lafone Quevedo” (Hunt 1912¢:98).

5 Es insteresante hacer notar que para entonces Karsten también se hallaba hospedado alli. Al parecer, la casa de los
Leach fue un espacio de encuentro de los que estaban estudiando a los grupos nativos del Chaco.

s
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Estos contactos con Lafone Quevedo y las visitas a los campamentos Tobas fueron claves en la
construccion de un discurso que justificaba la evangelizacion de todos los nativos del Gran Chaco por
parte de los misioneros anglicanos. En sus investigaciones sobre los lenguajes nativos, Hunt consulté
con Quevedo y le pidi6 informacién y opinion sobre las tribus con las que estaban trabajando. Con
estos datos en_mano, junto con las comparaciones de las notas sobre el language de los Towothli y
Suhin y los recientes informes —adquiridos en visitas a San Antonio- sobre el lenguaje Toba, Hunt
(1912¢:57) llegd a la conclusion que “cada lenguaje de esta gente del Chaco es un eslabon en una
cadena’. Segln Hunt (1912c:57), en esta cadena, “los Suhin, desde el punto de vista etnico y
linguistico, son de vital importancia, y seran el factor principal en la unidn de este nuevo frabajo con el

vigjo, un medio de comunicacion con los indios de Bolivia, Paraguay y Argentina’.

De esta forma, la idea de que los lenguajes de lc{ns’c!ifé‘rentes grupos nativos — y por ende, los grupos
mismos - estaban conectados en una especie de cadena permitio que Grubb, junto con el equipo
misionerc de Urundeles, estableciera un proyecto, cuy: o%a més acabada fue presentada como un
“plan de operaciones” para el Chaco Paraguayo, Argentino y Boliviano “as so to secure the maximum of
efficiency, while economizing strength, staff and resources’ (SAMS 1912:145).

Hacia 1912, Grubb presenta al Comité de la SAMS este proyecto, en el cual propuso que las misiones
del Chaco debian ordenarse en “un esquema comprehensivo”.- Retomando Ié idea de Hunt, Grubb
(SAMS 1912; 145) escribi6 que |

“the various Indian nations are so linked and connected together that the work must be considered one. Eventually the
several centres may have a measure of independence, but much more labour and expense will be saved at first, and for
some time to come, by treating them all as items in one generat plan. {...) “Including the two present Missions —Paraguayan
Chaco and Argentine Chaco- the society will be forced to occupy five other fields in the near future; thus, giving, in Central
South America, seven distinct Indian Missions, working together as a common whole, and making a strong appeal to the
sympathies of the supporters. It is an encouraging prospect. The conquest of this field for Christ is no new idea”

El proyecto definio siete misiones para todo el Chaco: 1)Chaco Argentino {(Reservacion Indigena),2) en
el Pilcomayo Boliviano, 3)en el Rid Parapiti, 4) entre las tribus Quichuas de fas montafias, 5) en la
frontera entre Suhin y Lengua, 6) en San Pedro de Jujuy y 7) en el Chaco Paraguayo. A su vez,
establecia como urgente la necesidad de fundar por lo menos dos de ellas: la de! Chaco Argentino, con
Matacos, Tobas y Chunupies, y la del Pilcomayo Boliviano, enfre los Tapietas, Tobas, Matacos,

Chorotis y Suhin. Tal necesidad respondia al objetivo Gltimo que el esquema comprehensivo permitiria

llevar a cabo:

“to evangelize the whole Indian element in the territory known as the Gran Chaco, which is divided among the repu'blics of

Argentina, Bolivia and Paraguay. These facls must be constantly bome in mind, our methods carefully studied and results
noted” (Hunt 1913b: 123)
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Este objetivo se correspondia con la intencién de “unir todas las naciones ahora separadas por peleas
tribales y antipatia racial en una gran Iglesia Cristiana en honor y gloria de Dios™ (Hunt 1913b: 124). Al
respecto, quedaba claro que el proyecto representaba parte de una politica tendiente a incorporar a los

indigenas a comunidad de cristianos y lograr la conquista espiritual de la otredad Chaquea.

Tal plan de operaciones incorporaba una metodologia de avance respecto de dos lineas articulares: el
estudio de! lenguaje y el estudio de las costumbres y habitos indigenas. Hunt (1913b:124), al respecto,
sefiald que

“Language is an important factor in determining the relationships of the tribes, and in order to identify and relegate a people
to its proper sphere, the languages must be studied one by one fill the circle is complete. Equally important with the language
investigation is the comparative study of indian habits and customs, folklore and social conditions; and by no means least,
the hydrography and geography of the country they occupy, which must precede the purely spiritual side of the missionary
work {...) Long years of close intimacy with natives produce a sympathetic touch, litle gestures and mannerism, modes of
thought and expression, and an unconscious Indian air".

En este sentido, las lineas de avance impusieron la necesidad de una mayor profundidad de
conocimiento de las fribus con las que se tenia planeado trabajar. Por ello, en Urundeles el staff se
organizé de manera tal que cada misionero se especializd en el estudio de! lenguaje de un grupo
particular. Bernau, el lenguaje mataco; Sanderson, el Toba; y Hunt, el Vejoz de los nativos de Tres
“Pozgs:iCada uno de ellos debia acudir a los campamentos del grupo que le habia tocado estudiar y
acompaiarlos de regreso de los ingenios a sus propios campamentos, quedandose durante el verano
con ellos para retornar en la proxima época de cosecha. Estos viajes no solo le permitian estudiar su
lenguaje, sino tambien “obtener una major idea de la posicion de las diferentes tribus, y tomar notas
acerca de los clanes y las villas a visitor” (Bernau 1913: 59).

Asi, el plan de trabajo de los misioneros ~que persistid durante los primeros afios- consistia en visitar
los campamentos indigenas que se establecian durante la zafra en los ingenios con el objeto de
estrechar relaciones, y en segundo lugar, volver con los indigenas a sus distritos, aunque
manteniéndose en contacto permanente con los Urundeles, hasta que se fundaran nuevas misiones.
Lo que este plan reflejaba era un acoplamiento del ritmo de trabajo misionero con el ritmo de trabajo
indigena. Grubb (1913:191) ponia de relleve este acoplamuento al decir que:

"in this mission we count on two seasons for mission purposes -the cane crop from April io Nevember, and the hot season
during which our work lies in the Argentine Chaco, between the rivers Bermejo and Pilcomaye. During the harvesting of the
cane, hundreds of Indians from various tribes congregate here for work. The harvest over, they return again to their homes in
the wilds"
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Sin embarge, los itinerarios no se reducian a recorrer las trayectorias indigenas. En agosto de 1912, .
Grubb partio junto con Norman Leach hacia Bolivia con el objetivo de ver unas tierras para una futura
mision y explorar parte del Pilcomayo en su regreso. Sin embargo, los conflictos entre las tropas
bolivianas y los grupos indigenas (Hunt 1912e:95) hicieron de ‘a zona un espacio peligroso y del viaje
una epopeya arriesgada, por lo cual tuvieron que volver. Aln asi, se realizaron viajes a los rios Bermejo
y Pilcomayo con el objetivo de seleccionar lugares donde asentar futuras misiones. Mientras, Hunt
“continuaba con su estudio de Guarayo y Chiriguano en preparacion para cualquier movimiento a
Bolivia” (Hunt 1912e:95).

Paralelo a este estudio, y cumpliendo con su obligacién de estudiar a los Vejoz, Hunt pasé el verano de
1913 en Tres Pozos, una aldea al norte de Urundeles. '

A comienzos de 1914, surgid la idea de establecer una mision sobre el rio Bermejo, principalmente
porque los Leach ofrecian una tierra para ello. Esta tierra representaba, segin Grubb (1914), un
esquema idea! a sus propdsitos de crear una reserva, ya que -al estar cerca del ingenio-durante la
época de cosecha los indigenas tendrian ocupacién segura mientras que los misioneros supervisaban
todo y cuidaban de los nifios, los cuales quedarian retenidos en la reserva para no interrumpir su
instruccidn. A su vez, la cercania al rio daria un acceso a la pesca y tierra fértil para las huertas, con lo
cual la subsistencia estariazcubierta. Asi pensado, “el esquema entero era und ideag desde nuestro
punto de vista [...] pero, ahora los condiciones de disturbio del pais en relacion a la accion militar y de
los asentados antipaticos, presentan al momento una insuperable dificultad” (Grubb 1914:10). Sobre
todo porque el gobierno boliviano habia prohibido a los indigenas de su pais cruzar el rio hacia
Argentina, lo cual perjudicaba a los nativos no solo al impedirles percibir un empleo remunerativo -y
con ellos a los ingenios, que veian reducida la oferta de mano de obra- sino también al restringirles su
&rea y libertad de movimiento. Grubb (1914:9-10)era conciente que, por el momento, no tenian
“medios de ofrecerles una adecuada atraccion en su propio pais, y ni siquiera para establecer una
colonia industrial camo fa de Makthlawaiya”

Esta imposibilidad de concretar el esquema de fundar una reserva condujo a que los misioneros
reformularan el plan de operaciones a favor de asentarse sobre el Rio Bermejo y crear una mision entre
los Indios Vejoz. Grubb (1914:14) los expresaba asi:

The Vejoz Indians, a Branco of the Mataco family, streching from Oran down the Bermejo, and many of whom are resident
upon the land posessed by Messrs. Leach, and upon which we can seftle, fortunately speak a great deal of Spanish, and we
therefore consider that it will be wise for us, limited as we are for workers, to begin work with them, that is extension work.
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We shall still keep in touch with the Tobas, and other Matacos, and soon as opportunity offers, we must endeavour to occupy
strongly our land on the Pilcomayo”

El primer paso ~Algarrobal-

A fines de 1914, los misioneros obtuvieron la tierra que le cedieron los Leach para crear la misién, fa
cual seria llamada Mision Algarrobal. Las condiciones de adquisicién de esta tierra no son claras en las
fuentes. Por una parte, en algunos casos parece que a tierra fue comprada (SAMS 1915 (4); en otros
parece que la tierra fue donada (SAMS 1914). Sabre lo que no hay confusiones en las fuentes es sobre |
la descripcién det terreno.

The land we have obtained is about twalve leagues from the railway terminus at Embarcacion eastwards in the Chaco, and
approximately amounts to about five hundred acres. It is a small portion of four contiguous estates or fincas, the property of
Leach Brothers. These states are not being used at present, but there are a number of Argentine squatters scattered here
and there through them, as well as Indians of the Vejoz tribe. Our portion lies along the River Bermejo, having a straight
frontage west to east of half a mile, rather more counting the bends of the river.

La tierra estaba situada en “la ruta seguida por los indios en sus idas y venidas a las plantaciones de
azucar” (Grubb 1915a:18), lo cual permitia a los misioneros tener un contacto permanente y un
conocimiento profundo de los grupos indigenas que habitaban la region. Por esta razon, Algarrobal se
constituyo, para los misioneros, como la primera mision propiamente dicha en el Chaco Argentino,
desde la cual esperaban completar la cadlg_aq_aigg misiones desde los Andes a Paraguay (SAMS 1915
(4)). Dentro del proyecto misionero, Algarrobal implicaba el primer paso en el movimiento de “extender
el trabajo” hacia el Pilcomayo. Grubb (1915b:42) aseguraba que tal movimiento rebresentaba ‘el
primero de la cadena de éstaciones que esperamos en tiempo nos permita establecer contacto directo
y comunicacién con nuestras misiones en el Paraguay”. Hunt (19157), retomando esta idea, proyectaba
que

Iinerant trips will be made to the many villages on boths banks of the river, and gradually we hope to extend our work to the
Pilcomayo tribes, and thus link up with the original mission in the Paraguayan Chaco. The northward advance from both the
eastem and westem spheres of operations would leads us into fouch with he rubber Indians of Bolivia and Brazil

Pero, habia mucho que hacer en la puesta en marcha de la mision y este proyecto quedd postergado.

Paulatinamente, la misién comenzé a funcionar siguiendo el modelo y las reglas establecidos en el
Paraguay. Se compraron cabras, ovejas y vacas, con el objetivo de cubrir la inmediata alimentacion de
los misioneros y conformar -a largo plazo- una granja comunitaria para venta de sus productos al
exterior de la mision. Se ploted el terreno con fa esperanza de que los nativos se dedicasen al cultivo
en huerta. A su vez, se construyé un almacén como medio para atraer a los Matacos de Ia region, ya
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que las ofras tiendas estaban situadas a mas distancia y cobraban precios muy altos. El almacén no
solo se constituyd para los nativos como espacio para la adquisicidn de viveres a precios razonables,
sino también como lugar de venta de ponchos, fajas, pieles y demas articulos que podian
comercializar.

" Paralelo a este tipo de funcionamiento, los misioneros lograron reunir a un grupo de matacos y
comenzar con la labor evangelizadora. La modalidad de evangelizar fue clave desde el principio pues
constituia una politica que permitia llevar a cabo los pasos restantes del proyecto mas general. Tal
modalidad consistia en “hacer un nucleo primero con gente selecta en su tierra [ta mision), y a partir d¢
ellos trabajar con otros’(SAMS 1915(4):51). Hacia fines de 1915, ya habia 40 indigenas asentados
alrededor de la mision, de los cuales 10 conformaban este nucleo d@‘ti_\r@ Su papel iba a
ser esencial a la hora de realizar las visitas de evangelizacion a lugares en los cuales los misioneros no
podian entrar.

Por otra parte, la puesta en marcha de la misién constituyé la manifestacion del modelo de trabajo
misionero que se orientd a satisfacer los cuatros ambitos esenciales de la politica misional: el espiritual,
el médico, el educativo y el industrial. La escuela comenzé a funcionar bajo la ensefanza de Mr. Laws,
quien daba sus clases debajo de los arboles, en un pizarron sobre el cual escribia en idioma mataco.
Mas tarde, en 1918, se comenzb con la construccion de la escuela<propiamente dicha, y con ella se
introdujeron las lecciones con cartas impresas. Respecto de la evangelizacion, los misioneros impartian
clases informativas sobre la vida de Jesus, y paulatinamente, mientras se avanzaba en la traduccion al
idioma mataco, se introducian las lecturas de los evangelios. El primer servicio religioso se llevo a cabo
durante la Semana Santa de abril de 1916. Unos meses después se comenzé con la construccion de lo
que funcionaria como la Iglesia, un edificio que también iba a servir como escuela o lugar de reunion.
En lo que respecta al trabajo industrial, éste se desarrollé a lo largo de lineas como la construccion de
edificios y carreteras y la carpinteria. También se desarrolld el trabajo en ganaderia y granja. A su vez,
se instalé una sala de Primeros Auxilios, que paulatinamente los primeroé pacientes. La obra en Misién
Algarrobal o Chaquefia cobrd fuerza, e indigenas que eran ndmades, se comenzaron a instalar en las
inmediaciones de la mision.

Tal como habia funcionado Urundeles, el ritmo de Algarrobal estaba sincronizado al ciclo indigena y por
ende, todas sus actividades —y el desarrollo de las politicas misionales- se veian afectadas por esta

diferencia de poblacion entre las estaciones de verano e inviemo. Por ello, la asistencia al colegio por
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parte de los nifios estaba condicionada por el ritmo de trabajo de los padres, a quienes ios chicos
acompaiiaban. Recien en 1918, se reportd gente que se quedaba en la misién para que sus nifios
acudieran al colegio. Por otra parte, en diciembre se suspendian las clases, ya que en la época de
recoleccion, los nifios acompafiaban a sus madres. Sin embargo, el trabajo educativo era definido, para
la politica misional, como un area clave en el disciplinamiento moral ya que los chicos se tornaban la
esperanza y los verdaderos miembros de una Iglesia Militante (Laws 1918:71).

Hacia 1920, Algarrobal ya contaba con un colegio equipado, con un dispensario, una tienda, una
carpinteria y otras construcciones. “Here is a well planned, practical and efficient mission setliement.
The Mataco have their own lots, which they are diligently clearing, planting and fencing, under a happy
sense of security” (SAMS 1920 (1):1). Para ese entonces, algunocs indigenas de Algarrobal migraban a
la cosecha de cafia en las plantaciones de Oran y otros a estancias vecinas para recoger granos y
calabazas.

Sin embargo, el plan de operaciones no habia sido perdido de vista. Por una parte, las visitas a las
aldeas vecinas y no tan vecinas, visitas que iban a ser una practica constante y una politica de
‘gvangelizacion clave, estaban todavia a cargo de los propios misioneros. Por otro, y a medida que
transcurrian los afios, pasaban por la mision Matacos y Tobas de la regién del Pilcomayo:en.sus viajes
a los ingenios azucareros y establecian contacto y relaciones duraderas con los misioneros. Tal como
contaria Hunt (SAMS 1928(3):38) unos afios mas tarde, ’

During the last five years we have kept in touch with these folk, not by visiting them in their homes, but by friendly
conversations with them here when they have come to see their friends and relations, and for a long time we have led them
understand that we intended to make a mission among them when time was ripe. The insistent call to Bolivia had to be
answered first.

En 1922, Algarrobal tuvo sus primeros conversos. Un afio mas tarde, mientras que Mr. Tompkins se >

hacia cargo del colegio para nifios, Mr. Henry. Grubb® abrié una especie de escuela noctuma para los
jovenes que querian “mejorarse a si mismos ganando conocimiento en figures y escritura para que

ayude en su trabajo de carpinteria y otras ocupaciones” (Hunt 1923b:37). A su vez, las instrucciones en

materia religiosa no eran descuidadas. Las clases de estudio biblico se orientaban a la ensefianza de!
Viejo Testamento, a cargo de Tompkins, del Nuevo Testamento, a cargo de H. Grubb y del Evangelio
de Matias, por Hunt. Junto con estas clases, la asistencia a los servicios religiosos y la participacién en
ellos de los indigenas hicieron que la congregacion fuera creciendo a la par que generando un grupo
de nativos cristinos. '

& Henry Grubb no tenia ninguna relacién con Barbrooke Grubb, quien, desde 1921, estaba retirado del trabajo en las
misioners.-
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Hacia septiembre 1924, el “staff’ misionero en A!garrdbal incluia a Mr. y Mrs. Tompkins, H.C. Grubb,
Rev. Hunt y Dr Bernau. La mision todavia contaba con la presencia del Rev. R. Hunt, ya para entonces
famoso traductor de lenguas aborigenes, quien habia concluido con la traduccion del Libro de Oracidn
en Mataco.

Para el afio siguiente, se habian hecho los arreglos para que Mr. Smith and Mr. Amott viajaran desde
Inglaterra a Argentina a unirse al “staff” y organizar el trabajo misionero en lo que seria la mision en
Bolivia. Teniendo en mente el proyecto de unir la tarea de evangelizacion de los tres paises que
compartian €l Chaco, el 24 de junio de 1925, parti6 una excisién rumbo a Bolivia con H.Grubb, Everitt,
dos indigenas que actuarian como guias (SAMS 1925). El plan de campafia habia sido pensado entre
todos los exploradores “and should prove useful in determining the position of future work in Bofivia”
{Grubb 1925:99). Las preparaciones finales del viaje se hicieron -cuando H. Grubb (1925:98) visitd La
Esperanza, en donde concretd con un chiriguano cristiano y un mataco para que cada uno le sirva de
guia en su respectivo pais. El viaje se prolongd hasta septiembre del mismo afio. Como resultado de
este recorrido -no menor de 1200 millas- a lomo de mula, los misioneros lograron establecer la mision
de Izozog en la zona de Santa Cruz de la Sietra, en Bolivia.

Para ese entonces, la necesidad de evangelizar las aldeas de alrededores de Algarrobal y de concretar
vigjos proyectos de extender el Evangelio al Pilcomayo habia conducido a que, en 1926, dos de los
nativos evangelistas, Martin y Juan Julian, pudieréh ser licenciados para tales propositos por el Obispo
Every — quien se encontraba en Algarrobal para llevar a cabo la celebracion de la "Dedicacion de la
lglesia” bajo el nombre de San Miguel. _

Por elio, continuando con la proeza de llevar la luz de Cristo a través del Chaco, en julio de 1926, los
misioneros lograron contactarse con un colono americano — Mr. Degen- que vivia en la zona del
Pilcomayo y a quien los indigenas de la zona habian Solicitado un maestro para sus aldeas. Mr. Degen
estaba informado de un posible sitio donde se podria-construir la misién y en una entrevista que
mantuvo con los misioneros les informé que

“the best possible site for our enterprise was on Lote. No 10, abutting on the Indian_Reservation; This land belongs to his
friend, Mr. J.I. Miller, and he felt sure that he would be willing to sell us or even donate us a plot-sditable for our purpose; and
he definitely promised us to see what he could do in the matter” (SAMS 1928 (3) 39).

Tal sugerencia fue aceptada por los misioneros, iniciandose los preparativos para extender la
misionalizacion al Pilcomayo. Mr. Colin Smith, que habia llegado a Algarrobal en 1925 para ocuparse

de la estacion boliviana, fue destinado, junto con el joven Alfredo Leake, a conformar el equipo para el
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nuevo destino. Sin embargo, la escasez de fondos hizo qUe la extension al Pilcomayo se postergara.
Pero los preparativos no se detuvieron. Por el contrario,

Rigid economy was observed on this Station {Algarrobal) so that a modest equipment for the Dispensary and School might
be secured, and enough funds to clear the ground and set up one or two necessary buildings. And [...] Juan Julian was
licensed by the Bishop to be an evangelist to his own people: he is a carpenter, and his enthusiasm was great in the
preparation of fumiture and fittings for the New Station (SAMS 1928 (340).

Mas alla de estos preparativos, la vida en Algarrobal continuaba y los ambitos de trabajo misional
seguian desarrollandose. El colegio para adultos congregaba cada vez mas muchachas y muchachos
jévenes. El trabajo agricola en los lotes de cada familia continuaba produciende vegetales para el
autoconsumo.

Por ofra parte, en 1927, varias experiencias novedosas se introdujeron. En el ambito educativo ¥
sanitario, se comenzo6 a fomentar fa higiene en las madres de los nifios que acudian al colegio - que
para entonces eran alrededor de 40- Se las invitaba a una reunion a tomar el t& {mate) mientras que
hablaban sobre sus nifics. Cuando se marchaban cada madre recibia un pedazo de fabon, con el
objetivo de “crear una escuela interesada en sus nifios” {Hunt 1927b:114). En el ambito religioso, se

invitd a todas fas nativas cristianas a conformar un Servicio Cristiano de la Mujer, con el objetivo de

“to keep the women candidates for Confirmation together, and also to give them an opportunity of worship, and to engage in
audible prayer in the absence of men. These service have been most successful, being attended every week by almost
every women without fail” (Hunt 1927b:115).

L

Ese mismo afio, las esperanzas de extender la evangélizacién al Pslcomayo comenzaron a concretarse.
El 5 de septiembre partié una expedicion con Leake, Smith y un chico indio hacia el norte, con el
objetive de formar una misién con los Matacos.que habitaban la cuenca del Pilcomayo en el territorio de
Formosa, Respecto de este grupo, Smith (1927:149) escribia que

“The Matacos of this district are divides into two distinct sections, one occupying a reserve of land, which is their legal
property, 30 miles north of Lote No. 10, and numbering about 2000. The other section occupies the piece of land adjoing No.
10, but althoug definitely granted to them for their use they do not yet have any legal hold on it, the government surveyor in
whose hands the matter lay having died some years ago. This land, however, is recognized by the setllers as an Indian
concession, altough some have settled on it and are violating the Indians rights”.

Segin Smith (1927), ambas parcialidades estaban enfrentadas en conflictos interétnicos,
principalmente debido a que en la fiesta de la.algarroba pasada, los Matacos de la Reserva Norte”
habian matado a algunos miembros de la parcialidad del sur e iniciado toda una cadena de

“venganzas”. Sin erribargo, Smith comentaba que, al enterarse de la futura mision, los dos grupos

7 La Reserva Norte habia sido creada por el Gobiemo Nacional en ¢! Territorio de Formosa en 1915 como lugar dende
debia asentarse los Matacos del Pilcomayo Superior
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estaban ansiosos de hacer las paces. Como comentaremas luego, tal cambio de acfitud de los grupos
nativos implicaba una redefinicion de sus pautas tradicionales de sociabilizacion exogrupal.

A su vez, Smith {1927:150) también informaba que “the mission will be cordially welcomed by all the
seftlers in the district. Many came to express their pleasure at our prospective arrival, and assured us of
their support in our work”. Por su parte, Mr. Fitzgerald, quien junto con Mr. Miller de Buenos Aires, eran
propietarios de la mayor parte de la tierra, habia ofrecido su casa, media legua a distancia de las
aldeas indigenas, hasta que pudieran construir una vivienda como base de [a mision. Smith (1927:150)
comentaba sobre Mr. Fitzgerald que “éf pensaba era la cosa mas importante que ha pasado en el
distrito, y siente que la gente esta dispuesta para hacer lo que puedan para ayudarlos a establecer
nuestro trabajo”.

El sitio elegido era el mismo que un afio antes Mr. Degen habia recomendado a los misioneros.
Nuevamente, su presencia se hizo notar cuando en Algarrobal recibieron un paquete con una carta,
fechada al 1 de octubre y firmada por Mr. Degan. En la carta, explicaba su ausencia y comunicaba que
Mr. J.I.Miller “estaba listo para hacer la transferencia necesaria para la mision de 100 hectareas de
tierra junto a la Reserva Indigena” (SAMS 1928 (3):40). Tres dias después llegd otra carta, dirigida a R.
Hunty firmada por Miller, ratificando lo que Mr. Degen les habia informado. La carta decia asi:

“| also understand that the most suitable location would be the north east comer of my property, Lote No. 10, in the colony of
General Guemes, adjoining the Indian Reserve Land. | understand that you have quite recently sent somebody from the
Mission in order to inspect this piece of land and that you are anxious to start this new Mission as soon as possible, and
therefore would like to have an authorization from me to that effect and that you also wish some information in order to
secure this piece of land as the property of the Mission (...) | am pleased to inform you that | am quite willing and very glad to
be able to transfer to you the 100 hectares of land in question, free of all changes, at such a time as this can legally be done.
In the meantime, you can, with all confidence, start any work you like to do on this 100 hectares” (SAMS 1927:151).

En este caso, las condiciones de adquisicion de la tierra fueron bien claras, y el resultado de la
transferencia de ellas permitio disponer de un lugar para la creacién de una nueva misidn. Desde
Algarrobal, se decidid hacer el primer avance el dia de “Todos los Santos". Por unos dias todos
estuvieron ocupados haciendo las preparaciones para fundar la mision en el Pilcomayo. Debieron juntar
plata para la compra de mulas y carmos para €l viaje, y recogieron e} equipo de dispensario y
requerimiento de oficina que habian estado juntado desde hacia tiempo. El equipo quedd formado por
C. Smith, A. Leach, Juan Julian, Mr. Hodge, como un asistente temporario y Rafael, el carpintero. El dia
anterior a la partida, e! 30 de octubre, se llevd a cabo un servicio especial en el cual “a todos parecio
que la Iglesia Mataco en Algarrobal estaba siguiendo el camino de! antiguo Antioch, enviando a sus
primeros evangelistas a las regiones salvajes vecinas” (SAMS 1928 (3):41). .

Pues, jt;tamente_, esta expedicion para la fundacion de una misién en el Pilcomayo —la cual se llamaria

Selva(San Andrés- tenia moftiples connotaciones para todos los miembros de la “comunidad” de
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Algarrobal. Por una parte, representaba un paso mas en el proyecto general de evangelizacién del
Chaco. Por otra parte, significaba la culminacion de las expectativas respecto la idea de formar nativos
evangelistas que esparcieran el mensaje de Cristo a los suyos. Por ello, para M. Hunt este evento era
“the crowing act in the history of the Mataco Church, the sending forth of its first missionary to the
regions beyond” (SAMS 1928 (3):38) «

Fundada Selva San Andrés®, el staff misionero comenzé a organizar las tareas para pener en marcha
la misién. Al igual que en Algarrobal, habian llegado en época de la algarroba, cuando las fiestas
rituales -y las borracheras consecuentes - hacian que fa presencia y ayuda indigena fuera menor a lo
que los misioneros esperaban. A su vez, dado que también era época de liuvia y resultaba complicado
construir, lo misioneros aceptaron establecerse en la casa que Fitzgerald les habia ofrecido. Estando
alli, e!jefe Santiago -y su gente- los visitd y prometié que si los misioneros iban pronto a establecerse
junto a ellos en e! Pilcomayo, €l mandaria los hombres necesarios para construir una habitacién y el
camino de entrada a la misién. Asi es como “one week after our arrival, and on November 22 (1927) we
entered into possession of the mission property now known as “Selva San Andrés” (SAMS 1928:51).
Enseguida se ocuparon de poner en funcionamiento el colegio, los servicios de los domingos por la
tarde y las visitas a las aldeas vecinas.

Redes y proyectos ampliados

Hacia 1928, mision Selva San Andrés, a cargo de Smith ya estaba totalmente instalada. Su ubicacion
en el rio no solo permiti6 que la mision creciera rapida y espontaneamente, sino que también la
convirtié en un lugar de facil acceso para los indigenas. Para entonces, se report la visita de un jefe
Toba del sur del Pilcomayo

“who is anxious to secure education for his children, and the protection of the Mission. The chief says he knows that the
mission in not out to make money or breed cattle, but he wants something for the future generation. Meanwhile he has made
arragements to send some of his children to Mr. Smith. To get the significance of this: A chief of another tribe, speaking a
different language, has left his children with the Matacos under the care of the Mission, while he lives at a distance. It is one
of the most interesting things that has ever happened in our Mission, and shows that school work is of great importance”
(Hunt 1928:100)

Esta descripcion del pedido Toba realizada por Hunt es muy interesante, pues no solo manifiesta que el
. misionero -y la mision- se definia a si mismo como “protector de indios’, sino también se iba

construyendo como “pacificador” de Indios. Sin embargo, y mas alla de fa forma en que el misionero se

8 Selva San Andrés quedo establecida a 24 millas Ri@ebajo de la Reserva indigena Norte.
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constituia en imagen de un discurso, la descripciéri.pone de -relieve la manera en que la politica
misional se orientd a generar una identidad cristiana por encima de las antiguas pertenencias étnicas.
El pedido Toba suscitd la necesidad de contar con un mayor “staff’ misionero, por lo cual se hicieron a
Inglaterra soficitudes de personal que pueda hacerse cargo de las nuevas exigencias. Pero tales
solicitudes no fueron respondidas. Los Tobas, al ver que su pedido de un colegio no tenia repuesta, se
marcharon a sus tierras sin ninguna promesa de evangelizacion. Sin embargo, esto no signific la
cesacion de peticiones. Por el contrario, Smith enumer6 desde noviembre de 1928, cuando se presentd
el quinto pedido, hasta fines de enero de 1929 seis visitas de jefes Tobas pértenecientes a diversos
campamentos de los distritos de Sombrero Negro, Buena Vista, Fortin Chasis y Formosa. En un caso,
los Tobas arribaron a Selva San Andrés con un caballo, pues pensaban que Mr. Panter, un misionero
que habia liegado a la misidn, los acompafiaria de regreso a Sombrero Negro a escoger el sitio para
asentarse con ellos.

Durante gran parte de 1929, los misioneros de Selva San Andrés reportaron nuevos intentos por parte
de los jefes nativos en obtener un misionero para que los gule. Para entonces, ya no solo eran los jefes
Tobas, sino también los jefes Matacos de la Reserva Norte quienes solicitabah un padre. Estos
reportes (SAMS 1929(1):22) contaban que

-;77: "Messengers are coming and going. Two Chiefs arrived last week and were very disappointed | could give them no further
promise. The Matacos of the Northen Reserve, numbering some 300, are also pleading their cause. They want a *father” that
looks after them, as they always call the mission. “When can you send us someone?" | can only pass the question on. We
can carry on with our present staff and touch cnly the fringe of the work here”

En este sentido, los misioneros iban tejiendo redes sociales consistentes y coherentes con su proyectb
de evangelizacion regional. Sin embargo, tales redes no servian de mucho a la hora de pedir hombres
y fondos a Inglaterra para iniciar nuevos movimientos. Y justamente, la tardanza o negativa con que se
trataban estos pedidos desde la “madre patria”, hizo que, en algunos casos, los mismos jefes perdieran
intéres. Tal parecia ser el caso del Jefe Santiago, quien “is still quite friendly and visits us. His attitude
has, however, changed, due probably to his not getting so much out of us as he hoped to do. So far he
does not appear much interested in our message (SAMS 1929 (8):51).

Paralela a esta extension de redes hacia fuera, la misidn -tanto Algarrobal como Selva San Andrés -

consolidaba internamente sus lazos mintras se iba tornando un espacio de intensa sociabilidad y un
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lugar desde el cual se definia una comunidad religiosa particular®. Panter (SAMS 1929: 80), al describir a
Algarrobal en 1929, decia

* here is a litle community of missionaries and Indians, numbering about 200 in afl, well over half of whom have become
professed followers of Christ, set in the midst of a widely scattered Indian population parched with the spiritual thirst, and in
many cases crying out for the gospel”

Esta idea de que la misién estaba rodeada de poblacion salvaje qu'e no tenian acceso al evangelio,
pero que, segun los misioneros, lo deseaban, impulsaba aln mas las visitas evangélicas hacia las

aldeas vecinas.

El 29 de mayo de 1929 partié un grupe destinado a realizar la visita a los Toba de Sombrero Negro.
Tal grupo comprendia a Grubb, Leake y un j6ven nativo y tenian el objetivo de llevar adelante las
investigaciones respecto del lugar donde pbdria establecerse una futura mision y fa poblacion indigena

que se asentaria en ella. Al respecto, los misioneros tenian en consideracion que

*One of the groups of Tobas who have sent us deputations lives in a small area around the village of Sombrero Negro, while
another group is located on the other side of the river, and another some two day’s journey furthers down the river, on the
south side. Political and other circumstances prevented us from visiting the latter groups, but seeing they are all friendly with
each other, as witness the fact that they all arrived here in a united deputation, contacts with all could be stablishes through
any one group, and the most generally suitable seemed to be that around Sombrero Negro, which is also the most
accessible” (H. Grubb 1929:94).

En la maiiana del segundo dia de viaje se encontraron con un grupo de 30 tobas, representantes de
Sombrero Negro y de los grupos del Pilcomayo Sur, que iban camino a Selva San Andrés a hacer una
nueva peticion. Siguiendo el viaje, pasaron por otras tres aldeas indias, las cuales estaban pobladas
solamente por ancianos y mujeres, ya que el resto de la gente habian marchado a los ingenios -a
trabajar. Cuando finalmente llegaron a Sombrero Negro, un grupo de mas de cien Tobas los estaba
esperando. Mienfras que este grupo se preparaba para acampar cerca de los recién llegados, uno de
los jefes nativos, Abraham por nombre, explicé a los misioneros en su propio idioma —desconocido para
éstos Ultimos- las necesidades que tenian para solicitar 1a misién. En intervalos de media hora, alguno
de los que estaba presente intentaba interpretar y traducir lo que Abraham decia. Pero como nadie
hablaba ni espafiol ni mataco, los misioneros no pudieron captar mucho el mensaje del jefe. Sin

embargo, Grubb (1929:95) sacd sus conclusiones sobre el entusiasmo de los Tobas por la misién:

“their idea of a mission is first and foremost a protector. Harassed off the land their ancestors roamed over, pressed into
senvice on the distant canefields, threatened by their white neighbours, they seek a champion to plead their cause, and to
fight their battles, and they look to a missicn to do it. Secondiy, they want education, though my own conviction is that it is
very much an “also ran”, and finally, they are willing for the Gospe! just so much as it will help them in the attainment of the
main objects”

9 Lo cual no quiere decir que no exista e! conflicto intemo. Tal como sugiere Gordillo (1998), Ia misién era un dmbito de
proteccion pero también de control social, y como tal contaba con desafios y resistencias indigenas constantes.
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Tal evaluacion de los motivos posibles retomaba la opinién de Smith (1931:22), segin la cual los Toba,
mas alla de buscar proteccion, consejo o0 amnistia, educacion y salud, “genuinely desire the mission,

perhaps not for the sake of its primary object, but, nevertheless, for reason not altogether unworthly”

Para ese entonces, las redes sociales que los misioneros tendian con los diferentes habitanfes del
Chaco Argentino seguian extendiéndose.

En Algarrobal, los nativos evangelistas visitaban las diferentes aldeas de alrededor de la mision para
dar el servicio de los domingos a la tarde. Asi “the Gospel is spreading out to those who do not belong
to the Mission community” (Nye 1929: 130). A su vez, Roberto, un maesto nativo, junto con Lostes, otro
evangelista, partian hacia Alto de la Sierra para hacer las visitas de evangelizacion, “and we trust that
when they return they will have news for us of some souls led into the Kingdom” (Nye 1928: 130).

En Mision Selva San Andrés, el jefe Santiago, hizo un pedido de una instruccion semanal de evangelio
y de una tarde, los sabados, de oracién, pedido que se satisfizo con las clases de evangelio. Hacia
principios de 1930, sin embargo, |a recurrencia a estas clases, entre quienes se incluia al jefe Santiago,
habia disminuido, principalmente porque la mayoria de los asistentes habian salido a trabajar en la
construccion de la nueva linea férrea. A fines de marzo de ese afio, volvieron a la mision - que estaba
reubicada a 5 millas de distancia de ‘Iggianggrjpr debido a que una inundacion fa habia destrozado-
coincidiendo con la llegada de un nu'evov érﬁpo indigena, quienes venian, junto a su jefe, a quedarse
varios dias por problemas acaecidos con los asentados blancos. '

A su vez, el proyecto de establecer una mision con los Toba continuaba creciendo. Por una parte, dos
jefes Tobas se habian instalado en Selva San Andrés, lo cual permitia a los misioneros recolectar unas
palabras para estudiar el idioma. Por ofra parte, “ further visit paid to the Toba country by Mr. Grubb and
~ the writter, which enabled us to prepare a rough sketch map of the proposed Mission site to be
submitted to the authorities in Formosa™ (Panter 1930a:5). Al respecto, el gobiermno de Formosa estaba
al tanto def proyecto y habia dado su autorizacion para llevarlo a cabo.

Ese mismo afio, Ia| SAMS (1930(15):20) publicd en su revista un pedido de dos hombres para la
creaciéon de la mision para los Toba de la Repiblica Argentina. El pedido resumia la historia de
peticiones de los Toba y aseguraba que las autoridades argentinas iban a ayudar en todo lo necesario.
A su vez, informaba que las preparaciones ya se estaban realizando, en tanto el presente staff
misionero del Pilcomayo no esperaria mas. Por lo cual, el pedido de dos hombres y &’ medios para

subvencionarlos era urgente. Tal urgencia era manifestada en una retérica dirigida a la comunidad
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anglicana inglesa, la que decia “God is calling us to advance, and He has chosen whom He would
send. Has he chosen You?".

Esta retorica tuvo sus resultados. La Sams consiguié y envid los dos hombres, quienes junto con dos
misioneros que volvian de su retiro y la transferencia de Mr. Alec Sanderson desde Paraguay, hicieron
posible conformar un staff que pudiera repartir sus fuerzas entre las misiones ya fundadas y la que se
estaba por fundar. De este staff, Leacke y Sanderson, ambos capacitados en el trabajo pionero que
suponia poner en marcha una mision, fueron destinados a la nueva tarea, por lo cual partieron el 29 de
octubre hacia Sombrero Negro./El/BW ,dp) octubre de 1930, luego de dos afios de peticiones y
respuestas inconclusas, la mision Ei Tobaié sus comienzos. '

Ni bien fundada, los nativos co\meﬁn a llegar a la misidn y pauiatinamente fue progresando. Se
limpi6 el terreno cerca del rio y se construyeron algunos edificios. La escuela comenzo a levantarse, el
taller de carpinteria empezo a funcionar y la salita sanitaria inicio su labor.

En esos momentos, pasaron por Selva San Andrés Grubb, Nye, y Amnott quien se dirigia a fa mision El
Toba. EI Gobemnador del territorio de Formosa también hizo su presencia en la mision “expresed his
approval of the work which we are doing here” (Everitt 1931:138).

A mediados de 1931, desde Algarrobal salid un pequefio grupo de viaje hacia el sur con el objetivo de
investigar la posibilidad de abrir un nuevo puesto misionero entreslos Mataco del jefe Feliz, quien habla
sido persistente en su pedido de que alglin misionero se establezca entre ellos para ensefiar. Al
parecer, los misioneros “were cordialy received by some of the Argentine settlers, and have their
assurance that they would welcome a mission in their neighbourhood [...] Here is a splendid oppbrtunity
for a great adventure for the Kingdom of God” (SAMS 1931 (5): 139). Sin embargo, la falta de hombres
y dinero para mantener su trabajo hicieron que tal pedido no pueda cumplirse.

Pero si podian &umplirse las expectativas de aprender la palabra de Dios, pues los nativos evangelistas
estaban dispuestos a asentarse en diversos lugares para ensefiarla. Tal era asi que Severiano Rufino y
Amalia Zanja, “one of our evangelists and his wife [...] have gone forth fo settle in a district not far from
Selva San Andres, where numbers of unevangelized Indians five, whom they hope to teach and lead to
Our Lord Jesus Christ (SAMS 1931 (5): 139).

Por otra parte, en septiembre de ese afio, se desarroll en Algarrobal la primera conferencia Inter-
estacional de misioneros, a la cual asistieron representantes de Bolivia, Paraguay y Argentina. |



Capitulo Ill. Proyectos, Trayectorias y Redes Sociales. -72-

A su vez, las campaiias de vacunacién que llevaba a cabo el:médico misionero en un amplio radio
alrededor de Algarrobal no solo se constifuian como medio de prevencién de enfermedades y

epidemias entre la poblacién indigena, sino también en una forma de contacto con la poblacién criolla.

En Selva San Andrés, arribd en octubre Alfred Cox para hacerse cargo del estudio del lenguaje. Para
finales de afio comenzaron con los preparativos en la construccion de fa iglesia y las actividades de la
mision rondaban la preparacion para su edificacion. Las redes sociales de los misioneros —que se
extendian mas alla del contacto con los indigenas- habian permitido obtener el material para la
construccion. Justamente, Smith comentaba que (1932:39):

“The construction Company responsable for the opening up of the Branch railway lines from Formosa to Embarcacidn,
having completed their contract, sold out their stocks. In this way a supply of cormugated zinc was obtained, sufficient for all
our buildings at less than half price, defivered free to the nearest railway station”,

A su vez, los indigenas de la Reserva Norte, quienes habian visitado varias veces la mision, solicitaban
una para ellos. Por tal motivo, Smith (1932: 40) contaba que, mientras el Gobiernc le contestaba su
pedido de permiso para establecer un puesto misionero alli, “we are planning to do a little work there
with native help only, as the Indians can do what they like on their own land without waiting for official
sanction”.

Paralela a esta peticion, los nativos de 12 millas al sur también solicitaban una mision para su
proteccion. Su pedido se debia a que ellos estaban ubicados en una tierra fiscal, la-cual estaba siendo
rentada a criollos que alambraban el acceso al rio. Segin Smith (1932: 40),

‘this causes annoyance to Indiaﬁs, as they cannot move about fishing or hunting without having to tear down fenced to get in
and out. It also annoys the leaseholder, as breaks in his fences hinder his~work. The Indians have been living there for
generations and cannot understand the new régime, We have invited them to come and live on the Indian Land here, but at
present they are unwilling to give up their claim to the land of their forefathers. They want us to order the settlers offll"

Para entonces, la finalizacién en 1930 y el funcionamiento de la linea férrea de Formosa —Embarcacion
habia intensificado el flujo de capitales y personas que llegaban al Chaco argentino con la intencidn de
establecer industrias y explotar el potencial agricola ganadero de la region. En este contexto, las tierras
fiscales se convirtieron en factor de conflicto entre los diversos agentes — indigenas, criolios, militares,
misioneros-, fo cual afecté el acceso de los grupos nativos" a sus fuentes de subsistencia y en la
movilidad a traves del Chaco.

En 1932, los pedidos agudizaron, sobre todo por el estallido de 1a Guerra de! Chaco, que se extenderia
hasta 1935 y se desarrollaba por causa de la posesion del Chaco Boreal. Para Bolivia, la guerra
implico la posibilidad de obtener la salida al mar por el rio Paraguay. Por su parte, Paraguay sabia que
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el Chaco era una zona de riquezas potenciales. Los pueblos indigenas de la region se encontraron en
medio del fuego cruzado de los dos ejércitos, convitiéndose su tierra en una zona de litigio peligrosa
entre ambas naciones/. Frente esta situacion, no era de extrafiar que buscaran un espacio donde
asentarse.

Desde Sombrero Negro, Amott partio; junto con Tiger, un indigena guia, en un recorrido por las aldeas
Tobas vecinas de Sombrero Negro, en respuesta de los sucesivos llamados que habian realizado los
jefes Toba en su solicitud de un misionero. En el viaje, pasaron por varios asentamientos blancos y
campamentos indios. En uno de éstos dltimos, una villa llamada Sadesatafii con alrededor de 20
Tobas, la gente salié a recibirlos, mientras que el jefe les insistid que se quedaran a pasar la noche.
Continuando el recorrido de aldea en aldea dia, llegaron a Descanso, donde enterado el jefe Lagadi de
que pronto llegarian los misioneros, organizé una invitacion general para que la gente de fas aldeas de
los alrededores se reunieran alli. Cuando Amott llegd, habia como 400 personas reunidas. El jefe
Lagadi lo condujo a una carpa que habia preparado y en donde se juntarian 38 jefes de diferentes villas
representantes de 4000 personas esparcidas en la region. En su reporte (SAMS 1932 (3)43), Arnott
comentaba que habia quedado “impressed by the evident desire of the Tobas to know and foliow the .
way of life”.

Algo parecido, aunque m@ ocurria en Algarrobal. En el verano de 1932, la apertura de ia
comunidad local hacia fuera\s-"e'?n”éh'i'festé en un aumento del interés por los vecinos criollos, a quienes
se les envio un folleto, impreso en la mision, invitandolos a un servicio religioso en castellano. En
respuesta, Nye (1932:56) informé que mejord la asistencia al servicio es este aspecto. A su vez,
recibieron en enero un mensaje de Wo-Pelaj (Garganta Blanca), un gran jefe Mataco que vivia en el
monte cerca de Senillosa, pidiendo que le llevaran el Evangelio. El jefe habia enviado a su hijo con dos
compafieros a visitar la mision, para notificar el pedido de un misionero y visitar a algunos amigos. En
febrero, Martin, un nativo evangelista, fue de visita de evangelizacion a dar los servicios religiosos al
distrito de Wo-Pelaj, a 11 leguas al noroeste, y a su vuelta, pasando por la aldea def jefe, concreto con
él para futuras visitas. Nye (1932:57), cuando reportaba el saldo de fa visita, informé que

“As the district is whithin easy reach, we hope to be able to start evangelistic work before long. Martin saw about a hundred
people during his visit, and it might be interesting to mention an incident he records. Whilst at the chief's village, a war
messenger arrived carrying a piece of human flesh, taken from & dead tribesman belonging to the Chief's district, who has
been killed along with two other men in a fight. The object of this gruesome act was to rouse the people to action for
revenge. Martin says that the old chief listened to the message of the Gospel, which tefls of another law from that of the past,
and tuming to the messenger, he bade him retum to his people and settle the disspute by other means. The chief refused to
call his people together as at other times, because of the new message he had heard”
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Lo que este reporte trae a colacién, mas alla de ratificar el cambio en un comportamiento nativo que,
para el mismo misionero, se debia a la incorporacion del mensaje de Dios, es que se establecen
proyectos inmediatos en respuesta situaciones a que, desde el discurso misionero, se construian como
urgentes. . |

Para entonces, Cox {1932:79), desde Selva de San Andrés reportaba el aumento de indigenas que
“querian saber e} Camino a la Salvacion”.

Por su parte, Arnott, en mision el Toba informaba lo mismo y describia, ademas, como operaba el.

mecanismo que iba entretejiendo los contactos misioneros- indigenas. Contaba (Arnott 1933: 6) que
“About two months ago we had a contingent of Tobas from the Rio Teuco (or Bermejo) arrive here. They want us to go back
with them and stated a mission among their peaple. They had come en foot nearly 200 miles. Last year during my expedition
among the Tobas downstream | met a young man from this district, wha kept me busy answering questions. It appears that
he retumed to his own country and told his people all about the Mission. The result was that a company of over a hundred
men came to the Mission to plead their cause”

A su vez, la Guerra del Chaco involucraba sobre todo a la zona al norte de Formosa, hasta el rio
Paraguay. Las misiones anglicanas que se encontraban en la region de litigio, las del Chaco
Paraguayo, fueron las mas afectadas. Esto implicd que los misioneros de la zona tomaran partido, de
una u otra forma, en el conflicto. Ya en 1928, cuando Bolivia comenzé con las agresiones y la Guerra
parecia inminente, la mision central def Chaco Paraguayo fue ofrecida al gobierno de Paraguay como
~un_hospital de campaia, y el ‘dispensario y el staff misionero se pusieron a disposicion de las
| autoridades militares. En 1931, apenas 1 afio antes del comienzo de la guerra, las fuerzas militares
ocuparon fa mision y “have received medican and dental treatment freely, and help has been given
frequently in the transpdt service” (Pride 1932:78).

Por ofra parte, la misidn boliviana también se encontraba dentro de la zona de guerra, y tuvo que ser
temporalmente evacuada (Sams 1935 (6):41).

Con respecto a la Argentina, la SAMS (1933 (3):15) reportaba que

“The Argentine Chaco Mission is quite unaffected, for there is no trouble between Bolivia and Argentina. It is true that the
Bolivian military “road” passes near the north bank of the Pilcomayo, and camions (motor-lorries) are heard and aercplanes
seen from our Mission outpots on the South bank, and there is fittle intercourse or trade across the river; but that in no way
affects our work”™.

Sin embargo, la guerra si afectaba la vida en las misiones. Los indigenas que haBitaban la zona del rio
Pilcomayo se veian envueltos en los conflictos béficos, con lo cual se movilizaban por entre el monte y
llegaban a las misiones buscando refugio. '

A. Leake (1933b: 116) informaba, en 1933, que un grupe de Chunupi paraguayos, que tenian familia
del lado argentino del Pilcomayo, cruzaron el rio a visitar tanto Selva San Andrés como El Toba, donde
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“algunos de los Chunupi se han asentado desde hace un tiempo. Este es un evento de gran
significancia. Los Chunupi y los Tobas son grandes enemigos”.

Por otra parte, los conflictos entre indigena y criollos ganaderos también tenian su repercusion en la
mision. En El Toba, A. Leake (1933a:69) comentaba que

“Apart from the regular work in the various branches, the Mission has had to act as mediator between the Indians and Whites
and also in the settiing up of the quarrels amongst the Indians themselves. This meant on one occasion the finding out and
handing over to the police of two men who had killed a cow and murdered a white man. Thanks to God this was
accomplished without losing the confidence of the other [ndians”

Paralelo a este reconocimiento hacia los misioneros por parie de los indigenas, el mundo académico
también emitia comentarios sobre ellos. En enero de 1933, se presentd Metraux- etndlogo que en ese
momento se desempeiiaba como Director del Instituto Etnologico en la Universidad de Tucuman y jefe
de la Seccion Etnografica del Museo de Buenos Aires- a la misién El Toba, con el objetivo de
entregarles una carta y conocer el trabajo que los anglicanos estaban desarrollando en e! Chaco. La
revista de SAMS1 publicd la carta (1933 (7):79) en ia cual Metraux contaba que, establecido entre los
Pilaga -0 Tobas del Sur- de Descanse con el objetivo de estudiarlos etnologica y lingiisticamente, se
sorprendi6 de ia agradable y entusiasta recepcion que tuvo. Mas tarde se enterd que dicho entusiasmo
de debia a la confusion que reinaba sobre su persona en tanto los indigenas creian que él era un
misionero que-habiasdo a asentarse con ellos. La carta continuaba relatando lo sucedido: la noticia de
- la presencia del ~supuesto- misionero corri6 entre el Descanso y las lineas de! tren, y “they paid no
attention to my denials, and as, on the other hand, | knew weli that the foundation of a mission was the
only way to save these people from entire destruction, | promised them that | would go in person to
Sombrero Negro to speak to the missionaries”. Segan Metraux, todos los nativos de la aldea de Lagadik
quedaron contentos ante esta promesa, diciendo que “the bad days are over for us, at last we shall
have, as in Sombrero Negro, someone to teach us”. Tal carta desembocd en un viaje que realizé Amott

—el 5 de abril de 1933- para entrevistarse con Metraux en la Universidad de Tucuman.

Ese mismo afio de 1933, ios misioneros lograron concretar el establecimiento de una nueva mision
sobre el Bermejo. Tal como lo contaba Tompkins {1933b:138), “may 31st was another red letter day in
the history of the Chaco Mission, for on that day Messrs, H.C. Gubb and B.L. Treanor left us to go forth
and open up a new work at Resistencia, Salta, -now known at San Patrick’s Mission”. Misién San

Patricio, o Joy Mission como la llamaban los misioneros, representé la culminacion de las peticiones del

" En 1934, se publicaria otro articulo de Metraux bajo el nombre de A valuable testimony to our Chaco Mision. Pp. 15-18.
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jefe Mataco Feliz Paz, quien desde hacia 15 afios visitaba Algarrobal pidiendo una misién para su
gente. Luego de varios afios, y de una definitiva promesa que le mandarian un maestro, Tompkins
logro obtener, en Inglaterra, el dinero para la fundacion de la misién. Miss Joy de Purbrook, Hants dio
100 libras para el comienzo, mientras que la plata para el colegio fue suscrita por Miss Murry.

El 30 de mayo de 1933 partié el grupo — Grubb, Treanor y Ambrosio, un nativo evangelista- que seria
encargado de la puesta en marcha de la misién. Se dirigian a! sudeste siguiendo el Berméjo. Cuando
arribaron al distrito donde el Jefe Feliz vivia, tuvieron que buscar un sitio para asentarse. Al igual que
en los otros casos, el abastecimiento de agua permanente fue un factor crucial en tal bisqueda, por lo
cual decidieron ubicarse cerca de una laguna. Al parecer, "the local "comisario” or police agent took a
keen interest in the selection of the site” (SAMS 1934 (5):39).

Una vez alli, 100 indigenas se acercaron a la mision —cifra que en 6 meses se duplicaria. Para
entonces, Grubb, quien se desempefiaba como superintendente de todas las misiones, habia vuelto a
Algarrobal, dejando a Treanor y a Cox la tarea de comenzar la evangelizacion en la nueva mision.
Seglin un reporte dei primero (Treanor 1934a), los nativos de San Patricio vivian de ia pesca en la
laguna y de la caza y comian lo que lograban de estas actividades y de la recoleccion y de Ia
agricultura en huertas. Para el misionera {(1934a:19-20),

“the indians here are really wild for the most part (and) have, however, one very great failing ~they are all great thieves, it
must be remembered in wild districts like the Chaco the cattle —thief is regarded with almost greater horror than the, murderer
or any other black criminal”. \\\ :

Ademas, en su reporte, Treanor publicd una foto de una Chunupi haciendo un bolso y dijo al respecto
que “member of this Tribe have left the war zone of the Chaco Boreal and crossed the Pilcomayo into
Argentine for safety” (Treanor 1934a:21).

Para entonces, Arnott habia salido en un viaje de visita a los Pilaga, y en el trayecto se encontré con
varios de ellos que volvian del norte, dejando la zona militar pues, le 'explicaban al misionero (Arnott
1936b: 68-70) “they have been killing cattle there, and there have been an effort made by the soldiers to
kil off all the chiefs”. Segin Amott, luego de encontrarse con elios, los Pilaga cruzaron el rio a
Paraguay y formaron una aldea con los Chunupi. Sin embargo, los cruces de frontera y visitas a los

misioneros de El Toba, en Sombrero Negro, comenzaron a tornarse constante.

Por ofro lado, Treanor (1934b) contaba que en San Patricio los nativos estaban tan entusiasmados con
el futuro colegio que el jefe de la aldea del rio, Capitan Cacique Pericote, habia prometido ir a la mision
con su gente, que eran varios cientos, al momento de inauguracion del colegio. A su vez, Cox

P s
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(1934:76) informaba que dado el aumento de robos y matanza de ganado criollo por parte de los
nativos de los alrededores de la misidn, ‘

“frouble began to arise from the white population. A denouncement had been sent in to the local Commissario requesting
that something should be done to prevent the stealing from continuing. Fortunately we were able to prevent this
denouncement from going through to higher powers by coming to suitable terms on the behalf of the Indians..... Just when
things were going well a new group of families returned here, they are a noted crowd for their stealing, etc., so that very soon
all the good work was undone and the White population amazed to find that the steallng mcreased instead of dying out. The
effect has been to put us in a very awkward position " .

Hacia fines de 1934, veinte afios después de la creacidn de la primera estacion, el Chaco Argentino
contaba con cuatro misiones: Mision Algarrobal 0 Chaquefia, cuyo staff era el Rev. B.A. Tompkins, Mr.
H.C. Grubb, Mr. Y Mrs. Tompkins, Mr. J. Arnott, Miss Royce, Miss Tompkins y Phillips y Treby —nativos
evangelistas; Mision Selva San -Andrés, con Mr. C.M. Smith, Mr. W.H. White y Juan Julian Rumalda -
también nativo evangelista; Mision El Toba, con Mr.W.A. Leake, su hermana Olivia Leahe y Mr. W.J.
Price; y, finalmente Mision San Pétricio, con B.L.Treanor, Mr. A. Cox.

Péra esta época, en Algarrobal Tompkins (1934a:104)' réportaba q-ue guedaban dos problemas
pendientes en los que rezar. Uno estaba relacionado con la forma en que se podria llevar el Evangelio
a los criollos vecinos, pues “although it is not part of our programme to proselytize, yet we feel that our
Lord’s last Command constitutes a challenge to us to take the Gospel to these settlers”. Por otro lado,
Tompkins (1934a:104) era conciente de que

‘with the advent of the railway line from Formosa to Embarcacion the Chaco is opening out to civilization as never before:
little townships are springing up here and there along the ling, and, in these, a number of odd jobs are available for the
Indians, who find these an easier method of eaming'a living then their pursuits of former days, hunting, fishing, gardering,
and so forth. A number of our Christians g off in search of these jobs; and obviously it is incumbent upon us to follow these
up and minister to them until they have a native ministry of their own”

Hacia 1935, el tejido social de los misioneros continuaba ampliandese. En Mision San Patricio, arribé
un grupo de personas bajo la autoridad de 2 grandes jefes que venian mas alla del rio Bermejo. Para

entonces, la misidn contaba con 400 nativos.

Respecto de los Toba, A. Leake reportaba los primeros indigenas conversos. Esto implicaba para la
memoria colectiva de la SAMS un gran hecho y Leake lo manifestd cuando, recordando a Gradinery a
B. Grubb, pregunté'“how they would rejoice with us now to see that there are those from the Toba Tribe
who are realy Christ’s..” (Sams 1935 (6).40-41).

A su vez, la mision El Toba contaba con la visita de los Toba def Sur, o Toba Pilaga, quienes vivian a

50 millas al sur de la mision. Tales Pilagas habian escapado de las autoridades militares, que los
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perseguian por robo de ganado y por haber matado, junto con un grupo de Chunupis, a unos criolios
argentinos. En su escape, decidieron ir y quedarse a vivir en la mision. “There are about 500 of them
fiving in a village of their own. Naturally this has increased the work of the Mission, and also raise
several problems the chief of which is the question of food as this district is no capable of supporting a
permanent population of more than five or six hundred” (SAMS 1935 (8): 88).

Esta situacion impuso la necesidad de buscar un terreno en donde crear una nueva mfsién y
transportar a él la poblacion Pilaga que estaba en Mision el Toba. Asi fue que unos meses mas tarde,
se conformo un grupo de misioneros que levaria adelante tal encargue.

El grupo —integrado por Joseph Price y J. Arnott- salid de Sombrero Negro con algunos Pilagas rumbo
a la Laguna de los P3jaros, lugar que se habia elegido para establecer lo que seria Mision Pilaga.
Segun Amott (1936b:68), Laguna de los Pajaros era un distrito ideal por muchas razones:

“We are less that a league away from the river; that means that practically the whole year round the Indians can fish and
during those months where are no fish in the river, they have the lagoon which is full of every kind of fish. Then again the
monte is fich in fruit, and it is possible, for instance, to gather enough algarroba to see them through until the following year,
In winter when the camp dries up, alt the wild animals come to the lagoon for water —wild pigs, wild cats, foxes, etc.The
Indians are able to eat the meat and sell the skins, which enables them to buy the few things that they need in the way of
clothes. Most important of all it is flaod landand when the floods go down the ground is in perfect condition for ptanting, but
whether we will succeed in making these people agriculiurists | do not know... The power of God has indeed been
manifested in this part of the world in recent years”

Al respecto, la razones parecia rondar en las ventajas econémicas que el sitio implicaba. En este
sentido, la politica misional Va a estar orientada a la reproduccién de patrones econdmicos nativos en lo
referente a la caza, pesca y recoleccion. Sin embargo, dicha politica también se orienté hacia la
creacion una economia agricola que permitiese la existencia de células o comunidades religiosas
auténomas y autosuficiente”

Una vez que arribaron alli, buscaron el sitio donde comenzar a construir el refugio definitivo. Ya antes
de moverse al sitio, los indigenas habmﬂlevantado sus campamentos ah Unos meses después, ellos  —
mismos comenzaron con la construccion de la escuela, pues they are most anxious to leamn to read and

write” (Arnot 1936a:41).

A su vez, desde Selva San Andrés C. Smith informaba de la apertura de dos pequefias sub-estaciones
en el futuro inmediato, una con Mr. White y un asistente nativo, y la otra con dos evangelistas, a
quienes se le unirian luego el Sr. y la Sra. Panter. Segiin Smith (1936a), e! primer movimiento era una
natural extension de! trabajo en San Andrés hacia el noroeste, 3 millas arriba de la mision, y
correspondia a una tierra comprada en los tiempos del Rev. Hunt para ese proposito. Este lugar,
llamado San Martin, y en donde vivian 200 indigenas, estaba situado en el borde del Pilcomayo, entre
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dos aldeas nativas —Colorados y Amarillos-. Alli se levanto, unos meses mas tarde, un colegio a cargo
de White con capacidad para 36 chicos. Segun White (1936:66), “the whole thing is an experiment,
therefore all is temporary’. Ya, en 1936, habia unos 18 nifios registrados y 13 adultos, “while one Chigf,
about eight leagues Hawai, has promised to bring his people down here at the commencement of the
work” (White 1936:67).

Con respecto al segundo movimiento, se propuso un lugar —Yuto- situado a 14 milias al sur de la
mision, en una tierra fiscal que no habia sido reclamada atin por ningdn criolio. Desde hacia 4 afios que
los jefes indigenas del distrito comenzaron a hacer viajes regulares a Selva San Andres, pidiendo una
mision para ellos. El afio anterior, ia proximidad de su temitorio a la zona de guerra los habia enviado a
la misién por proteccion, quedandose alli por un tiempo. Cuando volvieron a su tierra, el contacto entre
ellos contintio, no solo porque los nativos evangelistas los visitaban, llevandoles en Evangelio, sino
también porque los indigenas viajaban a San Andres a las Clases de Informacién religiosa. Tal contacto

condujo a un cambio en la naturaleza del pedido de un misionero. Como comentaba Smith (1936a:36),
“The old appeal was “come and teach our children and protect us from the settlers”, but the new appeal is just simply * we
want to have a preacher in our midst, so that we can always hear God's Words". At Selva San Andres, we have not sufficient
ground to supply the present population of 850 with garden space and as the rainy season has now begun, they are bound
to retum to thei old villages and get their gardens ready for planting {...) These open doors we cannat lightly overlook™.

El resultado de este segundo movimiento de extension fue la apertura de la Mision El Yuto, que si bien
todavia no estaba oficialmente admitida, fug*récoridcida por Smith (1936b:112).como la comprobacion

de que “the Lord opened up the way and made it possible for us to make this humble beginning”.

Ese mismo afo de 1936, el gobernador de Salta realizé una visita a la misién San Patricio. Segun
Taylor (1936: 95), el gobernador “came to inspect the work and to prepare a report for he authorities in
the Capital... He was especially delighted when the school children rendered the Argentine Nacional
Anthem in Spanish. A su vez, Taylor reportaba la visita, no solo de indigenas, sino también de criollos
argentinos, quienes manifestaban un cambio de actitud. En un principio, los criollos habian mirado con
suspicacia la instalacion de la misién y, siendo abiertamente hostiles, elevaron una peticion al Gobierno
Provincial para suprimir el frabajo misionero. Sin embargo, estos deseos no fueron gratificados y, de a
poco, los criolios aceptaron y se acercaron a la mision. Por otra parte, Taylor informaba que dos
grupos de matacos de fa zona vecina a San Patricio no tenian contacto con el Evangelio. _

Por su parte, Algarrobal también recibig, en 1936, una visita de la Gobernacién de Salta. El motivo de
ella se debia principalmente a motivos econdmicos que se relacionaban con el trabajo desarrollado en

departamento industrial de la mision. Tompkins informaba que la labor industrial de los indigenas se
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habia orientado al cortado de lefia para el ferrocaril y la reparacion de la cametera que iba de
Embarcacion a Algarrobal. Finalizada la carretera, Tompkins (1937:5) comentaba

“the satisfaction of knowing that the stretch clear by the Mission was deciared by the Govemment Inspector to be the best of
the whele road; the Indians worked well and with but little supervision, as the writer was, for the greater part of the quarter,
the only male missicnary here and could not spend very much time with the men”.

A su vez, este reconocimiento se extendia hasta formar un entretejido cuyas redes politicas,
economicas y sociales se confundian. Hacia fines de 1936 vy principios de 1937, Everitt reportaba
haber conseguido un contrato de trabajo con la empresa Ferrocarril Estatal Argentino, la cual
necesitaba lefia de quebracho como combustible para el funcionamiento del sistema férreo. Everitt
(1937:34) comentaba que

“‘we were fortunate in securing a sub-contract to supply some of this firewood; the cutting and carting of which employed a
good number of our Indians and enabled them to live on the Mission with their families. This work was very welcome as
owing to the drought and the failure of the gardens of the Indians were without food”.

Ambas visitas ponian de manifiesto un mayor reconocimiento y entendimiento entre los gobiernos
argentinos y los misioneros anglicanos. Paralelo a este reconocimiento, el proyecto de evéngelizaci()n
de los nativos -y el discurso que lo sustentaba- sufria una ampliacién respecto de sus objetivos, y
como consecuencia de ella- también una desviacion. Si antiguamente el proyecto involucraba la
generacién de una Iglesia Nativa Protestante que incorporase a todo elemento indigena del Chaco,
desde 1930 se habia comenzado a pensar en las responsabilidades:-ciudadanas que debian inculcar
los misioneros. En este sentido, el crecimiento de las misiones también involucraba una complejizacion
en sus deberes sociales. Asi lo expresaba Everitt (1937:35)

“In some ways as the Mission grows, so the work increased. The civil registering for example now occupies quite a lot of
time. In the old days, the Indians were not registered, but now, as they become citizens there is much information which
must be collected and entered in the civil register; as also all births, marriages and deaths. It is, however, a joy to see these
peaple become citizens of the Argentine, but & much greater joy to know that many will be citizens of New Jerusalem” '
Sin embargo, esta reorientacion del proyecto misionero no solo respendia a un mayor acercamiento
entre los gobiernos argentinos y los anglicanos. También representaba una adecuacion a la nueva
realidad socioecondmica que estaba tomando forma en el Chaco. En este sentido, el advenimiento del
ferrocarril, el desamollo de la industria petrolera, y la ocupacién del territorio chaquefio introducian
nuevas condiciones de vida en la cotidianidad indigena. Frente a esta situacion, Tompkins {1937:5) era
muy realista al decir que “I cannot think that the missionaries'work is complete until they have, in

some measure at least helped the Indians in the task of adapting himself to these new conditions”
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Por-ofra parte, el fin de la Guerra del Chaco no habia significado el establecimiento de una atmésfera
mas tranquila. Tanto en Ef Toba, en Mision Pilaga como en San Andrés, los misioneros reportaron
episodios de matanzas en las margenes dei Pilcomayo, y como consecuencia de ellos, los movimientos
de poblacion indigena seguiah con la misma intensidad y frecuencia.

En Mision Pilags, Tebboth (1937) contaba que en 1936, habia tenide la visita-del Lugarteniente
encargado del Fortin Pilcomayo, ubicado a 35 millas rio abajo, mientras los indigenas estaban en los
ingenios. Acompafiado de su mujer, habia sido muy amigable al permitir que los nativos vayan -
contando con una autorizacién de la mision- a la zona del Fortin a cazar avestruces y cerdos salvajes. -
Tebboth comentaba que cuando los indigenas volvieron de los ingenios, y enterados de la sugerencia,
decidieron hacer una excursion de caza, partiendo nueve autorizados por el misionero. A los pocos
dias, retornaron tres de los nueve con la noticia de que el resto habia sido baleado por los soldados.
Los misioneros “paid a visit to the scene of the fragedy and also to the fort, only to be told quite
untruthfully that the [ndians started fighting the soldiers, who took them for Chunupi Indians from the
other side of the River Pilcomayo, and shoot them on the spot” (Tebboth 1937:84). Contaba Tebboth
que a su vuelta, la reaccién de los nativos a esta “matanza innecesaria” era la de venganza contra los
soldados y a los criollos argentinos asentados en la region. Pero, “the chiefs dissuaded them from
taking revenge, and we sought justice and assurance that such killing would not occur again by taking
the matter up with the Colonel in charge of the military zone, and also wrote to the-Gavernor of the
territory of Formosa, in whose district stands the mission” (Tebboth 1937:84). Estas solicitudes a las
autoridades no tuvieron respuesta. Por el contrario, los conflictos continuaron y los enfrentamientos
entre indigenas de Mision Pitaga y los asentados blancos se agudizaron. El robo y matanza de ganado
era la justificacion del blanco para emitir denuncias contra el indio, denuncias que involucraban a la
misién. Tebboth (1937:85)expresaba esto at decir que

*Another point that we had to make clear in our reply to the charges made against us was contained in a letter that was sent

to the police official who is in charge of the investigations into these complaints is that the Chiefs and the Mission itself have
been definitely against any form of revenge, and have never sanctioned the killing of cattle belonging to local Argentines.
Such kiling have been the work of a few disgruntled and revengeful Indians, who have been reproved by their Chiefs for
their aclions”

+

Sin embargo, estas denuncias ocultaban la razon del verdadero conflicto: la ocupacion de la tierra por
indigenas que eran oriundos de mas abajo y el aval que otorgaba 1a misién a tal ocupacion. Segun
Tebboth (1937:85),

“the local settlers are annoyed that the Mission is here at all, as they quite rightly say that the Indians are usurpers here and
their real home is downstream. The Indians themselves would like to go back to the sites of their old villages, but they are not
allowed there because these places are in the military zone"
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Asi, esta situacion evidenciaba un conflicto de raigambre politico-econdémicos que superaba
ampliamente las posibilidades de intervencién del misionero, y por consiguiente, su papel como
protector de indios y como mediador entre los diferentes sectores de la sociedad nacional quedaba
cuestionado -y hasta invalidado- para algunos grupos nativos.

En este sentido, y si bien Mision Pilaga comenzo a funcionar en su estructura basica, la imposibilidad
de solucionar esta situacién desembocé en que en 1939 la mision fuera abandonada. Los Pilaga
partieron de Laguna de las Paces, dejando atras la experiencia de la primera frustracién en la

concrecion de un proyecto que ya no podria involucrar a “todo el elemento indigena’.

Por otro lado, al interior de las misiones también existia el movimiento. La escasez de comida hacia
que los indigenas asentados en las misiones tuvieran que salir —durante el verano- de excusion al
monte a cazar, pescar o recolectar frutos, y durante el inviemo, a los ingenios u obrajes de la zona.

Estos retornos al monte o a los ingenios eran vistos de forma ambigua por los misioneros, pues ambos

lugares, si bien permitian cubrir ambitos de subsistencia que la mision no se hacia cargo, se construian

desde el discurso misionero como espacios de tentaciones a practicas fradicionales de brujerias,
cantos, danzas y practicas nuevas de mascar coca o jugar a las cartas.

A su vez, también existia un movimiento de tipo religioso, que involucraba las visitas a las misiones que
tenian sus clases de instruccion religiosa y daban los servicios que correspondian. Tal era él caso de la
poblacion de Yuto, la cual viajaba a San Andrés a tomar sus clases de religion.

Para entonces, se reportd desde mision San Patricio una extension de trabajo con los Mataco de 7
leguas Bermejo abajo. E! plan original habia sido el de formar una subestacion, a la cual se visitaria
regularmente y se harian los servicios. Pero pronto encontraron que tal plan era irrealizable por varias
razones, pero principalmente porque “the Indians wanted someaone to live among them, to help the daily
to come to the knowledge of Christ” {Taylor 1938: 92). A su vez, las visitas periodicas habian conducido
a que la poblacién nativa, bajo la autoridad de! cacique Pericote, se congregase en Pozo Yacaré, una
pequeiia laguna a poca distancia del rio. Siendo asi, “We could not Iohger resist their appeal for a
resident missionary, and believing to be the will of God left San Patricio on January 25 th, followed by a
mule-drawn cart containing a few necessities of life” (Taylor 1938: 92). _
Paralela a esta extension, se dieron muchas otras con jefes nativos que venian pidiendo un misionero.
Sin embargo, no seré hasta la década siguiente que se lograra fundar la Gitima mision.

En 1944, cuando finalmente se establecen las fronteras nacionales, se cred la dltima mision. Ubicada

sobre el rio Pilcomayo, en Salta, frontera con Formosa, Mision La Paz fue desde los inicios una mision

v e
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multiétnica que recogié parte de los habitantes de la Reserva norte y parte de los nativos que emraban
por la regidén buscando un sitio donde asentarse. Habitada por Chorotes venidos de Pozo Hondo, del
otro lado det rio, a causa de la guerra del Chaco, Matacos bajo autoridad de David Gonzales y Chulupis
(o Nivaclé), la mision se torné como nuevo espacio de irradiacion de redes sociales. Desde alli, varios
puestos misioneros, La Curvita, La Merced, La Gracia y La Bolsa, ubicados Pilcomayo Arriba,
comenzaran a impartir el evangelio a Chulupis y Chorotes, permitiendo, si no concretar, aunque sea
aproximarse a crear la tan esperada Iglesia Protestante Nativa.

Misidn La Paz tendra, junto a Algarrobal, una larga historia que llega hasta el dia de hoy.

Es asi como, en retrospectiva, el proyecto misional de conformar una “Comunidad de Cristianos” fue
pasando por varios momentos.
En su inicio, tal proyecto —que todavia no estaba decantado como tal - representaba las expectativas
de unos pocos misioneros —Barbrooke Grubb, Richard Hunt y Andre Pride — que construyeron la odisea
chaqueiia en términos de su experiencia adquirida en los viajes y en la evangelizacion de los Lengua.
Tal experiencia va a ser clave a la hora de evaluar las imaginarizaciones que circulaban en la SAMS
sobre el Chaco y su gente y al momento de entender la imagen del misiénero y el significado de
evangelizar.’ )

seriEnsu-formulacion, el proyecte contd con un staff misionero mas complejo, no solo porgue su nimero
habia aumentado, sino porque dicho staff corporizaba un modelo de trabajo orientado a cuatro politicas
de disciplinamiento, tas cuales permitirian la conversion del indio al cristiano. Paralelo a este modelo, la
extension de redes sociales permitié ratificar una imagen de “pueblos indigenas en cadena”, la cual
sustentaba un proyecto de crear una Iglesia Protestante Nativa de amplitud regional.
En su primera concrecion, el proyecto logré ampliar su base social, en tanto Algarrobal daba sus frutos:
nativos evangelistas que safian a expandir el evangelio a sus hermanos. Las politicas misionales
parecian eficientes a la hora de “crear nuevos cristianos”.
En sus proximos pasos, el proyecto fue avalado, y paralelamente cambiado, por coyunturas
socioeconomicas que escapaban al contro! directo de los misioneros.
Por una parte, la expansion del capitalismo agrario, que traia aparejado una revaloracion de la tiera y
un desarrollo infraestructural, y el establecimiento de fronteras nacionales implicaron la presencia de
conflictos y enfrentamientos entre varios actores de la region. -
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Por ofra parte, las nuevas condiciones de vida impusieron fa necesidad de reorientar el proyecto hasta

incluir en él un discurso civico nacional, que ambiguamente podria acoplarse a un discurso cristiano
universal.
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_ Capitulo 'V
IMAGENES Y DISCURSOS SOBRE Si Y EL INDIO

*La historia de la evangelizacion de las Tribus del Chaco es admitida como uno de los més remarcables en los anales
misionales” (R. Hunt 1915:6)

Teniendo en cuenta la forma en que se iban entramando las redes sociales y desencadenando los
acontecimientos, los misioneros tendieron a justificar su proyecto utilizando una retérica que decantaba
en un discurso misional orientado a justificar la evangelizacién y describir a los agentes que involucraba
—el misionero y el indigena-. Por una parte, el discurso sobre el indio fue elaborado a partir de la
definicidn del indigena como sujeto pasible de ser evangelizado. Por ofro, el discurso sobre el
misionero se construia sobre la imagen del si mismo como sujeto ideal a ser vehiculo de la
evangelizacién. Asi, ambos discursos estaban entrelazados, pues la definicion de uno imponia la
necesidad de la existencia de la imagen del ofro.

En todo caso, lo que unia a ambos era un “sentido del deber” desde los misioneros hacia los indigenas,
materializado en la practica de misionar. Pues, los misioneros de fa SAMS, al formar la Iglesia
Anglicana, retomaban los preceptos de lo que era definido como una *iglesia Apostélica®, y como tal, su
maxima prédica era la de expandir y llevar a todos lados la palabra de Dios. Sin embargo, ! sighificado
de “misionar’ no se reducia a eflos Pors€l~contrario, incluia un proceso de comunalizacion que
involucraba comunidades de diversos grade de agregacién social —la comunidad local y la comunidad
nacional. Por ello, siendo multiseméantica, la palabra “misionar” generaba una sensacién de
ambigﬂedad respeE:to de lo que queria significar.

A su vez, el discurso misional manifestaba el estado de desarrollo y expectativas respecto def proyecto
y las politicas misionales. En este sentido, el primero no estaba divorciado de estos Gltimos, sino mas

bien habia entre los tres un dinamismo y un reajuste constante.

La “Odisea” entre “Tierras Desconocidas” v “Mundos Contrastantes”

L

“The scene presented a strange contrast, On the one side the resuff of the 15th century civilization and Christianity —electric
lights, telephone, works of arte; on the other a crowd of Indians spectators in their ignorance and almost primitive condition. It
is not often that such a contrast can be witnessed” (Shiemld 1898:216).

En los inicios de la misionalizacién anglicana en el Gran Chaco, el trio pionero de misioneros -

Barbrooke Grubb, Richard Hunt y Andre Pride ~ comienza a construir la “odisea chaquefia” en términos
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de una épica basada en su experiehcia adquirida en la evangelizacion de los Indios Lengua Mascoy del
Paraguay. | |

Tal experiencia iba a ser clave a la hora de construir y evaluar imagenes y discursos que circularian en
Ja SAMS sobre e Chaco y su gente y al momento de entender el sentido del misionero y el significado
de evangelizar.

A su vez, a partir de ella, se fue consolidando una imagen de indigena como un sujeto meritorio de una
politica disciplinante; politica que estaba deﬁnidé en términos de una evangelizacién orientada a
“civilizarlo™. Pues, tal imagen respondia a que “las poblaciones nativas evocaban para la mentalidad de
la época, tanto la imagen del salvaje redimible para la civilizacion cuanto la de! salvaje no contaminado
por el pecado de la civilizacion™ (Siffredi y Spadafora 1998:11). Este doble aspecto del nativo se

expresaba -y se expresaria- claramente en las formulaciones de los primeros misioneros.

En este sentido, Grubb (1899a: 186), hablando de los indigenas del Chaco Boreal, los describia como

“splendidly made people, of iron constitution, hespitable and chemry and pleasant in manner-people you can make friends
with and love; but at the same fime people not o be trifled with, and able to make a stern fight when necessary [...] They
have various litle manufactures [...] They are quite capable of improvement, an some have consnderable mtelhgence but
they are ground down by an intolerable system of superstition™.

_ Sin duda, para Grubb, el indio era un ser con muchas cualidades positivas: bien formado, con buena

constitucion fisica, hospitalario y amigable, habilidoso, inteligente y con capacidad de mejorar. Bemau,
(1899:188) ratificaba esta descripcion, y la ampliaba diciendo que “they are a peaceablé and sociable
people”. En todo caso, el indio parecia representar, en el imaginario misionero, el “buen salvaje”
rosseauneano, aun no contaminado” por las maldades de la civilizacidn, Pero, y mas alld de estas
cualidades positivas, los indios estaban rodeados de un sistema de creencias y sUpersticiones que los
mantenia alejados de “any desire or power to advance, and render life a terror instead of a blessing”
(Grubb:1899a: 186).
Tal sistema incorporaba todo un conjunto de practicas que condenaban al *buen salvaje” a un mundo
de oscuridad espiritual y de retraso material, y por ende a un “state of barbarism and heathenism’
{Grubb 1899b:210). En cierto sentido, esta imagen del nativo viviendo en la oscuridad representaba la
contracara de una vida cristiana,. la cual, iluminada por el evangelio y el mehsaje de Jesis, se
levantaba como modelo de “vida civilizada". Pues, si bien los nativos “seem peaceable, but they do not
know the true peace” (Bernau: 1899:188). Al respecto, los médicos brujos, el infanticidio, las fiestas y
las borracheras, el miedo a los muertos constituian trabas hacia el desarrollo de un estilo de vida
signado por la paz y la luz, trabas que hacian que las condiciones de existencia del nativo fueran de
terrorynole permitiesen'avanzar y prosperar. Asi, para Grubb (18995:207)
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“the Indian’s superstitions belief prevents him from forming any permanent village setflement, or accumulating any property
for his family; for on the death of a native their superstition requires that the house be bumt, and the property of the
deceased be destroyed (...} Inter-tribal war is also an influential factor in retarding progress; and so is infanticide, the result
of superstition. The population is kept very low by this ruinous custom”.

A su vez, tal sistema de supersticiones y practicas se levantaba como un obstaculo para el desarrollo
del pais en lo que respecta a la utilizacion del Chaco como potencial econdmico, pues hacia que “no
strange occupy their land, for fear of these 'terfible‘ Indians” (Grubb 1899a: 186).

Por lo tanto, se tornaba necesario erradicar tales obstaculos para que el indigena no solo lograra
avanzar y prosperar, sino también para que el pais en donde habitaba se beneficiara con su presencia.

Y tal erradicacion solo podia conseguirse a través de la evangelizacion.

En todo caso, Grubb presentaba a la evangelizacién del nativo como la alternativa mas provechosa
frente a una politica estatal orientada a su exterminio. Segtn €l (1899b:208) "what all new countries
want, and especially central South America, is a working population able to stand the climate. Where
could better material be got than among the Indians themselves?. To exterminate the aborigine is
simply to stop the progress of the country”. Aparte, Grubb sabia que los paises sudamericanos
contaban con “a reservoir of indigenous force, the very best -if reduced to civilized ways- for the
development of the country; yet, while left savage, a constant terror and a hindrance to all progress”.
Por ende, era necesario evangelizar — o lo que parecia ser lo mismo, reducir,a formas civilizadas- al
| indigena, antes de querer incorporario a la nacion en calidad de ciudadano. o
En este sentido, el discurso de la necesidad de evangelizacion del indigena chaqueiio — discurso que
se sustentaba en una voz misionera cuya autoridad se basaba en la experiencia- parecia orientarse
hacia la elite fiberal paraguaya, quien apostaba al desarrollo y progreso del pais. Era a ellos a quienes
se debia explicar las razones de porqué tal necesidad y convencerlos de que “the native Indian, if only
he could be won from his savage life, set free from the thralldom of his superstitions, an induced to
adopt a settled and industrious mode of existence, would be the most suitable man to occupy and utilize
the Chaco” (Grubb 1898b:207).
En estos términos, la evangelizacion del indio implicaba coqvertir al indio salvaje y supersticioso en un
hombre con modo de existencia establecido e industrioso. Y la forma en que esta conversion podia
llevarse a cabo era a través de inculcarle el mensaje evangélico. Al respecto, no habia duda que
“misionar” significaba llevar el evangelio de Cristo a aquellos que no tenian luz y alumbrar la oscuridad
espiritual en la que éstos estaban inmersos.
Tal sentido de misionar era el que resultaba en la conversion del nativo al cristianismo; cristianismo
que, segun sostenia Grubb (1898b:210), “alone can raise the moral tone and create in this peoples the
desire to rise a higher, nobler and purer level”.
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Con o cual la evangelizacion estaba unida a una definicion de “misionar’ que incluia una praxis
orientada a mejorar las condiciones nativas de vida material. Tal como el mismo Grubb (1898b:210) se
preguntaba, “in addition to enlighting the spiritual darkness of these people, can we not also help them
to improve in temporal matters? They have a great desire to advance socially, and quite capable of
advancement”. i

Pero en este discurso sobre lo que implicaba misionar existia una relacién de causalidad entre la -
primera y la segunda significacion, pues solo se podria misionar en el segundo sentido -mejorar las
condiciones de existencia- con aquellos que anteriormente habian sido objeto de [a primera
significancia, esto es, quienes habian escuchado el evangelio y se habian convertido en ‘indios
cristianos”. Al respecto, Grubb (1898a:187) fue muy transparente al aclarar que “we should improve
~ immediate and active steps to make our work permanent and improve the temporal condition of the
Christian Indians’.

Es asi como -desde lo discursi\}o- se iban entramando dos formas de pensar lo que significaba e
implicaba misionar. La conjuncion de ambas daba por resultado lo que se definia como incorporacion
del nativo a la civilizacion, ya que “with the acceptance of the Gospel there has come a natural desire to
rise in the social scale, and the Indians have made great efforts in this direction” (Grubb 1899b:209).
Unos afios mas tarde, Hunt (1915:6) retomaria esta idea cuando, hablando sobre los resultados de Ia
evangelizacion de los Lengua, escribio que soc:Ia!Iy We Créated a new atmosphere”;

“persuaded them fo live a less roving existence and to be trained to agriculture, farm and transport work, and other
industries for both sexes that involved improved houses, better conditions, regular food, higher fastes, and wider ideas.
Superstition and the power of witchcraft was superseded by the gentle influences of the Gospel. A few years of school work
made vast strides in the progress of the little community, The ability to read, write, count and sing demanded some kind of
literature, and lesson-books were followed by translation of the Gospe! and ather parts of Scripture. THe religious services
became more elaborate, and portions of the Prayer Book and hymns were upplied. Trades and occupations requiring a
knowledge of figures were taught, and so led on to a thriving little colony.... In @ werd, a Christian colony has been evolved
out of a scattered heathen people, and its influence is extending in ever widening circles, embracing even the surounding
tribes™.

Pero, por otro lado, la conjuncién de ambas formas de entender el sentido de “misionar” también
implicaba una idea de incorporacion del nativo a una “pequefia comunidad®, a una “colonia Cristiana’
que extendia su radio de influencia hacia las demas tribus vecinas. Por ende, “misionar” involucraba
una praxis orientada a generar un sentido de pertenencia a esta Iglesia, pues no habia duda que “the
formation of a strong and pure Christian church is of course our first and chiefest aim” (Grubb 893b:
210). Por ende, el ambito discursivo se iba entretejiendo paralelo al desarrollo de una praxis misional
que definia una politica direccionada a la conformacion de pertenencias tanto a una sociedad civil

como a una sociedad religiosa. -
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En todo caso, los misioneros se tornaban como vehiculo en todo este proceso. Por una parte, y en
tanto conocedor de! evangelio, el misionero era el encargado de transmitir el mensaje cristiano a través
de la ensefianza de “la palabra”. Esto, a veces, lo hacia acreedor de una imagen del misionero
todopoderoso, imagen que ellos reproducian -y reproduciran - en sus reportes. Por ejemplo, Grubb
{1898b:208) comentaba como “we were credited with the power of causing storms and sickness, or of

communicating with spirits and the souls of the departed, or of being rain-doctors and magicians”.

Por otra parte, y en tanto agente que inducia al cambio —conversidn religiosa y avance en estadio
sociocultural- el misionero se situaba a si mismo como mediador entre los nativos y el mundo civilizado,
y como tal, tenia la capacidad de hablar con la voz de uno u ofro. Asi es como, desde la voz nativa, el
misionero tenia la autoridad de decir qué es lo que éstos necesitaban y qué no. Por ello, Grubb (1898a:
187) no solo aconsejaba que “let us never forget that there are millions of Indians needing the Gospel’
sino también afirmaba que los indigenas

“need not to be pauperised with clothes and food, simply help them to help themselves. Let the friends of the Indians step
forward, and with prayer, sympathy and other help, assist to establish and advance this great work. The Indians are praying
daily that my mission at home may be successful. | was to work, they were to pray. | am the ambassador to you™.

Esta imagen del misionero como embajador implicaba una mediacion entre el indio y el mundo
civilizado, pero especificamente el mundo representado por la comunidad Cristiana en Inglaterra. En
este sentido, esta imagen se constituyd como un elemento clave de:un-discursc dirigide hacia un
plblico ingles que subvencionaba el proyecto evangelizador y que no habia que dejar afuera, aunque
sea retéricamente, de los beneficios espirifuales que acarreaba tal empresa.

A su vez, la epopeya que traia aparejada la idea del misionero como mediador entre dos mundos -el
salvaje y el civilizado- no solo lo iban a hacer meritorio del titulo de “protector de indios™ sino también
del de “pacificador de indios”, titulo que le fuera otorgado a Grubb por el gobierno de Paraguay, y que
para entonces tambiénr otorgaba e! gobiemo boliviano. Segan Siffredi y Spadafora (1998:2) esta
distincion confirmaba “el caracter de espacio en disputa y de su representacion liminal como érea de
frontera indeterminada”.

Asi, el comienzo de la evangelizacién del Chace por los misioneros anglicanos fue narrado como una
historia épica por varios agentes simultaneamente. E! primero y principal fue el mismo W. Barbrocke
Grubb. La SAMS (1926 (8):51) reconocid este hecho cuando, comentando la historia de la sociedad,
afirm6 que “The epic history of what followed can best be read in Mr. Barbrooke Grubb's book, An
unknown people in an unknown land". En este senfido, tanto Grubb como la SAMS, reprodujeron un
discurso que adquirié los contornos de verdadera epopeya y cuyo drama -la evangelizacion de los

indigenas chaquefios -requeria de personajes entrenados en valentia y coraje, que animasen a
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adentrase a una regidn desconocida y'a asentarse entre gente desconocida. Desde este adjetivo de

“desconocido” se escribiria la “Historia” de los comienzos de la “Odisea Chaquefia”.

Aquella historia se transformé en un modelo narratvo cargado de tropos discursivos que
posteriormente serian retomados por los misioneros anglicanos de la segunda generacion. Pero
inmediatamente, tal historia fue transplantada por sus mismos productores y adoptada para nuevos
misioneros para dar cuenta de los inicios de la evangelizacion de los indigenas del Chaco Argéntino.
Al respecto, la experiencia misionera con los Lengua de Chaco Paraguayo se tornd tanto un eje de
comparacién cuanto una basé de conocimiento y juicio.

Como eje de comparacion, dicha experiencia se prestaba para evaluar la conducta de los nativos
argentinos. Morrey Jones (1911:199), comentando sobre la forma en que Walter Leach convencio a los
11 tobas que fueron a Urundeles, senalé que “to many of our supporters who have followed for years
the work among the Lenguas in the Paraguayan Chaco, it may seem strange that here such gentle
means of persuasion have to be adopted to induce Indians to visit and remain with us, whereas there it
was a comparatively simple matter”. También, la experiencia servia como contraste para resaltar las
facilidades con fas que se contaba en Urundeles. Asi, Grubb (1915b:42) decia que la nueva mision
habia sido establecida bajo “‘under more confortable circumstances than ever had under similar
conditions in Paraguay... the weather has been extremely hot and trying ~not so bad, howevér, as in
the Paraguayan Chaco® y que “like modern travel, mission work these days in many of its phases is
confortable and easy in comparison with what it used to be”. '

Por ofra parte, tal experiencia servia como base de un conocimiento sobre la vida indigena que
permitia inferir y explicar parte de ella. En este sentido, la experiencia otorgaba al hablante cierta
autoridad discursiva respecto de lo que afirmaba. Por ello, se lefan frases como “Knowing the indians
as we do, however, we are fully prepared for a.succession of reverses and difficulties during the initial
year” (SAMS 1915 (4)51).

Pero la experiencia con los Lengua Mascoy también podia extenderse hasta conformar una
“experiencia base” desde la cual pensar y concretar proyectos. En este sentido, y en tanto experiencia
ganada como contacto intercultural, su influencia social permitia concretar algunos de los primeros
pasos del proyecto de evangelizacion en ef Chaco Argentino. Por eso, Hunt (1915:7) comentaba que

‘these objects were attained in & great measure owing to our having lived among the Lengua-Mascoy, who seem to be

greatly respected by the other tribes, and it is a cause of thankfulness to God that He should have led us at first to a people
of such influence”

Ademas, podia retomarse la épica paraguaya para ampliar el eco de la narrativa de evangelizacion.

Preparandose para viajar a Argentina e iniciar la tarea misional en Urundeles, Bernau (1911: 81} decia
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que “we are going to another undertaking, perhaps a greater undertaking than that of the Paraguayan
Chaco, and | want to remind you of the fact that the Lord, our Master, has need of His servants”.

Sin embargo, desde 1911, para la época en que los misioneros se instalaron en Urundeles y
comenzaron a formular un proyecto de alcance regional, el discurso misionero se complg;jizo.

Tal complejizacion discursiva no implicaba un cambio respecto de las formas y contenidos de las
construcciones simbdlicas surgidas de la experiencia misionera anterior. Mas bien, respondia a dos
tipos de ampliaciones: por una lado, a la ampliacién del proyecto, con lo cual, las justificaciones para
llevarlo a cabo debian también expandirse; por otro, las ampliaciones del staff misionero, que introducia
varias voces e imaginarizaciones nuevas.

Por ofra parte, el modelo cuatripartito de politica misional, modelo que se habia sugerido anteriormente,
pero que se tornd con Algarrobal en un modo operandi basico y general, involucraba un sentido de
misionar que, junto con otros, fue delineando las formas complejas que adquirié la evangelizacion del
indigena del Chaco Argentino.

Las implicancias de “misionar” seguian estando orientadas a significar “civilizar”. Sin embargo, hacia
1911, civilizar se tornaba como una empresa urgente de llevar a cabo. Porque, tal como Hunt (SAMS
1911(1):80) lo expreso, ’

“Unless the missionaries can get to those tribes within the next few years, | fear very much there will be no Indians tribes to
go to. | mean that if the missionaries can go there first, and open up the country, and teach the people the evils of civilization
before the civilization reach them, then there is a glorious chance for those Indians to live on and to make a strong and
vigorous nation, a nation that will glorify God®.

Al respecto, “misionar” involucraba dos cuestiones que a simple vista resultaban paradojicas: salvar a
las tribus de! exterminio de la civilizacion y civilizarlos a través de la evangelizacion. Pero, no habia tal
paradoja si se consideraba que la civilizacion que el misionero inculcaba era una civilizacion cristiana.
Por lo cual misionar significaba, segin (Hunt 1913a:27) que “some ray of light might penetrate to their
darkness understandings, and realizing what opportunities are open to those who desire to carry the
Gospel to a people living in the midst of civilization but untouched by the sweet influences of our
Christian Faith". |

Asi, se reproducia el discurso anterior no solo en la idea de que evangelizar era civilizar, pero Civilizar
de acuerdo a un plan divino, sino también en la idea del misionero como mediador entre el indio y el
mundo civilizado cristiano. Integrada al repertorio discursivo de la SAMS, la imagen del misionero como
mediador se retomd en la reunion del Comité de la sociedad antes de la partida del staff misionero a
Urundeles. En esta reunion, el director del Comité definié al misionero como embajador y como
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“A person who is sent with the responsibility from somebody who knows more at present that himself, but who has
confidence in his servant, or he would not send him out to that part of the world, wherever it may be.... Well, we send out
these servants as ambassadors for Christ, we say to these people, “will you go for us? We cannot go curselves, we have got
our fies here, and we will support you” (The valedictory SAMS 1911:78),

Pegada a esta imagen, el discurso sobre el misionero fue adquiriendo, como se ve en la cita anterior,
nuevos ribetes. Dos nuevas cualidades se adhirieron a la anterior - la del misionero como sirviente e
instrumento de Cristo y la del “glamour” (Byatt 1911)de su trabajo conformando una narrativa cargada
de muttiples significados.

Por una parte, el misionero fue asociado a una imagen de “glamour” que investia su tarea misional.
Este era definido como un poder metafisico que permitia al misionero trabajar sobre una realidad que,
si no parecia prometedora, era por lo menos susceptible de ser imaginada segun los propios suefios e
ideales. El glamour, para la enfermera Byatt (1911.83), aportaba una imaginacion santificada al trabajo
misionero que funcionaba asi:

“If we could see those Indians just as they are, group of dirty, vicious savages, immersed in the grossest and most hideous
forms of sin, and if we had not our dreams, | am afraid we should not do very much good amongst them. Christ saw that
when He was lifted up from the earth, he would draw all men unto Him. And a great deal of the wonderful success that Mr.
B.Grubb has attained in this work is due to the fact that he is a dreamer. He does not stop there, he is what is called a
practical dreamer. He sees the Indians as he is in his dirt and savagery, but he also sees what the Indian is going to become
in the fulure. The Indians may be very picturesque in theory, but really the savage Indians is not all interested and
picturesqueness; he is far more interesting when he is Christianized. And so we need that wonderful glamour surrounding
our ideals and hopes for the future.... We trust that we shall see our visions and our ideals realized”.

Estasimagen-va a ser retomada por otra mujer, Olivia Leake, una misionera de la segunda generacion.

Sin embargo, Leake reemplazaria el concepto de “glamour” por el de “vision”.

Por otro lado, la idea de que el misionero era un sirviente de Dios se definia en relacion a la
instrumentalizacion del primero por el segundo. En este sentido, las cualidades personales y las
habilidades det misionero no eran definidas como algo adquiride y desarrollado por la persona, sino
que eran vistas como regalos que Dios le hacia, y como tales, debian estar a su disposicion para llevar
y expandir el evangelio. Bernau (SAMS 1911:81) lo explicaba claro cuando, hablando de sus

conocimientos y habilidades como médico o las de Hunt como estudioso de lenguajes, decia que éstos

“are just, as it were, the small instruments He is going to use. But He needs us men and women to go with His Gospe! and to
live His Life before those people [...] Thanks God for what He has done in the Gran Chaco where he has used our different

gifts [...] We are going out, realizing that He is going to accomplish great things through His own power ad through our
instrumentality”.

Ahora bien, no cualgquiera podia desempefiar el trabajo de misionero. Se necesitaba que la persona
destinada para elio tuviera ciertas cualidades basicas —o regalos divinos- sin las cuales no resistiria el
trabajo. Grubb (SAMS 1912(10):146) describia asi el tipo de hombre que buscaba como misionero

para desarrollar e proyecto en el Chaco Argentino y las condiciones para aceptarlo como tal.
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“They must be single, and free from any engagement or attachment that might lead to marriage. This is not for one moment
to condemn marriage for missionaries, but for pioneer work in rough places the man should be single, and remain single until
he has made his mark, and the work to which he is attached is in a condition for married missionaries”.

Afios mas tarde, Hunt (1928:100) solicitaria que el tipo de hombre pedido para San Andrés fuera “a
man who can teach [...] A courageus fellow, not afraid of drunks or threats™.

Pero dado el caracter épico con que se describia el proceso de misionalizacion de los indigenas
chaquenses, no se podia menos que pedir hombres entrenados en lo que era "la guerra contra la
oscuridad”. Y en este aspécto, la analogia que establecid Grubb entre el trabajo misionero y la defensa
de la nacion convertia la evangelizacion de los nativos del Chaco argentino en una historia digna de ser

contada en términos de ia retérica de las cruzadas. Asi, dicho misionero sefialaba que

“Just as in the case of the defence of the nation, untrained men count for little, it is the effective disciplined soldiers that can
be relied upon. After the outbreak of war it is oo late to begin to build up an amy. An adequate force sufficient for all
emergencies must therefore be maintained, even during the time of peace. So with us in the mission field. Althougt we must
possibly be able to keep going what we actually have in hand with the men at our disposal, we are unfit to undertake the war
against outside heathenism with the forces at our command. Briliiant opporunities have been offered to us in the past, and
we have lost time, because we had not trained men to take the advantage of them. Equally good opportunities are affered us
now to conquer nations for the Lord, but we are unable to move for want of an amy. And i is no good to say: “wait till you
actually begin this new work and we send you out the men”, the men are useless for new work or any work unfil they have
been previously prepared in the field. The theory of war is not actual warfare ” {Grubb 1914:13)

En estos términos, la evangelizacion de los indios del Chaco Argentino implicaba un significado de
“misionar” orientado a expresar el hecho de “ir a fa guerra™ una guerra de conquista de naciones para
Dios, una guerra contra el “heathenismo”, una guerra espiritual contra la “oscuridad pagana” de los
indios.

Pero también misionar seguia significando transformar y cambiar la vida del indigena en sus dos
direcciones: una era la vida material y otra la espiritual. Tal significado se construia como objefivo
primario de la existencia de la mision, ya que su funcion estaba orientada a “to save and reform bad
men, and recommended that if they would faithfully promise to settle down to honest work and abandon
their wild ways they should be released, and we would help them to attain that desirable state™ (Hunt
1918:14).

Por ello, misionar involucraba inducir un cambio radical en la existencia del nativo orientado a seguir
los preceptos de un cristianismo que dictaminaba una vida sin excesos y coherente con el mensaje de
Jeslis. La idea de cambiar de vida incluia una metamorfosis inducida por la incorporacion o
intfroduccion del mensaje envangélico. Por consiguiente, la conversién no solo implicaba una
demostracion de fe. Tenia que haber también una coherencia entre lo predicado en el evangelio y lo

manifestado en |z vida cotidiana.
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En este sentido, la idea de transformar Ia vida indigena se sustentaba en una imagen del indio como
meritorio de una politica misional discipﬁnante capaz de estimular tal transformacion. Asf, cada ambito
de su “vida salvaje” iba a representar lo debia ser transformado por politicas sanitarias, educativas,
industriales y evangélicas. Por ende, e indio se tornd por necesidad en alguien sucio y antihigienico,
ignorante y supersticioso, dependiente y vago, en fin, en un salvaje que podia ser redimido de su
condicion si era debidamente evangelizado. '

Con lo cual no sclo se juétiﬂcaba el empleo de una politica misional especifica, sino también se
enaltecia una voz misionera autorizada a hablar desde una voz indigena. Y tal como habia sucedido
antes, la primer voz dictaminaba lo que por inferencia se creia pedia la segunda voz. En este sentido,
Hunt (1915: 7} podia afirmar que

“The need of the Chaco Indians is Qreat; the tide of civilization sweeps on, and the next few years will be a critical period for
the aborigines. The call is urgent and the time is short, but with God’s favour and the continued help form our supporters we
shall yet realize a line of station from the Andes to the Paraguay, each of wich will be the centre of light to those that “sit in
the darkness and the shadow of death”.

Paralelamente, se invocaba a “la metafora de fa semilia” para sefialar los resultados de este proceso de
iluminacion, en el cual aparecia la imagen compleja de la siembra y la cosecha. Asi, el mensaje
evangélico se constituia como semilla que se plantaba y crecia al interior de tierras oscuras —pero
fértiles- . A partir de ella, y con paciencia y espera, se podia evidenciar el crecimiento -0 la creacion- de
algo nuevo —indios cristianos y civilizados. En este sentido, tal metafora remitia, en un principio, a las
futuras cosechas de estos nuevos seres. Asi, apenas un afio después de creada Algarrobal, el }eporte
trimestral (SAMS 1915 (5):120) informaba que “the work is still in its infancy, but already we have over
forty Indians living on the Mission Station... This is but the beginning, the clearing way of the roots and
weeds in preparation for the sowing of the seed”.

A su vez, a medida que se fue formulando el proyecto misional, la extension de redes sociales permitio
ratificar una imagen de “pueblos indigenas en cadena”, la cual sustentaba el objetivo de crear una
lglesia Protestante Nativa de amplitud regional. Por ende, misionar era establecer esos "link’, esas
uniones, “join up all the nations now separated by tribal feuds and racial antipathy into one grand
Christian Church to the honour and glory of God” (Hunt 1913b:124). En funcion de esto, el proyecto de
establecer la cadena entre los pueblos fomentaba una idea de hermandad tribal que implicaba la
superacion de sus diferencias, y por supuesto de sus conflictos y enfrentamientos. Por conéecue_ncia,
las politicas misionales tenian que estar orientadas en tal sentido. Asi, el objetivo de crear una Iglesia
Nativa imponia la necesidad de fortalecer los vinculos entre las tribus, vinculos que se constituian en
los eslabones capaces de unir la cadena. Y para esto, no solo se necesitaba lo que Hunt (1913b:126-
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- 127) denominaba “common policy and united effort in our Chaco missions”; es decir, “link by link a
stout chain is being forged, securely fastened at San Pedro, where we connect easily with the Bermejo’,
sino también lo que se iba construyendo como una imagen de misionero como “pacificador de indios”.

Por otro lado, y a medida que las politicas se iban implementando, se fue creando un “discurso de los
resultados” que recogia juicios valorativos sobre como se habian desarrolfado las politicas y cuales
habian sido los resultados practicos de ellas.

Al respecto, estos juicios podian ser satisfactorios y generar una imagen de “comunidad cristiana” en la
cual, infegrada por indigenas conversos, reinaba la paz y la armonia. Hacia 1920, por ejemplo, cuando
en Algarrobal recibieron la visita del Obispo Every, Bernau (1620:22) decia que “now we are able to
introduce him to a much larger community of people, most of whom are comfortably settled on their own
plots in the Algarrobal Indian Colony”.

Pero, los juicios podian ser menos favorable a los resultados esperados, por lo cual se intensificaba
una imagen de los indios tentados por el pecado y viviendo en la oscuridad. Por ejemplo, eran muy
habituales los casos en los cuales se preparaba secretamente la algja —cerveza nativa-. Hacia 1923,
Hunt (1923b:36) reportaba que “doubtless a few private still existed in the dark corners of the village,
[...] These were brought fogether with all the Christians present on the station, severely reproved, and
confession of sin with the promise of non-indulgence in future were demanded”. En tales casos, se
intentaba hacer visible el pecado —que no era més que la pefsistencia de prééticas indigenas
tradicionales- y prometer la futura adhesién a las nuevas normas de conducta en la mision.

Ente ambos tipos de juicios, se fue entetejiende una retérica del contraste, la cual se desarroliaria con
mayor intensidad en Ibs afios venideros, pero que empezo a tomar forma en consecuencia del visible
contraste que —para los misioneros- representaba el indigena misionalizado por ellos y el indigena sin
misionalizar.

Por ofra parte y de manera genérica, la experiencia de Algarrobal estaba siendo evaluada desde Ia
metéafora de la semilla, que tenia como connotacién, para ese entonces, la idea de la germinacion. Ya
desde 1920, Bernau (1920:22) sefialaba como-“the missionary then sees some of the fruits of his toil
and is assured that the seeds of kindness sown have fallen upon good soil”.

Asi, mientras que el proyecto lograba ampliar su base social para concretarse, Algarrobal daba sus
primeros frutos: los nativos evangelistas que salian a expandir el evangelio a sus hermanos indios. El
staff misionero de Algarrobal reportaba al 1926 que “the need of evangelizing the surrounding villages
has at last been felt by the native Christians themselves, and one or two are coming forwards to do the
work” (SAMS 1926 (9)121).



Capitulo IV, Misioneros e Indigenas en discursos -96 -

Paralela a esta cosecha, 1a nacion argentina podia también comenzar a recoger “these primitive folk,
who are beginning to feel themselves, toa certain. extent, citizens of the Republic” (Hunt 1925:110). Sin
embargo, no sera hasta mas tarde cuando esta idea de incorporar al nativo “que reciEn empieza a
sentirse ciudadano” a la nacién se desarrolle con mas intensidad.

Imagenes y Mediaciones entre indios y misioneros

Con los proximos pasos en la concrecion del proyecto, sobre todo a partir de la creacion de Mision San
Andrés, una nueva generacién de misioneros se incorporé al staff de las misiones en el Chaco
Argentino. Esta segunda generacién —Olivia y Alfredo Leake, Colin Smith, Jhon Amott, Tebboth, Panter
—encabezados por Henry Grubb, retomaran parte de la construccién discursiva anterior. Pero sumado a
ésta, y como consecuencia de una coyuntura sociopolitica que complejizaba el paisaje social de la
region, se reavivaria la produccion de imagenes en los relatos de la SAMS, que introducirian nuevos
elementos de juicio y valoracion. Paralelamente, los contextos histéricos mundial y local parecian
favorecer una politica de expansion del mensaje cristiano. Desde el escenario mundial, la Iglesia
Anglicana en Inglaterra esparcia un discurso respecto de su responsabilidad y papel en el trabajo
“misional mundial, mostrandose interesada en “e! llamado mundial a la Iglesia” (SAMS 1926 (8)52). Por
ofra parte, la SAMS daba a congcer las expectativas locales de extender su trabajo a la zona del
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Pilcomayo, “donde los indios estan ansiosos de nuestra llegada” (Hunt 1927b:1 17).

En 1934, aparecio publicado en fa SAMS un articulo que, segin decia, habia sido editado por una
revista argentina. Tal articulo resumia las observaciones hechas por el escritor en su estadia en Selva
San Andrés, pero retomaba ia labor anglicana en el Chaco y emitia su opinion respecto de las misiones
inglesas. Segun dicho articulo (SAMS 1934 (10):78),-

“the object of these Missions is to Christianise and civilise the Indians, to teach, instruct, and urge moral principles” [...] The
Missionaries have totally transform the Indian’s morals, lifting up his spirit [...] *is almost filled day by day with 350 Indians,
who are converted to Christianity [...] They pray and intone in their own language religious chants, accompanied with the

_organ...".

Las misiones seguian constituyéndose como espacios de civilizacion y cristianizacion, donde se podia
llevar a cabo el gran paso desde la “oscuridad salvaje” a la "luz civilizada’. Por ende, esta significacion
de la misién como espacio espiritual expresaba también un sentido de misionar que reflejaba el pasaje
de la miseria a la salvacién. Seg(n Tompkins { 1934:36), tal pasaje imponia la necesidad de

“oraise the aborigines to whom it ministers from the terrible darkness and misery of their heathenism to the Christ: to save

them or to leave them to salvation. But salvation is for the whole man, and so it has invariably been that around the central
work of preaching the Gospel subordinate departments of the work have come into being almost automatically. There are
four of these depariments ~educational, medical, industrial and social”,



Capitulo V. Misioneros e Indigenas en discursos -97 -

Sin embargo, tal paso a la salvacion femitia,' como arites, a una nocién de misionar orientada a
convertir (lo ‘que no quiere decir que siempre resultaba). Smith (1933:17) definia la conversion muy
claramente cuando, hablando de la congregacion en el Pilcomayo y de la construccion de la Iglesia por
los nativos, explicaba como las almas de estos Ultimos “know what it means to emerge from the utter
darkness of heathenism, to the everlasting light and joy of the God of their salvation”.

El discurso misionero sobre si mismo retomé varias de las imagenes que integraban el corpus narrativo
de ta evangelizacion anglicana de los indigenas del Chaco. Pero, como dijimos antes, estas imagenes
se complejizaron.

Por una parte, el misionero fue nuevamente cargado de una especie de metafisica magica, cuya
retorica retomaba gran parte del sentido que se le atribufa a su trabajo a través de idea de “glamour”
desarrollada 20 afos atras por Byatt. Nos referimos a la idea de que el trabajo misionero debia
incorporar una “vision” utopica o sofiadora. Segin Olivia Leake, el misionero debia poseer una especie
de premonicion respecto a las transformaciones que la vida en la misién podia provocar en el aspecto
del nativo. Al respecto, la misionera (1934a:9) decia que

“for nearly three months large number of Southem Tobas have been staying with us. Many of them were old and blind. One
wondered how they stood the long journey on the roads. As we looked at them after their arrival, we were repelled rather
than atfracted to them —such a motley crowd dressed up in soldiers'clothes of varying shapes and sizes. But the one who
has better vision:than.we have seen beneath their fithy skins and weird garments and knows their real hearts need. May we
too get that vision and by symphaty and effective ministry endeavour to supply their soul’s great need".

Resulta interesante retener ciertas descripciones de Leake, pues Metraux parece reproducir sus juicios
y valoraciones respecto del contraSte entre el indigena “protegido” por la mision” y el “indigena
desprotegido” de ésta. Retomaremos esta idea al momento de analizar “el discurso de los resultados’.
A su vez, Olivia Leake (1934b:113) se reapropié la metafora del misonero como “Embajador de Cristo”
al afirmar que “we do need, as His ambassadors, to be kept unshackled from all that would bind us, or
side-track us, into paths of lesser usefulness, that we may be free in every way to follow that guidance
which the Holy Spirit is waiting to give”.

Por ofra parte, la imagen de! misionero con poderes sobrenaturales —imagen con la cua! los nativos
embestian, .segln los propios misioneros, a éstos dltimos- se tornd desde 1932 como una figura
sistemética en los relatos publicados en la SAMS!. En general, estos poderes eran asociados a la
capacidad de hacer muchas y variadas cosas. Treanor (1934b:52) reportaba que en mision San

! Treanor 1834a:19-20 y 1934b:52. SAMS 1932 (3):43. Leake 1933:68.
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Patricio, los indigenas le “accredited with almost supernatural powers, for instance, no sickness is
beyond our power to heal’. Luego ratificaba este hecho (Treanor 1934a:19-20) diciendo que

“They think that there is no misfortune which we cannot advert and no disaster we cannot prevent. They are convinced that
we had power to heal all kinds of sickness and bring back the dying to life [...] they give us credit for superhuman powers,
and fortunately, befieve our influence to be always good”.

Alfredo Leake (1933a:68) comentaba que los indigenas de mision el Toba les pedian hacer

“from casting a speli on a witch doctor in order to cause his death to the recovery of stolen articles; from driving out all
Argentine settlers occupying Toba territory to causing it to rain; and these and other incidents soon brought the realisation
that, in the eyes of the Indians, we were endued with many strange and wonderful powers. The very word they used when
addressing us “Kadita” meaning “Our Fathers”.

La imagen de los misioneros como mediadores fue esencial en este momento en que la expansion del
capitalismo agrario, que traia aparejado una revaloracion de la tierra y un desarrollo infragstructural —
redes de transporte viales y ferreos-, y el establecimiento de fronteras nacionales, implicaron la
presencia de conflictos y enfrentamientos entre varios actores de la region. En esta situacion se
entiende el comentario que hacia Leake (1934) sobre el hecho de que los indigenas los llamasen
“Nuestros Padres”, pues invocaba una imagen de misionero con un mayor compromiso en las
relaciones interpersonales. Tal imagen se correspondia con un nuevo significado de “misionar”, en el
sentido que involucraba la idea de mediacion -mas que articulacion- como central en el logro de una
legitimidad por parte de los indigenas respecto de su trabajo. Tal como Leake comentaba (19332:69)

Apart from the regular work in the various branches, the Mission has had to act between the Indians and Whites and also in
the settling up of the quarrels amongst the Indians themsslves. This meant on one occasion the finding out and handing over
to the police of two men who had killed a cow and murdered a white man. Thanks to God this was accomplished without
fosing the confidence of the other Indians”.

Y esta mediacién se efectivizaba en dos situaciones, la mediacion en conflictos interétnicos (indigenas
y criollos) y la mediacion en conflictos intertribales (entre grupos indigenas), cada una de las cuales
conducia a ratificar la imagen del misionero como protector y del misionero como pacificador
respectivamente.

Por una parte, la mediacion intertribal suponia la intervencién del misionero en su imagen de
“pacificador de indios”. En este sentido, Smith {1927:150) comentaba respecto de las dos parcialidades
Matacas de la zona del Pilcomayo, que ambas “are anxious to make peace and desire, if we come to
settie among them, to live together on friendly terms”. Afios mas tarde, el mismo misionero (1934:18)
ponia de relieve que

“Weekly visits are now being paid to the Indians living a fittle way upstream. These are carried on by Lostes, an Algarrobal
evangelist, sometimes accompanied by one of our own Christians. To appreciate the significance of this latter fact, one has
to remember that but a few months ago this was enemy temitory and the attitude of the one-time revenge seekers is still
unknown”.
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Al respecto, la imagen de ‘pacificador” invocaba una solucion de los -conflictos orientada a la
superacion de las hostilidades surgidas por diferencias étnicas y a la generacion de una idea de
“comunidad cristiana” ubicada a nivel supraétnico. En términos de politicas misionales, tal idea remitia

a procesos de comunalizacién que estimutaban sentidos de pertenecia religiosos mas que étnicos.

Por otro lado, la mediacion interétnica ponia de relieve la contemporaneidad del conflicto regional que

se estaba suscitando en torno a la ocupacién de la tierra, y las consecuencias que acarreaba tal
ocupacion en el sistema de subsistencia nativo2. Al respecto, S*mith (1932:40) comentaba para el caso
del Pilcomayo superior, donde estaba establecida mision Selva San Andrés, que frente a la ocupacion
blanca de las tierras fiscales

“the Indians have been living there for generations and cannot understand the new régime. We have invited them to come

and live on the Indian Land here, but at present they are unwilling to give up their claim to the land of their forefathers. They
want us to order the seftlers of!".

A su vez, el Obispo Every, en su visita anual a las misiones del Chaco Argentino denunci6 la “poverty,
degradation, contact with settlers, temptation to easy cattie-stealing —these are among the special
difficulties to be faced” (SAMS 1934 (11):93). Como &l mismo observé (SAMS 1934 (11):83),

‘it i precisely that this cattie killing may be stopped that the settlers welcome the Missionaries. They have no interest in the
spiritual purpose of the Mission, but they know by experience that missions are civilising agencies and tend to stop
lawlessness and robbery”. :

En ambas situaciones, el misionero se construia como “protector de indios” frente a los inconvenientes
que surgian del trato diario con los criollos. A su vez, la observacion de Every reiteraba el papel que se

{auto) imponian como agentes de civilizacion.

También existian casos en que la imagen de mediacion involucraba un sentido de sabiduria respecto
de como actuar en situaciones desconocidas, y, en consecuencia, se “they usually come for our advice
before doing anything definitive” (Sams 1929 (6):23).

* Sin embargo, habia casos de posibles conflictos interétnicos e intertribales que se solucionaban sin
aparente intervencion de! misionero. Esos casos eran descritos en términos de intervencion divi'na, en
los cuales la incorporacién del mensaje evangélico por alguna de las partes en conflicto habia actuado
como “hacedor de la paz”. Tales casos incluian, por ejemplo, desde la negativa de tomar venganza en
torma de asesinato hasta la forma de arreglar “pacificamente” el motivo de disputa. En todo caso, lo
que se reportaba -y se tornaba objeto de discurso- era una victoria del Evangelio por sobre las formas

? Estos datos resultan de gran interés historico pues demuestran que hasta entrados los 30, ciertos grupos indigenas del
Pilcomayo tenian acceso a zonas todavia no ocupada por los criolios .
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~ fradicionales de solucionar conflictos. Asi relataba un episodio de estos un misionero (Nye 1932:57) en
Algarrobal ' ' '

“Whilst at the chief's village, a war messenger arrived carrying a piece of human flesh, taken from a dead tibesman
belonging to the Chief’s district, who has been killed along with two other men in a fight. The ebject of this gruesome act was
to rouse the people to action for revenge. Martin says that the old chief listened to the message of the Gospel, which tells of
another law from that of the past, and tuming to the messenger, he bade him retumn to his people and settle the disspute by
other means. The chief refused to call his people together as at other times, because of the new message he had heard”.

En este sentido, esta forma nueva de solucionar conflictos se construia como “otra ley”, la ley de Cristo,

que se levantaba por sobre la antigua y la desplazaba.

Seglin algunos misioneros, en ciertos casos, y particulamente en los Matacos, este desplazamiento se
daba por una natura! inclinacién religiosa del grupo. Smith (1927:151), comentando el pedido Mataco
de un maestro, decia sobre ellos que “they are naturally religious inclined and are very receptives. On
being asked what they would like us to teach them, one who visited the mission at Algarrobal said
“God’s words that are good, as you do at the other Mission”.

Por otra parte, los pedidos nativos de una mision se describian en términos de busqueda, por parte de
los indigenas, de una de las imagenes construidas sobre el misionero. Entonces, tales motivos podian
rondar entre pedidos de proteccion, de educacion, de civilizacion.

Hunt (1928:100) c_;or]‘taba que, estando en Selva San Andrés, Smith habia recibido la visita de un jefe
Toba que no solo poﬁf; de relieve el pedido nativo, sino que, con una retérica dirigida al publico lector,
manifestaba la significancia del modo de “ser pacificador” del misionero.

“who is anxious to secure education for his children, and the protection of the Mission. The chief says he knows that the
mission is not out to make money or breed cattle, but he wants something for the future generation. Meanwhile he has made
arragements to send some of his children to Mr. Smith. To get the significance of this: A chief of another tribe, speaking a
different language, has left his children with the Mataces under the care of the Mission, while he lives at a distance, It is one
of the most interesting things that has ever happened in our Mission, and shows that school work is of great imporance.

A su vez, los pedidos nativos podian expresar, en términos de los misioneros, un mensaje y un llamado
de Dios. En este sentido, los “mensajes enviados del cielo” querian significar que Dios habia elegido a
la SAMS para evangelizar a los nativos.

En 1927, cuando se procedio a la fundacién de Selva San Andres, Smith (1927:151) “feel that God has
called us out there and everything indicates that now and not later is the time”. Cuando, el mismo afio,
los misloneros de tal mision contaban sobre todas las facilidades que tuvieron para dar con el lote N°
10, decian que “one can but fee! that there has been a Divine guiding in the matter, and gives one the
assurence that success will attend this fresh effort of evangelization” (SAMS 1928 (3):40). Por su parte,
desde Algarrobal, “we have received a call from another village of Indians living several miles to the
north of the mission to go and teach them’ (SAMS 1929(9):81).
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Sin embargo, para Smith y los misioneros de la sociedad, el pedido Toba representé el llamado
explicito a la SAMS, pues “God is calIiriQ us to advance, and He has chosen whom He would send. Has
he chosen You?” (SAMS 1930 (15):20). Un afio més tarde, Smith (1931:22), retomando estas palabras,
agradecié a Dios el que “He has again chosen the SAMS to be the messengers od peaée, and that His
chosen servants may be strengthened and upheld during these coming difficult and trying months
immediately ahead of them’. En este sentido, desde lo discursivo se cerraba el ciclo comenzado con

Gardiner y proyectado como objetivo de evangelizacion: establecer la misién con los grupos Tobas.

Por ofro lado, los pedidos podian explicitar todas, o algunas, de las imagenes del misionero. El ejemplo
mas convincente en este caso fue el de los Toba de Sombrero Negro, pues, segun los misioneros, su
pedido respondia a la blsqueda simultanea de un protector, de un educador y de un evangelizador. La
cita de Grubb (1929:95) en el capitulo anterior sustenta esta imagen de pedidos multicausales.

Sin embargo, estos pedidos se insertaban en una cadena de solicitudes que reproducia. Tal como
expresaba Smith (Sams 1929 (7): 43), la historia del pedido toba

“is a story without frills and elaboration, of what is surely a most touching appeal, and one which shows the need of these
people for the Gospel. The Committee at home has authorized the Reverend R.J. Hunt to do what he considers necessary
and possible in the matter, but bricks cannot be made without straw, and mere decisions of Committee are not enough, real
practical help from home must be forthcaming if the work i to be undertaken”,

En este caso, la cadena se iniciaba con-ginativo, cuyo pedido se traducia en necesidad de la palabra
de Dios, hasta alcanzar la esfera mas alta de la sociedad misionera, el Comité de la SAMS. En todo
caso, lo que esto ponia de relieve, mas alla de la capacidad inmediata de responder en esta cadena,
era una idea de la comunidad religiosa de alcance internacional la cual incorparaba, aunque sea
virtualmente, al nativo como base de elia. Paralelamente, tales pedidos ponian de manifiesto la
incapacidad de la comunidad nacional de incarporarios. Al respecto, Amott (1936a:42) explicitaba que
“no Indians in the Chaco needed a Mission more then the Pitaga”, pues

“for many years, many soldiers, with modem equipment for making war, have tried to keep these Indians in order —and have
failed. With quiet teaching and leaving we hope that all these once-feared Indians will be changed so radically that there wil
be no need for soldiers in the Argentine Chaco —as far as our Indians are concemed at any rate-. We feel confident that we
shall succeed in this venture for Christ, for our new venture with Christ”. ’

Con lo cual, el discurso misionero se entroncaba con una problematica que trascendia la esfera
religiosa para insertarse en e! debate sobre la calidad ciudadana del indigena.

Al respecto, este debate aparecio en la SAMS al momento en que se estaban registrando cambios en
la geografia econdmica y social del Chaco. Para entonces, hacia 1930, la expansion y finalizacion de la
flinea férrea desde Formosa a Embarcacion, junto con el advenimiento de las empresas petroleras,

implicaron modificaciones en los patrones de ocupacion del espacio y en las condiciones de existencia
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de la gente que habitaba la region. Los misioneros eran concientes de estos cambios, y de los efectos
que fraian para las economias indigenas la ruptura con sus tradicionales formas de vida. Por ende, se
les presentd la necesidad de tener que reorientar el trabajo misionero para lograr que el indigena se
adapte a estas nuevas condiciones (Tompkins 1937).

Discursivamente, esto significd un giro en cuanto al concepto de “misionar”, pues desde ese momento
comenzé a afadirsele el valor agregado de “incorporar a las nuevas condiciones’, que, en terminos de
politica econémica implicaba el aumento de la presencia del Estado Nacional en la region. Y esta
presencia imponia la necesidad de que la poblacién de la zona sea identificada y reconocida como
“argentina”. En este sentido, el discurso misionero se hizo eco de esta problematica, y manifesto la
inclusion de ella en su repertorio. Posiblemente, esta estrategia haya servido para legiimar la labor del
grupo misionero con una nacionalidad diferente a la promulgada por el Estado. Sin embargo, como
esfrategia, se constituyd en una herramienta que ponia de manifiesto fa intencion de los misioneros de
lograr que “todos los indios de la mision tengan derechos ciudadanos y estén completamente
registrados” (Grubb 1930:8), es decir de estimular sentidos de pertenencia naciona!.

Paralela a esta inclusion discursiva, la praxis misional expresaba el mismo giro. Si bien ya desde hacia
tiempo que el himno argentino se cantaba en e! colegio de la mision los dias de fiesta Patria, alrededor
de 1930, la tarea misional comenzé a desarrollar las tareas relacionadas con registro civil (Everitt
1937). Sin embargo, la promocion del nacionalismo argentino’enla politica misional estuvo supeditada
a las proyecciones de crear una “iglesia Protestante Nativa™ (B. Grubb 1930:7). Al respecto, Everitt
(1937:35) sostenia que a fos misioneros les causaba placer “el ver esta gente [los indigenas] convertida
en ciudadanos de Argentina, pero un mayor placer ef saber que muchos serén ciudadanos de la Nueva
Jerusalem”.

Ahora bien, el discurso misionero contenia una imagen del indigena que lo definia como susceptible de
ser evangelizado o incorporado a la comunidad religiosa. Sin embargo, no contaba con una imagen del
indio como posible ciudadano. Por ende, tal imagen era necesaria no solo para legitimar la capacidad
del misionero inglés de generar un sentido de pertenencia a una nacion “ofra” respecto la propia, sino
también, y principalmente, para llevar a cabo tal requerimiento.

Al respecto, Pride se preguntaba si los indios comprendian que significaba ser un ciudadano de una

Repiiblica y objeto de una ley. El mismo (1932:79) se respondia diciendo

“he answer is, that Indians resident on the Mission station do understand this, not in its full meaning at preseht, but
gradually, the present generation and the rising one are beginning to leam that no fonger are the tribes of the Chaco
independent, isolated units, but part of the Republic of Paraguay”.
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En este sentido, Pride reallzaba |a distincién entre los indigenas que residi'an y los que no residian en
la mision para convertir discursivamente a ésta dltima en un espacio generador de conciencia nacional.
Como consecuencia de esto, se establecia una imagen dicotomica entre el indio fuera de la ley, la
mision, y el indio dentro de ella, como ciudadano (Grubb 1930:6). De todas maneras, mientras que la
primera imagen se definia como real, que la segunda se describia generalmente como potencial, es
decir viable en un futuro luego de que se cumpla el prerrequisito del indio civilizado, inscribiéndose en
lo que Briones (2002:46), citando a Delrio (2000) denomina un ‘“constante estado de
incorporacion/asimilacién, un “otro intermo”.

Como dijimos anteriormente, con el paso del tiempo, la implementacion de politicas misionales de
disciplinamiento fueron dando resultados que paralelamente estaban siendo evaluados y enjuiciados.
Tales resultados podian ser leidos en términos de un relativo éxito, progrese o, por el contrario, en
términos de reincidencia de costumbres tradicionales. De una u ofra forma, ambos contribuyeron a
conformar “un discurso de los resultados”, que convergia finalmente en una retérica del contraste. Tal
retérica ponia de relieve la diferencia entre imagen del indio que no habia estado en contacto con los

misioneros y la imagen del indio que habia estado bajo su “proteccion”.

Asi, la evaluacion de las politicas misionales en términos de éxito implicaba una lectura de los
resultados desde la imagen de una “‘comunidad cristiana”. Asi, Algarrobal -‘representaba, en tales
términos, “an outstanding Christian village, a light which aftracts others to this strange new thing in the
Chaco, a community at peace and finding happiness in the Christian Faith” (SAMS 1934 (5):39). Por
ende, pertenecer a la comunidad cristiana no significaba formar parte de la misién como ambito local,
sino estar integrado con otros en el ambito de la fe. Por ello, uno de los misioneros de Selva San
Andrés aclaraba (SAMS 1929 (8)50) que “we praise God for the faithful few and believe it is far better to
have them than a crowd of pecple who come out of mere curiosity”. Sin embargo, existia el peligro de
que tal comunidad, al crecer, incorporase a personas q'ue no eran sinceramente creyentes. Al respecto,
tal misionero, unos afos mas tarde, advertia (SAMS 1935 (7):67) que

“there is always a danger that Christianity may become popular. Once it become easier and more fashionable to join the
Enquirers'Class, and, in the course, go on to baptism, than to hold aloof, we have to be very much on our guard against
religious professors, and only God-given spiritual discemment will enable us to admit the true-hearted [...] “Of course, the
consistency of the fife is the ultimate test of the reality of the faith which actuates it, and so we are dependent very largely
upon the testimony which other Christians give... This open the door to a further possible danger, that of the encouraging the
leading Christians to report to us on the lives of others, to the extent of their becoming tell-tales”.

Por ende, los peligros estaban siempre al acecho y padian echar a perder los logros conquistados. En
este sentido, tales peligros se expresaban en [a reincidencia de practicas indigenas tradicionales, las
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cuales ya no eran representantes de un estadio de salvajismo y oscuridad, sino que corporizaban la
tentacién de un enemigo invisible. Asi, ef recurso a esta imagen invocaba una idea de “Guerra contra el
Mal", en la cual Dios. “is still able to breack down the chains of the enemy” (O. Leake 1934b 113).

Porque, como decta el viejo B. Grubb y Leake concordaba (Leake 1937:83), la guerra era permanente,

“side by side with the working of the Holy Spirit the devil also Works trought those who are his. In the early part of the quarter
there was an incident which made us realized how heathen many of our Indians still are. We have a man here who believes
himself to be bewitched by one of the leading witch doctor, Vulture by name, and occasionally he breaks out in vialent anger
against his supposed enemy”.

Ademas, el enemigo conducia a una mala moral o los “excesos inmorales”, al pecado y al suicidio por

envenenamiento con frutos. Panter (1930b:41) expresaba que, hacia 1930, en Selva San Andres,

“The enemy is strongly entreched... Frequent discoveries of bad moral blemished in those for whom much hope had been
entertained; recurrent attempts at suicide on the part of a numbering of gils and young women, necessitating immediate
drastic treatment and imposing a severe nervous strain on the Missionaries who alone realize the value of life; drinking-
feasts persisted in, in open defiance of both appeal and warning; continual changes in the personnel of the domestic staff;
owing to unreliability and immeoral conduct”,

Sumado a lo anterior, el enemigo era representado por ia figura de Saténas, quien se entretenia y
transitaba por entre la mision, y hasta utilizaba a los doctores brujos como arma suya. Asi, se
reportaron casos en que “Satan has beem busy in the lives of five, if not of other" (Panter 1930a:4), o
por ejemplo que en Mision E! Toba “the influence of the Witch Doctor. They are undoubtedly Satan’s
Chief weapon” (SAMS 1935 (8).88). Esta influencia satanica también tenia su discurso propio
sustentado en la idea de “the usual struggle between the medical missioanry and the professional

sorcerer has already begun in the toba Mission” (Amott 1933:6). Por su parte, Contaba Panter (SAMS
1929(11):128) que, en Selva San Andrés,

“We have realized this quarter perhaps more than before what a stronghold Satan has amongst the people here. During the
early part of the quarter, the witch doctoring and chanting seemed even worse than it was during the first drinking season

here; on two occasions special feasts took place, when the participants drugged themselves by placing a certain fruit in their . '

nostrils, and the noise accompanying the procedure was weird and horrible”.

Asi, el “discurso de los resultados” de las politicas misionales adoptaba una retérica que describia ios
éxitos esperados con una imagen de comunidad cristiana y los fracasos —o mejor dicho, los resultados
ambiguos — con una imagen de comunidad satanizada. Entre ambas, se expresaba una retorica de
contraste {Cox 1932, Treanor 1933, SAMS 1935) que definia la diferencia entre los indigenas que
habian sido afectados por el mensaje evangélico y los que (sean éstos de la misma tribu o de ofra).
Mientras que los primeros eran descriptos come “limpios, inteligentes y de confianza’, los segundos,
por oposicion, eran sucios y dependientes. |

Por ende, tal retorica ponia de relieve lo que -desde el discurso- se definia como los beneficios de la
evangelizacion, es decir, manifesfaba coémo habia operado [a “conversién” —en tanto estilo de vida- y en

qué direccion se orientaban [os cambios. En este sentido, no habia duda que lo que se pretendia con
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este tipo de discurso era demostrar la funcionalidad de la evangelizacién anglicana respecto de su
deber, como agente transformader, de “civilizar” al indigena. Sin embargo, esa funcionalidad adquiria
ciertas particularidades que resaltaban como marcadores de una diferenciacién respecto de otros
agentes transformadores. Y tal particularidad estuvo dada por la insistencia discursiva -y Tuego
veremos su contrapartida practica — en la idea de incorporar al nativo a una “comunidad cristiana’,
pues, mas alla de haber civilizado al indio, también lo habian cristianizado.

Al respecto, nos resulta interesante reproducir un comentario de Metraux respecto de la obra de las
misiones !hglesas en el Chaco, pues se apropia de esta retorica contrastiva retomando gran parte del

imaginario misionero respecto de siy el indio. Metraux dijo que (1934 15)

“The constrast is apparent among members of the same tribe, and is seen in those who live under the protection of the

Mission as compared with those who, for one reason or another, are outside that protection. These iatter are sullen, -

distrustfull and coarse, and like pursued animals, while over them hangs the curse which accompanies the decadence of the
race. It is an espectacle grim, and at the same time sorrowful. In the Mission, where they fee! themselves defended and
helped in their necessities, the rises again within them the features most characteristic of the sympathetic, free Indians; good
humour, kindness, a certain courtesy and probity... It is enough that they be ill, or slightly so, and they are attended to
immediately, and their children, going to school, leam to work, and -if slowly —are enabled to adapt themselves to new
conditions of life".

En esta cita, Metraux definia al nativo en los mismos términos que lo hacian los misioneros, es decir, a

partir del contraste presente enire los que habian sido sujetos de las politicas de disciplinamiento -

misional, y los que no. Sin embargo, también recogia el discurso de mediacion, tornando al misionero
como agente protector y transformador de un sujeto que seguia definiéndose como “indigena’. Y este
aspecto es esencial pues ponia de relieve que, al interior de estas politicas de disciplinamiento, existian
esferas o niveles de praxis misional orientadas a lograr, en el mundo indigena, tanto ef cambio cuanto
la continuidad sociocultural. Justamente, la retorica del contraste no hacia mas que manifestar
 discursivamente la ambigiiedad de politicas que, simultaneamente, se direccionaban hacia a

conversion del nativo en civilizado y cristiano y a la reproduccion de indigena en tanto tal.

Asi, si al principio el contraste se establecia entre dos mundos —el mundo salvaje y el mundo civilizado,
hacia fines de la década de 1920 se construia una retorica contrastiva en términos de cristianos y no
cristianos que, expresada en un discurso de los resultados, manifestaba la efectivizacion de politicas
misionales anglicanas. Tal efectivizacion condujo a que en ciertas misiones, la idea de comunidad
cristiana se haya establecido como hase para generar un sentido de referencia. Por el contrario, como
es el caso de la Mision Pilaga, tal sentido parece no haberse logrado.

Al respecto, este discurso, que se iba entretejiendo a medida que el proyecto y la politica misional se
desarrollaban, ponia de relieve la existencia de adhesiones yfo resistencias indigenas que hacian de la
mision un espacio de lucha por establecer una hegemonia cultural particular. Como campo de conflicto,

la mision también se constituia como un “espacio intermedio”, como zona en fa que confluian discursos
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e imagenes-superpuestas del sl mismo misionero y del otro indigena. Esta situacion de superpoéicic’m
de sujetos narrados no hacla mas que feﬂejar las 'paradojas que resultaban de la aplicaci()n de politicas
con diversos y complejos niveles de orientacion. En este sentido, el discurso misional tendi6 a construir
“sujetos indigenas” susceptibles de ser incorporados a diversas sociedades: la sociedad civil, la
sociedad religiosa y la sociedad nacional. Queda entonces por evaluar si, desde las politicas
misionales implementadas, se promovieron y efectivizaron tales incorporaciones.

e
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Capitulo V
POLITICA Y PRAXIS MISIONAL DE INCORPORACION Y ALTERIZACION

No cabe duda, considerando el proyecto y el discurso misional, que desde sus inicios fa politica
misional anglicana estuvo orientada hacia fa creacion de una Iglesia Protestante Nativa. El calificativo
de “Nativa” ponia de manifiesto la intencionalidad de generar una Iglesia diferente a la de la “Casa’,
como se llamaba a Inglaterra, en tanto que adquiriera rasgos que la definieran como integrada por
“indigenas conversos”. Con lo cual, la politica misional implicd una praxis misionera no solo tendiente a
evangelizar - en el sentido de convertir al cristianismo- y generar una comunidad de cristianos, sino
también abocada a la reproduccién de ciertos ambitos de la vida nativa, desde los cuales se pudiera
diferenciar y particularizar una Iglesia Protestante con ribetes indigenas.
En este sentido, tales politicas implicaron una praxis tendiente a generar procesos de comunalizacion
que iban a operar en dos direcciones. Por una parte, y en cuanto a la formacién de una comunidad
cristiana, la direccion fue principalmente religiosa. Por ofro, y en tanto la conformacion de una Iglesia -
nativa, la direccidn fue étnica. Sin embargo, esta (ftima fue supeditada no solo a los requerimientos de
“una politica principalmente abocada a la conversion, sino tambien a la necesidad de crear- una
comunidad nativa “pan indigena’, entendida desde el proyecto misional en términos de una cadena
étnica regional, la cual reconociendo genéricamente una base nativa, se levantaba por sobre ella
desconociendo las particularidades de cada una de los grupos étnicos que la componian. ettt
Paralelo a la promocién de estos sentidos de identidad, la politica misional promulgé, desde los afios
‘30, un sentido de pertenencia nacional a través de una praxis y un discurso orientado a generar el
reconocimiento de iconos y practicas argentinas como base de una nueva identidad ciudadana. Pues lo
que significaba la conversion y civilizacion del indigena era la desaparicion paulatina del indio como
“otro externo” a través de un proceso de aculturacion que, paralelamente, lo resucitaba como un “ofro
interno” en la comunidad nacional. Sin embargo, y a! igual que con la identidad étnica, la identidad
ciudadana estaria, por el momento, supeditada a las préacticas de comunalizacién religiosa, reflejando
una jerarquia de los modelos de comunidad promovidos desde la agencia anglicana que eran
diferentes de los promovidos desde el paradigma del estado-nacién. Sin embargo:ambos convergiran
en el presupuesto de que, para incorporar al indio a uno u ofro de los dos modelos, primero debia ser
civilizado, es decir, neutralizado en su condicién aborigen, para posteriormente poder ser absorbido por
ellos.
Este sentido fue, entonces, el que primariamente tomd y caracterizd a la praxis misionera de
evangelizacion.
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Como habiamos sefialado en el cabitulb IV, la necesidad de evangelizar al indigena se construia —enel
discurso misional anglicano -en términos de la erradicacion de préacticas y tradiciones que se tornaban
como trabas para el desarrollo y avance del nativo y su conversion en “indio-cristiano-civilizado”.
Traducido a una praxis especifica, tal erradicacién era paralela a la imposicion de nuevas pautas de
conducta y nuevas concepciones y significaciones sociales. Por ende, desde ambos ambitos de la
politica anglicana —discursiva y practica- se fueron delineando cuatro areas de disciplinamiento social
tendientes a conformar un sujeto indigena susceptible de ser incorporado a la comunidad “civilizada” y
cristiana.

Estas cuatro areas de disciplinamiento, denominadas por los misioneros como “departamentos de
trabajo misionero”, abarcaban la educacion, la salud, el trabajo industrial y la evangelizacion. Desde
estos ambitos, se promulgaron los procesos anteriormente descritos de comunalizacion religiosa, éfnica
y nacional. Sin embargo, y al coexistir —aunque en forma jerarquizada - los modelos contradictorios de
pertenencia social, desde los cuales se resaltaba pertenencia nacional como factor clave a la hora de
definir incorporaciones y exclusiones selectivas en una sociedad méas envolvente, la promocion de esos
procesos resultd en que tales- areas se desarrolfaran con una coloracién ambigua respecto de hacia
donde apuntaban. Pues, si por una parte, fa praxis misionera pretendio transformar las areas de cultura
nativa que eran expresion de un mundo salvaje y oscuro, por ofro lado, tendio a dejar en
funcionam'iento —0 no atacar directamente- otras areas de dicha culturaque-no se definian en términos -
de contradiccion con los preceptos que acarreaba e! modelo de vida “cristiano y civilizado™. Por ende, si
el primer movimiento de transformacion implicaba una “conversién radical” para lograr la incorporacion
del indio a las comunidades civil y religiosa, el segundo movimiento involucraba la permanencia de
marcaciones sociales que continuaban estigmatizando al indigena como tal. Lo curioso y complejo de
las formas que adquieren.esos procesos en relacion a la politica misional anglicana es que ambos se
llevaron a cabo paralela y simultaneamente no solo en cada una de las areas de disciplinamiento, sino

también respecto de una misma préctica y tradicion indigena.

Areas de disciplinamiento sogial

Los cambios operados en los indigenas pueden corresponderse, segn lo ha testificado el misionero
Pride (1932:78), a lo que el discipulo de Jesls, Pablo, escribio: “Si cualquier hombre esta en
Jesucristo, él es una nueva creacién”. |

—
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Desde los comienzos de la evéngelizacic’)n en el Chaco, los misioneros anglicanos fueron estableciendo
un “modo operando” que se reproduciria alos Iargb del periodo analizado. Ese_modo no solo implico la
puesta en marcha de ciertas politicas misionales, sino también de formas de relacionamiento social que
permitiesen fomentar la confianza y el conocimiento respecto del “otro cultural®.

En este sentido, los mis'ioneros de la primera generacion fueron etnélogos en un doble sentido. Desde
lo metodolégico, construyeron como requisito central la necesidad de vivir en las aldeas indigenas y
captar el punto de vista del nativo, o para comprender en profundidad aquello que se queria cambiar.
Tal como decia Hunt (1913b:124), “muchos afios de cercana intimidad con los nativos produce un
toque simpatico, pequefios gestos y maneras, modos de pensamiento y expresion y un inconciente aire
indiano”. Desde lo epistemolégico, se desarroliaron dos lineas de avance' respecto de la forma de
obtener conocimiento del mundo aborigen: el estudio dei lenguaje y el estudio de las costumbres y
tradiciones. En ambos sentidos, los misioneros se desempefiaron como trabajadores de campo,
despertando la admiracién de Metraux (1934:16) quien la expresaba concluyendo su articulo diciendo
que “no es solo un trabajo humanitario el que fue hecho en las misiones, sino uno muy provechoso
para la ciencia’.

Sin embargo, y como praxis misionera conciente y estimulada, el estudio del lenguaje se constituyo
como factor clave no solo como estrategia de acercamiento y modo de contacto con los grupos indios,
sino también como politica orientada a generar un vehiculo de transmision de significaciones y pautas
de entendimiento nuevas relacionadas con el mensaje evangélico. En este sentido, el estudio de
lenguaje indigena dio como resultado su trascripcion a la forma escrita y la conformacion de
diccionarios y traducciones? que permitieron llevar a cabo los servicios religiosos en el idioma nativo.
En cierta medida, este afan de traducir los cantos y lecturas de los rituales eucaristicos al lenguaje dei
pueblo en los que se llevaban a cabo respondia a los preceptos de una Iglesia Reformada que se
definia a favor de ese tipo de rituales, sobre todo porque permitian una mayor participacion de la
congregacion de fieles en los servicios religiosos. Pero también, el fenguaje indigena —y su traduccion
escrita- se tornd como un ambito especifico de reproduccion de particularidades étnicas direccionada a
generar, por sobre ella, una identidad supraétnica definida en términos de religiosidad protestante. El
fenguaje nativo, en tanto diacritico de identificacion étnica, se puso a disposicion de agentes misioneros
que lo utilizaron tanto para la reproduccion de esa identificacion cuanto la generacion de una nueva: la
identidad anglicana.

1 Tales temas han sido desarrollados en ef Capitulo |l
2 Hunt publicd en la Universidad de Tucumén la gramética Mataca , Tebboth,un diccionario toba-castellano, publicado por la

misma Universidad, Grubb dirigid la traduccion del nuevo testamento en Mataco. A. Leacke ha traducido al toba porciones .

de las sagradas escrituras.
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A partir aquellas lineas de avance, los misioneros fueron ampliahdo sus redes sociales y dandose a
conocer, con lo cual les fue posible entrar en contacte con los indigenas y establecer las condiciones
para la fundacién de una mision. Para el caso de Algarrobal, su establecimiento no involucré ninguna
agencia nativa directamente, en tanto fa mision respondié méas a los proyectos de la SAMS y a las
necesidades de los Hnos. Leach de mano de obra indigena, quienes le habian ofrecido el terreno para
tal proposito. Vale recordar que para entonces, el gobierno boliviano habia prohibido la migracion de
nativos de su territorio hacia los ingenios safto-jujefios, prohibicién que posiblemente expresaba el
desarrollo de un capitalismo agrario que iba tomando los contornos de una geografia nacional en
formacioén. En este sentido, la praxis misionera anglicana, si bien estuvo —creemos- guiada por un
proyecto evangélico que pudo echar raices en el Chaco argentino, fue funcional a los requerimientos
de un capital industrial que favorecié la instalacién de un protestantismo ingles — junto con el flujo
monetario y humano que traia aparejado. Puede plantearse como hipdtesis de futura investigacion la
idea de que esta funcionalidad entre el capitalismo y el protestantismo en 1a region fue percibida por el
actor indigena, lo cual lo llevo a evalvar mas detenidamente su participacién y asentamiento en
Algarrobal. Respecto de lo que no hay duda es que dicha mision, en comparacion con las posteriores,
tuvo un ritmo de crecimiento lento.y, por ende, la efectivizacion de las politicas misionales ~con el
consecuente proceso de cambio y continuidad que puse en marcha- se realizé en forma paulatina. Esto
se comprueba en que, recién-ocho aﬁos‘ después de su creacion, la mision tuvo sus primeros
conversos. En contraste con Algarrobal, la creacién de otras misiones anglicanas en el Chaco
Argentino, sobre todo las ubicadas en el Pilcomayo, conté —desde lo discursivo- con una mas activa
agencia indigena. En consecuencia, el crecimiento demografico y arquitectonico se desarrolio mas
intensamente.

Cabe sefialar que la fundacion y permanencia de ias misiones acarreaba la necesidad de la
participacién activa y comprometida de ciertos grupos indigenas. Por una parte, desde una perspectiva
indigena, tal actitud implicaba la sedentarizacion de éstos en el terreno de la mision, fo cual se
constituia como medio para el acceso a un recurso cada vez mas dificil de conseguir, la tierra en
calidad de “lote cultivable”. Pero, paralelamente al acceso de lotes cultivables, la pc;litica de
territorializacion implicd efectos sustancializadores en las pertenencias “étnicas”. Paralelo a estos
efectos de establecimiento de clertos limites sociales- territoriales relacionados con la conformacion de
una comunidad misional, se estimuld una pertenencia Mataco?® que recogié gente de diversas aldeas de
la misma etnia. |

3 El término Wichi, que actualmente se utifiza como autoreferencial de la comunidad misienal, para entonces no estaba en
uso.

L
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Por una parte, y desde la perspectiva misional, esa actitud de participacion y compromiso indigena
permitia la existencia de la mision como espacid disciplinante. Pues, paralelo a las lineas de avance,
muy desarrolladas en la época de Urundeles hacia principios de la década de 1910, y a medida que se
lograba la sedentarizacion de algunos indigenas en el espacio de la misién, los misioneros fueron

definiendo las politicas de disciplinamiento que se implementaron en todas las misiones de la SAMS,
entre las que se encontraban las del Chaco Centro-occidental Argentino. Al respecto, estas politicas
proporcionaron la forma concreta a partir de las cuales las comunalizaciones diversas fueron
adquiriendo sus tonalidades. Por ello, es esencial visualizar no solo como se definian y jerarquizaban
estas politicas, sino también como se ponian en funcionamiento y se orientaban a tratar de producir los
sentidos de pertenencia involucrados.

Segin A. Leake {19332:68), la politica misional se caracterizé por abarcar

“Jour main branches or departments Evangelistics, Ecucational, Medical and Industrial. First and foremaost comes the
Evangelistic. We may say in passing that, although we recognize the great importance of the others, they are carried on with
the one object of helping the people and bringing them into closer contact with us, so enabling us to bring the Gospel home
to them by practical service as well as by preaching and to fit them for Christian Service. We find that with the medical work
many come to the mission who would not otherwise do so. Through the school work we are able to establish friendship with
the young men and women as well as with the children.-In the industrial work we are able to really get fo know the older men
and to talk to them of the things that matter” '

En este sentido, y tal como lo menciona Leake, tres de los cuatro departamentos de trabajo misional
estaban subordinados a -y se convertian en medio para — el que se definia como el mas importante: la
evangelizacion. Este esquema, que habia sido desarrollado en el Chaco Paraguayo bajo la direccion d
Grubb, adquirié su contorno definitivo en Algarrobal. Desde los inicios de esta misidn, tales politicas se
constituyeron como los ejes basicos de una politica destinada al disciplinamiento completo de la vida
indigena. Este modelo se reprodujo en las demas misiones del Chaco Argentino y Boliviano. Sin
embargo, Algarrobal adquirid el status de arquetipo de misién, posiblemente pofque su antigliedad
permitié un desarrolio méas afianzado de las politicas. En todas las misiones, tanto la educacion, como
la salud y el trabajo industriall se tornaron vehiculos especifico de evangelizacién. Sin embargo, y més
alla de ello, cada uno de ellos expresd un ambito de la vida indigena que debia ser cambiado para
lograr la efectiva conversion hacia el cristianismo y, por consecuencia, la adquisicion de la “calidad
civilizada”. En cada uno de estos dmbitos, existié una especie de “figura o practica emblematica’ que
debia ser erradicada, y por lo tanto, las politicas expresaron la persecucion sistematica de estas
figuras. Sin embargo, el “doctor brujo” se construia en problema delegado al ambito evangélico, pues,

desde la mentalidad misionera, esta figura se convertia en un tropo que condensaba todo aquello que -
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era deseado erradicar: en lo médico, en 1o educativo y en lo productivo. Tal tropo adquirié una
relevancia tal alta que en casi todos los reporteé trimestrales, el “staff’ misionero incluia un pequefio
parrafo para expresar la lucha contra esta figura que, desde la agencia anglicana, se elevaba como
sujeto liminal al que deseaba reemplazar.

En todo caso, las politicas anglicanasmisionales implementadas en las misiones correspondieron a lo
que Hunt (1912) '

Por ofra parte, las politicas misionales estaban integradas a un ritmo indigena que reproducia el ciclo
de subsistencia caractérizado por la movilidad estival. Pues, si bien los misioneros ya no seguian a los
nativos en estos circuitos come lo habian hecho en la época de Urundeles, sus politicas se veian
afectadas por la disminucion de participacién indigena en los momentos dispersion al monte o de
migracion a los ingenios. Esto se percibia principalmente en el ambito educativo, en tanto los nifios

dejaban de asistir al colegio para acompafiar a sus padres en dichos circuitos.

Respecto de estas politicas educativas, los misioneros construyeron colegios, en algunos casos de una
habitacién, en otros construcciones mas complejas con aulasf y ofras oficinas, como espacios
especificos destinados a la instruccion de un doble tipo de conocimiento.

Por un lado, el maestro. misigrero, y luego el maestro indigena, ensefiaban a los alumnos a leer ¥
escribir en el idioma nativo y en castellano. Al principio, y como experiencia exploratoria, se abria un
colegio matutino para los nifios de la mision. Se consideraba que el nifio “debia ser ensefiado leer para
que se convierta en lo que nosotros deseamos que se convierta — estudiantes de la palabra de Dios”
(Panter 1930b:42), pues era la esperanza de la misién para el futuro el que se constituyan como pilares
de una “Iglesia Militante” (Laws 1918:71). Luego de esta experiencia, y dependiendo de la demanda de
asistencia al colegio, se comenzé a dictar clases nocturnas a los adultos. Estas clases, igual que la de
los nifios, incluia una instruccion primaria sobre lengua y mateméticas. Ya hacia 1930, se iniciaron las
asignaturas de historia argentina, geografia y aritmética (Metraux 1933b; SAMS 1934 (10). Para ese
entonces, era comiin observar un mastil con la bandera argentina delante del colegio, cantandose el
himno nacional en momentos de fiestas patrias (Hunt 1923). Este hecho parecio haber generado, en
varios agentes gubernamentales, una sorpresa descrita desde el discurso misionero como una profunda
emocion. Pero, mas alld de esto, manifestaba la intencién de acoplar varias esferas de poiitica
educativa misiona!; esferas orientadas a cristianizar y argentinizar, en términos e idioma indigena, al
indio. A su vez, este acoplamiento se complejizaba con la adopcion de ofra practica nativa, si bien

organizada por los misioneros, caracterizada por la distribucion de comida y utensilios, que se.
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reproducia al momento de festejar fechas religiosas —Navidad y Pascua - y fechas patrias -9 de Julio y
25 de Mayo (SAMS 1931(5)139). Estas fechas se constituyeron como emblemas representativos de la
existencia de una comunién, con posibles grados de disfuncion, entre las variadas pertenencias que
coexistian al interior de la mision.

A su vez, un cambio mas imperceptible estaba teniendo lugar, ya que paralelo a esta politica, se fue
afianzando en vida indigena la “idea” de educacion en relacién a espacios y personas determinadas
para ello. Tal como decia un reporte sobre Algarrobal (SAMS 1918 (3):62), la idea de educacion ha
entrado en sus mentes, y los alumnos mas viejos 0 mas avanzados se deleitan mostrando su
conocimiento a los compafieros mas jovenes y nuevos, significando una verdadera ayuda a los
maestros”. En este sentido, tal politica comenzd desligar la responsabilidad de la frasmision de
conocimiento y tradicion de los miembros adultes de la comunidad étnica, para transferir tal
responsabilidad a los misioneros. Al respecto, esto significd la pérdida de la exclusividad indigena en la
decision de qué contenidos serian transmitidos y cuales no, conduciendo a que uno de los medios mas
efectivos de socializacion y comunalizacion encargados de generar una “tradicion selectiva™ que los
sustente, se haya escapado del control.

Por ofra parte, y afianzada la politica misional educativa y cosechado -en términos de la metafora de la
“semilla” - los “frutos” de ella, se lograron organizar giras educativas por las escuelas de alrededor de
la mision. Tales giras estaban destinadas a alentar a los maestros indios y a la gente de las
comunidades del monte a participar en las*clasés*dé' de instruccion y orientacién. Por lo cual, y asi
como lo expresaba White (1933:138), ' \

“this school work is indeed a means to an end, especially as we bear in mind, that all “mportant factor in the Christian’s life,

- namely, the reading of the world of God. For it is that which, by the spirit of the living God, can make these souls ‘wise unto

salvatiory, and likewise build them up in Truth and Faith”,

A su vez, y por mas que estuviera subordinado a la expansién del Evangelio, fa escuela se tomo como
espacio para la promocion de otros tipos de instruccion: se consolido como apoyo al enfrenamiento
industrial y se constituyé en vehiculo de ensefianza sobre la salud ya sea a través de campafias de
higiene organizadas hacia* los nifios -y sus madres-, COMO en espacios para proveer la nutricion en lo
que respecta a la alimentacién de nifios y ancianos. Laws (1918:71) lo expresaba diciendo que “la
limpieza es una leccion que lentamente se esta forzando: cualquier nifio que viene a la escuela sin
lavarse es prontamente enviado a la esquina del aula, donde una mujer nativo lo fava con agda y
jabén”.
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Las politicas médicas contaron con una estructura parecida, tanto en la -arquitectura como en su
funcionamiento. En general, cada una de las misiones tuvo acceso a un dispensario, en el cual una
médico -y una enfermera, si habia en el *staff’- curaba a los pacientes y entregaba medicamento. Las
tareas médicas incluian la atencién a pacientes enfermos que iban al puesto sanitario, como también
visitas a domicilio y campaias de vacunacion que se extendian por fuera de la mision, hasta involucrar
a familias de criollos blancos y personas de origen inglés. Los casos generalmente atendidos eran
lastimaduras, picaduras de arafias y, a veces, de serpientes venenosas. Cominmente se presentaban
casos de mujeres jovenes que se envenenaban con la ingesta de frutos salvajes. Tales casos
requerian de intervencion médica pues esa ingesta podia provocar la muerte del paciente. Sin
embargo, como se constitufan al igual que ofras en practicas definidas dentro de los canones
misioneros como “a erradicar”, su solucién mas que médica era divina, es decir, a través de la
conversion en el estilo de vida. En este sentido, varios aspectos de practicas indigenas relacionadas
con la respuesta social hacia la posible muerte de un enfermo fueron intervenidas y cambiadas,
orientadas, por lo tanto, hacia una concepcion cristiana de la vida y la muerte. £l caso méas claro que se
nos viene a la mente es el de un episodio narrado por un misionero en San Patricio, en el cual,
contaba, una mujer habia sido gravemente mordida por un alligator. Recurriendo los presentes al
médico de la misién, le pidieron asistencia para socorrerla,

“pero la asistencia que ellos requerian era que le suministremos a la chica veneno para que trabaje mas rapido de lo que
ellos pedian. Eso fue, por supuesto, impasible de hacer, percia atencidn médica fue otorgada a pesar que en ese momento
habia poca esperanza de que la chica viva con tal terrible herida. Para prevenir qiie1s‘gente de la aldea la envenene, fue
necesario traerta al campamento misionero y cuidarla por un tiempo” {Cox 1934:75).

El relato prosigue contando que la chica se salvd. Pero lo significativo del episodio reside, a nuestro
entender, en que la intervencion misional no solo se produjo en el &mbito de la vida indigena, sino
también en el de su muerte, extendiendo, asi, los ambitos de disciplinamiento misional.

En relacion a las campafias de vacunacion, éstas tenian la intencién de generar una idea de
prevencion. Sin embargo, el misionero comentaba que “era dificil para la gente visualizar y tomar la
més elemental medida de higiene para prevenir ya expansion o contagio de enfermedades [....] Bueno,
es realmente dificil inculcar higiene en estas personas, pero por la gracia de Dios se puede y se hara’
(SAMS 1931 (5)140). Los reportes trimestrales informaban los estragos poblacionales que producian
las epidemias, no solo en las comunidades indigenas, sino también en los asentamientos blancos. Ya
avanzado el disciplinamiento sanitario, los misioneros comenzaron a evidenciar los resultados de estas
politicas en tanto hubo casos en que las epidemias que asolaron a la poblacién de la regién no
afectaron la gente de la comunidad.

Por otro lado, la politica sanitaria también estuvo orientada a cuidar la salud de nifios recién nacidos y

de sus madres. En Algarrobal se cred un Puesto de Maternidad muy equipado y atendido por un |
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médico y una enfermera especializada en tal area. En este ambito, se estimuld la mayor participacién
masculina en lo referente a la higiene del bebé. Royce {1928: 26), una enfermera misionera de
Algarrobal, contaba que

“atendiendo un caso de maternidad, el evento que causa la mayor excitacion es el bafiado de los
bebés: incluso los miembros masculinos de la familia estan realmente interesados, y se agrupan dentro
de su cabafia a presénciar el acto, el cual es llevado a cabo bajo condiciones muy primitivas. Pero las
mujeres ancianas no estan tan contentas con el evento, y astutamente se deslizan para sentir el agua,
Sin embargo, gradualmente estan siendo educadas hacia el uso mayor de este liquido para propésitos
de higiene”

Sin embargo, el médico misionero, en tanto agente que restauraba la salud, tuvo que generar
mecanismos especificos que le hicieran acreedor de un reconocimiento y una legitimidad —aunque sea
minima- para desempefiar tal tarea, pues venia a cuestionar, ocupar y reemplazar una figura
tradicional, la de los -doctores médicos, esencial en la estructura sociocultural indigena. En este
sentido, el discurso sobre el “conflicto usual entre e! médico misionero y el profesional” (Arnott 1933:6)
puede considerarse un mecanismo especifico para marcar selectivamente a un sujeto interno que debe
simultineamente desacreditado e incorporado. Principalmente, este mecanismo operé desacreditando
a tal sujeto en el ambito de la medicina, e incorporandolo en el &mbito religioso —previa su conversion.
Por ende, ese descrédito se basé en hacer discursivamente visible 1a ineficacia de! doctor-brujo para
resolver los problemas relacionados con deseqdilibrios en la salud. Cabe considerar :que-el‘'médico
brujo, segun la cosmologia, era considerado un ser liminal, es decir, un ser que podia tener acceso al
mundo de los espiritus muertos, los cuales eran los causantes de tales desequilibrios. Ese acceso le
permitia conectarse con el espiritu que habia causado la enfermedad y lograr echarlo del cuerpo del

_paciente mediante cantos acompafiados de tambores. Al respecto, Amott (1933: 6) comentaba que

a veces el doctor brujo se vuelve desafiante y tiene que ser echado de la misién, pero, generalmente encuentra una excusa
para volver. La mayoria de la gente esta deseosa de verdadera ayuda médica, perc hay veces que paréce peligroso
negarse a la administracion de sus cuidados curativos profesionales

En este sentido es que los misioneros debian suprimir un agente cuyo espacio social no se reducia al
ambito médico. Por el contrario, y de alli su construccion selectiva .como figura conflictiva, el "witch-
doctor” representaba todo aquelio que habia ser erradicado. Luego veremos en las politicas
evangelizadoras la coincidencia —si es que lo es- cronoldgica entre la disminucion de practicas de los

doctores brujos y la aparicion de una imagen de! misionero como portador de poderes sobrenaturales.

Ahora bien, la praxis misional direccionada al campo de disciplinamiento en el trabajo industrial

incorpord una serie de medidas partir de los cuales los misioneros pretendieron generar una comunidad
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misional autarquica, ya que justamente uno de los objetivos de |a mision era el convertir a los indigenas

en sujetos autosuficientes (O. Leake 1934a). Con este objetivo, los misioneros loteaban el terreno dé
la misién, y luego de la organizacion respecto del lugar donde se construirian los edificios basicos, se
distribuian los lotes entre las unidades domésticas asentadas en torno a ella. Al respecto, desde el
discurso misionero, ia idea de que cada nativo tenga su lote se edificaba sobre un imaginario de aldea
agricola autoabastecida. En este sentido, las practicas indigenas de caza, pesca y recoleccion se
constituian como practicas subordinadas a otras formas de lograr la subsistencia, como podian serlo
las de huerta y granja. Sin embargo, tales practicas no fueron condenadas ni construidas -desde el
discurso anglicano- como aspectos a erradicart. Por el contrario, y he aqui otro de los ambitos de la
vida nativa que seran reproducidos como indicadores de alteridad, los misioneros anglicanos asentaron

sus misiones en tieras que fuesen funcionales a la permanencia de esas practicas de subsistencia.

- Como comenta A. Leake (1931:53), esta consideracion fue tenida en cuenta al momento de decidir

donde establecer la Mision el Toba, pues “el rio es el lugar natural del indio, y él se va a sentir mucho
mas en casa en una mision con facil acceso a él. También esta tierra es ideal para el culfivo’. Sucedid
parecido en el establecimiento de la Mision Pilaga, cuando Amott (1936b) tuvo en contemplacion las
mismas condiciones de acceso a lugares de pesca {rio y laguna), caza y recoleccién (el monte). En
relacion a esto, los habitos alimenticios mantuvieron el consumo del mistol, la miel y el pescado. Por su
parte, la continuacién de la recoleccién de la algarroba implicd un cambio en su elaboracion para el
consumo, pues mientras transformada en aloja era una bebida a “erradicar”, su conversion en alimento
sdlido permitié su permanencia como fuente de calorias.

En este sentido, la persistencia de estas practicas de subsistencia también implicaba la posibilidad de
movimiento en el territorio. Sin embargo, regionalmente se estaba dando el proceso de ocupacion de
tierras fiscales por criollos ganaderos, lo cual conducia a la conversion de ese territorio en propiedad
privada y convertia en delito el transito indigena por él. Frente a este situacion de arrinconamiento

fisico y espacial, los misioneros convirtieron el terreno de la misidn en espacio donde

Indians are rejoicing of freedom of movements, not permitted to others... Half league up and down stream form us, is
recognized as Mission Indian, and they therefore enjoy freedom form molestation and graves trouble to which others are
subjected. We feel grateful for this recognition and other courtesies shown to us by the authorities form time to time (Smith
1934:18).

Queda claro, entonces, que parte de la reproduccion del nativo en tanto colectivo social asociado a la
tierra y formas de subsistencia cazadora-fecolectora estaba intencionalmente marcada como
distintividad étnica.

41,0 cual no quiere decir que no hayan sido objeto de discurso. Segin Wright (2002), la préctica de ia marsica fue calificada
en términes de vagabundeo por los misioneros. .

R e
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Por otra parte, el disciplinamiento economico estuvo orientado, en términos de Hunt (1915:6), a lograr
que los indigenas “vivan una existencia menos ruinosa’ y sean entrenados en agricultura, granja y
trabajo de transporte y ofras industrias para ambos sexos, que permitan mejoras en las casas, en las
condiciones en comida regular y gustos superiores y en ideas mas aguda” (NT). En este sentido, las
politicas industriales se acoplaron con fas educativas, ya que, ademas de instruccion primaria, los
_indigenas recibieron entrenamiento especializado en algin tipo de produccién. Por ello, el trabajo
industrial se organizé, principalmente en Algarrobal, en tomo a la'instruccion en tipografia, carpinteria,
construccion y vialidad. Tal entrenamiento se lievo a cabo en talleres construidos especificamente para
este fin. Un aspecto interesante de este tipo de trabajo era que estimulaba la reproduccion de pautas
laborales grupales, pero refuncionalizadas al estilo europeo de talleres corporativos. Al respecto, el
sector industrial actuaba como una unidad de produccién, dentro de la cual los medios y los resultados
de produccion eran comunitarios. A su vez, este hecho acentuaba los lazos al interior del grupo,
conduciendo a que se desempefien en términos de solidaridad y reciprocidad. Por su parte, las mujeres
también fueron entrenadas como empleadas domésticas y sirvientas, cocineras, lavanderas, etc. En
cuanto a fa produccion artesanal, se estimuld la generacion de los articulos de madera, como muebles
y adornos para la venta directa en la tienda de a mision y en ofros comercios y clientes particulares de
la region. En tanto mano de obra entrenada en construccién, los misioneros actuaron como
intermediarios en la consecucion de contratos laborales. Tal como mencionamos en e! capitulo lll, en
Algattobal los misioneros consiguieron que los nativos asentados alli frabajen en forma de mano de
obra contratada para la construccion de caminos y para la obtencion de lefia para el ferrocarril. Sin
embargo, los misioneros tuvieron que contar con el apoyo de los lideres indigenas tanto para este tipo
de trabajos cuanto a los relacionados con el trabajo industrial en la misién. Este dltimo, si bien no
implicaba costo a la misién, involucraba el consentimiento del jefe locat para su realizacion (O. Leake
1934a).

Por ende, estas politicas de disciplinamiento industrial lograron vincular a los grupos étnicos con el
mercado capitalista. En general, la politica misiona! estimulé la economia de mercado a traves de la
produccion de mercancias y artesanias para el intercambio logradas a partir de un entrenamiento
industrial. Segin Tompkins (1935:49), “el entrenamiento es esencial para habilitar a esta gente salvaje
a entender los privilegios y responsabilidades de la civilizacion, a asentarlos en una vida y a tomar el
lugar como ciudadanos de la tierra en que nacieron” (NT). Sin embargo, para la subsistencia, los
grupos nativos continuaron dependiendo de dos formas altemadas: por una parte, el modo de
produccién basado en la caza, pesca y recoleccion, modo que reproducia pautas econdmicas

tradicionales; por ofro lado, el asalariamiento como fuerza de frabajo estacionaria en los ingenios agro-
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industriales salto-jujefios. De hecho, el rol de los ingleses Hns. Leach fue central a la hora de evaluar
porqué y como los misioneros anglicanos han"podido establecer sus misiones en el Chaco Centro-
Occidental. _

En este sentido, las politicas de disciplinamiento industrial tendieron a generar, simuitaneamente, tanto
a incorporacion de los grupos étnicos a la formacion capitalista regional cuanto la exclusion de ella en
términos de una reproduccién doméstica basada principalmente en las formas de subsistencia nativa.
Sin embargo, aquella politica también estimuld la formacion de talleres corporativos que funcionaban a
la par de los anteriores como un tercer modo de produccidn, vinculado como el asalariado, con una
significacin occidental del trabajo. ' '

Finalmente, las politicas de evangelizacion no solo implicaron un disciplinamiento religioso sino también
formas particulares de ordenamiento cultural, que han tenido efectos en la organizacion sociopoiitica. Al
respecto, estas politicas estuvieron orientadas hacia dos aspectos de la vida social nativa: por una, al
relacionado con el sistema de creencias y cosmovisiones corporizado en un conjunto de practicas y
rituales que fueron abiertamente perseguidos con el objetivo de erradicarlos; por ofra, al conjunto de
actividades referidas a formas de relacionamiento intra e interétnico. Por ello, estas politicas de
disciplinamiento trascendieron la persecucion de shamanes, fa represién de fiestas y rituales orgiasticos
y la reorganizacién cosmovisional, para crear nuevas redes de sociabilidad que conllevaron a procesos
mediante los cuales fueron decantando las nuevas maneras de imaginar, contornear y delimitar-la
comunidad local - la mision- en toda su dimensidn.

En este sentido, la evangelizacién se orienté a lograr -lo cual no quiere decir que lo haya hecho
totaimente- el reemplazo de un sistema de tradiciones y valores por otro, cuyos paramefros, definidos
en funcion de una civilizacion occidental, eran construidos en términos de una hegemonia cultural que
inscribi formas particulares de dominacién. Par ende, este proceso involucrd que todos los sistemas
simbolicos indigenas —y misioneros®- se vean afectados en un doble proceso: por una parte, “invadidos’
por nuevas concepciones y creencias relacionadas con fa incorporacion del mensaje evangélico; por
otro, “vaciados” de viejas representaciones, creencias y rituales. Paralelo a ellos, se estimuld la
permanencia de ciertas otras practicas ~los cantos, los tambores, -. Todos estos procesos convergieron
y decantaron en |a formacion de una “zona intermedia’, es decir de una cultura que se definia desde las

adopciones, pérdidas y resignificaciones de elementos diacriticos.

* Al respecto, los misioneros fueron conclentes de los procesos de reajuste cultural 2 los que estaban constantemente
expuestos. En palabras de Pride (1933:81) “It is amazing how one’s ideas have to be readjusted on the mission field"
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El caso mas emblematico de una praxis misional tendiente a la erradicacion de practicas indigenas
constituyé, como ya mencionambs, el doctor brujo, y la mujer médica en el caso de los Toba. Segin los
misioneros, los reportes trimestrales informaban respecto de los “conflictos” que presentaba la
presencia de tal actor, y la conversion de un doctor brujo en cristiano implicaba la “victoria” de Dios
frente a este enemigo. En todo caso, tal victoria expresaba un éxito —sino total, si parcialf- respecto de
fa construccion de ta hegemonia en el ambito local.

Las politicas disciplinantes en este sentido tuvieron el efecto de hacer disminuir la presencia del doctor
brujo en la cotidianidad de la vida indigena. Paralelo al registro misional de este hecho, los misioneros
fueron paulatinamente investidos —o se construyeron discursivamente- de los poderes sobrenaturales
que anteriormente personificaban al doctor brujo. En este aspecto, un interrogante que se nos plantea
gs si efectivamente existié un desplazamiento, desde Ia agencia indigena, de caracteres de un agente
a ofro. Pues, la clave para entender a ambos se sit(ia en la lectura del confiicto entre ellos en términos
de luchas hegeménicas por imponer-0 preservar- un sistema de valores y précticas a la fotalidad de la
comunidad. A su vez, tanto el misionero como el doctor brujo se constituian como sujetos
intermediarios de varios mundos. Sin embargo, fos misioneros coyunturalmente tuvieron la ventaja —si
se la puede denominar de esa forma- de mediar en procesos de comunalizacion que desde la sociedad
politica mas envolvente se estaban promoviendo. En este sentido, el misionero logré corporizar tres
comunalizaciones' claves para la insercion del nativo en la sociedad nacional y para su paralela
reproduccién como grupo etnificado y subatternizado.

La fiesta de la algarroba constituyé ofra figura crucial de la politica de erradicacion. Esta fiesta se
llevaba a cabo en verano, época que representaba econémicamente un momento prospero y de
abundancia, y socialmente uno de intensificacion de lazos reciprocitarios. Tal fiesta constituia un
complejo sistema de practicas -y creencias- que se ponian de manifiesto durante varios dias, e
implicaban la produccion y el consumo de la aloja’ en el transcurso de danzas, bailes y cantos. Desde
una perspectiva misionera, todas estas practicas representaban “excesos inmorales”, con lo cual debian
ser progresivamente dejados de lado por la agencia indigena. En este sentido, las politicas tendieron a
enjuiciar y prohibir los bailes y las bebidas en fa mision. Sin embafgo, habia ciertos aspectos del ritual
de la algarroba que eran funcionales a las formas de participar en los servicios religiosos.

Al respecto, los cantos y la poesia (Hunt 1923a, SAMS 1928) servian a estos fines y fueron mantenidos,
estimulando las voces y creando un coro para la iglesia. Hunt contaba (1923a:34) que en Algarrobal

® Al respecto, resulta sugerente indagar procesos de resignificacion de la figura del doctor brujo en la nueva estructura
misional, pues, més que una “victoria cristiana”, puede implicar resistencias camufladas y cambios en continuidad.
7 Bebida nativa producida a partir de la fermentacion de las vainas de algarroba.

W,
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‘una y otra vez en la mafiana temprano, escuchaban un cantar bajito en la aldea, especialmente al
momento después de la muerte de un amigo o un pariente, y no le hemos dado mayor impoftancia a
ello, al haber visto expresiones de tristeza y lamentacion por la partida” (NT). El énfasis dado en la
liturgia angficana a los cantos y a los himnos hizo que tales practicas de intensifiquen, introduciéndose

cambios mas sutiles como la orientacion de los tonos y el volumen de la voz.

El sistema de creencias —definido desde el discurso misionero como supersticiones- también fue objeto
de redefinicion misional. La creencia en el "alma” de los muertos fue adoptada y refuncionalizada en
términos cristianos de la vida después de la muerte. Sin embargo, lo que si fue inducido a desaparecer

fue el temor a tales espiritus y las practicas asociadas a ello.

Por lo cual, en el aspecto religioso, el cambio fue mucho mas radical que en ofras esferas de politica
misional. La expresion “conversion”, que implicaba adoptar una forma de vida cristiana, involucrd ia
resignificacion de variados ambitos de la existencia indigena —expresados en las politicas tendientes a
ello- . La politica disciplinante supuso exponer claramente cuales eran los ambitos primarios de la vida
indigena que iban a ser erradicados. En este sentido, las “figuras emblematicas” mas atacadas fueron
las derivadas del ambito sociocultural y religieso —supersticiones y doctores brujos-, y prohibidas
deliberadamente en el &mbito de la misidon pues se fornaba a como méaxima figura de alteridad
imposible-de-ser incorporada tanto a la comunidad religiosa cuanto a la comunidad nacional. En este
sentido, la reincidencia de estas practicas llevaba tanto a ser objeto de un discurso contrastivo, cuanto a
ser sujeto de suspension y despido de la mision.

Sin embargo, existié una esfera mas “pacifica” —o menos violenta- de las politicas disciplinantes en
esta area, que se relacionaban con modalidades evangelizadoras a través del precepto y del ejemplo,

practicando una vida cristiana sin excesos, acorde con el evangelio y lo predicado por la iglesia.

En este sentido, la politica misional no se orienté hacia la compulsién de realizar bautismos
generalizados. Por el contrario, y sobre todo en los primeros afios de Algarrobal, el ingreso formal a la
comunidad cristiana‘ dado por el sacramento del bautismo fue escasamente promovido. Un reporte
misional (SAMS 1920 (1): 2) informa la razén de ello diciendo que

*hay muchos que desean ser bautizados, pero los misioneros estan decididos a “hasten slowly”. Sienten que ellos no
entienden lo suficiente de la religion animista natural, e]., la creencia en los espiritus, sobre lo que todavia estan reticentes, y

hasta que sepan més, sera dificil decidir qué creencias y costumbres ellos they would be bound to “give up”, for renunciation
must in some form or other accompany faith and obedience”.
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’

Se necesitaron afios para que, desde 1a praxis misionera, se incorporaran formalimente los indigenas a
la comunidad religiosa. Sin embérgo, el bautismo se constituyd como una de las muchas practicas que
promovieron el sentido de pertenencia religiosa. Entre ellas, se encontraban la asistencia a los
servicios y a las clases de instruccién religiosa, la participacion en los coros y en las fiestas religiosas.
La preparacion para el bautismo, en general, estaba a cargo de uno de los indigenas evangelistas. Sin
embargo, gran pérte de la tarea evangélica relacionada con el suministro y preparacion para los

sacramentos fue exclusiva responsabilidad de los misioneros ingleses.

La Navidad fue una de las fiestas religiosas que adquirié una tonalidad étnica, pues no solo se convirtid
en momento especifico de distribucion de bienes, sino también en un momento para ia reunion de las
diferentes parcialidades del grupo. En especial, las diversas aldeas de Matacos del Pilcomayo solian
reunirse en Selva San Andrés para tal fecha, en la cual compartian el servicio, recibian una porcion de
la camé que se distribuia, y se practicaban deportes. En relacion a éstos ultimos, los misioneros
introdujeron el football, y en algunos casos, se mantuvo el hockey como practica deportiva tradicional.
Arnott (1933: 6) comenta sobre los Tobas que “estos jovenes son afectos al deporte y encuentran gran
placer en su extrario juego de hockey, practicado con un palo y una pelota de madera”. Metraux {1933)
afirmé este hecho sosteniendo que los partidos de jockey se realizaban dos o fres veces por semana,
en los cuales los indigenas se dividian en dos equipos hereditarios. '

Aparte de los cuatro ambitos explicitos de politica misional, existio toda una serie estimulos y
restricciones a otros a@mbitos de |a vida social indigena en respuesta a las necesidades de generar
sentidos de pertenencia y marcaciones y desmarcaciones selectivas. Estos procesos implicaron
también espacios de disciplinamiento y de socializacion destinados tanto a la incorporacion de “habitos

civilizados” como a la reproduccion de elementos de la cultura indigena.

La estructura misional absorbié —y se levantd por sobre- la estructura indigena en términos de crear
una comunidad con un sentido de pertenencia religioso. Ei sistema de liderazgo nativo permanecio
como base a partir de la cual se aglutinaba el grupo o la parcialidad. Sin embargo, éste se articulé al
sistema de liderazgo religioso, dando por resultado una figura que condensaba dos sentidos de
pertenencia: el étnico v el religioso. En Algarrobal hacia 1925, Martin era tanto un jefe local como un
lider cristiano (SAMS 1926:6). La legitimidad de ambos liderazgos parecia residir en su capacidad para
articularlos y responder y promover las dos identificaciones. Al respecto, este hecho pohia de
manifiesto que 1a estructura misional necesitaba de los lideres indigenas para movilizar al grupo a su

cargo. Esto se presentaba particularmente claro cuando los misioneros necesitaban de la mano de
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obra nativa para el mejoramiento ‘infraestructural de la mision. Sin embargo también manifestaba la
necesidad del lider indigena de contar con el apoyo misionero. Tal apoyo parece haber sido crucial a la
hora de solucionar conflictos interétnicos y de mediar entre comunidades de diferente grado de
integracién social.

Vale la pena aclararque estas politicas no se orientaron solamente a la reproduccion o desaparicién de
practicas nativas locales. Hubo ejemplos de casoé en que se cuestionaron, enjuiciaron o prohibieron
actividades adquiridas por los indigenas en los ingenios, como el habito de mascar coca o et juego de
cartas (A. Leake 1933b), no necesariamente de raigambre étnica. Con este pretendemos poner de
relieve que, las politicas misionales de disciplinamiento social estuvieron orientadas no solamente a
erradicar costumbres, practicas y significaciones salvajes e imponer ofras civilizadas, es decir, en
“civilizar al indio”, sino principalmente a estimular sentidos de pertenencia que adquirieron tonalidades
étnicas, nacionales y religiosas.

Siendo ellos mismos agentes i.ntermediarios entre colectivos sociales con diferente grado de
agregacion y acceso al poder, los misioneros estimularon simulténea, pero jerarquicamente, tres
procesos de comunalizacién. Por una parte, y siendo su objetivo primario establecer una Iglesia
Protestante, sus politicas de disciplinamiento se encauzaron a generar una comunidad cristiana
cohesionada en términos de creencias y sisterhas~de valores protestantes. En este sentido, dicha
comunidad se constituyd como eje referencial desde el cual se relacionaron los indigenas con otros
grupos de 1a regién. Desde el punto de vista de una hegemonia cultural, los agentes misioneros
lograron imponer su sistema de creencias en la comunidad local. Las situaciones de resistencia al
nuevo dominio cultural fueron leidas como reincidencias viciosas e inmorales causadas por enemigos
invisibles y expresadas en un discurso de los resultados que, mostrando el contraste entre un antes y
un después, reificaba su hegemonia como agente civilizador.

Por otro lado, también se reprodujeron précticas y elementos de la cultura indigena que permitieron el
mantenimiento de pertenencias étnicas. En este sentido, este mantenimiento se inscribe, desde una
perspectiva nativa, en procesos de continuidad y cambic que redefinen al sujeto indigena como
‘producto mestizo”.

Finalmente, y en menor medida, se estimularon practicas tendientes a mostrar una nacionalidad
argentina a partir de iconos, practicas rutinizadas del canto al himno y saludo a la bandera, e
instruccion primaria de conocimientos conforme a la tradicion selectiva del pais. No estando en
condiciones de evaluar la recepcion y agencia indigena respecto de este tipo de comunalizacion —en

tanto dicha perspectiva no fue objeto de anélisis- sostendremos que, desde las ‘poli'ticas anglicanas de
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disciplinamiento social, ia incorporacion del nativo a esta nacion se dio principalmente desde el ambito
econémico, como incorporacion “subalternizada” de mano de obra indigena al mercado capitalista
regional, ya que dichas politicas parecen haberse orientado a generar condiciones favorables para la
*subsuncion indirecta del trabajo al capital’ (Trinchero, Pichinini y Gordillo 1992)

Por ende, y en tanto comunidades diferentes -la religiosa y la nacional — desde las cuales se
construyen ‘hegemonias particulares tendientes a ‘incorporar” al indio como sujeto dominado
culturalmente en una y econémicamente en otra, la comunalizacion étnica deviene en forma altemizada
de reproduccién indigena.
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_ Consideraciones Finales
INCORPORACION CONDICIONADA E IDENTIDADES CONTRAPUESTAS

Habiendo recorrido proyectos, discursos y politicas misionales anglicanas de la primera mitad del siglo
XX, estamos en condiciones de pensar de qué manera tales mecanismos han involucrado dinamicas
de incorporacion y alterizacion de los grupos indigenas del Chaco Centro- Occidental afectados por

ellos y conducido a generar comunalizaciones especificas.

Al respecto, la agentividad misionera puede ser evaluada en términos de una economia politica de la
produccion de la diferencia cultural que, simultaneamente, definié al “ofro indigena” desde su diferencia
y desde su semejanza con un “nosotros religioso” que se recortaba como parametro de representacion
de un modelo de civilizacion. En este senfido, ese tipo de evaluacion amerité considerar la puesta en
marcha de mecanismos —discursos y politicas- desde los cuales los misioneros fueron progresivamente
marcando y desmarcado, alterizando e incorporandc al sujeto nativo a sentidos de pertenencia
variados: nacional, étnico y religioso. Estos procesos de comunalizacion permiten hablar del misionero
anglicano en calidad de agente intermediario respecto de dos colectivos sociales: fa comunidad
nacional y los grupos indigenas de la region considerada. R e

Pues justamente el rol de intermediacién de estos agentes esta determinado por su capacidad de
, . N dnvein . . "
articular y estimular simultaneamente sentidos de pertenencia y de lograr una incorporacion

condicionada de! indigena que son funcionales a una hegemonia nacional en formacion.

Haciendo una retrospectiva de fa trayectoria que adquirieron el proyecto, el discurso y fa politica
misional anglicana, podemos observar la forma en que desde el inicio de su evangelizacién en el Gran
Chaco, los misioneros fueron fogrando construir formas particulares de hegemonia cultural al interior de
las misiones centradas en la produccién de imagenes y practicas tendientes a poner en marcha dos
procesos contradictorios en relacién a las poblaciones indigenas asentadas en ellas: por una parte, se
estimularon procesos de incorporacion a dos colectivos sociales diferentes —el nacional y el religioso- a
través de comunalizaciones de grados de alcance igualmente diferentes; por ofra parte, se estimuléron
procesos de alterizacion a través de la marcacién de algunos elementos cuiturales como diacriticos
especificos de la otredad nativa.
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Asi, en los inicios de la misionalizacion del Gran Chaco, fa experiencia adquirida en los viajes y en la
evangelizacion de los Lengua en el Chaco Paraguayo de Barbrooke Grubb, Richard Hunt y Andre Pride
decantaron en la construccion de un discurso sobre su “odisea” chaquefia que fue perfilando los
contornos tanto de las representaciones imaginadas que circularian en la SAMS sobre el Chaco y su
gente como de un proyecto y de politicas disciplinantes que atravesarian las fronteras para
establecerse y desarroliarse en el Chaco Argentino. Por un lado, esas representaciones imaginarias
implicaron considerar al nativo como un “buen salvaje supersticioso” y con una “oscuridad espiritual”
necesitado de politicas disciplinantes que puedan elevarlo de esta condicion e insertarlo en el camino
de la ‘“civilizacion”. El agente idoneo para esta tarea era el misionero, capaz de civilizarlo —

evangelizarlo- como prerrequisito para su incorporacion en la sociedad nacional.

Ambas imaginarizaciones se trasladaron al Chaco Argentino cuando, formulando un proyecto de
evangelizacion regional, los misioneros necesitaron justificar ante la sociedad nacional su presencia y
objetivos el la region. En.este sentido, y retomando lo propuesto por Briones y Delrio (2002:72)
respecto de que “sobre quienes fueron consfruidos con parametros de maxima alteridad {grupos
chaquefios y fueguinos] primaba la concepcién de que primero debian ser civilizados y luego
argentinizados",A los misioneros anglicanos se constituyeron como agentes intermediarios,
responsabilizandose en que este transito —salvaje-civilizacién-ciudadanizacion sea llevado a cabo.

Al respecto, una vez organizado el “staff’ misionero encargado de iniciar tal tarea, se fueron
consolidando cuatro politicas de disciplinamiento social, las cuales no solo asegurarian la conversion
del indio al cristiano -y su incorporacion a una comunidad de fieles-, sino también iniciarian el pasaje

del trinomio mencionado -legrando a “futuro” su incorporacién a una comunidad nacional.

Sin embargo, la finalidad de crear una Iglesia Protestante Nativa” introducia un elemento clave para la

caracterizacion del rol intermediario del misionero anglicano en los procesos de hegemonia nacional.

Pues, si ambas incorporaciones —a la nacion y a la iglesia- requerian que ciertos ambitos de la vida

nativa sean inducidos al cambio para responder frente al ideario de civilizacion de las dos
comunidades, también ambas incorporaciones necesitaban que otros &mbitos de la vida indigena sean
reproducidos intencionalmente como elementos culturales distintivos, haciendo de ellos una marca
visible de alteridad. En este sentido, los misioneros anglicanos pudieron generar simultaneamente
procesos combinados de cambio y continuidad en las condiciones de existencia de los grupos

TR (hee o
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2
indigenas a través de una economia politica que marcaba la diferencia sociocultural y la desmarcaba

como tal.

Tal es asi que, desde la primera concrecion del proyecto misional en el Chaco Argentino, se pudieron
en marcha mecanismos disciplinantes que se orientaban a civilizar diversos aspectos de la vida
indigena —educativo, sanitario, industrial y espiritual-. Estos mecanismos se fornaron eficientes al
momento de efectivizar politicas para crear una lglesia Protestante Nativa de amplitud regional,
sustentada en una imagen de “pueblos indigenas en cadena’. Resulta interesante retomar este
imaginario construido por los misioneros a principios del sigio XX, pues implicaba una “visién
antropologica avanzada® respecto de esquemas etnicistas de vérios los agentes de gobierno
contemporaneros a ellos, quienes compartimentaban realidades que estaban entrelazadas y en
movimiento. En todo caso, la idea de “pueblos indigenas en cadena” nos remite al concepto de cadena
étnica, por ejemplo, definida por Braunstein (1999)'.

Sin embargo, tal imaginario misionero tuvo su funcién clara como justificativo ideolégico que ratificaba
fa intencion de crear una iglesia de raigambre regional con base indigena, la Iglesia Protestante Nativa.
En relacion a esto, el objetivo de crear este tipo de iglesia se constituyd como base desde la cual se
pretendiera-mantener e incorporar a ella ciertos elementos indigenas, pues eran ellos los que le
otorgarian el tipo de tonalidad étnica buscada por la SAMS - que pudiera elevarse como distintividad
frente a una Iglesia Protestante Inglesa. Esto explica el afan por reproducir el idioma nativo y las
practicas asociadas a formas de subsistencia y sistemas culturales propios. Sin embargo, tal
reproduccidn de elementos nativos se circunscribié a aquellos que, desde e! discurso misionero, no se

convirtieron en necesariamente erradicables.

En este sentido, el discurso misionero tuvo su papel clave en la economia politica de la produccién de
fa diferencia cultural (Briones 1998). En tanto constructor de “tropos narrativos’, el discurso misional ~
sobre si mismo y sobre el indic- se elevd como mecanismo eficaz a fa hora de definir rasgos culturales
erradicables —y por ende, obligados a desaparecer- y rasgos culturales inofensivos —y por ende,
permitidos de permanecer. Al respecto, el brujo médico se torné en la figura emblematica de 'elemer_ltos
nativos a ermadicar, pues €l condensaba fodo lo que se erguia como traba al logro de las
incorporaciones civilizatorias. Como tropo discursivo, su imagen fue objeto de marcacion como maxima

alteridad, porque corporizaba lo “indeseable” y erradicable. Como contracara, el misionero se elevd a si
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mismo como imagen de figura “mediadora”, es decir como un tropo discursivo que condensaba los -

sentidos de proteccion y pacificacion. Sin émbargo, estas imégeneé contrapuestas que se enfrentaban
en la esfera de! discurso, manifestaban un conflicto mas profundo, una lucha hegemédnica por
mantener, el primero, por cambiar el segundo los valores y practicas propios de la cultura indigena.
Como colorario de esta lucha hegemonica, dos situaciones nos vienen a la mente. Por una parte, el
hecho de pensar la manera en que el pedido indigena de un misionero o una misién como blsqueda
de proteccién y educacion puede leerse ‘en términos de autoidentificacion con las formas hegemonicas.
Por ofra, y como contracara de lo anterior, el hecho de visualizar un discurso de los resultados que,
poniendo de relieve la existencia de adhesiones y/o resistencias indigenas, manifestaba una.agencia
nativa que también actuaba en un campo de fuerzas desigualmente distribuidas, en el cual todos los

agentes involucrados se desenvolvian en &mbitos de negociacion, resistencia y condicionamiento

Desde ambos angulos, por consecuencia, la mision fue definida tanto un espacio de lucha por
establecer una hegemonia cultural particular, cuanto un “espacio intermedio”, en el que confluian

discursos e imagenes superpuestas de! sl mismo misionero y de! otro indigena.

Hacia 1930, cuando las coyunturas socioecondmica —revalorizacion de la tierra como consecuencia de
la consolidacion del capitalisme agrario- y sociopolitica — agudizacién de conflictos y mayor presencia
estatal en la zona como consecuencia del establecimiento de fronteras nacionales- se manifestaron en

la misi6n, las nuevas condiciones de vida impusieron la necesidad de incluir en el discurso misional el

deber civico nacional, promoviendo la necesidad de girar hacia una politica que incorpore al nativo a la

comunidad nacional en términos de ciudadanos. En términos discursivos, este giro se manifesto en la
aparicion de imagenes que remitian al indio como sujeto ya cristianizado y civilizado, que “comenzaba”
las sendas de, en palabras de Briones y Delrio {2002}, la argentinizacion.

En este sentido, la comunalizacion nacional, en términos de ciudadanizacion, se convirtio en un
procéso de constante incorporacién /asimilacion (Briones y Delrio 2002) - pof lo menos hasta 1944-,
mientras que la comunalizacion religiosa se efectivizo a traves de la puesta en funcionamiento de
politicas de disciplinamiento social, que condujeron a-que, en ciertas misiones, la idea de comunidad
cristiana se haya establecido como base para generar un sentido de referencia.

Esta diferencia entre uno y ofro proceso puede explicarse a partir de entender como oper6 la

“incorporacion condicionada” estimulada por los misioneros anglicanos.
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Desde nuestro punto de vista, los misioneros generaron formas particulares de incorporacion del nativo
a la sociedad nacional. Esta particularidad se expresa en la existencia de una condicién para tal
incorporacion: una comunalizacion religiosa previa que se halla efectivizado, sino total, si parcialmente.
En este sentido, los misioneros estimularon primera y principalmente la generacion de un sentido de
pertenencia a una comunidad religiosa anglicana. Esto se lievo a cabo a partir de la puesta en marcha
de politicas misionales que intentaron disciplinar todo elemento de la vida indigena que se contradijera
con los preceptos de la fe cristiana. En este sentido, y al no ser contradictorio con el proyecto
civilizatorio construido desde el estado nacional como solucion a la presencia indigena, tal proceso
pudo ser funcional tanto a fa sociedad nacional como a la sociedad religiosa de la SAMS. Sin embargo,
recién se comenzd a inculcar un sentido de pertenencia nacional cuando los misioneros, evaluando la
efectivizacion de las politicas en lo que respecta a crear una identidad religiosa, comprobaron que la
comunidad cristiana habia sido conformada. Al respecto, y desde una perspectiva misionera, no cabia
duda de que una vez logrado esto, las diferentes comunalizaciones también estimuladas estarian
subordinadas a la cristiandad.

Por ello, la incorporacion condicionada de! indigena a la comunidad nacional -una incorporacién
paralela a la comunidad religiosa anglicanas involucré la visibilidad de un tercer sentido de pertenencia-
el étnico-, el cual se reproducia desde la agencia anglicana como factor clave para la creacion de una
iglesia protestante con tonalidades nativas. En este sentido, la marcacion del indigena como tal en su
incorporacion a la comunidad religiosa conllevd a que su incorporacion a la comunidad nacional, en
tanto subordinada a la anterior, reproduzca este patron. Sin embargo, las politicas disciplinantes que
marcaron y desmarcaron los distintos dmbitos de la vida nativa, resultaron en una “incorporacion
diferencial” del sujeto indigena respecto a ambas: a la comunidad nacional, y en tanto “geografia
regional de alteridad” , se incorporé como mano de obra —“otro subalternizado™- subsumida a! capital en
el ambito doméstico; a la comunidad religiosa, como indigena converso Yy cristiano -‘otro étnico
sustancializado > territorializado™ en el espacio de la mision. |

Por ende, y retomando la hipdtesis plantada en el Capitulo i, podemos afirmar que tanto la politica —
praxis- cuanto el discurso misional anglicano se constituyen como un engranaje de los procesos de
incorporacién y alterizacion de pueblos indigenas en el cdntexto de fa consolidacion de una hegemonia
nacional.
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Al respecto, intentamos poner de relieve la simultaneidad en que ambas esferas de la politica misional
ponen en marcha mecanismos homogenizadores —desde los cuales de desmarca y se incorpora- y
mecanismos diferenciadores —desde los cuales se marca y se excluye- que operan en el entramado de
las comunalizaciones diversas, estimulando la coexistencia de grados o niveles variados de
ambigliedad entre los sentidos de pertenencia que estén en juego. En este sentido, esta simultaneidad
implica, a su vez, la generacion de identidades indigenas contrapuestas, cuyas lealtades se encuentran
diferencialmente arraigadas y conflictivamente relacionadas. En estos caso, la identidad étnica se
convierte en la sombra de una identidad religiosa que se promulga come referencial, tornandose el
“indio cristiano” como imagen de comunién entre ambas. En esta comunion, la identidad nacional
queda relegada, en el caso indigena, a ambitos econdmicos en los cuales se construyen como
subaltemizados.

Asi, el habernos focalizado en los misioneros anglicanos como agentes intemediarios nos ha permitido
visualizar su agencia como articulador de dos procesos que se co-producen simultdneamente -la
formacién de la nacion argentina en términos de “nosotros nacional” y la formacion de grupos étnicos en
términos de “otros internos indigenas”.

Sin embargo, consideramos que para un analisis mas acabado del tema se requiera abordar tal agencia
desde una perspectiva que enfoca la agencia indigena, pues es a partir de alli que se puede echar luz
sobre la forma en que los procesos hegeménicos de produccion de la diferencia cultural son resistidos,
renovados o incorporados. En este sentido, concordamos con Boccara (2001, 2003% y b) sobre la
calidad bifasica de los procesos involucrados en las dindmicas-de formacién de grupos. Al respecto,
creemos que esta investigacion puede y debe complementarse con el andlisis de procesos
etnogenéticos experimentados por los grupos indigenas que han sido objeto de las politicas misionales
anglicanas. Tal analisis puede permitir no solamente poner en perspectiva los procesos mas sutiles de
‘adaptacion en resistencia” que operan al interior de un grupo en su relacionamiento con las
condiciones externas, sino también poner en comparacion las formas en que los mecanismos generales
descritos por nosofros —en cuanto a discursos y politicas misionales anglicanas- fueron desigualmente
adoptados, adaptados y resignificados por las poblaciones indigenas afectadas por ella. |
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En términos de etnicidad, entendemos que el anlisis de los procesos de etnogénesis permitiria
apreciar las estrategias nativas que condujeron a la aparicion de formas originales e innovadoras
{Gruzinski 1999) de grupos indigenas/étnicos a través de la ponderacion, seleccion y reelaboracion de
diacriticos de identificacion ofrecidas desde el poder estatal (Juliano 1992, Bechis 1992) y desde la
politica misional anglicana. Desde este angulo, cabria preguntarse sobre los diferentes grados de
adhesian que las poblaciones nativas desarrollaron frente a los valores promovidos hegemonicamente a
través de las politicas de disciplinamiento social. Para este examen, pensamos que seria (til retomar la
pregunta de Alonso (1994: 398) de hasta donde la gente indigena acepta, reformula o rechaza la

cultura hegemonica.

Contemplando juntamente el enfoque propuesto aqui y el analisis de los procesos de etnogénesis
permitiria ver como las realidades indigenas estan construidas simultaneamente por miltiples voces
{Beckett 1988) y por variadas practicas e imaginarizaciones que provienen tanto desde arriba -
alterizacién e incorporacion - como desde abajo —etnogénesis-, prometiendo también un analisis que
puede pasar del primer tipo de representacion al segundo y viceversa. De esta manera, seremos
capaces de restituir la responsabilidad y el compromiso que cada uno de fos colectivos sociales

analizados han tenido en las formas de representar historicamente a si mismos y a otros.
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