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Durante el siglo XIX el territorio ocupado por la sociedad hispanocriolla fue
expandiéndose mas alld de los limites acordados con los grupos indigenas de Pampa y
- Patagonia, suscitando reclamos, ‘desconfianza, ataques y nuevas negociaciones. Al
mismo tiempo, los indios llevaron a cabo distinto tipo de acciones orientadas a
promover los encuentros y los intercambios con agentes del gobierno y con la
poblacién criolla y europea. La visién indigena acerca de los blancos se vio
alimentada por las sucesivas experiencias de contacto y las interpretaciones propias
sobre estos hechos. Un recorrido por una serie de acontecimientos que fueron parte
del proceso de conquista de los territorios pampeano-patagénicos permitird el
andlisis de diversas situaciones de encuentro y negociacién en las que los indios
manifestaban distintas opiniones acerca de los cristianos. En algunos de estos
episodios me detendré especialmente por la valiosa informacién que aportan a este
estudio.

Luego de la Revolucién de Mayo de 1810 la atencién hacia la politica de
fronteras se vio desviada por la preocupaciéon por las guerras civiles entre los
gobernadores de Buenos Aires y los caudillos provincia'_les, a quienes se aliaban
algunos caciques, mientras que estancias y chacras iban expandiéndose mas alld de
los fuertes y fortines (Conquista del Desierto 1987). Entre las iniciativas que llevé a
cabo el gobierno de Buenos Aires, interesado en asegurar el camino a las Salinas (ver
Mapa 3) y con la intencién de establecer alli un fuerte y una poblacién, encargé al
coronel Pedro Andrés Garcia una expedicién de reconocimiento. La comisién realizé

el “clasico camino de Lujdn a Salinas Grandes” (Hux 2003: 64-65).
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El diario de la exped1c1on‘ esctito’ por« Gafma

1810 2002) descnbe los

~ encuentros y negociaciones con dlstlntos cac1ques e indios. a lo largo de todo el

recorrido. A la altura de la guardia Cruz de Guerra, Garcia envio' un recado dando

aviso de su paso a las salinas al cacique Lincon, instalado en las cercanias del camino

a transitar, por medio de dos vecinos de la Guardia, conocidos y amigos del cacique,

uno de ellos, lenguaraz. Esta referencia nos muestra asiduas conexiones entre Lincon

con una guardia fronteriza cercana a sus territorios, lo que nos indica que

probablemente se mantuvieran intercambios con los pobladores criollos. Mientras,

acampada en Cruz de Guerra, la expedicién de Garcia también recibié a un indio,
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con un mensaje del cacique Turufidn, anunciando que lo esperaba en Salinas. Mas
adelante, el coronel recibié un recado del cacique Lincon, que informaba que “habia
pasado noticia a los caciques comarcanos para venirse, y venir juntos; que le esperase
en el punto en que me hallaba, y que al mismo tiempo le mandase algiin aguardiente
y yerba para él y sus gentes” y otros mensajes de diferentes caciques, con las mismas
pretensiones y anunciando su llegada al siguiente dia al campamento.

Mientras la expedicién seguia su marcha, se acercaban caciques e indios,
interesados en pedir aguardiente de regalo, o intercambiarlo por jergas y ponchos,
aumentando asi la poblacién del campamento y los desérdenes. Vale aqui aclarar que
al utilizar la palabra “desorden” lo hago siguiendo el relato de Garcia, que, como cabe
esperar, refleja su mirada orientada a buscar seguridad y lograr concretar los
acuerdos, cuestiones que los indios no aceptarian tan facilmente. Frente a esta visién,
los acercamientos para pedir y/o exigir obsequios, especialmente aguardiente, los
altercados y las interminables disensiones entre los indios serian un estorbo para
Garcia y representarfan una realidad dificil de asir. Por otro lado, también puede
pensarse en estos constantes movimientos como un artilugio de los indios para
dificultar el célculo acerca de su niimero a los expedicionarios -uno de los intereses
que guiaban esta campaiia (Garcia [1810] 2002: XIV y 10).

Avanzado ya el recorrido, llegé el cacique Lincon con los caciques, Medina,
Cayumilla, Aucal y Gurupuento, a quienes se recibié con la debida ceremonia en su
honor y para ahuyentar a los malos espiritus, mientras segufan arribando otros
caciques. En el capitulo VII analizaremos este tipo de ceremonias de bienvenida. Se
convidé a los caciques con mate de azucar y recibieron yerba, tabaco, pasas,
aguardiente y galleta. En parlamento, los caciques manifestaron a la comitiva que
“era un acto de su generosidad permitirnos el paso”, presentdndose cada uno como
“principal de la tierra a vista del otro”, ofreciendo su gente como auxilio, y pidiendo
permiso para alojarse en el campamento y para tratar con los “vivanderos”.
Continuaron los pedidos de aguardiente, de buen modo, con amenazas y por fuerza 'y

casi toda la noche se escucharon llantos, voces y alaridos. De pronto, llegd a todo
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galope el cacique Lincon, manifestando a Garcia que “por haberme ido a visitar, le
habian asaltado sus toldos y le habian muerto a su mujer y demads familia, y robado
toda su hacienda, y que para perseguir a los ladrones y facinerosos, le franquease 30
soldados armados” —en una escena que nos recuerda al pedido de auxilio que
realizara Chulilaquin a Villarino en 1783, como vimos en el capitulo anterior. La
solicitud de Lincon obtuvo una negativa como respuesta y el cacique amenazd con
arruinar la empresa despachando “correos a todos los caciques interiores, (como lo
hizo), para que embarazasen la expedicién y la asaltasen” junto con su gente y demas
aliados de la comarca (Garcia [1810] 2002: 19). Acerca de la postura de Lincén, Hux
(2003: 64) observa que probablemente el cacique se veia amenazado por las
expediciones a Salinas Grandes, que generarian situaciones de tensién y donde no
faltarian episodios en los que expedicionarios también se habrian apoderado de
haciendas y de indios, aunque los diarios oficiales “no digan nada”. Ademds, Lincon
parecia tener fresco en su memoria atropellos sufridos por él y por su padre a manos
de los espafioles’®.

Los caciques reaccionarian de maneras diversas ante la llegada de los blancos.
Asf, un hijo del cacique Epumur, perteneciente a una agrupacién huilliche
valdiviana asentada en una franja de territorio entre el Colorado y el Salado de
Buenos Aires bajo el liderato de Quinteleu (Bechis 1999), desaprobd el
comportamiento de Lincén y desmintié sus dichos, ofreciéndose a informar a Garcia
de cualquier novedad, avisindole a su padre. Al dia siguiente llegdé Epumur al
campamento y, acerca de los entredichos con Lincon, dijo que este cacique era un
hombre de mala conducta, conocido embustero, odiado atn entre los indios, que él
“era la causa de algunas incomodidades con los espafioles, levantando especies” y

“habia difundido en la tierra, por noticias de algunos espafioles, que éstos venian a

18 En 1780 habia sido tomado preso y llevado a Martin Garcia, luego de que ocurriera un malén que
fue contestado con una gran expedicién desde Cérdoba, si bien el cacique habia firmado un tratado de
paz en 1771 con el gobierno de Buenos Aires, atin cuando un afio antes su padre habia sido muerto
“traidoramente” por el comandante Pinazo, luego de participar en una cruenta expedicién contra los
tehuelches (Hux 2003: 64).
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poblar ciudades en el Guamini, Laguna del Monte, Salinas y otros parajes”,
manifestando su oposicién a ello.

Resulta interesante encontrar una referencia a etnénimos en el discurso de los
caciques. Podria tratarse de una simplificaciéon de Garcia para hacer comprensible su
relato, aunque también podemos pensar en una utilizacién de estos nombres por
parte de los indios, destinada a que los enviados del gobierno de Buenos Aires
pudieran identificarlos. Bechis (1999) identifica la propuesta planteada por Epumur
como una estrategia de asimilacion que veia en la instalacién de “ciudades de los
blancos” la posibilidad de facilitar el comercio. Los valdivianos se distinguian asi de
los grupos pampeanos que los rodeaban y se oponian a que las poblaciones hispano-
criollas corrieran la frontera oficial establecida en el rio Salado desde 1742. Asi,
Epumur denunciaba que “todos estaban en la mayor insubordinacion”, mientras que
él “habia sido criado en las inmediaciones de Valdivia, donde se respeta a los
mayores, se reconoce la superioridad del gobierno y obedece al Rey; donde habia
Obispo y Padres que trataban con amor a los indios” ~postura que habria rodeado de
enemigos y amenazas a este cacique, sus hermanos y familias. En cambio, este
cacique, segin sefiala Garcia, lo encontraba conveniente, por “el comercio reciproco
que tendrian, remediando sus necesidades”, asf como “por la seguridad de otras
naciones que los perseguian, como los ranqueles, guilliches y picuntos; pues a él le
acababan de robar todas sus haciendas, hasta los vestuarios de sus mujeres,
dejandolas totalmente desnudas” (Garcia [1810] 2002: 21).

En la transcripcién que realiza Garcia acerca de las palabras de Epumur parecen
entremezclarse la posicién del cacique favorable al establecimiento de poblados
criollos en el camino a las salinas con las intenciones del funcionario del gobierno
interesado en poblar las campafias. Esto puede apreciarse en la argumentacién que
Garcia puso en boca del cacique para justificar los asentamientos cristianos en
territorio indigena. Segtn el diario de la expedicién, manifestandose a favor de la
instalacién de las poblaciones pretendidas por los hispanocriollos, Epumur habria

continuado su discurso afirmando que “la Laguna de Salinas no la habia creado Dios
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para determinados hombres, sino para todos como parte de su mantenimiento, y lo
mismo la tierra, pues era para los hombres y sus animales”. De esta manera, si en este
lugar Garcia “quisiese hacer un palacio, lo podia hacer, y nadie podia impedirmelo”.
De igual manera se refiri6 a que si “su Rey queria hacer ciudades, le era muy gustoso,
y debian serlo todos los que como él tuviesen muchos hijos”. Ciertamente, estos
argumentos que Garcia refiere haber escuchado de Epumur resultan demasiado
coincidentes con las inquietudes, y también con los razonamientos, del propio
coronel acerca de la cuestién de la ocupacion de las tierras indigenas y su disgusto
por la influencia de los refugiados criollos entre los indios, que mencionaremos
abajo. Sobre la primera cuestién, en la presentacién a su diario, Garcia plantea el
tema del “derecho con que pueden hacerse las poblaciones y ocupar estos terrenos”.
Al respecto, reflexiona que todos los hombres “le tienen de la naturaleza para poblar
y cultivar las tierras que les han de mantener” (Garcia [1810] 2002: XIX).

Segtin habria aclarado Epumur, “asi él, como sus hermanos Victoriano y
Quinteleu, eran odiados, por este modo de pensar, de los caciques e indios haraganes
que se mantenian de robo; especialmente por influencia de los muchos cristianos que
hay entre ellos, que ya son tantos que se ven precisados a sufrirlos”. Epumur se
diferencia de los grupos pampeanos contrarios al avance de poblaciones criollas y
que atacaban las estancias fronterizas para apoderarse de ganado, si bien habria
sefialado que los robos se debian a la influencia de cristianos que habitaban entre los
indios. Entre las iniciativas de los huilliches valdivianos, el cacique habria
mencionado que sus hermanos habian ido a la capital “a tratar con el Gobierno; y
ahora pasaban a Chile con el mismo fin”, con que quedaban “muy expuestas sus
familias al sacrificio de los opositores, por no convenir con sus ideas de asaltar y
robar las haciendas de las estancias de los espafioles, como lo estdn haciendo por
medio de los espafioles que tienen en sus toldos” (Garcia [1810] 2002: 21).

Luego de estos “pensamientos muy avanzados”, Epumur aseguré proteccién a
Garcia y ofrecié enviar chasquis a Buenos Aires. Unos dias mds tarde, llegaron

enviados de los caciques de Salinas expresando que Lincon “habia despachado
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chasquis a todos los caciques de la comarca, poniéndolos en alarma, diciendo, que
por varios puntos iban los espafioles a atacarlos, y a hacer poblaciones en la laguna
del Monte, Guamini, Salinas, y a matarlos”. También el cacique Quilapi, hijo del
cacique Lorenzo, “bien conocido por sus excesos en estas fronteras”, se presenté con
su gente y manifesté que habia recibido informacién acerca de las intenciones de
fundar poblaciones “con mira de despojarlos de sus posesiones”. Aparentemente, con
regalos y palabras de amistad se logré “desimpresionarles esta especie” y los indios se
retiraron “muy contentos al parecer”. Sin embargo, “guardaban su doble proceder”
evidenciado en el robo realizado en esos dias de mds de 400 cabezas de ganado
(Garcia [1810] 2002: 13-25).

Evaluando los resultados de su campafia, Garcia destaca el haber logrado
“captar la voluntad de los caciques principales, Epumur, Quinteleu y Victoriano,
hermanos”. Segun refiere el capitdn, los caciques permitirian la instalacién de las
poblaciones -acuerdo sobre el cual Garcia habria dejado a los caciques un documento
por escrito. Este habria sido ratificado ante representantes del gobierno en Buenos
Aires, donde el buen recibimiento y los regalos recibidos habrian confirmado “la
garantia que yo les di por escrito”. Pero estas determinaciones aun debian ser
consensuadas, ya que, de vuelta en sus tierras, habrian celebrado “varias juntas con
los caciques comarcanos, para conferenciar con ellos la resolucién que debian tomar
acerca de nuestras pretensiones”, consultando también “sus muchas supersticiones”.
Segtin Garcfa, los caciques le habrian comunicado por un mensaje los felices
resultados de sus deliberaciones, observando que “yo les seria buen amigo y no los
engafiaria en los tratados”, aunque, aparentemente, atiin debia “construirse el 4mbito
de consenso interno” (Bechis [2003] 2008): “los més sensatos opinan que se forme un
congreso o parlamento general, al cual sean convocados todos los caciques del sur y

oeste para declarar abiertamente nuestras intenciones”.

Acerca del interés de los indios por aceptar las nuevas poblaciones, Garcia
observa que “desean con ardor muchos de nuestros articulos” y favoreceran tal

empresa “cuando adviertan que las pieles de sus caza, los tejidos ordinarios de su
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industria, los vellones exquisitos de ovejas tienen ficil expendio en cambio de los
articulos de su lujo o de sus necesidades” (Garcia [1810] 2002: XIV-XV y XX).
Notamos que los términos de los acuerdos pactados en el sigfo anterior, si bien no
son explicitados en el diario de Garcia, seguian vigentes: evitar las agresiones,
permitir el acceso a los territorios, favorecer los intercambios y reconocer las figuras
de autoridad de ambas partes. Asimismo, llegar a este acuerdo implicaba discusiones
y enfrentamientos entre las agrupaciones indigenas —prolongado periodo en el cual
los indios se beneficiaban recibiendo los regalos con que se pretendia atraer su
voluntad.

Entre las tratativas llevadas a cabo luego del periodo hispanico, como sefiala
Levaggi (2000: 171), los caciques continuaron con la practica de ir a Buenos Aires a
negociar con las autoridades y vender sus productos. Asi, en 1811 el cacique
Quinteleu y su sobrino Evinguanau ratificaron la paz, saludaron al nuevo gobierno -
interesado en captar las fuerzas indigenas para la causa revolucionaria- y “prestaron
obediencia a las nuevas autoridades”. También se acercaron a Buenos Aires los
caciques Epumer [Epumur], Seiman, Laguenaguén, Quidulef. En 1812 Quinteleu,
llamado por las autoridades, volvié a Buenos Aries para negociar el establecimiento
de nuevas poblaciones. El cacique presté su conformidad, pero el asunto deberia ser
tratado en un parlamento general en Salinas y el representante del gobierno debia
ser Garcia. En 1815 doce caciques acordaron realizar un parlamento para tratar
sobre el adelanto de la frontera, la construccién de guardias y otros temas, pero, en
medio del fervor revolucionario, Garcia fue puesto preso, generando la desconfianza
y oposicion de los indios (Levaggi 2000: 171-172).

Mientras tenfan lugar estas negociaciones con los indios, las chacras y
haciendas iban avanzando mas alld de la frontera, al ritmo del crecimiento de la
poblacién hispanocriolla. En 1815 se establecié la guardia Kakel Huincul al sur del
rio Salado. En ese mismo afio Francisco Ramos Mejia “cruzé” el Salado y se establecié
en un lugar que llamé “Miraflores”. Tomé contacto con los indios, los “inicié en la

agricultura, el uso del arado, siembra de cereales y hortalizas” y éstos también
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realizaron tejidos de ponchos y mantas, entablandose asi una novedosa forma de
relacién que despertaria recelo en otros sectores de la sociedad hispanocriolla. Segin
una declaracién del hermano de Francisco Ramos Mejia ante el gobierno en 1836,
Francisco “habia obtenido en 1815 la concesién en propiedad de 64 leguas
cuadraradas que denuncié en el partido de Monsalvo, ocupadas por indios
enemigos”. Luego, “habia debido obtener el consentimiento de los naturales con
buena conducta, dinero y sacrificios de todo género” (AGN, Archivo de Juan José
Biedma. Indios. VII 10-4-13). Segin esta declaracién, Ramos Mejia tuvo que
“comprar” a los indios las tierras que el gobierno le habia otorgado en propiedad y
lograr que los indios aceptaran su presencia.

En 1820 el ministro de gobierno pidié ayuda al cacique Avouné, hijo del
cacique Lorenzo Calpisqui, para procurar evitar los malones realizados por Ancavilo,
Anepdn y Cachul y recuperar las haciendas robadas, advirtiendo que, en caso de
guerra, todos los indios se verian perjudicados y, a su vez, ofreciendo recompensa
por su intervencién. Avouné respondi6 del “modo mas satisfactorio” y anuncié que
“con Lincén habian mandado chasques a todos los caciques de su mando” (AGN,
Archivo de Juan José Biedma. Indios. VII 10-4-13). En ese mismo aifio el gobernador
Martin Rodriguez y 16 caciques de los indios de la frontera de Kakel Huincul,
representados por Francisco Ramos Mejia, firmaron el tratado “Paces de Miraflores”
(Conquista del Desierto 1987: 3 y 26-28). Los caciques Avouné y Lincén habrian
participado de las “Paces de Miraflores”, a través de los caciques Ancafili, Tacuman y
Trirnin, que actuaron como representantes de otros tantos, segtn el texto del tratado
publicado por Levaggi (2000: 179-180). Con el fin de establecer una paz duradera se
reconocié al brigadier general don Martin Rodriguez como representante del
gobierno de Buenos Aires y a los caciques Ancafili, Tacuman y Trirnin como
representantes de otros caciques (Currunaquel, Anquepan, Suan, Trintriloncé,
Albuné, Lincén, Huletrd, Chafiaa, Calfuiydn, Tretuc, Pichilongd, Cachul y Luiay). Se
declaré como linea divisoria entre ambas jurisdicciones “el terreno que ocupan en

esta frontera los hacendados, sin que en adelante pueda ningin habitante de la
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Provincia de Buenos Aires internarse mas al territorio de los indios”, debiendo
respetar ambas partes las posesiones y el territorio delimitado. De esta manera, se
sobrepasaba formalmente el limite establecido en el rio Salado segin las
“Capitulaciones de las paces” de 1741 (capitulo 3¢) y el Tratado del 3 mayo de 1790
(clausula 5¢) y 16, como vimos en el capitulo anterior. Los indios se comprometieron
a devolver el ganado de las haciendas, a entregar a los desertores o criminales
refugiados en los toldos, mientras que los hacendados y el gobierno brindarian
auxilio y buenos tratos a los indios que se acercaban a Buenos Aires a comerciar o a
trabajar (Levaggi 2000: 179-180).

Sin embargo, al mismo tiempo, Lincén habria participado de los movimientos
surgidos a partir de la presencia de numerosas tribus y refugiados provenientes de
Chile a raiz de la Guerra a Muerte’. Asi, aprovechando la anarquia que reinaba en
Buenos Aires, el brigadier general José M. Carrera y los indios se sumaron a los
generales Estanislao Lopez, gobernador de Santa Fe, y Carlos M. de Alvear,
conformando una coalicién de mas de 5000 indios que en 1820 realizé un saqueo de
terribles dimensiones en Salto. El gobernador de Buenos Aires, el general Martin
Rodriguez, respondié con una expedicién hacia el sur, atacando a los pampas en
arroyo de Los Huesos, en Azul y en Chapaleufi. En 1821 el lenguaraz Baldebenito
informé que “Lincon y los demds hermanos estaban en son de guerra desde Sierra de
la Ventana a hasta Salinas Grandes y que tenian comunicaciones con Carrera”. La
expedicién de Rodriguez resulté un fracaso y, en especial, fue criticado el
desafortunado trato que se les dio a los indios amigos de Kakel. Esto traeria como
consecuencia el ataque y la destruccién del poblado de Dolores (Hux 2003: 67-68).
Este accionar del gobernador se asocia a las sospechas que se dirigian a la estancia
“Miraflores” y sus indios. Rodriguez orden¢ la captura de los indios que vivian alli y
la presentacién de Ramos Mejia en el fuerte. Luego, el hacendado no retorné a
Miraflores, pero continué dirigiendo el establecimiento a través de un hombre de

confianza (Conquista del Desierto 1987).

19 Ultima fase de la guerra de emancipacién chilena, llevada a cabo en la regién centro-sur del pais
entre 1819y 1821.
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En el transcurso de las negociaciones, los indios solicitaban obsequios y
planteaban condiciones para la consecucién de la paz. Segtin detalla Levaggi (2000:
184), el sargento mayor José Maria Echauri enviado en misién ante Lincén informé
que los indios no celebrarian las paces si el gobierno no les remitia “cuatro carretas
cargadas de chapeados, espuelas y estribos de plata, ponchos de Calamaco, mantas de
pafio, una carreta llena de yerba” y, ademas “cuatro esclavos para servir a las familias
de cuatro caciquillos, muertos en la accién del Salado, y contentar con las demads
prendas a las familias de los otros ultimados en dicha accién”. También requerian la
presencia de Francisco Ramos Mejia en las negociaciones, “dnico sujeto a quien
creen capaz de decir verdad, y cumplir lo que se les prometa” (Documento sin firma.
23/5/1821. AGN, Archivo de Juan José Biedma. Indios VII 10-4-13, citado en Levaggi
2000: 184).

Acerca de las relaciones entre grupos indigenas y la sociedad hispanocriolla,
Ratto (2003) sefiala que el periodo de relativa paz, que se prolongé desde mediados
de la década de 1780, comenzd a resquebrajarse desde la primera década
independiente. A partir de 1820, la apertura comercial motivé las aspiraciones de
expansién territorial hacia las tierras fértiles del sur para aumentar la produccién
pecuaria destinada a la exportacién. Los intentos de avance sobre territorio indigena
combinaron la politica de tratados de paz con incursiones militares, generando una
“creciente conflictividad interétnica” (Ratto 2003: 192-193). Por otro lado, como
observan Villar y Jiménez, los movimientos de sujetos entre los grupos se vieron
incentivados por el accionar de realistas e independentistas y luego por la creacién
de cinco administraciones provinciales (Buenos Aires, Santa Fe, Cérdoba, San Luis y
Mendoza) que enfrentadas muchas veces entre si ofrecieron a los indios distintos
frentes donde negociar (2003: 134-135). En cuanto a las guerras civiles suscitadas al
interior de la sociedad criolla a lo largo del proceso de construccién y consolidaciéon
del estado nacién argentinos, los grupos indigenas participaron en ellas peleando en
una u otra de las facciones enfrentadas, convocados en virtud de tratados anteriores,

negociaciones y presiones. Sin embargo, siguiendo a Bechis ([1998] 2008), podemos
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pensar que los indios al enfrentarse a poblaciones criollas peleaban su propia guerra,
“su guerra, su guerra intima contra el Auinca, su enemigo” ([1998] 2008: 190,
destacado en el original), aprovechando los espacios inciertos y las debilidades de la
sociedad hispanocriolla. El enemigo era aquel de hacia cuatro siglos.

Ante esta situacion, el gobierno designé al coronel Garcia, que ya habia sido
vuelto a sus funciones para realizar una campaifia al sur con el fin de concertar las
paces, negociar la instalacién de nuevas poblaciones cristianas y “reconocer” las
fuerzas indigenas y la campafia, mientras que los indios también se acercaron a
negociar, enviando al cacique Cayupulqui -hijo del cacique Lorenzo Calpisqui con
quien se firmaron las paces de 1790-, diplomdtico y versado en castellano, a
“entrevistarse con el gobernador y proponer un parlamento de paz” (Hux 2003: 68 y
82). Segun Hux (2003: 57), también eran hijos de Lorenzo: Avuné o Avouné, “hijo
mas famoso del famoso cacique Lorenzo Calpisquis”, Antiguan y Huillitruz
(Huilletrur?) (Hux 2003: 57).

El 6 de marzo 1822 parti6 Garcia hacia la sierra de la Ventana junto a catorce
indios, parientes de los caciques para confirmar su aceptacién de la paz, que debian
acompariar a la comisién en el viaje hasta los toldos. Este grupo de indios estaba
presidido por Antiguan, “el caciquillo o capitin cona” y habia viajado a Buenos Aires
junto con el cacique Cayupilqui, luego de que éste visitara los toldos llevando la
propuesta de paz que realizaba el gobierno. Cayupilqui habia reunido a “todos los
caciques Pampas, Guilliches y Ranqueles”, que aceptaron la propuesta “a virtud de
lisonjeras promesas”. Segtin habria manifestado en Buenos Aires, “todos los caciques
estaban prontos a otorgar la paz, hasta el nimero de quince”, entre los que se
encontraban, impacientes, los “antiguos amigos” de la comitiva. Mientras durase la
expedicién, Cayupilqui quedaria como rehén.

A poco de la partida, llegd una alerta sobre una invasién de los indios al mando
del cacique ranquel Pablo. Para verificar estos rumores, Antiguan y el intérprete del
gobierno, se vieron obligados a trasladarse, en una exigida travesia, a sus toldos,

donde dieron aviso a todos los caciques y los invitaron a conferenciar sobre los
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motivos de su misién, bajo la presién de haber }quedado Cayupilqui como rehén. Los
caciques que no aceptaban la paz expresaron los motivos de su temor, debido a que
“por muchos conductos habian sido informados de que el gobierno trataba de
sorprenderlos y atacarlos: que por lo tanto crefan deberse poner en armas, y que
ciertamente lo habrian hecho, si él [Antiguan] no hubiese llegado”. Segin el relato
del diario de Garcia, Antiguan argumentd a favor de celebrar las paces demostrando
“los males de la guerra; la pérdida de su comercio; la de muchos articulos de
consumo entre ellos, que ya se habian hecho como de primera necesidad; la
inquietud y continua agitacién en que vivian, huyendo de unos y temiendo de
otros”. Una vez mds, encontramos en los argumentos favorables a la paz la
posibilidad de acceder a bienes estimados que resultaban necesarios para los indios y
de terminar con los enfrentamientos. También el cacique Neclueque, conocido por el
Platero, se manifestd a favor de la paz e “impuso en tono amenazante a todo aquel
que fuese de contraria opinién”. El cacique principal y maés antiguo, Lincon, viejo
conocido de Garcia, hablé enérgicamente a favor de la paz, diciendo a los caciques

contrarios a las paces

que el que no estuviese por la opinién de la paz antes convenida, y pedida al
gobierno de Buenos Aires, se retirase en el instante de aquella reunién con
todos los suyos; que pusiesen en ejecucién sus planes hostiles contra la
provincia, que ellos también pondrian los suyos para escarmentar a la faccién
agresora y a hacer una paz sélida y permanente, que les proporcionase un
perpetuo sosiego a sus familias, que hacfa algin tiempo no disfrutaban por
causa de los malvados; que en el momento el encargado Antiguan regresaria a
dar cuenta al Gobierno de lo resuelto, y conducir a la Comisién que se
mantenia detenida en la Guardia de Lobos (Garcia [1822] 2002: 44)

Finalmente, segun relata Garcia, aparentaron todos entrar en la paz. Antiguan
regresé de los toldos a la guardia donde esperaba la comisién, con un enviado de cada
cacique principal, “dando de este modo mas fuerza a la seguridad de su oferta y
decisién”, a lo que se sumaron “otras varias partidas de comercio” que pasaron a

Buenos Aires. A medida que iba acercandose la comisién a las tolderias, los indios

273



enviados por cada una de ellas se adelantaban a anunciar su llegada, provistos de
yerba y tabaco para el viaje hasta los toldos y de regalos para los caciques. Antiguan
pidi6 especialmente obsequios para su hermano, el cacique Huilletrur.

Entre los motivos de sobresalto y sospechas se contaban los instrumentos que
llevaba la comisién para efectuar distinto tipo de observaciones y mediciones
topogréficas y astronémicas —que procuraban realizar ocultamente-, entre los que se
contaban un teodolito, un nivel, un cronémetro, reloj, brijula, y otros. Segin Garcia,
el indio cona Antiguan recelaba después de haberlos visto, en un descuido de los
viajeros, “con el quintante en la mano, tomando una altura, lo que lo asustd, y le hizo
afirmar que llevabamos el gualicho’. Esto le habria confirmado los rumores acerca de
que “iba en la Comisién para hacer los tratados un oficial, que llevaba un anteojo con
que se veia todo el mundo”. Sobre este tema, Garcia refiere que los indios “a la sola
vista del quintante o sextante temblaban y, concebian supersticiones funestas para el
observador”, despertando, asi, sospechas y rumores.

Las poblaciones indigenas, “temerosas de ser invadidas”, enviaban diariamente
partidas a reconocer el campo. Ante la llegada de la comisién, comenzaron a enviar
mensajes de bienvenida y avisos de que los caciques estaban por reunirse y
conferenciar para entablar la paz y destinar el lugar y dia donde debian ser los
tratados. Mientras tanto, la comisién se dirigié hacia los toldos pertenecientes al
cacique Huilletrur y al capitan Antiguan. Allf, los recibieron la familia de Antiguan y
“una caterva de indios, chinas y muchachos” y fueron convidados con mate y
cordero. Més tarde, llegé Huilletrur “a cumplimentar a la comisién” e informé que
no se habia acercado antes, pues “él y demds compafieros caciques, tenian 6rdenes
expresas de los demads principales de no apersonarse ninguno a la comisién, hasta que
se decidiese a donde debian hacerse los tratados, y dia en que cada uno debia
reunirse con su tribu para hacer la paz”, pero en su caso, “hallandose la Comisién en
su casa, era un deber suyo hospedarla”. Mds tarde llegé un chasque de los caciques

Lincon y Avouné, aunciando las préximas reuniones y, antes de marcharse,
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“presentaron grandes bolsas de yerba y aztcar para que fuesen llenas, pues asi lo
pedian los caciques”.

La comisién acampé en la regién y “todos los indios y chinas de las poblaciones
vecinas” atraidos por los obsequios que podian recibir, rodeando las tiendas y
carruajes “mds de 1500 de ambos sexos, que nos aturdian, pidiéndonos por un lado
yerba, tabaco, azicar, por otro jugando a la baraja, por otro, al dado, armando con
estos corrillos gran bulla y confusién”. Acompaiiado por una multitud de jinetes
formada en una linea en ala se acercé el cacique Ancaliguen. Luego de los saludos, el
cacique manifesté que “veia que los habitantes de aquel pais iban a disfrutar de los
placeres de una paz permanente, que veria realizada muy pronto, y que coadyuvaria
con toda su opinién y respetos a que asi fuese lo mds pronto posible” y avis6 a Garcia,
de parte de los caciques Lincon y Avouné, “que este no era el lugar en donde debian
celebrarse los tratados, y sf una laguna distante 1'/> leguas, que al objeto, se habia
elegido, y a donde debia dirigirse para la reunién general”. El cacique hizo apartar a
la muchedumbre que se habia reunido y continué su discurso, informando que
debian tomar precauciones para no ser sorprendidos, ya que algunos caciques e
indios no estaban conformes “de la buena fe que presidia en los tratados con esta
Comisidén, y desconfiados que bajo la capa de paz se tramase algin movimiento
ofensivo contra ellos”, pues “se les habia dicho que la comisién venia escoltada con
mucha gente armada, y por consiguiente era necesario reconocer el nimero de los
que la componian, para dar cuenta a las tribus, y al mismo tiempo satisfacerse, y
satisfacer a su comitiva y demas”.

Los indios presentes pedian que “querian ver a la gente armada que venia, y que
saliesen, repitiendo, salgan, salgan, a gritos y algazaras”. Garcia respondié el pedido y
mandé se formasen la escolta, peones, etc. Luego de contarlos Ancaliguen y la mayor
parte de su comitiva, el cacique inst6 a los suyos a no tener desconfianza, dijo a
Garcia que no temiese ningtin agravio por parte de las tribus y marchase a la laguna
destinada y pidi6 yerba, tabaco, pasas, etc. Mientras, la cantidad de indios reunidos

junto al campamento seguia con sus pasatiempos, jugando a los dados o la baraja y
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haciendo apuestas. Al dia siguiente se presentd, entre varias visitas de caciques
principales, un enviado del cacique Neclueque para informar a la comisién acerca de

la oposicion de los caciques ranqueles que

no querian hacer la paz con ella, porque se hallaban imbuidos por la multitud
de transfugas desertores que ellos abrigan que habian hecho creer a todos ellos
que los presentes que la comisién llevaba para regalarlos después de hechas las
paces, estaban todos envenenados y cargados del gualicho o cosa mala, para
hacerlos victimas de la buena fe con que se prestaban a tratar, y que asi no
creyesen en tal comisién enviada con miras siniestras por el Gobierno de
Buenos Aires para engafiarlos, mientras tanto que se preparaban para hacer una
expedicién contra ellos; y que lo que convenia era no hacer la paz, y
mantenerse en guerra abierta como hasta entonces (Garcia [1822] 2002: 77).

El mensajero, luego de manifestar los deseos de amistad de su cacique, pidi6
yerba, tabaco, azﬁcm, etc. También arrib6 un chasque del cacique Lincon,
anunciando que habia “reducido a hacer la paz a muchos que no la querian”, que “se
unirian para siempre con lazos indisolubles todas las tribus con la provincia de
Buenos Aires, con unos tratados permanentes, que muy pronto y con buen resultado
se harfan” y, asi, solicitaba que “sin pérdida de instantes se pusiese en marcha para la
laguna que se habia destinado”. Dando muestras de una sensibilidad con respecto a la
posible existencia de diferencias culturales implicadas en el encuentro con el otro,
advirtié al capitdn que “no se sorprendiese de las ceremonias y demostraciones y
maniobras que se harian en la reunién, por las divisiones que debian asistir armadas,
segun el régimen que en estos casos se usa”.

La comisién se dirigié hacia la mencionada laguna, a donde también arribaron
Lincon y los demdés caciques formados en batalla en ala, con marcha majestuosa.
Luego de la ceremonia de bienvenida entre todos los caciques y sus indios, los dos
caciques principales, Lincon y Avouné, mandaron formar un circulo, todos los
caciques se metieron dentro de él y tuvieron una junta de mds de dos horas, acerca
de las paces a tratar y para acordar con su gente las bases del tratado y si debian

“celebrarlos por si solos, sin la reunién de los ranqueles, cuando se dudaba de la
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buena fe de estos, no obstante que muchos querian tratar”. Lincon dijo que la
asistencia de los ranqueles era necesaria, sino los acuerdos resultarian efimeros y
recomendaba esperar a la reunién de, por lo menos, algunos de esos caciques, de otra
manerta sufririan ellos también las consecuencias, pues “se renovaria el rencor que se
tenian, y a la Comisién, que habfa dado un paso tan precipitado, sabiendo que
aquellas tribus son las mas fuertes, y con las que principalmente debia hacerse una
liga”.

Estas referencias nos hacen pensar en una configuracién de las relaciones
interétnicas en donde los grupos de la zona serrana aparecen como un bloque
diferenciado de los ranqueles con quienes podian tener tanto relaciones de amistad
como de enfrentamiento, que son mencionados en las tratativas de paz, pero
finalmente sus pactos con Buenos Aires se realizaban (o no) por separado. Esto
parece coincidir con el espectro de relaciones planteado por Nacuzzi (1998) con
respecto al cacique Calpisqui hacia 1782 en la regién de la sierra de la Ventana y sus
diferentes “grados” de amistad con los caciques de la regién. Asi, la autora identifica,
entre los gmpos que negociaban las paces con Buenos Aires, a-los caciques
“confederados” muy cercanos geograficamente, a los vecinos de las Salinas, que son
convocados a las tratativas de paz, y a los grupos ranquichules, provenientes de
territorios mas lejanos. Se traté de una regién no muy extensa, pero clave por sus
recursos economicos y la complejidad de las relaciones interétnicas entre los grupos
que la habitaban.

Los caciques se opusieron a la opinién de aguardar a los ranqueles, guiados,
segtin Garcia, por el interés particular de obtener obsequios, que, por otro lado, ya
empezaban a escasear y no podrian haber afrontado una segunda negociacién con los
ranqueles por separado. La “opinién juiciosa” de Lincon “hubo de costarle el
sacrificio de su existencia”, pues el trato que recibia de las autoridades de Buenos
Aires y su “opinién entre todas las tribus” despertaba “los celos y envidia de los
demas caciques, y principalmente del principal Avouné, joven orgulloso y aspirante,

hermano y sucesor del célebre Carritipay”. Se decidié comunicar la decisién a la
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comisién y comenzé el desorden, con carreras, gritos, bulla y confusién y pedidos de
tabaco, yerba etc. Volvié a formarse el circulo, donde, luego de los saludos,
manifestaron a Garcia que los caciques habian determinado que “se celebrarian los
tratados con las tribus, pampa y huilliches, y que la comisién pasaria, concluidos
estos, a entablarlos con los ranqueles, pues que de este modo se evitaban los celos de
aquellos” y los rencores. Una vez mds encontramos la mencién a los etnénimos
“pampa” y “huilliche” que haria referencia a los grupos de la zona de la sierra de la
Ventana con quienes se pactaba la paz. Sin embargo, no queda claro si los indios
utilizarian esos nombres para identificarse a si mismos, si los usaban para presentarse
frente a los criollos o si son apelativos que aplicaban los blancos a las poblaciones de
esa region.

Garcia acepté celebrar los tratados y luego pactar con los ranqueles, a pesar de
las condiciones adversas por lo avanzado de la estacién y por no contar con auxilios
correspondientes a tan larga marcha- como muestra de la disposicién “que asistia a la
comisién”. El parlamento termind en disputas entre los caciques y sus indios, que
arremetieron contra Lincon y sus parciales, quedando la comisién de Garcia en
medio de la contienda. Terminado el desorden, los caciques reiteraron su amistad y
buena fe y recibieron como obsequio mantas, ponchos y bolsas. El cacique Lincon se

marché a sus toldos, desairando a los demas caciques.

Luego, se llevé a cabo una reunién con caciques huilliches - segin Levaggi
(2000: 187), liderados por Llampicd, “mds conocido por el nombre de Negro”- que
deseaban “establecer sus relaciones con la Comisién y marcharse”. Garcia nota que
esta tribu “es respetada de las demds, por su carcter guerrero; y por la respetabilidad
de sus fuerzas”, realizando los “pillajes” ella sola, aunque desde hacia unos afios,
habitaban pacificamente las costas del mar desde la Sierra del Volcan, hasta el

establecimiento del Rio Negro en la costa Patagénica®. Los caciques Nigiiielé,

20 Como vimos en el capitulo anterior, para los afios 1779-1784 el territorio reconocido como propio
para el cacique Negro abarcaba las desembocaduras de los rios Colorado y Negro y del arroyo Sauce
Grande (a la altura de la zona de la Sierra de la Ventana). La ubicacién de los asentamientos a lo largo
de las costas entre estos afluentes parecia ser una disposicién posterior a esos afios y podria deberse a
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Quifiifal6 y Pichincura, que mandaban a estos grupos, no participaron de los
enfrentamientos, viendo Garcia en ello “la buena fe y disposicién con que deseaban
entrar en tratados”, se reunieron con la comisién y recibieron regalos. Finalmente,
lleg6 de regreso a Buenos Aires el 1¢ de junio de 1822 sin haber formalizado tratado
de paz alguno (Garcia [1822] 2002).

Ante estas acciones de los criollos, los caciques tuvieron distintas respuestas.
Asi, la primera expedicién conté con el apoyo en un primer momento del cacique
Lincén, que luego se transformé en pertinaz rechazo y actuacién en contra, haciendo
correr rumores y noticias que sembraban la alarma. Aparentemente, malas
experiencias previas con los cristianos pesaban en la determinacién del cacique,
aunque también debemos considerar motivos no registrados en las fuentes que
podrian estar relacionados con intereses y dindmicas indigenas de acercamiento
entre las agrupaciones, establecimiento de alianzas intergrupales y enfrentamientos.
Frente al rechazo de Lincén, el cacique Epumur y su hijo ofrecieron su proteccién y
oficiar de chasques para facilitar las negociaciones, aclarando que con esta actitud a
favor de convenir con los cristianos se habian ganado el encono de “otras naciones
que los perseguian, como los ranqueles, guilliches y picuntos”.

Garcia también menciona otros caciques que se acercaban a la comisién y
recibian regalos, manifestando su apoyo a pactar la paz, por lo menos
momentdneamente. Por ejemplo, el cacique Quilapi expresé su temor por el avance
sobre los territorios de los indios, acepté las argumentaciones de Garcia a favor de la
paz y recibi6 los regalos, mientras parte de su indiada realizaba un malén. En su
segunda expedicién, Garcia cont6 con el apoyo de Antiguan, que guié la travesia,
enfrentd a los caciques ante rumores de ataques que corrfan y procur$ convencerlos
acerca de aceptar la paz. Esta vez, los caciques parecen haber conformado un bloque
maés compacto para responder a la propuesta de paz —que no logrd reunir a los
ranqueles-, que podriamos ver reflejado en el acuerdo entre los “principales” que

menciona Huilletrur acerca de no acercarse a la comisién, hasta decidir el lugar y

la comunicacién entre esos parajes que propicié la instalacién del fuerte del Carmen de Patagones
cerca de la desembocadura del rio Negro en 1779.
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momento en que debian efectuarse los tratados. En cuanto a Lincén, doce afios
después de oponerse ella, también apoy6 la concrecién de la paz, ain a costa de
poner en peligro su propia vida. Un gran nimero de caciques se acercé a la comitiva
para aceptar las paces, hecho que siempre iba acompafiado de entrega de regalos.
Entre los caciques favorables a celebrar la paz también se suscitaron discusiones
acerca de cémo proceder en relacién a los ranqueles, que aparentemente rechazaban
estas propuestas y también se manifestaba recelo ante este acercamiento de los
hispanocrillos, pero aparentemente terminaron aceptando la propuesta de paz luego
de debates, disputas y enfrentamientos entre ellos, como el caso del cacique ranquel
Pablo. La llegada de los cristianos y la necesidad de tomar una posicién frente a ellos
parece haber sido un elemento que tensionaba la estmémra de relaciones
intergrupales exigiendo la toma de decisiones que implicaban al propio grupo, pero
también a su relacién con los demas. Al mismo tiempo, la propia figura del cacique
se veia afectada en tanto lograba un destacado desempefio, captar beneficiosas
alianzas y reconocimientos, acceder a bienes estimados, obtener informacién
(Nacuzzi 1998, 2008). Esta dindmica ofrece una posible perspectiva para comprender
los enfrentamientos entre Epumur y Lincén, segin el diario de 1810, y entre Lincén
y Avouné en 1822. Ademads de ser un problema real a resolver, las implicancias,
amenazas y potencialidades que representaba la presencia de los cristianos también
resultaban un factor que incidia en la organizacién politica indigena y que los indios
procuraron encauzar segun su beneficio. Las iniciativas y estrategias grupales fueron
representadas por los caciques en las negociaciones y en las distintas instancias de
encuentro. En este sentido, resulta dificil distinguir entre acciones que podrian haber
estado orientadas a beneficiar a un cacique de manera individual separadamente del
grupo al que representaba. Como hemos visto, las decisiones eran tomadas en
parlamento y, en cuanto a la conformacién del liderazgo, el apoyo que le daban los
seguidores al cacique era fundamental para fundar su autoridad. De esta manera,
podemos pensar que las determinaciones de las que los caciques fueron portavoces

contarian con una aprobacién del grupo basada en un alto grado de consenso. Para el
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caso de Casimiro, desarrollado en el capitulo que sigue, veremos una situacién en
que el cacique opta claramente por su beneficio particular.

Estas respuestas parecen representar un abanico de opciones, entre la
aceptacién e identificacién con el proyecto de los blancos, la aprobacién
circunstancial y el mantenerse al margen, que recuerda al modelo planteado por
Lucaioli (2009) y por Nacuzzi (2009) que seguimos en el capitulo III. Como estas
autoras, distinguimos la opcién de aprovechar los beneficios de una “amistad
duradera” con los cristianos, actuando como mediador y trazando nuevas alianzas
ventajosas —alternativa elegida por Epumer en 1810, que buscaba proteccién frente a
sus enemigos, y por Antiguan y Lincon, con mayor evidencia, en 1822 —elecciones
que habrian llevado a los caciques a tener enfrentamientos con otros grupos. Otra
posibilidad era aprovechar el paso de la comisién y acercarse a pedir/exigir regalos o
a realizar intercambios. En estos casos los nombres de los caciques y sus grupos no
son consignados. En otros casos, este acercamiento, que aparentemente buscaba
principalmente obtener bienes, era acompafiado por la expresiones de temor y
desconfianza, que luego dan paso a la aceptaciéon de la paz y de los regalos, aunque
Garcia duda del verdadero compromiso de respetar el pacto, como serfa el caso de
Quilapi en la primera expedicién. Finalmente, Lincén expresa un manifiesto rechazo
s6lo ante la primer comitiva, durante la segunda expedicién encontramos muchas
manifestaciones de “disidencia”, que luego se transforman en favorables a la paz,
aunque no tenemos mayores datos como para tener una visién de mayor alcance
acerca de estos caciques y sus estrategias. Las distintas estrategias que despliegan los
caciques nos muestran una capacidad de accién y autonomia sustentadas en la
posibilidad de acceder y manejar recursos materiales (como el control de los
caminos, a las Salinas y a Carmen de Patagones, en este caso, y la participacién en los
circuitos de intercambio), recursos humanos (disposién para adoptar personajes
fordneos y con ellos acrecentar conocimientos y aptitﬁdes para llevar a cabo las
distintas empresas) y recursos politicos (capacidad para negociar, presionar y unirse

frente al otro), como veremos.
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En el seguimiehto de los desempefios de los caciques encontramos referencias a
la actuacion de caciques hermanos. Asi, ante la expedicién de 1810 se presentan los
hermanos Epumer, Victoriano y Quinteleu como un bloque a favor de la paz y de
celebrar tratados, que Garcia distingue del resto de los indios. La expedicién de 1822
cont6 con la valiosa ayuda de Antiguan como baqueano y guia y como mediador
frente a otros indios. Este cacique acompafié a Garcia hasta la llegada a la Sierra de la
Ventana en donde estaban sus tolderias y donde habia permanecido su hermano, el
cacique Huilletrur. A lo largo de estas tratativas, Garcia distingue entre todos los
caciques y sus indios, a los dos caciques principales, Lincon y Avouné. Estos acttian
conjuntamente enviando chasques, expresando su aprobacién a la comitiva y
poniéndose a la cabeza en la ceremonia de celebracién del parlamento. Aqui, sin
embargo, terminan enfrentados por la cuestién de incluir o no a los ranqueles en
estas paces, aunque, como mencioné, este conflicto podria estar expresando una
oposicién entre ambos caciques en cuanto a la posicién que ocupaban en la
configuracion del diagrama de los lideres politicos entre los indios. Podrfamos pensar
que el “joven, orgulloso y aspirante” Avouné encontraba un obsticulo en la figura
del anciano y reconocido Lincon. En este sentido, la actuacién conjunta de los dos
caciques pareceria ser parte de una alianza entre grupos para enfrentarse a un otro.

Por otro lado, otra de las patas de estas negociaciones la tenemos en Buenos
Aires en la figura del cacique Cayupilqui. Si, como afirma Hux (2003: 57),
Cayupilqui, Avouné, Antiguan y Huillitruz (Huilletrur?) eran hijos del cacique
-Lorenzo Calpisqui, eran también hermanos entre ellos —dato que se corrobora con la
informacién proporcionada por Garcia para Antiguan y Huilletrur. Aun sin saber
con certeza si Cayupilqui y Avouné eran hermanos, es muy problable que si no lo
fueran, estuvieran cercanamente emparentados (primos), teniendo en cuenta que el
nombre Cayupilqui era también el del cacique hermano de Lorenzo Calpisqui. De
esta manera, podemos plantear la posibilidad de estar nuevamente ante la estrategia
de enviar a uno de los caciques hermanos a negociar a Buenos Aires, mientras que el

otro permanecia en los toldos. Cayupilqui y Avouné parecerian tener una mayor
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jerarquia que Antiguan y Huilletrur. Este tipo de estrategia ha sido descripta por
Nacuzzi (1998) para los mencionados caciques Lorenzo Calpisqui y Pascual
Cayupilqui en el siglo anterior en relacién con las largas tratativas que llevaron a la
conclusion de las paces de 1790. De esta manera, para comprender cOmo se
organizaban los cacicazgos en el siglo XIX resulta una valiosa herramienta seguir los
planteos referidos a jefaturas duales y compartidas entre hermanos que se
describieron para el siglo XVIII (Nacuzzi 1993-94 y 1998) -tema que serd retomado
en el capitulo que sigue.

Luego de estas tratativas, que debieron sobrellevar rumores, amenazas,
reticencias y peleas, aparentemente no siguié la concrecién de un tratado formal. En
cuanto a las disensiones, los largos discursos, las “juntas” de grupos de distintas
regiones mds o menos distantes, mas o menos amigas, entre los indios y a las
situaciones de peligro y presién en que se pone a los comisionados, notamos que
recuerdan a los suscitados con el viaje de Zizur en 1781 para tratar las paces, como
ha estudiado Nacuzzi (1998: 173) y vimos en el capitulo anterior. La circulacién de
rumores, amenazas y presiones también se repetirdn con los viajes de Cox (1862-
1863) y de Moreno (1875) y también encontraremos distintas posturas entre los
diferentes caciques, como veremos mas adelante.

Acerca de la expedicién de Garcia, desde la perspectiva del gobierno, como
sefiala Hux (2003: 69), el objetivo era lograr una “paz momentdnea” apuntando a
avanzar en la conquisfa del sur bonaerense. A estos planes parecia responder Garcia
quien aconsej6 establecer fuertes en Tandil, Chascomus y Ranchos para llegar al rio
Colorado. El gobernador Rodriguez organizé una segunda campafia de gran
envergadura combinada con contingentes de Cérdoba y de Santa Fe. A las
convocatorias para parlamentar y hacer la paz respondieron muchos caciques con
cautela y desconfianza, entre ellos, Lincén y Cayupulqui. Estas sospechas y traiciones
hicieron regresar a la comitiva a Buenos Aires, aunque habia logrado emplazar el
fuerte de Tandil. A este avance territorial siguié un gran malén, en el que murié

Lincén. Segun transcribe Levaggi (2000: 191), las instrucciones dadas a las
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expediciones para celebrar los tratados con los indios indicaban que “la linea de
frontera debe ser por la sierra del Volcdn, fortaleza del Tandil y sierra de Curicd”, es
decir, sensiblemente mas al sur que lo acordado cinco afios antes. En caso de haber
caciques que reclamaran derechos sobre esas tierras, se les ofreceria una
compensacién del gobierno convenientemente arreglada en cuotas a pagar cada dos o
tres meses hasta tres generaciones. También se deberfa negociar la devolucién de
cautivas y de indios prisioneros y la entrega de regalos. Segin el tratado celebrado
con los ranqueles en la laguna del Guanaco en 1825, la negociacién por las tierras
comprendidas hasta las mencionadas sierras “por no pertencer a la nacién de ellos,
s6lo debe convenirse con los giiilliches que son los duefios de dichos terrenos”
(Levaggi 2000: 194).

Las negociaciones con los “aucas o pampas y tehuelches” versaban sobre la
devolucién de las tierras del Tandil a los indios, conservando el gobierno los terrenos
en que estaba situado el fuerte por “compra u otra indemnizacién”. Ante la falta de
resultados y presionado por la amenaza del avance de los portugueses, el gobierno
encomendd a Juan Manuel de Rosas la gestién de un tratado de paz y amistad con los
caciques. Seglin manifesté Rosas en una carta al gobierno, luego de “largas, serias, y
pesadas conferencias” con los caciques tehuelches, pampas y algunos ranqueles que
se avinieron al Tandil, se llegd a convenir la permanencia del fuerte y el
reconocimiento de la nueva linea de frontera y el establecimiento de guardias en
ella. A cambio los caciques pedian que “asi como ellos ceden generosos por obsequio
a la paz y amistad sus campos, asi el gobierno sea fiel a sus promesas” (Rosas [10-4-
1826] Copia. Archivo Histérico de la Provincia de Buenos Aires. Negociacién
pacifica con los indios en la Provincia de Buenos Aires. 1825-1828. Armario 128,
doc. 31, fs. 31-33v, citado en Levaggi 2000: 209). Entre los motivos que habrian
llevado a los indios a aceptar la presencia de los cristianos en su territorio, se ha
mencionado frecuentemente el interés por acceder a bienes estimados, aunque
también debemos considerar la relacién de fuerzas entre indigenas y cristianos que

habria posibilitado imponer el avance de la frontera sin dar lugar a las
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consideraciones de los habitantes de esas tierras —si bien el terreno ganado a los

indios atin estaba lejos de estar consolidado.

Al llamado de Rosas a reunirse en el Tandil, habrian acudido los mas destacados
jefes indigenas, entre ellos, el cacique Lincén (hijo) y al “representante de los
tehuelches”, el cacique Negro o Chaiiil. Estos acercamientos se vieron entorpecidos
por un ataque a la poblacién de Dolores adjudicados a los pincheirinos, que provocé
cuatro expediciones al mando del coronel Federico Rauch, causando una gran
matanza. Lincén logré acercarse a parlamentar, gracias a la intercesién de parientes
suyos que acompafiaban a Rauch.

Se logré adelantar la frontera, al mismo tiempo que un contingente de indios
chilenos al mando de Melipan y Venancio Cofiuepan se habia puesto al servicio del
gobierno de Buenos Aires (Hux 2003: 70 y 82). Asi, en 1828 se establecieron los
fuertes de Federaciéon (Junin), Cruz de Guerra (25 de Mayo), Blanca Grande
(Olavarria) y Fortaleza Protectora Argentina (Bahia Blanca). En 1831 se instald el
cantén de Tapalqué y al afio siguiente, el fuerte San Serapio madrtir del arroyo Azul.
Entre marzo de 1833 y marzo de 1834 una expedicién al mando de Rosas efectud la
exploracién de los rios Colorado y Negro, emplazando un establecimiento en la isla
de Choelechel y obteniendo la derrota y dispersion de mas de 6000 indios. El interés
por ocupar la regién de Carmen de Patagones y Choele-choel, respondia al temor de
que Chile la reclamara como propia, pero estos emplazamientos fueron abandonados
una vez concluida la expedicién. En 1846 se establecié un cantén en Bragado y en
1850, un fortin en la laguna del Chaflar (cerca de Pergamino) (Conquista del
Desierto 1987).

Con el advenimiento del gobierno de Juan Manuel de Rosas, como sefiala Ratto
(1999, 2003), el estado provincial pas6 a financiar la politica indigena -sustentada
hasta el momento por los hacendados en forma personal-, que conjugé la practica de
la guerra ofensiva contra aquellas parcialidades que no aceptaran la paz con una
accién negociadora tendiente a captar parcialidades a través del “negocio pacifico de

indios”. El sistema se basaba en un sistema de raciones y regalos, en el que la autora
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distingue tres niveles: “los agasajos, alojamiento y manutencién de las partidas
indigenas que circulaban por el territorio provincial por diversos motivos: comercio,
parlamentos con autoridades criollas, etc.”, luego se disponia de “raciones mensuales
que se entregaban periédicamente en las tolderias de frontera” y, finalmente, se
entregaba “obsequios particulares a determinados indigenas” (Ratto 2003: 194).

Los bienes entregados, que fueron aumentando notablemente en su cantidad,
consistian en ganado yeguarizo y vacuno, articulos de consumo como yerba, harina,
azucar, tabaco, farifia, aguardiente, sal y maiz y prendas de vestir. Estos bienes eran
entregados con irregularidad, lo que generaba descontento entre los indios, dada la
significacién tanto material como simbdlica de los bienes a recibir, pues, como
afirma Bechis (1996), “el tema de los regalos cobra aiin mayor trascendencia cuando
se entiende que su omisién no solo avergiienza al que no da sino también al que
deberia recibir y no recibe”. Notamos que habria cierta continuidad entre la practica
que se ha descripto para el siglo XVIII de atraer a los caciques a través de
regalos(Nacuzzi 1998, Luiz 2005) y la entrega de raciones y el compromiso de dar
alojamiento y manutencién a los indios que se acercaban a las poblaciones criollas a
comerciar, pactar paces u otros que desarrollé Rosas.

Entre los indios que participaron de este “negocio” puede distinguirse
analiticamente a los indios amigos y a los indios aliados?!, en cuanto a su relacién con
el gobierno. Los indios aliados eran auténomos politicamente, su territorio no estaba
bajo el control del gobierno y habia pactado una relacién pacifica con él. La
importancia de su numero y la posibilidad de generar alianzas con grupos hostiles
implicaban un peligro para la seguridad de la frontera y prontamente se convirtieron
en grupos amigos o en enemigos. Entre los grupos atraidos por Rosas, Ratto (2003:
197) menciona a los boroganos provenientes de Chile que se habian aliado a los

realistas chilenos Pincheira. Rosas logré quebrar esta alianza, luego de intensas

2l Como ha distinguido Bechis ([1999] 2006), los “indios amigos” aceptaban mediante tratados
reducirse y someterse al interior de la linea fronteriza, percibiendo raciones periédicas y sueldos y
titulos militares los principales caciques, mientras que los indios aliados eran “indios soberanos” que
pactaban con el gobierno y conservaban su autonomia politica y territorial —si bien en las fuentes
muchas veces son llamados “amigos”.
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negociaciones. Resulta interesante notar que los lideres indigenas refieren como
condicién para llevar a cabo estas negociaciones conservar la autonomia y la

soberania y mantener un trato de igual a igual:

El espafiol quiso antiguamente dominar y esclavizar a los araucanos y pelearon
cien afios por ser libres: por ventura ;Nosotros habiamos de perder un ejemplo
tan brillante de nuestros antecesores? No: Amistad si habri; pero dominio y
autoridad sobre nosotros no: Eso no consentiremos jamas. Primero seremos
victimas y no ser dominados (Texto reproducido en Villar 1998).

Durante este periodo no se plasmaron acuerdos por escrito que detallaran las
obligaciones que vincularon a los indios amigos con el gobierno. Esta politica seguia
una flexible - estrategia que permitia a Rosas variar las disposiciones segin las
circunstancias. Sin embargo, Ratto (2003: 205-207) distingue tres aspectos que
definian la situacién de los indios amigos: su asentamiento dentro del territorio
controlado por el gobierno, produciendo modificaciones en los patrones de
subsistencia; cumplir con determinadas obligaciones, en especial relacionadas con la
defensa de la frontera; y, finalmente, el lugar ocupado en la sociedad provincial
como “contingentes particulares que estaban bajo jurisdiccién de los comandantes de
frontera” y que establecieron vinculos personales con el gobernador. Si bien las
raciones constituyeron parte esencial de los medios de subsistencia, los indigenas
continuaron realizando diversidad de tareas como el tejido, la venta de cuero, la
caza, la agricultura, el comercio, el empleo como peones. Dada la amplitud e
importancia de las actividades productivas realizadas por los indios, Ratto (1999) se
pregunta si el servicio miliciano de los indios amigos no operaria como un elemento
mas dentro de una dindmica econémica mayor.

Con el fin del gobierno de Rosas, el colapso del “Negocio Pacifico de Indios”,
los numerosos malones de la “Confederacién Indigena de Calfucurd”, en especial,
durante 1855, la frontera retrocedié hasta los limites previos al gobierno rosista.
Como plantea de Jong (2007), la atencién del estado nacién en formacién no pudo

concentrarse en las iniciativas de ampliacién del territorio productivo para la
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ganaderia extensiva, debiendo ocuparse en otros frentes: las montoneras y
levantamientos provinciales desde 1863 hasta 1876, la competencia jurisdiccional de
las provincias sobre los territorios a conquistarse, la revolucién liderada por Mitre
contra la eleccién del presidente Avellaneda (1874) y la Guerra del Paraguay (1865-
1870). Asi, el conflicto de las “fronteras internas” fue postergado hasta finales de la
década de 1870. Hasta la campafia de ocupacién militar de la Pampa y la Patagonia,
“los tratados de paz fueron el principal ‘dispositivo de poder’ estatal al que se
volcaron las autoridades del estado de Buenos Aires luego de los frustrados intentos
de avance militar sobre el territorio indigena a mediados de la década de 1850” (de
Jong 2007: 58). Estos dispositivos se orientaron a registrar, implementar un orden,
territorializar, influir en las dindmicas indigenas, en las formas de organizacién y de
accién y fomentar las rivalidades entre los grupos a través de “los acuerdos de
raciones, titulos y honores a los caciques, los favoritismos y el otorgamiento de
tierras”, en palabras de Boccara (2005: 40), procurando “construir el ser social
indigena con el fin de poder actuar sobre este ultimo de manera eficiente y positiva”.
La politica de tratados de paz - en combinacién con intermitentes experiencias de
avance territorial - se valié tanto de los vinculos étnicos, politicos y de parentesco
preexistentes como de las potencialidades de rivalidad y competencia entre caciques
propias de la estructura politica indigena. Entre los sucesivos intentos del estado
nacional de avanzar las fronteras, de Jong (2007) menciona diez nuevos distritos
sobre el ‘desierto’ en la frontera de Buenos Aires en 1865, nuevos intentos de
ocupacién de la isla de Choele Choel en 1868, 1870 y 1875 y de avance de las
fronteras en 1869, una expedicién a Salinas Grandes en 1874 y el avance de seis
columnas enviadas por el ministro de Guerra Adolfo Alsina hacia Carhué y Guamini
en 1876.

Paralelamente, a partir de 1856, con el retorno de la provincia de Buenos Aires
a las negociaciones de paz y luego de la unificacién politica de Buenos Aires y la
Confederacién bajo la eleccién de Bartolomé Mitre como presidente, se sucedieron

una serie de tratados desde distintos puntos de la frontera de Buenos Aires y de las
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provincias de Santa Fe, Cérdoba, San Luis y Mendoza. Como sefiala de Jong (2007),
los efectos “esperados e inesperados” de la politica de aplicacién de tratados de paz,
debemos buscarlos en los cambios tanto econdmicos, como politicos e identitarios.
En un proceso en que el estado fue aumentando su poder para intervenir sobre los
grupos indigenas, se vio favorecido el fortalecimiento de algunas jefaturas durante las
décadas de 1860 y 1870%, mientras que pequeifias parcialidades se disolvieron. Asi, el
accionar estatal procuré “limitar y circunscribir la jefatura de Calfucurd”, jerarquizar
jefaturas competitivas, elevando a algunos caciques en su posicién de representantes
e intermediarios de otros caciques® y, en otros casos, favorecer la separaciéon e
independencia de ciertos caciques de configuraciones mayores para establecer
tratados independientes con el gobierno. De esta manera, caciques bajo la 6rbita
politica de Calfucurd se acercaron a las Comandancias de Frontera de Patagones,
Bahia Blanca, Azul y Tapalquén, para gestionar su ingreso a la frontera como “indios
amigos”. Como observa de Jong (2007), esta “independencia” implicaba, sin embargo,
una limitacién en la autonomia politica, econdmica y territorial.

Por otro lado, la autora (de Jong 2007) también plantea la posibilidad de que
estas alianzas, que habrian debilitado a Calfucurd, podrian haber respondido también
a una estrategia indigena orientada a captar mayores recursos a través de los nuevos
tratos con el gobierno. En 1857 se firmé un tratado con el tehuelche-huilliche
Yanquetruz, por el cual se lo consideraba representante de las tribus de la regién y el
cacique se comprometid a ceder trece leguas de territorio a la provincia de Buenos
Aires, defender las costas maritimas del Atlantico ante la posibilidad de incursiones

extranjeras®* y apoyar militarmente cualquier intento de exploracién u ocupacién

2 Hemos visto en el capitulo anterior cémo esta practica estatal ya venia siendo desarrollada desde el
siglo anterior, por ejemplo, en los casos del cacique Lincon y del cacique Calpisqui.

2 También hemos sefialado esta estrategia para el siglo XVIII, por ejemplo, en el caso del Tratado de
1742, ver Nacuzzi (2006).

2 También el cacique Calpisqui se habia comprometido a participar en la defensa de los poblados
espafioles en 1790. La continuidad que notamos entre el siglo XVIII y el XIX en las practicas estatales
para atraer a los caciques a las negociaciones y procurar dirigir sus acciones hacia beneficios propios,
como defender las fronteras, negociar a su vez con otros caciques y crear discordia dividiendo el
campo indigena resulta un tema que merece un desarrollo en profundidad que dejamos planteado
para investigaciones futuras.
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nacional del curso del rio Negro (Tratado del 24 de mayo de 1857 entre el Gobierno
de Buenos Aires y Yanquetruz, AGN, X, 27-7-6, citado en Levaggi 2000: 291).
Siguiendo a Levaggi (2000), nuestra autora (de Jong 2007) detalla que, luego de la
muerte de Yanquetruz en 1858, se realiz6 un tratado en términos similares con su
hermano Chingoleo, que cumplié en los primeros afios de la década de 1860 el papel
de intermediario con las tribus de tierra adentro, acercando a la frontera a varios
caciques como Reuque Curd, Paillacan, Huincabal (1863), Chagallo (1865), Sinchel y
Colohuala. Si bien no todos concretaron tratados de paz, estos acercamientos fueron
debilitando las vinculaciones de estos caciques con Calfucura.

Con la llegada de Mitre a la presidencia (1862), un mayor nﬁﬁero de caciques
se acercé a negociar con el gobierno: el mismo Calfucurd en 1861 a través de la
intermediacién de Catriel y Cachul; Sayhueque en 1863, que también habia sido
parte del tratado de 1857; y los tehuelches Francisco en 1865 y Casimiro en 1866,
cuyo compromiso procurd obtener el gobierno para el resguardo de la soberania y la
colonizacién de los territorios del sur de la Patagonia. A este ultimo cacique
dedicaremos el capitulo que .sigue. Segun estos tratados, los caciques reconocian el
dominio argentino sobre los territorios patagénicos al este de la cordillera, se
declaraban subditos del gobierno argentino, se comprometian a ceder tierras y a
mediar en la realizacién de futuros tratados con otros caciques de la regién. De esta
manera, las alianzas establecidas con los caciques fueron tomando la forma de “una
red”, donde los caciques funcionaban como “embajadores” en la realizacién de
nuevos tratados, mientras que, ademas, en los acuerdos realizados desde Patagones se
comprometia a los caciques a realizar concesiones territoriales y a apoyar al ejército
en las exploraciones y expediciones de ocupacidén de los territorios patagénicos.

Notamos que el nimero de tratados celebrados en la regién pampeano-
patagdpnica en el siglo XIX es mucho mayor al de los tratados del siglo XVIII que
fueron cuatro, como referimos en el capitulo anterior. Esto podria deberse al
aumento de grupos indigenas que habitaban la regién a partir de la llegada de

pobladores del lado occidental de la cordillera de los Andes, a una intensificacién en
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las relaciones entre indios y autoridades criollas y al interés de esta ltima —y el
incentivo que propiné- por pactar con los caciques que se hubieran separado de
agrupaciones mayores. Como sefiala Delrio (2002: 206-207), en la realizacién de los
tratados convergerian dos tipos de conflicto: las relaciones fronterizas entre grupos
indigenas y el estado nacional, procurando regular las relaciones comerciales, los
terrenos para la caza, la entrega de cautivos y la vigilancia de la frontera, por un lado;
y por otro, la cuestién de las jurisdicciones estatales sobre el territorio patagénico y
el reconocimiento de soberanias estatales por parte de los pueblos originarios. En
este sentido, los tratados pueden haber operado como herramientas en el proceso de
construccién de la soberania territorial. Por su parte, la politica aborigen, con sus
. proyectos de autonomia o integracién a la organizacién nacional de los criollos,
también motivé el interés por la celebracién de tratados (Bechis [1999] 2006).

En cuanto al interés de los indios por celebrar tratados, de Jong (2007: 55)
observa que “el establecimiento de vinculos ‘pacificos’ parece haber sido una opcién
buscada y privilegiada por el amplio espectro de los agrupamientos indigenas de
Pampa y Patagonia en la segunda mitad del siglo XIX”, mientras que los intentos de
avance o exploracién en territorio indigena provocaron la reaccién de Calfucurs, si
bien sus amenazas de invasién no siempre se concretaron. En cambio, este cacique
buscé reanudar cada vez los vinculos con el estado, “utilizando sus amenazas y
acciones militares como presién para la firma de nuevos tratados” (de Jong 2007).
Como analizamos en el capitulo anterior, los avances de las fronteras de los blancos y
las exploraciones al territorio en el siglo XVIII también generaban inquietud y
diversas reacciones entre los indios que desplegaron distintas estrategias para hacer
frente a los planes de conquista de los espafioles. Entre estas estrategias contamos la
celebracion de tratados cuya importancia politica bien comprendian los indios.

Tanto Ratto (2003) como de Jong (2007) se han preguntado acerca del sentido y
las implicancias que traeria aparejado el hecho de pactar con el gobierno y asentarse
en la frontera como indios amigos. Para el periodo del gobierno rosista, Ratto (2003:

215) observa que los grupos que ingresaron al Negocio Pacifico estaban en una
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situacién de debilidad econémica y conflictos intertribales que los colocaban en una
condicién desventajosa para encarar las negociaciones. A esto debe agregarse el
atractivo que ejerceria la posibilidad de obtener la proteccién y la ayuda econémica
que ofrecia este sistema, pues, “aun cuando ello significara la pérdida de su
autonomia, representé la posibilidad de contar con recursos que mejoraran su
subsistencia y la posibilidad de recomponer su estructura poblacional a través del
mestizaje y de la toma de cautivos” en los enfrentamientos con grupos hostiles (Ratto
2003: 215). Este acercamiento traeria consigo transformaciones en el émbito de la
organizacién politica, favoreciendo un tipo de lider indigena que fuera capaz de
representar y defender los intereses del grupo y de lograr mejores raciones y
condiciones de vida para el grupo negociadas de manera personal entre el jefe
indigena y Rosas. En este sentido, en la eleccién de los lideres indigenas también se
advierte la influencia del gobernador. Por otro lado, esta pérdida de autonomia
politica y territorial no necesariamente implicé una “sumisién total al gobierno”
(Ratto 2003: 216). En algunos casos, las acciones rayaban la desobediencia amparadas
en el peso que tenian estos caciques para el gobernador (Ratto 2003: 221-222).

En cambio, para el periodo posterior al gobierno de Rosas, de Jong (2007: 57)
plantea que la determinacién de asentarse en la frontera como indio amigo “no
necesariamente habria sido percibida como un proceso de sometimiento
irreversible”, constituyendo una posibilidad de “vivir en paz” y de asegurar la
subsistencia a través de las raciones. Esta opcion parece haber sido apreciada por
muchos caciques, junto con la invitacién de “fundar un pueblo” donde se
desarrollarian la agricultura y el pastoreo que permitirian a las tribus producir para
su propia subsistencia, segin la letra de muchos de los tratados. En este sentido, la
posibilidad de obtener el reconocimiento de la propiedad de las tierras que ocupaban
por parte del gobierno parece haber sido una “ventaja” que ofrecia asentarse en la
frontera como indio amigo, junto con la obtencién de fuentes de racionamiento y
ofrecer una mayor seguridad en el abastecimiento de las familias, asi como un

incremento en el poder politico y econémico del cacique. A su vez, estas iniciativas
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le resultaban convenientes también al gobierno que lograba el objetivo de hacia por
lo menos cien afios atras de “fijarlos” en un lugar.

De esta manera, la capacidad de accién e iniciativa puestas en juego por los
indios nos muestran, como observa de Jong (2007: 58), “a grupos e individuos con
determinados horizontes de percepcién, decisiones y valoraciones sobre su
situacién”, en donde la pasada experiencia del Negocio Pacifico de Indios
representaba “un modo de vida y trayectorias posibles de relacién con el blanco” en
un momento en que los grupos indigenas iban posiciondndose en su relacién con la
sociedad nacional, cuya consolidacién y poder como estado-nacién fue acentuandose
y haciéndose mds visible en esas décadas. Finalmente, la autora nota.que la
progresiva unificacién estatal repercutié en la “fragmentacién de alianzas” y en el
“endurecimiento de la flexibilidad politica que habia resultado estratégica en sus
relaciones con los blancos” conteniendo las plasticas potencialidades de rivalidad y
alianza. En este sentido, siguiendo la evolucién de las relaciones entre la jefatura de
Calfucura y las tribus asentadas en la frontera, los movimientos de segmentacién y
de unién y subordinacién propios de la dindmica politica indigena habrian ido
perdiendo flexibilidad primando el estado de fragmentacién de las alianzas (de Jong
2007).

Alejandonos hacia el sur patagbénico encontramos grupos con mayor
autonomia, posibilidades para trasladarse en el territorio y explotar diversos recursos.
Siguiendo a Varela y Manara (2005), las tierras del Neuquén operaron como érea
intermedia dentro de una regién mayor, cohesionada por circuitos econémicos que
abarcaban desde la Araucania hasta las pampas bonaerenses. Los pasos andinos,
controlados por las tribus cordilleranas, fueron causa de rivalidades y disputa
permanentes. Los boquetes andinos mds conocidos junto con otros menos conocidos
posibilitaron la intensificacién de los intercambios a través de la cordillera que
resultaron imposibles de controlar por las autoridades criollas. Tanto las autoridades
de Mendoza, como las de Buenos Aires tenian la certeza de que las autoridades

chilenas estaban al tanto de las acciones de varias tribus vinculadas a los indios
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moluches en el traslado de ganados desde las pampas del este hacia el territorio
trasandino. En este espacio fronterizo, cohesionado politica, social vy
econdémicamente, se mantuvieron los intercambios y los contactos entre indios y
blancos, ain mads alld de los conflictos, poniendo en juego dindmicas e intereses
propios, hasta que la campafia de ocupacién militar del territorio pampeano y
norpatagdnico a partir de 1879 cambié drasticamente las condiciones de vida de las

poblaciones indigenas (Varela y Manara 2005).

En las ultimas etapas del proceso de conquista del territorio pampeano-
patagénico, durante la presidencia de Nicolds Avellaneda (1874-1880), el ministro de
guerra y marina, Adolfo Alsina, proyecté un avance de las lineas de frontera de
Buenos Aires y del sur de Cérdoba, con la ocupacién de lugares de vital importancia
para los indios para el abastecimiento y el asiento de sus tolderias. Los puntos
ocupados fuero: Italé, Trenque Lauquén, Guamini, Carhué, Pudn y Paso de los
Chilenos, estableciéndose una comandancia en cada lugar con fortines a derecha e
izquierda, unidos entre si por una linea zanjeada de casi tres metros de ancho y dos
de profundidad. Luego de la muerte de Alsina, asumié el cargo uno de sus criticos
mds tenaces, Julio Argentino Roca, que llevé a cabo un plan de conquista

eminentemente nacional que favoreci6 a los grandes intereses rurales (Conquista del

Desierto 1987: 3-5 y 28-43).

Carmen de Patagones: caciques, tratados y estrategias de intercambio

En cuanto a la intensa serie de relaciones que vinculd a indios y cristianos en
Pampa y Patagonia durante el siglo XIX y a las multiples acciones y determinaciones
que tuvieron lugar a lo largo del dindmico proceso de contacto, Carmen de
Patagones fue un punto central que reunié a caciques y sus grupos de distintas
regiones, a autoridades y poblacién hispanocriollas y a extranjeros, favoreciendo los

intercambios y el entramado de una red de prestaciones y contraprestaciones y
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compromisos entre los sujetos. Como sefiala Nacuzzi (1998), en el siglo XIX, la
Colonia del Carmen, Carmen de Patagones o Patagénica -el antiguo Fuerte del
Carmen- funcionaba como centro de reparto de raciones y punto de intercambio y
comercio, abarcando su influencia una extensién territorial considerable, mientras
los indios seguian controlando la situacién “amenazando con malones y robos”
(Nacuzzi 1998: 225). Grupos indigenas de la regién pampeano-patagénica recorrian
periddicamente largas distancias para acercarse al Carmen siguiendo rutas conocidas
(Nacuzzi 1991). Alli comerciaban, recibian raciones y trataban cuestiones politicas, a
la vez que obtenian informacién acerca de todo lo ocurrido entre los cristianos. En
torno a la presencia del poblado se habia creado también una situacién particular de
convivencia con indios de distintas agrupaciones instaladas a ambos lados del rio.
Seguin describe el explorador francés Alcide d’ Orbigny en la margen sur habia “tres
tolderias o reuniones distintas de tiendas: una de los puelches y patagones, ubicada
cerca del caserio; una segunda, mis alejada, donde vivian los aucas o araucanos, y
una tercera, mucho mds importante, de patagones o tehuelches” ([1828—29]1999:
299).

El circuito comercial del que participaba Patagones estaba entrelazado con
rutas que vinculaban a las agrupaciones entre s{ y con los distintos centros de
intercambio, como han estudiado distintos autores (Mandrini 1985, Palermo 1986,
1991, Nacuzzi 1991, 1998, 2000, Bandieri 1996, entre otros). Asi, Bandieri ha
sefialado que los indigenas “manejaban una vasta red de caminos y comercio que
abarcaba un ancho corredor interregional entre el Rio de la Plata y Chile, por el cual
circulaban los ganados y bienes diversos del mercado colonial” (1996: 184). Segin
Bustos (1993: 30), en las primeras décadas del siglo XIX se seguia dando la situacién
descripta por Nacuzzi (1998) para fines del siglo XVIII. Asf, luego de la década de
1810 el interés por las relaciones comerciales continuarian siendo el principal
resguardo de Patagones frente a la amenaza de invasiones indigenas. A la “aldea”
arribaban grupos desde distintos puntos llevando productos propios y de otros para

intercambiar, “se asentaban en la margen sur del Negro y una vez finalizadas sus
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transacciones y la caceria de avestruces, continuaban su recorrido” (Bustos 1993: 30).
En esta relacién se conjugaban las respectivas economias con diversos grados de
articulacién entre si, las alianzas o conflictos entre grupos indigenas y con los
blancos y “la fuerza que cada entidad podia exhibir ante la otra”. Los indios se
instalaban en las afueras de la aldea periodos cada vez mas largos, permaneciendo en
ciertos casos algunos integrantes de las partidas “ejerciéndose una especia de
rotacion”.

Encontramos que esta percepcién acerca del Carmen coincidiria con lo
planteado en el capitulo III acerca de las misiones jesuiticas instaladas en la regién
pampeana a mediados del siglo XVIII como un lugar que posibilitaba acceder a
recursos, integrado a los circuitos de intercambio, los movimientos némades y las
dindmicas de enfrentamientos entre los grupos indigenas y al cual los indios se
acercaban en busca de satisfacer determinados intereses y contando con un
conocimiento acerca de los pobladores de estos enclaves y los modos de relacionarse
con ellos.

Entre las actividades productivas desarrolladas en el Carmen encontramos: la
exportacion de sal, la ganaderia —de importancia social y politica-, los saladeros, el
comercio y, en menor escala, la agricultura. Bustos destaca la integracién de
Patagones a otros mercados, tales como Buenos Aires, Montevideo y Rio de Janeiro,
entre otros. Este desarrollo debié convivir con afios de severas sequias y la amenaza
de ataques indigenas incrementada a partir de 1825. La década de 1820 se caracterizd
por una expansién ganadera “sustentada en la explotacién de sus recursos salinos
estimulada por el auge saladeril rioplatense”. Siguiendo a Mandrini (1986), Bustos
menciona la “época de los grandes malones” surgidos de la competencia por el
ganado y por el control de las rutas a partir del aumento en la demanda de ganado en
el mercado chileno, la disminucién del ganado cimarrén, el avance de la frontera que
privé a los indigenas de ricas tierras de pastoreo y la creciente migracién araucana.
Los indios se vieron asi, “cada vez mds obligados a obtener los ganados en las

estancias de los cristianos”. Segin Bustos, por estos enfrentamientos algunos de los
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grupos se trasladaron hacia el sur, mientras que otros permanecieron en el lugar,
“constituyéndose en la primera tribu de ‘indios amigos’ con que conté el Carmen,
alistados junto a los blancos en cada malén a fin de preservar la aldea” (Bustos 1993:
29-36).

Como ha adelantado de Jong (2007), los tratados firmados por los caciques que
se acercaban a Carmen de Patagones los comprometian a formar guardias de defensa
contra los indios enemigos, prestar auxilio, cumplir érdenes, habitar ciertos parajes a
cambio del auxilio del gobierno y obtenian raciones, permiso para comerciar, sueldos
y vestuario con variaciones segin la importancia —y la relevancia estratégica- del
territorio que ocupaba cada cacique (ver Levaggi 2000: 310-317). Los caciques
también obtenian nombramientos militares. De esta manera se iba configurando un
particular entramado de redes sociales que vinculaba a indigenas, pobladores del
Carmen y autoridades. Asi era descripta esta situacién por el viajero suizo Claraz
([1865-66] 1988: 170) al referir que han hecho “tratados de paz con el Gobierno
tribus y caciques comprometiéndose a servicios en la frontera y consiguen, como los
soldados, mensualmente un sueldo y cierta cantidad de yeguas, ademas de raciones
de yerba, aztcar, arroz, tabaco, etc.”. Por su parte, los indios se comprometian “no
solo a no organizar malones, sino a repeler cualquier invasién y comunicar cualquier
noticia que lleguen a saber sobre otras tribus”. Asimismo, como es sabido y, también
sefiala el viajero suizo, los grupos némades se acercaban “una vez al afio a Carmen de
Patagones, preferentemente en invierno, a fin de cobrar sus sueldos que el Gobierno
les da; ademas venden sus productos, principalmente plumas de avestruces y cueros
de animales” ([1865-66] 1988: 170). Asi, por ejemplo, segin refiere el misionero
anglicano Tedfilo Schmid, el cacique Chingoleo, defensor de Carmen de Patagones y
estancias vecinas, ostentaba el grado de coronel y, “puesto que es un oficial del
gobierno, toma parte en las procesiones de la iglesia, en una de las cuales le
correspondié el honor de pagar todos los gastos” (Schmid [1858-65] 1964: 80).

Podemos pensar que las relaciones econémicas, sociales y politicas se entrecruzaban
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configurando un dindmico cuadro de caracteristicas particulares, como seguiremos
analizando.

En cuanto a lo expresado en los tratados, como hemos visto, debe ser
examinado muy cuidadosamente, pues mucho de lo prometido no era luego
cumplido o lo era con irregularidad (Nacuzzi 2006). Por el lado de los indios, la
exigencia de instalarse en determinados parajes cldusula incluida en muchos de los
tratados- parece haber sido un punto remiso a cumplirse. Asi, por ejemplo,
Yanquetruz no se trasladé a Valcheta, segtin se habia comprometido por el tratado de
1857, si bien esto no significa que haya ignorado las otras obligaciones contraidas, y
en 1861 le fueron suspendidas las raciones al cacique Sinchel por negarse a
establecerse en el norte de Patagones, segin se habria comprometido por el tratado
de 1859 firmado por Chingoleo (Levaggi 2000: 292 y 314). Otro punto dificil de
cumplir sefiala Claraz al referir la realizacién de “malones de rapifia” y la amenaza
permanente a los convoyes de carretas y diligencias que llevaban pasajeros y
mercaderias, que ocurrian a pesar de los recaudos, pero los considera episodios
menores ([1865-66] 1988: 170). Por otro lado, Musters menciona a los indios al
servicio del gobierno, “cuyo mimero es de unas cincuenta lanzas y que residen
principalmente en la ribera sur, son comandados por un tal Linares [...]; éste recibe
la paga y las raciones de un oficial del ejército, no sé de qué grado, y lo mismo
reciben con regularidad todos su hombres”. Con respecto a la seguridad que pueden
ofrecer, el viajero agrega que “se les ha asignado funciones de policia; pero, aunque
se puede confiar tal vez en Linares y en sus cuatro hermanos, dudo mucho de que los
soldados rasos permanecieran fieles a su bandera si llegara a producirse un malén
combinado” (Musters [1869-70] 1997: 350). No obstante los vinculos econémicos
establecidos y las declaraciones de paz, la relacién entre ambos grupos parecia estar
en permanente tensién y generaba incertidumbre.

Esta falta de seguridad y las amenazas de posibles ataques de indios hacian que
los hispanocriollos se internaran hacia el interior de un territorio ain poco conocido

y buscaran la manera de captar las voluntades de los caciques. Enviaban a las
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tolderias embajadas con propuestas de paz y regalos procurando dotar a los
compromisos de la mayor ceremonia posible. Asi es como, segin Cox, unas cartas
enviadas desde Patagones a dos caciques de la cordillera norpatagénica versaban
sobre “lo mismo de siempre” los tratados de paz y ademas “manifestaban la
conveniencia de que Foiguel [Foyel], hijo mayor de Paillacan, fuese con Inacayal a
Patagénica. De esa manera estando presente los hijos de los caciques de mas fama en
las pampas, los tratados tendrian mds solemnidad” ({1862-63] 1999: 217-218). Segiin
vimos en los capitulos anteriores, de esta forma, ademas de contar con solemnidad,
como referirian los mensajes desde Patagones, los tratados se fortalecian con la
presencia de “rehenes” en los poblados criollos. Por otro lado, los obsequios también
procuraban captar la voluntad de los caciques —bienes que, como vimos desde la
primer campafia de Garcia en 1810, los indios procuraron adquirir insistentemente
de manos de los cristianos en las ocasiones en que las incursiones criollas lo hicieran
posible. Asi es como, Musters refiere que “el agente del gobierno para negociar con
los indios” envié un magnifico par de estribos de regalo al cacique Roque desde
Buenos Aires, “porque las autoridades habian adoptado la politica de evitar que él y
Sayhueque se unieran a Callfucuré en el proyectado malén a la frontera” ([1869-70]
1997: 348).

En cuanto a las expectativas de los indios, como vimos en el capitulo anterior,
los indios consideraban de antemano que los blancos podian no cumplir con sus
compromisos —y en esto contaban con numerosas y vividas experiencias. Podriamos
pensar que los indios tenfan claro que la palabra dada por los cristianos no
representaba una seguridad, pero el tratado era un factor importante en las
negociaciones. Si bien el cumplimiento de los tratados era materia dudosa ya desde el
principio, parecerian constituir, con todo su protocolo y negociaciones, un elemento
en la dindmica de las relaciones entre indios y blancos que posibilitaba un
acercamiento. Junto con los intercambios, las presiones, los enfrentamientos, la
circulacién de la informacién y los movimientos en el espacio conformarian los

aspectos que regulaban la ldbil relacién necesaria e ineludible para indios y
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cristianos. Sin dejar .de lado la desconfianza y el temor, los indios participaban de esta
serie de compromisos y lealtades que también les permitia vehiculizar el acceso a
bienes estimados en la forma de regalos, raciones o a través de garantizar el
intercambio y el desarrollo de dindmicas sociales en el complejo mundo del siglo
XIX.

Encontramos numerosas menciones a acercamientos a Carmen de Patagones
por parte de grupos indigenas para comerciar. Asi, el misionero Schmid observa que
sobre el rio Negro habia grupos indigenas acampados que entendian la lengua y
conocian a los indios del sur patagdnico, pues “éstos suelen venir a estas comarcas
con fines de intercambio”, en los alrededores de Patagones siempre habia indios y
“en ocasiones se congregan alli varios centenares con el propdsito de comerciar”
([1858-65] 1964: 80). Schmid identificé cierta estacionalidad en los movimientos de
los grupos, precisando que los indios patagdnicos “solo aparecen en invierno, cuando
el desierto, seco y helado, los obliga a emigrar y, en tal caso, vienen a esta poblacién
para realizar sus transacciones comerciales” ([1858-65] 1964: 83). De manera similar,
segun el explorador chileno Guillermo Cox, los indios de la regién de las Manzanas
(al sur de Neuquén) emprendian “el largo viaje de un mes para ir hasta el Carmen,
con el objeto de vender sus cueros de guanaco y sus plumas de avestruz”. También
menciona Cox los viajes de los tehuelches “desde Magallanes hasta las orillas del
Limay con el solo objeto de cambiar a los pehuenches cueros y plumas por
aguardiente” ([1962-63] 1999: 287).

Como hemos visto, en las sociedades indigenas también jugaron un rol
fundamental los cambios operados en: el ambito de lo econémico vinculados a “la
integracién a distintos mercados regionales” (Palermo 1986: 167) al ingresar en la
vida indigena nuevos productos, cuyo consumo representaba una dependencia,
afectando a los grupos indigenas de manera polivalente. Constituyeron tanto “una
amenaza para la integridad de estas sociedades y de sus territorios”, como la
posibilidad del acceso a bienes estimados en tanto que “mercado avido de ciertos

productos indigenas”, como el ganado (obtenido de los animales silvestres, de sus
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incipientes rodeos de cria y de los malones), sal, de gran demanda en Chile, pieles,
plumas, manufacturas en cuero y fibra vegetal y, especialmente y cada vez en mayor
medida, textiles (Palermo 1991: 160). El intercambio hispano-indigena tuvo lugar
ain en momentos de tensién fronteriza, mientras que la importante dimensién de las
actividades mercantiles hacia que su interrupcién desatara acciones bélicas
destinadas a reanudar el contacto (Palermo 1991). A partir de los registros surgidos
de diversas instancias de encuentro suscitadas a lo largo del siglo XIX, he podido
rastrear referencias acerca de la percepcidén de los indios con respecto a esta intensa
circulacién de bienes que los involucraba ya de manera ineludible. Asi, los indios
también habrian considerado como necesarios los bienes provenientes del
intercambio con los blancos —situacién de la que surgiria un interés por mantener
relaciones amistosas. Al respecto, segin esta conocida cita, el cacique

norcordillerano Foyel le habria manifestado a Musters:

nuestro contacto con los cristianos en los dltimos afios nos ha aficionado a la
yerba, al azticar, a la galleta, a la harina y a otras regalias que antes no
conociamos, pero que nos han sido ya casi necesarias. Si hacemos la guerra a los
espafioles, no tendremos mercado para nuestras pieles, ponchos, plumas, etc.;
de modo que en nuestro propio interés estd mantener con ellos buenas
relaciones, a parte de que aqui hay lugar de sobra para todos (Musters [1869-70]
1997: 252).

Los indios tendrian una visién propia acerca de la dinamica del circuito de
intercambio a partir de sus experiencias y habrian expresado sus inquietudes y
propuestas. Tanto indigenas como cristianos pusieron en juego su creatividad e
iniciativa en cada situacién de encuentro en funcién de sus intereses. En el caso de la
anterior cita, la tltima frase estaria planteando una posibilidad de convivencia
pacifica con una organizacién de los recursos que contemplara a todos los grupos.
Esta inquietud se expresaria en propuestas concretas acerca de c6mo organizar los
intercambios, como veremos.

Junto con el interés por el comercio por parte de los indigenas también se

observaban los engafios de los cristianos. También con respecto a este inconveniente
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los indios presentaron alternativas. Asi, por ejemplo, el cacique Antonio le solicité al
viajero suizo George Claraz una carta de recomendacién para comerciar con la
colonia galesa asentada en el valle inferior del rio Chubut hacia 1865, pues, segun el
explorador, los indios “saben que en Patagones los comerciantes los engafian y les
roban en peso y en otras maneras’, mientras que en Santa Cruz y en otros puntos del
sur no lo habian hecho ([1865-66] 1988: 171). También Musters refiere una
apreciacién similar que distinguia a los cristianos del rio Negro y a los habitantes de
la colonia galesa del Chubut. Asi lo habrian manifestado los indios de Jackechan, que

acostumbraban visitar esta colonia con fines comerciales y opinaban que

los honrados colonos galenses tenian un trato mas agradable y mads seguro que
“los cristianos” de rio Negro. Al parecer los habia impresionado especialmente
el tamafio y la excelencia de los panes caseros, por uno de los cuales daban
medio guanaco: y Jackechan se explayaba a menudo sobre la liberalidad del
colono y la bondad de su pan. Esos hombres apreciaban también mucho la
benevolencia con que la gente de Chubut cubria o llevaba a un galpén al indio,
cuando lo vencia el aguardiente; mientras que en rio Negro la tnica atencién

que se le dispensaba era desnudarlo y saquearle por completo (Musters [1869-
1870] 1979: 185).

Al parecer Musters también recibié una propuesta de un indio para que
“estableciera una casa de comercio cerca del Chubut pues Jackechan, que era el
verdadero duefio de la tierra, si es que ésta tenia alguno, habia ofrecido cederme el
terreno necesario” y asi, consideraba el interesado, “todo el comercio indio saldria de
las manos de la gente de Patagones, que usaba notoriamente pesas falsas, aparte de
recargar de una manera exorbitante el precio de todos los articulos que suministraba
a los indios” ([1869-70] 1997: 318). Segun estas citas, los indios denunciaban los
engafios, las pesas falsas y los precios recargados de los cristianos en Patagones,
mientras que los colonos galeses eran reconocidos como honrados, su trato era
considerado mds agradable, mas seguro y mds benevolente, en especial hacia los
indios cuando tomaban demasiado aguardiente —circunstancia en la cual en el

Carmen eran “saqueados por completo”. Respecto a las denuncias de los indios
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referidas a los comerciantes de Patagones, los habitantes de la colonia galesa eran
considerados favorablemente, en especial, en comparacién con los pobladores del rio
Negro, si bien se ha advertido acerca de que las denuncias referidas a abusos de los
comerciantes serian un componente propio de relaciones interétnicas en situaciones

de diferenciacién social (Vezub 2005b).
La intensificacién de las relaciones y los modos de identificacién del otro

A partir de las primeras décadas del siglo XIX, con los movimientos de
independencia en América, las fuentes dan cuenta de la aparicion de nuevos
apelativos al momento de expresar las experiencias de contacto. Asf, hemos
mencionado a “chilenos”, “argentinos”, al “gobierno”, tanto chileno como argentino.
Como sabemos, en los siglos anteriores, la Corona espafiola habia procurado evitar la
presencia extranjera y su contacto con poblaéiones indigenas en el territorio
colonial. Como menciona Pratt (1997), “era legendaria la obsesién de la Corte
espafiola por aislar a sus colonias de toda influencia fordnea y de todo posible
espionaje extranjero” (Pratt 1997: 39). Avanzando en el siglo XIX, se abrieron las
puertas a viajeros e inmigrantes de distintos paises europeos. Algunos de ellos
estuvieron en contacto con los indigenas, planteando nuevas formas posibles de
relaci6n con los blancos. De estas novedades dan cuenta los nombres para identificar
al otro, si bien siguen vigentes los apelativos més generales “cristiano” y “espafiol”.

Con la experiencia de los sucesivos encuentros, intercambios, enfrentamientos
y acuerdos iba configurdndose una determinada manera de identificar a los agentes
de gobierno, pobladores hispanocriollos y viajeros y otros personajes por parte de los
indios. Tanto en los lugares en que se producian habitualmente los encuentros, como
en espacios fuera del control y alejados de los centros de poblacién blanca, los indios
manifestaban su visién acerca del accionar del huinca y sus consecuencias. A través
de los datos a los que podemos acceder surgidos de las distintas instancias de

encuentro he identificado distintos apelativos y conceptos para referirse al otro.
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El nombre “cristiano” sigue apareciendo frecuentemente para referirse a
poblaciones, personas y objetos. De manera similar a lo sefialado en el capitulo
anterior, las menciones que encontramos en las fuentes del siglo XIX muestran un
uso habitual de este término que no se remitia a su significado religioso sino que,
identificaba a determinadas poblaciones en los mas variados contextos y con
multiples variantes, como veremos. En cuanto a los viajeros, misioneros y otros
individuos en particular, ciertos personajes eran identificados con sus nombres
hispanos o europeos o con nuevos apelativos. Asi, por ejemplo, habiéndose separado
por unos dias de la partida comandada por Orkeke junto a la cual viajaba Musters,
Casimiro, que estaba junto a los indios del cacique Hinchel, recibié un chasque con
noticias. El mensajero relaté que habian matado a todos los “cristianos” del

campamento, al enterarse Casimiro le pregunté al chasque

si “Muster” habia sido muerto también; a lo que en mala lengua replicé sin
vacilar que si. Hinchel, que por Casimiro lo sabia ya todo sobre el huésped
inglés, se enfurecié ante lo que consideraba una grave violacién de la
hospitalidad e impartié érdenes inmediatamente para que apresaran al chasque,
y montaran y se aprontaran a vengar mi supuesta muerte matando a Orkeke y a
toda su partida. Pero, cuando se le interrogd como prisionero, Hummuns [el
chasque], aterrado, declar6é que “Muster” estaba sano y salvo, y que nadie tenia

la menor idea de matarlo: y entonces se disipd la tormenta (Musters [1869-
1870} 1979: 160).

En esta cita podemos distinguir distintos cédigos en relacién con los
“cristianos”, cada denominacién define un tipo particular de relacién. Mientras la
muerte de los “cristianos” del establecimiento no despierta la preocupacién de
Casimiro e Hinchel, éste si se enfurece ante la versién del asesinato de “Muster”, “el
huésped inglés”, y la “grave violacién de la hospitalidad” que esto implicaba.
También debemos pensar que, por los vinculos de Casimiro con la gente de Isla
Pavén y la importancia de ese lugar para realizar intercambios, la muerte de Musters
habria resultado muy desfavorable para Casimiro. Por otro lado, conociendo el valor

estratégico que adquirié la presencia de Musters entre los indios —como se vera a lo
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largo de este capitulo y en el préximo-, estas elocuciones podrian haber actuado
también como modo de “envolver” al inglés en una serie de alianzas y compromisos,
al mostrarse el cacique Hinchel decidido a “vengar” a Musters.

A partir de este primer ejemplo, podemos empezar a pensar en los nombres y
definiciones acerca de los cristianos en asociacién con estrategias de relacionamiento
y determinados interesese. Vale la pena observar que en un primer momento se
incluye a Musters entre los cristianos, cuando también era identificado como inglés.
Podemos pensar en “cristiano” como un término amplio para designar al ofro que
podia abarcar a diversos personajes cuya identidad serfa precisada segin la
circunstancia. Las comillas en la fuente indicarian que Musters era llamado
efectivamente por su nombre. Asi también seria recordado siete afios después, segin
una cita del diario de Francisco Moreno del afio 1877 cuando, estando el explorador
en la isla Pavén, llegd una comitiva compuesta por cuatro indios y la china Maria,
“esposa del cacique Conchingan, cuyos toldos estan clavados en el valle de Shehuen,
inmediato al del Rio Chico”. Los indios deseaban intercambiar algunos quillangos y
plumas de avestruz por azicar, yerba, galleta y aguardiente. Moreno le mostré el
libro de Musters a Maria, a quien ella a conocido “y lo recuerda perfectamente; me
dice: ‘Musters mucho frio tenfa; muy bueno pobre Musters” (Moreno [1876 -
1877]1997: 238). Segun esta cita, Maria recordaba al viajero bondadosamente y
compadeciéndose de sus padecimientos bajo el riguroso clima, circunstancia que
harian resaltar su estatus de forastero.

Otros personajes de cierta relevancia también eran identificados por su
nombre. Asi, el misionero Teofilo Schmid era nombrado como “Ofilo” y fue incluido
en una cancién, cuyo contenido lamentablemente no conocemos. Posiblemente se
tratarfa de un saludo por el largo viaje realizado (Schmid [1858-65] 1964). Por otro
lado, segiin menciona Musters, los indios llamaban “Clakalaka® a Mr. Clarke,
administrador en el establecimiento de Luis Piedrabuena en isla Pavén —personaje
clave para llevar a cabo los anhelados intercambios-, a donde los indios se acercaban

a trocar plumas de avestruz y pieles. Probablemente se trate de la forma de expresién
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oral para reproducir un nombre, que el viajero inglés asent6 por escrito de la manera
que a él le habra parecido mds fiel. También Moreno ([1876 - 1877]1997: 105)
recuerda que Sam Slick, hijo del cacique Casimiro, “herido en uno de los frecuentes
combates que tienen los patagones cuando el aguardiente los excita” habia
encontrado refugio “en los galpones de la colonia Roucaud, donde habia sido
socorrido por “Lacalaca”, a quien tanto estiman los indigenas”. |

Los viajeros eran identificados por su aspecto y caracteristicas propias y con
diversos apelativos, pero también se los reconocia como pertenecientes a un
determinado grupo social con caracteristicas que lo definfan. El interés de los indios
por conocer la identidad de los viajeros y sus intenciones y el recelo frente a posibles
acciones de los mismos se ven reflejados en las preguntas y en el trato que recibié
Guillermo Cox ([1862-1863] 1999), proveniente de Chile, entre los indios luego de
naufragar en el rio Limay a unos 10 km antes llegar a la confluencia con el Collén
Curd y ser llevado a los toldos de Paicallan y su hijo Quintanahuel en Lalicura. Ya en
los toldos, “el viejo cacique” recibié a Cox; al estrecharle éste su mano, el cacique
“escondiendo la suya no me contesté”, relata el viajero. Luego, “con una voz ronca ya
colérica, principi6 el cacique un largo discurso”. El lenguaraz tradujo al viajero las
preguntas “sobre quién era y de dénde venia”, a lo que Cox contesté “que era inglés,
marino, en viaje para Patagonia (asi llaman ellos al Carmen) y después a Buenos
Aires con el objeto de dar un poder a un hermano que alli tenia para cobrar de
Inglaterra un dinero heredado”.

Paillacan, demostrando su conocimiento acerca de esta nacién, replicé “que,
habiendo una mar grande por donde andaban los ingleses ;por qué no me habia ido
embarcado para Buenos Aires? O que habiendo camino en las pampas, ;Por qué no
habia hecho el viaje por tierra?”. A lo que el “inglés” contest6 que el viaje en buque
hacia el norte era demasiado largo y siendo “marino”, su profesién se lo “habia
exigido asi” y no estaba acostumbrado a andar a caballo. Ademas, tenia conocimiento

de este camino ya que “por los libros de los antiguos espafioles habfa sabido la

existencia de ese rio y el poco tiempo que se necesitaba para ir a Patagénica
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navegando sus aguas’. Entonces el cacique menciond los recuerdos de su padre
acerca de la expedicién de Villarino (1782) por el rio Negro y de la misién de los
jesuitas en Nahuel Huapi (1669-1717). Notamos cémo la actuacién de un chileno de
fines del siglo XIX era asociada a hechos llevados a cabo durante el periodo colonial a
través de un relato que enfrentaba a indios y a espafioles y era trasmitido de
generacion en generacién. Después e;l el tono “mads enojado” le dijo “que si no sabia
que me merecia la muerte por haberme venido a sus tierras sin permiso alguno,
tratado de pasar escondido como andaban los hombres malos, que eso probaba lo
poco amigable de mis intenciones”.

A esto Cox contestdé que tenia el permiso del Gobierno de Chile a quien
pertenecian las nieves que alimentaban las aguas por donde habia navegado y agregd
que él ya habia tratado anteriormente con los “huaicuries” en Magallanes (tribu con
gran reputacién de ferocidad, segtin el viajero) y con los “indios negros del Brasil”
encontrando “la mds amistosa hospitalidad”. Este convencimiento lo habia guiado
con los “indios pampas” confiando en su buen corazén y, contintia Cox, “muy lejos
de haber querido pasar ocultamente por el Limay mi intencién habia sido detenerme
en su confluencia con el Chimehuin para tratar con los indios, y esto lo atestiguaban
los regalos que trafa con ese objeto”. En ese momento sacé de su mochila
“prendedores, cuentas y demds chucherias” agregando que viniendo de Valdivia con
mulas y no a pie habria traido mucho mads, como prometié hacerlo en el viaje que
pretendia realizar antes de dirigirse al Carmen. El cacique comenzé a registrar las
cosas junto con los nifios y sirvientes, cuando aparecieron varias mujeres ebrias. En
medio de la confusién, Cox comenzd a tocar el flageolet sorprendiendo a los
presentes y aliviando al explorador, pues por “la satisfacciéon con que me ofa el
cacique y por la diferente expresién que tomé su cara, comprendi que me habia
salvado” (Cox [1862-1863] 1999: 130).

| Al dia siguiente, en parlamento, se repitié la conversacién y finalmente el
cacique le dijo que, mientras otros caciques lo habrian matado sin escucharlo por

haber venido por el rio Limay, él, “como tenia buen corazén, me perdonaba y me iba

307



a dar la libertad para ir a Valdivia y traer muchos regalos para recompensar con
largueza sus buenos sentimientos” y luego Cox podria seguir viaje al Carmen junto a
sus indios que iban a comerciar cueros. Como parte del trato, Cox debia dejar a dos
de los peones que lo acompafiaban como rehenes. Dos hombres que se ofrecieron
voluntariamente para tal fin le fueron presentados al cacique pero, segin Cox, “poca
sangre espaﬁola tenian en sus venas”, asi es que al verlos Paillacan le dijo “que eran
tan mapuches como el que mas de sus subditos y que preferia le dejase a Vera [otro
de los peones] que era bien parecido y blanco como espaiiol”. Aparentemente el
cacique sefiala dos aspectos que los indios distinguirian de los “espafioles”, es decir,
de los hispanocriollos: cierta presencia (ser bien parecido, aunque no sabemos
exactamente a qué se referia con esto) y el color de la piel, “blanco” (Cox [1862-
1863] 1999: 132-137).

En el camino de vuelta hacia Valdivia, la comitiva debi6 pasar por los toldos de
Trureupan. Un indio de la regién habia “esparcido la alarma” haciendo correr el
rumor de que “iban a bajar de la cordillera por el Limay unos extranjeros con fusiles,
bien armados y que antes_de poco tiempo, tendrian que conocer lo que valian los
cristianos, etc etc.”. Cox advierte que habia conocido en Puerto Montt a quien
originé el rumor, un indio que el gobernador le habia enviado como lenguaraz, pero
que se habia excusado de participar de la expedicion y luego, pese a las
recomendaciones de Cox, habia contado “mentiras” sobre los viajeros. Con la efectiva
llegada de los extranjeros a la regiéon comenzé el “alboroto”. Al acercarse al lugar
donde estaban los toldos de Trureupan, varios “indios montados” se acercaron a la
comitiva “haciendo encabritar sus caballos a nuestro rededor; unos con ademin
amenazador, otros con aires de amistad” obligando de esta manera a Cox a ir a los
toldos de Trureupan. Alli celebraron un parlamento junto con el vecino cacique
Huentrupan, “el tdltimo cacique en el camino del oeste”. Trureupan inicié el
parlamento “por la frase de rigor. ‘Cheu Mapu’, ;de qué tierra?”. Cox contesté que

eran “extranjeros, pero no chilenos” y segin el viajero,
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lo creyeron sin dificultad, la larga barba que traiamos no suelen usarla mis
paisanos [los chilenos]; por otra parte, Lenglier [viajero de origen francés que
acompaiiaba a Cox], que habia dado la vuelta la circulo saludando a cada uno en
castellano, pronunciaba el idioma de Cervantes con tal acento francés, que los
indios no pudieron contener la risa, y vieron luego, que no era chileno. Al
saber que no éramos huincas, como ellos llaman a los espafioles, y a quienes

aborrecen cordialmente, se pusieron menos serios los indios (Cox [1862-1863]
1999: 145-146).

Adn sin saber exactamente de qué nacionalidad exactamente eran los
extranjeros, los indios distinguirian entre los “huinca”/espafioles —que “despertaban
su aversién”- y otros origenes. Acerca del nombre huinca, mds-adelante Cox aclara
que “asi llaman a los chilenos” ([1862-1863] 1999:286). Con respecto al término
“huinca”, Merino (1999) aclara que “etimolégicamente, proviene del mapudungun
wingka que significa 'nuevo, s' (we) 'incas', 'invasores' (ingka), es decir, 'nuevos
invasores' ('los que vinieron a invadirnos después de los incas')”. Asi, este término
abarcaria desde los primeros espafioles hasta los criollos de las tltimas décadas del
siglo XIX -y sabemos que su uso continuard vigente en épocas posteriores-,
seflalando su condicién de ocupar tierras ajenas. Encontramos referencias que
indican que este apelativo también era utilizado en el siglo XVIII. Como sefialamos
en el capitulo anterior, en el Tratado de 1790 aparece la mencién al nombre “giiinca”
para referirse de manera general a los blancos. También Falkner([1774] 2003: 220), al
describir la lengua de los indios, en el apartado dedicado al Vocabulario indica:
“Huinca, un espafiol”.

El término chileno parece ser utilizado en este caso por Cox y no por los indios.
Seguin esta cita, aun sin saber exactamente de qué nacionalidad eran los extranjeros,
los indios distinguian entre los “huinca”/espafioles y otros origenes. Algunas
caracteristicas que parecian resultar reveladoras podian ser el aspecto fisico (usar o
no barba) y la lengua (cé6mo “sonaba” el espafiol). Podemos pensar que Cox,
probablemente apelando a su ascendencia sajona, logré el propésito de no ser
identificado como chileno, pues, segin menciona mds adelante, los indios lo

llamaban “el inglés” ([1862-1863] 1999: 173).

309



Por su parte, Musters, fue interrogado para cerciorarse de su caracter de
“inglés”, puesto que, como vimos, asi era identificado, lo cual implicaba ciertas
caracteristicas. Estas fueron evaluadas por Jackechan al encontrarse en Henno con la
partida con la cual viajaba Musters. Alli el cacique mandé a llamar al “inglés” para
poner a prueba tal cardcter. Jakechan, que habia conocido a Mr. Lewis ]onés,
director de la colonia del Chubut, “habia aprendido asi el nombre de la reina de
Inglaterra, etc.; se puso, pues, a interrogarme al respecto” (Musters [1869-1870]
1979: 185).

Podemos identificar algunas situaciones que se suceden con la llegada de Cox a
territorio indigena. Al acercase a los lugares en que habitaban los caciques, aparecen
algunos indios que guian a los viajeros hasta los toldos, ya sea con actitud amistosa o
con gestos amenazadores. Los caciques preguntan al viajero quién es y de dénde
viene, inquieren acerca de sus intenciones y celebran parlamentos junto con otros
caciques en los que se vuelven a plantear estos interrogantes y se discute cudles serdn
las medidas a tomar. Estas discusiones permiten vislumbrar ciertos aspectos asociados
a los distintos grupos sociales: inglés, huinca, espafioles, mapuches. El cacique
expresa su enojo por la falta del extranjero al ingresar a su territorio “sin permiso” y
escondido, enunciando que esto merecia la muerte. Luego la atencién se desvia hacia
los regalos, asi como también hacia objetos extraﬁovs, como un instrumento musical.
Otro aspecto que podia resultar atractivo era la posibilidad de que el viajero
escribiera cartas para los indios, como, por ejemplo, una misiva para el cacique
Huincahual dirigida a un juez de Valdivia ([1862-1863] 1999: 140-141). Entre
beneficios y amenazas el viajero debe negociar el permiso para dirigirse al Carmen.
Finalmente, Paillacan le concede “bondadosamente” retornar a Valdivia para volver
con regalos y luego poder continuar hacia el Carmen. Para asegurar el cumplimiento
de lo pactado, debian quedar dos de los peones como rehenes. Cada cacique podia
tener un distinto parecer —entre la recepcién amistosa y el rechazo- acerca de qué

actitud tomar con respecto al extranjero.

310



Como adelantamos al comienzo de este capitulo con respecto a las expediciones
de Garcia de 1810 y de 1822, las circunstancias que se suceden con la llegada de los
viajeros presentan similitudes: circulan rumores acerca de las intenciones de los
cristianos; la desconfianza acompafia todo el periplo; los viajeros son puestos en
situaciones de tensién y bajo presién; debates y discusiones entre los caciques
analizan qué postura deben tomar; y, finalmente, los indios reciben obsequios
mientras dura el tiempo de las negociaciones

Situaciones similares volverian a suscitarse unos trece afios después del viaje de
Cox, cuando Moreno visité las “tribus Manzaneras”. Moreno fue recibido
amistosamente en los toldos, aunque el recelo también estuvo presente y se le
impidi6 el paso a Chile, mientras circulaban rumores y amenazas. Su presencia en los
toldos fue motivo para denunciar el actuar de los cristianos. Siguiendo el relato de la
resefia presentada por el perito a la Sociedad Cientifica Argentina (Moreno 1876),
Moreno partié en el mes de septiembre de 1875 desde Patagones junto al baqueano
“mestizo” Mariano Linares y a otros indios siguiendo el curso del rio Negro. Al
encontrarse con las primeras tolderas, el viajero recibié dos noticias: “que se sabia
nuestra venida por un suefio del cacique y que las indiadas se habian sublevado
preparando en esos momentos una invasién de 4.000 lanzas que irfa sobre
Patagones”. Este primer mensaje podria entenderse como una advertencia— amenaza:
el cacique sabe, es decir, tiene medios para estar al tanto de los movimientos y planes
de los blancos y los indios tienen fuerza como para enfrentarlos. Cumpliendo con la
“etiqueta mapuche”, Moreno envié dos chasques al cacique Sayhueque anunciando
su llegada y al dia siguiente divisaron “la hoguera de paz” en la cima de una colina.
Regresaron los chasques junto con un hijo del cacique, llamado Cachull, y otros dos
indios mas para saludar al viajero “de parte del Jefe” y anunciarle “que estaba pronto
a recibirme”.

Ese mismo dia llegaron a “las tolderias del Rey de las Manzanas” que, “vestido
con sus mejores prendas, estaba a caballo rodeado de sus parientes més inmediatos”.

Se dieron la mano y Moreno fue invitado a bajar del caballo e ingresar solo al toldo.
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Se volvieron a dar la mano, diciendo el perito: “amigo?”, a lo que el cacique contesté:
"Si, amigo, pues’. Entraron los demds indios y comenzé el parlamento con el
secretario de Sayhueque y Mariano Linares como intérpretes. El cacique no recibié
con agrado la carta del gobierno de la nacién, en cambio se alegré con las de sus
sobrinos Miguel y Manuel Linares de Patagones. Luego, Moreno tuvo que explicarle
qué iba a hacer “con sus campos”. El viajero adujo que “habiendo oido hablar de lo
valiente que era él y del poder que tenia sobre los demds indios, habia querido
visitarlo para ser su amigo” y que él no opinaba como otros que decian que Reugue-
curd era un cacique mas importante que él y, ademds, “como hombre curioso,
deseaba recoger algunos bichos y pasar luego a Chile, si él lo permitia, para regresar
por el mar a Buenos Aires”. |

Tras una larga conversacién entre los caciques que aparentemente versaba
sobre “guerra”, Sayhueque le contesté “que se alegraba mucho que hubiese ido a
visitarlo; que yo era mejor que los habitantes de Patagones, con quienes se hallaba
disgustado y que siendo él buen hombre con los cristianos, nadie atentaria contra mi
mientras yo permaneciera en sus toldos”. Sayhueque parece utilizar un argumento
similar al enunciado por Moreno que habia ponderado al cacique en relacién a
Reuque Curd, es decir, halaga al viajero por sobre otros cristianos. El cacique
también se presenta como favorable a la relacién con los cristianos y le da seguridad
para permanecer en los toldos. Sin embargo, no podia permitirle el paso a Chile,
“alegando que sus antepasados nunca habian consentido en ello y que no sabia qué
intenciones tendria yo respecto a los indios, las que no serian buenas pues tenia
conocimiento que los Gobiernos Argentino y Chileno se habian unido para
pelearlos”. Sobre esta cuestién volveremos mds adelante.

El acceso a los pasos transcordilleranos le estaba vedado al explorador y en este
punto el cacique habria expresado dudas acerca de las intenciones del viajero y
denunciado a los gobiernos de Chile y Argentina. Con todo, por la llegada de
Moreno a los toldos quedaria suspendida la proyectada invasién a Patagones que

estaba planeada porque el Gobierno no habia entregado las raciones completas, habia
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ignorado dos chasques enviados por el cacique y, ademads, “los amigos del pueblito
[Patagones] que no le mandaban nunca ningtn recuerdo”. El cacique también hablé
“de los territorios que los blancos les habian quitado, y que él era demasiado bueno
permitiendo que poblaran en Patagones y Chubut sin su consentimiento”. Concluida
“la ceremonia del parlamento”, Moreno entregé regalos entre los que consigné una
carabina Spenser, 42 cartuchos, una carpa, un saco y polainas (botas, botines??) de
goma, algunos ponchos y chiripaes de pafio, sombreros, collares, aros, sortijas y
también una guitarra que sond casi toda la noche.

Al dia siguiente el cacique visit6 a Moreno en su carpa donde recibié de regalo
una botella de cofiac y le aclaré al viajero que por sus ofrecimientos de ver
personalmente al Gobierno Nacional reanudaba la amistad con el gobierno; en mayo
irfa a Patagones y si entonces no obtenia respuesta, “invadiria inmediatamente”. En
cuanto a Moreno, “queria ser siempre mi amigo y compadre, prometiendo bautizar a
un hijo suyo con mi nombre y que si deseaba casarme me daria una india gratis/

En cinco dias se celebraria “una junta” con los principales caciques y
capitanejos para que lo conocieran “como amigo” y donde se debatiria acerca de su
presencia en los toldos y sobre el accionar de los cristianos en general, como veremos
a lo largo de este capitulo. La “junta” resolvi6 que Moreno no tenia buenas
intenciones y que “no debia permitirseme que paseara por los campos antes que
hiciera algo por ellos en Buenos Aires, y que regresara a Patagones”, ya que “ellos
hacian demasiado con suspender la invasién y que debia contentarme con esa
generosidad”. De manera similar a lo ocurrido con Cox, los indios parecen pretender
asegurarse primeramente de obtener algin beneficio de la presencia de los viajeros
en los toldos, presionando con amenazas, para luego tomar una decisién respecto de
sus intenciones de recorrer el territorio indigena. Los caciques Sayhueque y
Nancucheuque, “este dltimo muy amigo de los argentinos”, se mostraron en
desacuerdo con la resolucién, pero le hicieron saber a Moreno que “no podian

desobedecer a los ancianos”.
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Concluida la junta, Moreno visité los toldos de Nancucheuque y sus
alrededores donde tarﬁbién asistié a un parlamento con el cacique Quinchauala y a
una rogativa. Al despedirse de Nancucheuque, éste le dijo que “él era Argentino, y
que no permitiria que los indios invadieran mientras él conservase la vida”. Acerca
de este cacique Moreno observé su buena voluntad “para con los argentinos”.
Respecto de estas diferentes adscripciones como “argentino”, Delrio (2002: 212-213)
nota cémo Nancucheuque hace referencia a ella posicionado probablemente desde
una estrategia manzanera de incorporacién al estado nacional y de identificacién
como criollo —estrategia descripta por Bechis ([1999] 2006)-, mientras que Moreno,
desde la perspectiva de las elites porteiias, deja al cacique afuera de “los argentinos”,
excluyéndolo del proyecto de unidad social y cultural, del cual los aborigenes se
esforzaron por ser parte. Esta utilizacién de las categorias del discurso hegeménico
por parte de los indigenas continuaria luego del periodo de las campafias militares
llevadas a cabo por el estado argentino entre 1879 y 1885 en las negociaciones por la
tierra y por el derecho a su organizacién como grupos (Delrio 2003).

Al regresar a Caleufii, luego de visitar los toldos de Nancucheuque, Sayhueque
estaba ebrio, festejando la visita de Quinchayala. Este motivo y “noticias reiativas a
mi persona, comunicadas por los indios aucaches que habitan del otro lado de los
Andes” hacian renacer la desconfianza. Esto puso en duda el permiso otorgado para
recorrer el lago Nahuel Huapi, [tensién permanente, a pesar de las manifestaciones
de amistad, la desconfianza también esta presente, aqui los chilenos son los malos]
aunque, luego de dejar sus pertenencias y convencer a Sayhueque, que atn asi no
dejé de amenazarlo, Moreno logré realizar la excursién al lago. Antes de regresar a
Patagones, Moreno participé de otra “rogativa a Dios o maricum (fiesta anual)”,
debid escribir “notas para el Gobierno Nacional y comandante de Patagones” y al
emprender la marcha regal6 una bandera argentina a Sayhueque, “quien la iz6 en lo
alto de su tienda”.

El relato de la visita del viajero a los toldos y de las reacciones que esto suscité

nos permite conocer algunas maneras de definir a los cristianos por parte de los
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indios. En este relato de la visita del viajero a los toldos y de las reacciones que esto
suscité aparece identificado Aparecen identificados el “gobierno argentino” como
aquel con quien se trata la entrega de raciones, se entablan relaciones diplomaticas —
aunque estas no sean correspondidas- y, a su vez, junto con el “gobierno chileno”,
representan un peligro por sus intenciones de atacarlos. Frente a estas definiciones,
desde el lado indigena se destaca su generosidad para aceptar la presencia del blanco
en sus tierras y el buen trato dispensado a él, atin pese a sus faltas. En cuanto al trato
personal que recibié el perito, fue aceptado formalmente por el cacique como amigo,
mientras que los otros caciques y otros indios mostraron expresiones de
preocupacion y cautela. En el andlisis del relato de Moreno debemos tener en cuenta
su intencionalidad relacionada con su postura que pretendia favorecer a su pais y ser
cautelosos con el hecho de que los personajes chilenos siempre son para el perito los
que traen los rumores y siembran la discordia. Como vimos para el caso de Cox, asi
como también en relacién a las campafias de Garcia de 1810 y 1822, distintos
caciques podian asumir posturas diferentes y esto podria estar relacionado con
distintas estrategias para afrontar el avance de los criollos, pero también con las
dindmicas de conformacién del espacio politico al interior de la sociedad indigena.
Sayhueque, no solo recibié a Moreno como amigo, sino que lo hizo su compadre y le
manifest6 su deseo de poner su nombre a un hijo suyo y de casarlo con una china -
expresiones que podriamos interpretar como una estrategia de integracién tanto del
viajero que representaba a la sociedad criolla en el mundo indigena, como de la
realidad indigena entre los criollos.

El relato mas detallado de algunas de las vivencias mencionadas, nos permite
conocer distintas formas de referirse a Moreno, suposiciones y creencias sobre su
persona y también acerca de los blancos en general. Si bien Moreno fue aceptado por
Sayhueque como amigo, segin las circunstancias, la desconfianza volvia a surgir. Asi,
en un clima de inquietud y desconfianza circulaban distintas versiones respecto de su

verdadera identidad y propédsitos. En la “junta” celebrada por los caciques, éstos
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plantearon sus distintas apreciaciones acerca del viajero. El alegato de Sayhueque

revela como éste y otros indios se referian a Moreno:

(Cémo cree Chacayal —dijo Shaihueque— que Tapayo (era el nombre que me
daban algunos indios) sea chileno? |El no ha mentido!

Y volviéndose bruscamente hacia mi preguntéme en araucano:

—;Cuantos afios tienes, compadre?

Felizmente no me turbé, y como la contestacién fuera sumamente ficil y
entraba en lo poco que conocia de ese idioma, le contesté inmediatamente:

— jVeintitrés, compadre!

—Ya ves, Chacayal, el chasque dice que el cristiano que viene escondido es un
viejo, y éste es un joven, es casi mi hijo.

Shaihueque, en las borracheras, me daba ese titulo por mi edad, pues aunque
seguramente no podia saber cudntos afios tenian sus propios hijos, me crefa
aproximadamente de la misma que su hija Liquechem, cuyas facciones
demostraban veinte afios (Moreno [1876 - 1877]1997: 125-126).

Sayhueque defendia como verdadero lo expuesto por Moreno y lo llamaba
“compadre” expresando asi el compromiso que habia establecido entre ambos
(cuestién que se analizard con mds detalle en el capitulo VII). Moreno sefiala que
también lo llamaba “hijo” en las borracheras, tal vez manifestando su deseo de crear
efectivamente un vinculo mds estrecho casdndolo con su sobrina. Segin Moreno, el
cacique procuré imponerle “el honor del enlace matrimonial con su sobrina” en
virtud del vinculo “tan sagrado como el de hermano entre los indios” que los unia.
Asimismo, el perito indica sin explicar su significado que algunos indids le daban el
nombre de “Tapayo”. Sayhueque se refiere a Moreno como su “compadre”, “hijo” o
con un nombre propio aparentemente puesto por los propios indios —nombres que
manifiestan un estrecho vinculo entre el viajero y los indios.

Moreno menciona que intrigas en la tolderia pusieron en duda la veracidad
acerca de su procedencia e intensiones y era identificado alternativamente como
“espafiol” o “chileno”. Segin Moreno, los indios llamaban “chilenos” a los
valdivianos y “espafioles” a las personas de las ciudades (Moreno [1876 - 1877]1997:

126). Sayhueque afirmaba que el viajero era “espaiiol”, como él habia declarado,

mientras que otros indios lo acusaban de ser “chileno”, haber mentido y ser espia.
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Asi es como se juzgd una ceremonia cudl era su verdadera identidad manifestdindose
alli las caracteristicas que hacen a “espafioles” y “chilenos”. Abogando por la

identidad espafiola del viajero Shaihueque argumenta:

—¢Cudndo has visto que corra un avestruz y lo bolée? ;Cudndo le has visto
enlazar un potro, como hacen los chilenos? ;Cudndo has visto un chileno
vestido asi? (Y sefialaba mi traje de pana hecho pedazos, y sobre todo los
pantalones.) Que lleve eso en los ojos, y... ;Cuando has visto un chileno que
tenga esas botas? (Y me pedia que le mostrara a Chacayal los botines rotos de
elastico que calzaba y que éste jamas habia visto.) jLos chilenos no tienen nada
de esto! (Moreno [1876 - 1877]1997: 126)

Segtin las anteriores citas, los indios identificaban a pobladores hispanocriollos
de ambos lados de la cordillera con el nombre de “espafiol”. Cox hace referencia a la
-identificacién como chileno de manera general, mientras que Moreno lo reserva para
los pobladores de Valdivia, con quienes probablemente tendrian el contacto mas
asiduo. En cuanto al nombre de “espafiol”, los indios aparentemente identificaban
poblaciones hispanocriollas y de origen europeo de las ciudades hacia ambos lados de
la cordillera con este apelativo. Podriamos pensar que el nombre espafiol remitia al
origen del proceso de conquista del territorio indigena por parte de los blancos y
sefialaba la condicién de “venidos de otras tierras” también de los pobladores criollos
del siglo XIX. Esta categoria estableceria una continuidad entre las poblaciones
espafiolas de siglos anteriores y las poblaciones criollas de la década de 1870 —como
también ocurriria con la denominacién “huinca”, como mencionamos. En este
sentido podemos pensar también la asociacién que realizé Paillacan entre la
expedicién de Cox con los intentos de colonizacién llevados a cabo por los jesuitas y
por el piloto Villarino en los siglos XVII y XVIII. Acerca de la utilizacién de este
apelativo a fines del siglo XIX, Delrio (2003) nota en la documentacién de las
campailas militares llevadas a cabo por los estados argentino y chileno sobre
Norpatagonia y la Araucania entre 1879 y 1885 la utilizacién de los términos
“espafioles” e “indios” para marcar diferencias entre las poblaciones, representando

dos dualidades del tipo civilizacién/barbarie. Las categorias englobaban al conjunto
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de grupos originarios como “indios” y a los grupos de origen europeo-criollo como
“espafioles” y remitian a una jerarquizacién en la cual los “espafioles” ejercian la
superioridad social por sobre los “indios”. Esta distincién de tipo étnico-racial se
asociaba a posibilidades diferentes de acceso a los recursos tanto en el marco de
sociedades coloniales como postcoloniales. Los distintos términos irfan adquiriendo y
reelaborando particulares significados y matices segin el contexto histérico,
reflejando en el campo discursivo las luchas por el control de los recursos.

Siguiendo el planteo de Martinez (1995), notamos que los nombres dados a los
“cristianos” variaban en gran medida, sugiriendo procesos complejos de interaccién
en un espacio en movimiento donde se configuraban relaciones sociales. Las propias
experiencias aportaban informacién acerca de los blancos que era procesada al
interior de las tolderias. Los nombres y descripciones identificaban a los sujetos y sus
caracteristicas en situaciones contacto, reflejando asi la relacién que los unia y, al
mismo tiempo, aportando elementos para razonar y tomar determinaciones en
relacién a este otro. De esta manera, podriamos pensar los apelativos y definiciones
como una forma de expresar una realidad y una herramienta para actuar en ella. En
los relatos de Cox, Musters y Moreno encontramos testimonios de los indios que
mencionan a los blancos de diversas maneras. Estas expresiones son parte de
manifestaciones de temor, enfrentamiento, deseos de amistad o denuncias de
agravios que deben entenderse en el contexto en que fueron producidas. En este
sentido, como mencionamos al comienzo de este capitulo, recordamos la serie de
fundaciones de fuertes y fortines, las expediciones de exploracién dirigidas a zonas
geograficas clave, las negociaciones, ataques y los tratados, no pocas veces ignorados
a lo largo de todo el siglo.

De esta manera, acerca de argentinos y chilenos, Foyel (cacique del sur de la
actual provincia de Neuquén), en una conversacién con Musters, declaré que estaba
a favor del comercio y las buenas relaciones con “los Valdivianos del lado occidental
como con los argentinos en las costas orientales” para lo cual, “estaba procurando

hallar un camino para Valdivia que no pasaba por las Manzanas, ni por la tribu de
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indios picunches, que estdn contra todos los extranjeros” (Musters [1869-1870] 1979:
291). En primer lugar, destaco que, una vez mds, estamos frente a lo que seria una
iniciativa de un cacique para propiciar los intercambios ventajosos considerando la
realidad de los distintos grupos indigenas que podrian resultar implicados. Con
respecto al tema de las identificaciones, Foyel mencioné a “valdivianos” y a
“argentinos” a cada lado de la cordillera y a ambos como “extranjeros”, es decir,
provenientes de otro lado, no de ese lugar.

Segtin esta definicién, podemos pensar en argentinos y chilenos (identificados
aqui con Valdivia, probablemente por el asiduo trato con esta ciudad) conformando
entidades concebidas por fuera y diferente de las agrupaciones indigenas que
incluian a Foyel y su gente y a otros grupos como los picunches. Siguiendo a Bechis
([1999] 2006: 21), estos nombres generalizadores como “extranjero”, “espafiol” o
“cristiano” podrian ser expresién del fenémeno de proyeccién de una “conciencia de
la diferencia” frente a los procesos de construccién del estado-nacién argentino y
chileno, “con sus esfuerzos nacionistas y nacionalistas”, y sus programas de conquista
que actuaron como factores externos significativos en las transformaciones de las
sociedades indigenas. La nocién de “extranjero” parece estar actuando como
categoria social para designar al otro, remitiendo a la idea de aquellos que vienen de
otro lado y, por consiguiente, ocupan un lugar que no es propio.

La desconfianza y el temor por las intenciones de los blancos habrian sido
expresadas durante la ceremonia en que se examino la veracidad de las declaraciones
de Moreno. En ese momento se evalué el actuar de los huincas en general, su
presencia e influencia en la vida de los indios, los cambios que esto implicé y la
necesaria relacién que los unia a ellos. Segin el relato de Moreno, el cacique
Chacayal pronuncié un discurso (que analizaremos con mas detalle en capitulo IV)
en que manifesté la legitimidad de la propiedad de la tierra por parte de los indios,
por haberlos hecho Dios nacer alli, mientras que los blancos, que no habian nacido
alli, habian ido a robar. Ellos echaron a los indios de sus campos y las raciones eran

sélo un pago muy reducido por lo mucho que habian robado. Ahora ni eso les daban
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y “concluyen con los animales silvestres, esperan que muramos de hambre y no
robemos”. El cacique sentencié: “El indio es demasiado paciente y el cristiano
demasiado orgulloso. Nosotros somos duefios y ellos son intrusos”, el indio respet6 el
compromiso de no invadir rechazando las invitaciones de mamuelches y ranqueles,
sin embargo las promesas de los cristianos “son mentiras”. Por su parte, los indios
habrian prometido “no robar y ser amigos, pero con la condicién de que fuéramos
hermanos”. Asi, los indios son duefios y aceptan trato amistoso y los blancos son
intrusos y no respetan los pactos. A pesar del enfrentamiento con los cristianos
Chacayal plantea la posibilidad de entablar una relacién amistosa con la condicién de
ser considerados como iguales (como hermanos). Luego, el cacique llamé a la guerra,
pues los cristianos querian quitarles las tierras. Hasta el momento no habian hecho
nada porque peleaban contra Namuncurd que también era considerado intruso en
Salinas (Moreno [1876-1877] 1997: 124 a 125). Esta situacién de permanente tensién
entre el peligro del avance de los cristianos y la voluntad de relaciones pacificas se
expresa en constantes rumores y amenazas de invasién-tanto de cristianos a indios
como al revés—que posibilitan denunciar el actuar de los cristianos asi como
establecer la posibilidad de un aceréamiento (invasién suspendida por muestras de
amistad).

El discurso de Chacayal es contundente en su definicién acerca de los
cristianos: ellos eran intrusos, invadian sus campos dejando a los indios sin tierras ni
comida, no respetaban los tratos, engafiaban a los indios y los asesinaban. Los indios
eran legitimos duefios de la tierra, debian defenderla y defender su medio de
subsistencia, ellos habian respetado los pactos, pero ante el avance de los blancos el
cacique amenazé con una guerra que no llegd a concretarse. Como referimos al
comienzo de este capitulo, podemos pensar, siguiendo a de Jong (2007), que las
determinaciones en el campo politico tanto por parte de indios como de los agentes
de conquista y colonizacién habrian llevado a un debﬂitamiento de la capacidad de
alianza y accién conjunta que harfa cada vez mas dificultoso poder enfrentar con

éxito a los blancos. También debemos considerar que la participacién de los indios en
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los circuitos de intercambio, hacian del acercamiento a los blancos algo necesario.
Asi, otro discurso —citado al comienzo de este capitulo-, esta vez pronunciado por
Foyel (si bien unos cinco afios antes), se referfa a las profusas relaciones de
intercambio con los cristianos que involucraban diversas regiones del espacio
patagénico y resultaban necesarias para los indios (Musters [1869-1870] 1979: 290-
291). Estos factores se conjugarian en una determinada postura asumida frente a los
cristianos: a pesar de los malos tratos y engafios era necesario tratar con los huincas,
en lo posible en términos pacificos, para la obtencién de estimados bienes Yy,
finalmente, para defender sus territorios, el espacio necesario para la vida.

Acerca de este avance en la ocupacién territorial por parte de los
hispanocriollos, encontramos una opinién puesta en boca de un cacique en un
didlogo con el viajero inglés Muters—en donde la cuestién territorial era una
preocupacién acuciante. Asi, un hermano de Quintuhual, cacique tehuelche
cordillerano, cuya partida se habia sumado a la que dirigia Casimiro, hablando

corrientemente espafiol le preguntd a Musters su opinién sobre

el trato que los indios estaban recibiendo de los que él llamaba “espafioles”,
diciendo que los chilenos estaban invadiendo las tierras por un lado y los
argentinos por el otro, a causa de lo cual los indios se verian barridos en breve

de la faz de la tierra, o tendrian que pelear para defender su existencia (Musters
[1869-1870] 1979: 308).

Volvemos a encontramos la identificacién de las poblaciones hispanocriollas
como “espafiolas”. Segiin las comillas y la redaccién del texto, Quintuhual hablaria
de “espafioles” y pareceria que Musters lo interpreta como “chilenos” y “argentinos”.
El avance de los blancos resultaba apremiante y podemos pensar que los indios veian
su lugar donde habitar cada vez mds reducido, vislumbrando por tltimo, solo la
posibilidad de pelear. Como vimos en el capitulo anterior, acerca de la cuestién de la
acuciante presencia de la poblacién hispano-criolla y la sensacién de cercamiento
por parte de los indios, Bechis ([1999] 2006) plantea para la zona pampeana-

norpatagoénica de la segunda mitad del siglo XIX una “situacién de circunscripcién —
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para tomar un término de Carneiro- o ahogamiento por los resueltos e inevitables
avances del enemigo” percibida y manifestada por los indigenas. El espacio
amenazado no era sélo el fisico, sino, como plantea la autora (Bechis [1999] 2006),
también se estaba dando un “ahogamiento politico”.

Asi también lo habria percibido Sayhueque segin una carta dirigida al gobierno
en la que expresaba que su amistad y amor hacia los cristianos heredados de su padre
serfan mantenidos, a pesar de tener conocimiento de que “dentro de algunos afios
nos irdn apercibiendo nuestras propiedades de terrenos” (Sayhueque [16-9-1874].
Comando General del Ejército. Direccién de Estudios Histéricos: Campafia contra los
indios: Frontera Sur, caja 36 n° 1334, citado en Levaggi 2000: 480). Resulta
interesante encontrar en esta carta y en otra de la misma fecha una definicién de los
indigenas como “propietarios duefios de estos territorios”, unidos a los cristianos, en
tanto “paisanos hijos del mismo territorio, hijos de un solo Rey de los Cielos y de las
mismas 'mujeres, que respiramos él mismo aire, nos sustentamos con los mismo
animales que el Rey de los Cielos crié en el mundo, y que ante él todos somos
iguales”. En cambio, distingue entre las naciones cristianas a personajes maliciosos
que “no eran todos hijos de este pais” (Sayhueque [16-9-1874]. Comando General del
Ejército. Direccién de Estudios Histéricos: Campafia contra los indios: Frontera Sur,
caja 36 n° 22-6.821, citado en Levaggi 2000: 481).

En estas argumentaciones podemos distinguir un componente estratégico -lo
cual no resta necesariamente veracidad a las declaraciones, mientras que también
debemos considerar su referencia a determinadas experiencias vividas por los indios-
orientado a sustentar una determinada postura tomada ante el avance de los
cristianos (tanto sobre el territorio como en lo politico). Como plantea Bechis ([1999]
2006) los grupos norpatagénicos procuraron mantener relaciones de amistad y
aspiraron a lograr una integraciéon al estado nacional como pueblo indigena
auténomo y a la identificacién de criollos conservando su origen indigena. Asi, tanto
indigenas como criollos resultaban “iguales” nacidos en el mismo territorio, mientras

que los que causaban perjuicios “no eran hijos de este pais”. De esta manera,
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reforzando la posibilidad de una coexistencia armoniosa el enemigo dejaba de ser el
cristiano y pasaba a ser Namuncurd, quien resultaba el culpable de que las raciones
no llegaran. Asi lo habria expresado Sayhueque, haciendo hincapié en las buenas
relaciones entre indios y cristianos, demostrando un interés que debia ser mutuo. En

efecto, el cacique

se habia alegrado mucho al saber que el “gobierno y sus capitanes” gozaban de
buena salud y que éste tenia interés en saber de la de él y de los suyos. El
huincale habia dicho que era mentira que los argentinos y los chilenos, unidos,
habian resuelto invadir los campos, y que la culpa de que no se hubiesen
cumplido las raciones la tenian los mamuelches de Salinas que, poco tiempo
hacia, robaron las yeguadas que el gobierno enviaba a los mapuches. Esto le
prob6 que Namuncurd, a quien nunca considerd duefio del terreno en que vive,

pues Dios lo hizo nacer en Yaimas y no en Salinas, no se portaba bien y que “le
venian ganas de ir a pelearlo” (Moreno [1876 - 1877]1997:109-110).

E] resguardo de los pasos cordilleranos

En la larga historia de enfrentamiento y relacién con los cristianos, los pasos
cordilleranos que vinculaban las pampas del este con los poblados del oeste y
permitian el paso de personas y animales resultaron una cuestién clave. La
preocupacién de los indios por dilucidar la identidad de los viajeros puede ser
pensada en relacién con la cuestién del resguardo de los pasos cordilleranos. Con
respecto al “Pais de las Manzanas” durante la segunda mitad del siglo XIX, Vezub
(2005c) identifica este espacio con un sistema regional de jefaturas liderada por
Sayhueque, cuyas tolderias estaban asentadas en el Caleufi y vinculadas a los valles
de los rios Collén-Curd y Malleo, territorios de los caciques Molfinqueupo y Juan
Nancucheo, “jefes-parientes” estrechamente relacionados. Desde este puesto, los
caciques controlaban el paso de Mamuil malal, factor fundamental en el esquema de
poderes en la regién. En cuanto al valor clave de este paso, Vezub (2005: 110)

observa que “los jefes indigenas sabian que la clave de su autonomia politica residia
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en impedir que argentinos o chilenos pudiesen recorrer libremente el camino entre
una y otra nacion a través de la cordillera”.

Como ha sido estudiado (Bandieri 1996, Vezub 2005b), el territorio indigena
era recorrido desde y hacia poblados criollos chilenos y desde y hacia poblados
criollos argentinos. Sin embargo, no he encontrado menciones a comerciantes,
funcionarios o viajeros criollos que partieran desde una poblacién hispanocriolla
chilena para arribar a otra poblacién hispanocriolla argentina atravesando la
cordillera, ni tampoco el camino inverso. En este sentido, podriamos pensar que
asegurarse acerca de la identidad de los viajeros resultaria fundamental para
obligarlos a retornar a sus lugares de origen sin completar el anhelado recorrido que
comunicara las costas de los océanos Atldntico y Pacifico a través de la cordillera,
como vimos en el caso de Cox y de Moreno. Segiin menciona Cox, “Cheu Mapu’, ;de
qué tierra?” era la “frase de rigor”, es decir era un tema obligado, siempre referido.
En cuanto a la preocupacién por el tema de los accesos al territorio indigena,
podemos mencionar, como veremos mds adelante, que uno de los caciques
manifestaria su temor acerca de las intenciones de los cristianos notando que
“envian a buscar los caminos” (Moreno [1876-1877] 1997: 125).

Asi, segin el chasque enviado por Sayhueque respecto de la llegada del

“cristiano” a los toldos,

el permiso que solicitd para pasar a Valdivia no se le habia concedido, porque ni
sus padres ni sus abuelos jamds oyeron hablar ni permitieron que un cristiano
conociera los campos que hay entre las dos “Aguas grandes” (los océanos), y que
él no podia faltar a lo que habia prometido a quienes, al morir, le habian
exigido que los imitara en todo (Moreno [1876-1877]1997:110).

Sobre el origen y posicién social de Sayhueque, Vezub (2005: 111) describe la
pertenencia del cacique a una de las familias norpatagonicas mds importantes y su
inclusién en prestigiosas redes de linajes. Su padre Chocori y su tio Cheuqueta tenian
bajo su control los extensos circuitos ganaderos que vinculaban las llanuras del sur

bonaerense, los éampos precordilleranos y los pasos del sur del Neuquén que-
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comunicaban con Valdivia. Esta hegemonia de los hermanos Chocori y Cheuqueta
sobre el curso de los rios Limay-Negro y sobre la circulacién de bienes y amistades se
habia instaurado hacia 1820 con la derrota militar que éstos infligieron a los
tehuelches del norte de la Patagonia, con quienes estaban emparentados. A
principios de la década de 1830 formaron parte de manera fluctuante del “Negocio
Pacifico de Indios”, hasta la expedicién al mando de Rosas que llegé a ocupar la isla
de Choele-Choel durante unos pocos meses, pasando los caciques a convertirse en
enemigos. Esta expedicién logrd asegurar la expansién ganadera al sur del rio Salado,
mientras que ambos hermanos debieron replegarse a la regién de Las Manzanas,
perjudicados por la persecucién. En 1846, con la frontera ya estabilizada, Rosas y los
caciques firmaron las paces y Chocori y Cheuqueta volvieron a recibir racionamiento
en el fuerte de Azul, pero perdieron influencia y movilidad en la rica regién del sur
bonaerense. Segin refiere Vezub (2005b), hacia 1880, Sayhueque en sus cartas a las
autoridades argentinas describia detallados recuerdos histéricos “trasmitidos de
generacién en generacién”, a la vez que exaltaba la figura de su padre y lamentaba
“la cesién territorial realizada por sus ancestros ante la presién de espafioles y
criollos desde mediados del siglo XVIII”. Una vez mds encontramos una referencia a
hechos ocurridos durante la época colonial con vigencia a fines del siglo XIX que
eran evocados a través de un relato transmitido por generaciones —cuestién que

trataremos en el capitulo VIL

En un segundo viaje a la Patagonia, en 1872, Musters cruzé la cordillera desde
Valdivia con la intencién de llegar hasta Buenos Aires, como relata Vignati (1964).
Al reconocerlo los indios, lo tomaron preso y se apoderaron de los regalos que
llevaba para repartir entre ellos. Al ver su vida en peligro, Musters escap6 a media
noche durante la borrachera que el aguardiente del propio viajero habia propiciado
y, luego de dos dias a caballo, sin descanso, logré ponerse a salvo del otro lado de la
cordillera. ;Por qué este recibimiento luego de que, segtin el relato de su primer

viaje, Musters habia sido despedido por Sayhueque con generosas invitaciones a
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regresar a aquel lugar con la segurdad de ser bien recibido. En busqueda de
respuestas, Vignati (1964) desmenuza el relato del viajero a la luz de informacién
provista por el capitdn de fragata Enrique M. Simpson, de la marina de guerra de
Chile ([1875], citado en Vignati 1964). Durante la estada de la corbeta Chacabuco en
el puerto de Ancud —entre el 3 de abril y el 25 de mayo de 1873, el capitdn tuvo un
sorpresivo encuentro con Musters. Segin relata Simpson, retomando las palabras de
Musters, el inglés no habia podido concretar en su primer viaje el cruce de la
cordillera desde el lado oriental hacia Valdivia, “como habia sido su intencién
original, por razén de desavenencias entre los tehuelches y los pampas o picuntos
que resultaron en un combate en que él tomd parte, y esto lo habia obligado a variar
de itinerario y salir por Patagones”. Musters inicié su segundo viaje munido de
regalos para animar a los indios y “esperando no ser reconocido por ellos como
compafiero de los tehuelches”, pero fue descubierto inmediatamente por un cacique,
“como el huinca que en el combate de que he hecho mencién, hizo tantos destrozos
‘con su revélver que pronto decidié la accién”, con lo que fue apresado, tomados
todos sus efectos y armas y fueron convocados los demds caciques vecinos para
juzgarlo. El aguardiente que acompaiié la ceremonia previa le brind6é a Musters la
oportunidad para escapar, debiendo “silenciar” a los cuidadores del corral para
proveerse de caballos y poder huir ([1875], citado en Vignati 1964: 58).

Con respecto a este dltimo episodio y a otros presentes en el propio relato de
Musters acerca de su primer viaje entre los tehuelches, Vignati observa que la pluma
del inglés se encarga de oscurecer y desdibujar su participacién en situaciones
criticas. Asi, en el relato sobre el combate mencionado arriba, en el que Musters
habria tomado parte y cuyo revolver “decidié la accién”, el viajero aparece como
espectador externo que recibe la noticia de tal ataque. Escudrifiando otras referencias
de Musters acerca de no poder regresar, luego de su viaje a Patagones, a los toldos de
- Orkeke, “por varias razones”; la imposibilidad de realizar junto con Casimiro una
excursién desde Las Manzanas “a causa de lo avanzado de la estacién y de otras

circunstancias”; o su rechazo a actuar como mensajero de las agrupaciones del sur
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frente a Sayhueque por “tener manco uno de mis caballos, y por otras razones

-también”, Vignati plantea que ciertos “hechos criminales” habrian sido cometidos

por Musters, mas aparecen “velados” en su relato, dado que “no tenian cabida en su
obra porque no lo toleraban ni su tiempo, ni la urbanidad y costumbres de un
miembro de la aristocracia britdnica”. Estos desafortunados incidentes habrian

obstaculizado sus planes, que por s{ mismos ya eran dificiles de realizar.
Otra nocidn referida a los blancos

Ciertas menciones refieren a otro apelativo que recibe Moreno: “padre” o
“abuelo”, término que parece asociado a la generosidad del “cristiano”. Asi, durante
la exploracién del lago Argentino (en el sur de Santa Cruz), Moreno organizé una
pequeiia excursién hacia el norte. Alli, a 50 km mas o menos al norte del rio Santa
Cruz encontré toldos “tehuelches” donde regalé mantas de colores y licor para
obtener caballos y quillangos. Con el alcohol principié una borrachera durante la
cual un tal Collohue “casi me ahoga abrazdndome y llamdndome su padre” (Moreno
[1876 - 1877] 1997: 391). Otro ejemplo menciona Moreno al reflexionar acerca del
significado de los lazos de parentesco entre los tehuelches y sefialar que desconocen
“la verdadera 252 acepcién de las distintas denominaciones” que ademds pueden ser
aplicadas “sin tener la menor relacién de sangre”. Asi, segin relata el perito, “més de
una vez, el centenario Karkokelteish pretendi6 ser hijo del viajero que tenia 24 afios,
insistiendo cuando se le queria contradecir; y Juan Caballero, cuando
emborrachdndose volvia a sus instintos salvajes, me llamaba su “abuelo”.

Otros episodios de diferentes regiones hacen referencia al mismo apelativo.
Hemos visto, en capitulo anterior, cémo Villarino era llamado “padre” por
Chulilaquin al haber conseguido el cacique la defensa del piloto espafiol ante
amenazas de ataques de otro grupo. Unas décadas mas tarde, el hacendado Francisco
Ramos Mejia establecido al sur del rio Salado era aparentemente llamado “padre” por

los pampas, cuya confianza habia ganado (Levaggi 2000: 178). Otro ejemplo podemos
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encontrar en el relato del general Lucio V. Mansilla, al mando de las fronteras de
Cérdoba sobre el rio Cuarto y autor de Una Excursion a los Indios Ranqueles (1870),
cuando recuerda que Linconao, hermano del cacique Ramoén, “jefe de las indiadas del
Rincén”, contrajo viruela y Mansilla se acercé al campamento de los indios y cargd
en brazos al enfermo, mientras que ninguna otra persona se atrevia a hacerlo.
Linconao, atendido en la casa del general, consiguié sanarse. Mansilla relata que el
indio agradecido le expresé que “después de Dios, su padre soy yo, porque a mi me
debe la vida” (Mansilla [1870]1980: 17). En este caso tal denominacion se refiere a la
generosidad y buena disposicién de Mansilla hacia el indio y al sentimiento de
gratitud que esto gener6 en él.

Acerca de la nocién de padre entre los pehuenches de fines del siglo XVIII,
como vimos en el capitulo III, Roulet (2004: 323 y 338) aclara que esta figura no
estaba asociada a jerarquia ni autoridad, sino que de él se esperaban consejos y
asumia la obligacién de asegurar su subsistencia. Las menciones de los pehuenches
acerca de los espaiioles como “padres”, estan asociadas a este deber de manutencidn.
Por otro lado, acerca de los tehuelches, Musters sefiala que las partidas cuando viajan
estaban bajo el mando de un cacique, “al que a veces se designa con el epiteto mas
atrayente de yank, o padre; pero su influencia se limita muy frecuentemente a
ordenar la marcha y la caza” (Musters [1869-70] 1979: 259). Podria pensarse que el
nombre “padre” describe al cristiano como generoso y protector, un personaje que
posibilita el acceso a diversas instancias, bienes y beneficios que interesaban a los
indios. Al mismo tiempo, también puede pensarse en el uso de ese nombre como una
estrategia para lograr beneficios. Esta denominacién aparece ligada a una situacién
en la que se espera obtener o se ha obtenido provecho y podria pensarse en ella como
una estrategia para favorecer el vinculo con los cristianos. La observacién de Musters
acerca de las limitaciones en cuanto a la influencia del cacique o “padre” que gufa
una partida, insinda que no deberfa asociarse directamente el término “padre” con
un vinculo de dependencia y necesidad. Sin embargo, son necesarios mas datos para

indagar acerca de las caracteristicas que asumié este epiteto. Mias adelante
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analizaremos cdmo parecen combinarse las estrategias y los propios intereses con el

caracter de inevitable que adquiere el vinculo con los cristianos.

Los diversos apelativos que identificaban a los cristianos aparecen asociados a la
desconfianza y hostilidad, a la vez que las buenas relaciones con ellos eran
consideradas necesarias. La relacién con los “huincas” se volvia cada vez mas
necesaria y los vinculos mds estrechos, mientras la desconfianza y el estado de alerta
nunca dejaron de estar presentes entre los indios. Los rumores de invasién y ataques
a poblaciones cristianas amenazaban constantemente, circulaban, eran desmentidos,
suspendidos. Entre la confrontacién y la armonia un elemento era constante en la
consideracién de los indios hacia los cristianos: el recelo. El debate a partir de las
experiencias vividas, los razonamientos y cuestionamientos siguieron siendo
cuestiones que conformaron las nociones respecto de los “cristianos”. Las discusiones
y reflexiones se reavivaban constantemente en diversas circunstancias, como la
llegada de un viajero a las tolderias que obligaba a preguntarse acerca de las
relaciones con los cristianos y a tomar decisiones que abarcaban el dmbito de las
relaciones con la sociedad hispanocriolla, pero también el de las relaciones entre los
distintos grupos indigenas. Estas nociones eran sometidas a discusién, reflexién y
andlisis constantes e iban conformando una imagen acerca de los blancos que se
expresaba a través de discursos, preguntas, rumores y amenazas segun las distintas
circunstancias. Por un lado, los “cristianos ricos y generosos” resultaron fuente de
beneficios y se anhelaba un acuerdo con ellos, pues proveian de bienes apreciados,
conformandose asf un circulo de compromisos en el cual la relacién con los blancos
era ya ineludible. Por el otro lado, los indios habian sufrido el avance de los “huincas
traidores”, sus mentiras y maltratos mientras habian desarrollado, en contacto en él,
un beneficioso comercio y establecido compromisos, torndndose el vinculo
indispensable. Ahora bien, sin afectar su valor de verdad, estas definiciones también
tenfan un valor estratégico. Las denuncias también podian servir para exigir

raciones a los cristianos o justificar los malones, tanto los efectivamente llevados a

329



cabo como las amenazas y presiones para tener asi en vilo a los cristianos. De la
misma manera, los elogios estdn vinculados a la obtencién de favores, obsequios o
auxilio. En este sentido, los juicios emitidos por los indios deben considerarse en

relacién con sus intereses en un determinado contexto.
La integracién del otro

Con los asiduos contactos, los saqueos, robos y asiduos intercambios, elementos
provenientes del mundo cristiano —tanto alimentos, como prendas de vestir, adornos,
elementos llamativos o armas- llegaron a las tolderias, atrajeron la atencién de los
indios y se volvieron cada vez mds necesarios. Los “cristianos” eran integrados a la
visién del mundo indigena a partir de una experiencia de contacto, se asociaban a
ciertas caracteristicas y a una necesidad cada vez mayor de tratar con ellos. Los
intercambios trajeron nuevos bienes, tanto materiales como no materiales, que
fueron adoptados por los indios. Asi es como, entre tantos posibles ejemplos, Garcia
([1822] 2002: 80) describe que los indios que participaron del parlamento de 1822, en
la ceremonia de bienvenida portaban “sable de latin”, multitud de armas blancas,
“pistolas, aunque indtiles,” adquiridas en los combates contra las milicias de
campafia, también algunos uniformes y gorras de los soldados adquiridos del mismo
modo. Segun aprecia Garcia, la utilidad de las armas que cargaban los indios “por lujo
o insulto”, no residia en su poder de fuego, sino en la fuerza de su imagen que
comunicaba “el estado preponderante en que se hallaban, asi en fuerza como en
instrumentos de defensa, y maniobras de caballeria”. También Musters, al
encontrarse su partida con los indios de Hinchel, observé que, “en la ocasién de su
llegada muchos lucian ponchos de color, chiripds, algunos botas de cuero. En
materia de armas estaban bastante bien provistos; la proporcién de los fusiles y
revOlveres era como de uno por cada cuatro hombres” (Musters [1869-1870] 1979:
182-183). Al encontrarse luego con la partida de Jackechan, Musters aprecié que el

cacique “usaba una cadena de plata lindamente trabajada, de la que colgaba un
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medalléon de la Madona, prenda de la que parecia estar disculpablemente
enorgullecido” (Musters [1869-1870] 1979:185). Moreno relata que durante una
fiesta en los toldos de Caleufti, los indios lucieron gran cantidad de objetos
“cristianos”. Asf es como, Sayhueque

-

relumbraba al sol con el traje completo de goma que le habia regalado en
prueba de amistad, y su hija Liguechem, que se presenté envuelta en una
sébana de hilo blanco [...], con un espejo en la cabeza, que reverberaba al sol, y
la cara adornada con etiquetas de carreteles en las que se podia leer “D. C.
Thompson num. 36, etc.” que, como ultimo recurso, era el presente de gala que
le habia hecho esa misma maiiana, eran las dos figuras mds notables de la
reunién junto con un indio picunche que lucia en su cabeza una gran gorra de
sefiora, la cual contrastaba con su quillango pintarrajeado. El paraguas rojo,
abierto delante de la tienda de Nancucheuquen, atrafa la atencién de todos
(Moreno [1876-1877] 1997: 128-129).

Luego de tres dias de fiesta tuvieron lugar sacrificios de animales. Chacayal

se habia engalanado como mejor le habia sido posible, con un chaleco colorado
sobre las carnes, un pequefio chiripa, una bata verde de mujer, resto de un sa-
queo en Chile, y un sombrero de paja chileno que en vez de cinta llevaba la
divisa roja con el letrero “Viva la Confederacién Argentina, mueran los salvajes
unitarios” (Moreno [1876-1877] 1997: 143).

Los objetos cristianos elegidos por los indios para engalanarse eran de
materiales que serian desconocidos para ellos, como el traje de goma o la sdbana de
hilo. Podemos pensar que estos elementos resultarfan raros, poco habituales,
novedosos y, por esto mismo, llamativos, atractivos y codiciados, como el espejo,
etiquetas con letras y niimeros, un sombrero con una leyenda, ropas de sefiora o el
paraguas rojo —color que ademds pareceria tener una significacion especial. Junto con
su condicién de “fuera de lo comuin”, por no participar de la vida cotidiana de los
indios, estos objetos provenientes del mundo de los cristianos, utilizados con toda
intencionalidad, necesariamente remitirian al otro. En el capitulo VII me referiré a

estos objetos y su utilizacién en contextos rituales.
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Las investigaciones de Guillaume Boccara (1998) sobre los mapuches de Chile
aportan una sugerente perspectiva al respecto. El autor analiza el rol de la guerra en
la sociedad reche-mapuche y los cambios que esta sufrié a lo largo de tres siglos de
contacto. La guerra constitufa una institucién central en las configuraciones sociales
y politicas. El ideal guerrero se expresaba en todas las facetas de la vida social, definia
la jerarquia social entre los sexos y estructuraba las relaciones entre las distintas
unidades sociales. Era central en la elaboracién de la identidad propia y la
produccidn del si mismo y del Otro, “pues la guerra reche era una verdadera guerra
de captacién de la diferencia, de construccién del si-mismo en un movimiento de
apertura canibal hacia el otro” (Boccara 1998: 17-18).

(En qué se manifiesta esta apertura hacia el otro a través de la guerra? Seguin el
autor, en el exocanibalismo, la recheizaciéon de los cautivos y transfugas, la adopcion
rapida de elementos culturales exdgenos (caballos, trigo, hierro, ropa), la
identificacién con el otro en el periodo anterior a una guerra (los conas y ulmenes se
dejaban crecer barba y bigote) y el hecho de jugar a otro en las ceremonias realizadas
a la vuelta de una expedicion. Las practicas guerreras indican esta tendencia: intentar
capturar durante el combate un objeto que simbolizara al otro; antes y después del
ataque, vestirse como los espafioles; el trabajo ritual realizado sobre el cuerpo del
cautivo. Mientras que los cautivos famosos y valientes, considerados buenos para
comer, eran digeridos, los hombres y mujeres que no eran aptos para los sacrificios
rituales eran integrados a la sociedad reche. Esta se caracterizé por una gran
flexibilidad, capacidad de resistencia y adaptacién al cambio, gracias a esta légica de
captacidn de la diferencia puesta en practica a través de la guerra (Boccara 1998: 18).

Teniendo en cuenta estas observaciones de Boccara, la presencia de bienes
exégenos entre los indios referida en las citas anteriores podria asociarse al
funcionamiento de una légica indigena de apertura y captacién del otro y una
integracién tendiente a encauzar el poder que emana del ofro -accién que
analizaremos en el capitulo VII. En cuanto al tema del “exocanibalismo” que sefiala

Boccara (1998) entre las practicas que tienden a la asimilacién de las cualidades del
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otro, en las fuentes trabajadas no he encontrado referencias claras a estas practicas
aplicadas a los cristianos. En el relato acerca de su visita a los toldos de Caleufti de
1875, Moreno pone en boca de Chacayal una mencién aparentemente relacionada
con el tema. El cacique pronuncié un discurso durante la ceremonia para determinar
la identidad del explorador refiriéndose a la relacién con el blanco en general y

Moreno lo interpreta:

“Hace mucho tiempo que no mojé mi mano en sangre de ellos. Desde San
Antonio no he comido caritun de huinca y me vuelven las ganas.” (Carftun
significa carne cruda, y esa es una figura retérica india, que emplean cuando
han hecho alguna matanza de cristianos; quizas es reminiscencia vaga de un
tiempo lejano en que practicaban la antropofagia; conozco casos en que el
vértigo de la venganza ha hecho que algunos indios beban la sangre y aun
coman el corazén del blanco enemigo. San Antonio que acordaba Chacayal, es
el nombre de una estancia al sur de esta provincia, donde en 1854 tuvo lugar
una espantosa carnicerfa de soldados y gauchos argentinos, y en la que él y
Shaihueque tomaron parte; las escenas que a ese respecto me contaron ellos,

horrorizan.) (Moreno [1876-1877]1997: 124-125).

También es pertinente mencionar una referencia registrada en 1947 asociada al
“exocanibalismo”. Consta en un relato compilado por Koessler (1962) de un indio

que recuerda el descontento que generaba la presencia de Moreno en las tolderias:

.Y por qué nuestros pueblos gritan mape, mape, mape [grito de guerra que
significa “que muera”], y piden que le quitemos la vida? El corazén de él
quieren sacarle del cuerpo y ofrecerlo al Rey del Cielo Azul. En sangre de
cristiano quieren lavarse. Quieren festejar el kariitun [“Comer carne cruda”]
(Koessler Ilg. 1962: 219).

Entre las practicas que tienden a la asimilacién de las cualidades del otro, segun
Boccara (1998), también cuentan las ceremonias guerreras. No he hallado
ceremonias de identificacién con el otro, como las que describe ese autor, solo
encontré la siguiente mencién a una ceremonia de preparacién para la guerra. En su
segundo viaje a Caleufti y estando Moreno prisionero en los toldos de Sayhueque, se

sucedieron, primero, las invitaciones y, luego, los pedidos de auxilio de Namuncura
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para enfrentar el avance del Coronel Ortega. También llegaron noticias del
fusilamiento de indios prisioneros en Rio Negro y un cometa anunci6 que “los indios
moririan”. Ante tales circunstancias, las acciones que desplegaron los indios podrian
interpretarse como una ceremonia en que representaban un ataque a los cristianos.
Asi, segin relata Moreno, Sayhueque reunié a la “Junta de Guerra de Que-quem-
treu”, se hicieron maniobras militares, se contaron los hombres y se terminé con “un
simulacro de ataque a la frontera, en el que los cristianos victimados eran otras tantas
matas de pastos, levantadas del suelo en la punta de la lanza” (Moreno [1875-
1919]1979:152).

A partir de la lectura de las fuentes puede apreciarse una tendencia a la
integracién de elementos del mundo “cristiano” en el propio de los indigenas. La
incorporacién de elementos exdgenos se llevé a cabo de manera creativa
adapténdolos a las propias. Asimismo, las menciones a episodios que podrian estar
relacionados con la incorporacién de componentes “cristianos” a partir del
“exocanibalismo” y las “ceremonias guerreras” expresaban la profunda enemistad que
vinculaba a indios y “cristianos” representando la manera de terminar con ellos.
Nuevamente encontramos en las definiciones de la relacién con los blancos la
combinacién de dos elementos en tensién: los beneficios que traia este vinculo y los
perjuicios y abusos ocasionados por los cristianos. Notamos también que estas
definiciones estaban coloreadas por un tercer aspecto que les daba forma. Me refiero
al valor estrategico que asumian las nociones, pues hemos encontrado variaciones
que van desde la aceptacién amistosa a la total enemistad seguin las circunstancias.

Las incorporaciones a la sociedad indigena también incluian a personas, como a
los propios viajeros®. Asi, por ejemplo, al regresar de Valdivia, Cox fue albergado en
los toldos de Huincahual y su hijo Inacayal. La hospitalidad lleg6 a tal punto que a
las amenazas que llegaban de otros caciques contra la presencia del extranjero
Inacayal respondié que “el inglés es mi huésped, y que mientras duerma, en los

toldos de Caleufti, ninguna [lanza] tocard un pelo de su cabeza” (Cox [1862-1863]

5 Entre los indios también habitaban los refugiados criollos, los renegados y los cautivos -tema que ha
sido abordado por Villar y Jiménez (2005).
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1999: 250-251). Al parecer los caciques no solo aceptaban al “cristiano” que llegaba,
sino que lo invitaban a acercarse a los toldos, al menos en los casos aqui
mencionados. Asf lo habria expresado Sayhueque invitando a Musters a que volviera,
“asegurandome que siempre seria recibido como amigo” (Musters [1869-1870] 1979:
322). En cuanto a Moreno, el chasque que anunciaba su llegada a los toldos de

Sayhueque relata que el cacique habia resuelto

enviar a su hijo Cachull, acomparfiado del capitan Nahuelpany algunas “lanzas”,
con el objeto de saludarlo en su campamento a orillas del Quem—quen—treu e
invitarlo a llegar “a sus casas”. En ellas lo habian recibido con sus principales
jefes, luego que las mujeres hubieron revelado con sus cantos sus sentimientos
por los malos ratos sufridos en el viaje y el contento que experimentaban por su
feliz terminacién. Lo habia invitado a entrar a su casa para alimentarlo, y alli

sus capitanes le apretaron la mano derecha: las mujeres le habian saludado y
servido (Moreno [1876-1877] 1997: 109).

La aceptacion de la presencia de los “cristianos” en las tolderias y la voluntad de
incorporarlos se manifiesta también en las propuestas de casamiento. En efecto,
Musters estuvo a punto de “hacer toldo” con una joven india “meridional”. El viajero
darfa un revélver a cambio de dos caballos, pero la noche anterior al “dia feliz” se
produjo una alarma de enfrentamiento entre los tehuelches del norte y los del sur,
por lo que Musters reconsideré su decisién de entregar armas y deshizo el trato. Una
vez mis debe recalcarse el valor estratégico de estas propuestas, pues el estrecho
vinculo con los “cristianos” proveia beneficios, como claramente lo sefialé Musters.
Por otro lado, también hemos visto que las manifestaciones de amistad y las
invitaciones no se libraban de ser cuestionadas en los enfrentamientos entre los
grupos. Los vinculos iban estrechdndose entre indios y cristianos, mientras aparecian
los conflictos —con los bcos y entre los indigenas- que los indios no dejaban de
percibir. Como hemos visto, la presencia de los cristianos en las tolderias no
resultaba indiferente a los intereses de los indios, ni estaba libre de cuestionamientos
ni de causar conflictos internos, sino que entrafiaba un “poder” que era necesario

manejar y controlar. Asi, durante el segundo viaje de Cox, en que fue alojado en los
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toldos de Huincahual e Inacayal, llegaron chasques de “todos los caciques pidiendo
nuestra expulsiéon inmediatamente de la tierra” e incluso “uno de los caciques habia
ido hasta el extremo de mandar decir que, si Huincahual tardaba mas en expelernos,
vendria él a dar un maldn, y mataria a los dos huincas y a los que los favorecian”
(Cox [1862-1863] 1999: 262). También Moreno, a pesar de la acogida amistosa en los
toldos, encontré oposicién para realizar viajes de exploracion.

Una vez mas, en la relacién que se establece entre los indios y los viajeros
notamos manifestaciones de alegria por su presencia en los toldos, a la vez que habia
rumores, desconfianza y amenazas, mientras que la aceptacién de los cristianos en las
tolderias asumiria un valor estratégico. Esto manifestarian, por ejemplo, los
conflictos que la presencia de Cox acarreé a Huincahual y su hijo Inacayal con los
otros caciques. En efecto, con sus amenazas estos ultimos lograron que Cox retornara
a Valdivia sin lograr su propdsito —como también se habia malogrado la intencién de
su primer viaje de llegar a Patagones. Cox abandond prontamente las tolderias
advertido por Inacayal del peligro que corria, a causa del malestar de “los caciques
del norte, celosos de mi posicion de secretario, compaiiia de la cual ellos crefan que
Inacayal sacaria ventajas particulares en las negociaciones de paz’ (Cox [1862-1863]
1999: 262, el destacado es mio). En el caso de Musters, en cambio, las ventajas Que
puede proporcionar un huésped “blanco” llegaron a concretarse, pues se resolvié
enviarlo a Patagones “con plenos poderes, porque yo estaba en mejores condiciones
para exponer a las autoridades lo que se habia resuelto, asi como para hacerles sentir
las necesidades inmediatas de los indios” (Musters [1869-1870] 1979: 344).
Asimismo, dias mas tarde Hinchel regalé tabaco a Musters y le pidié que, si en
Patagones preguntaban si él se embriagaba, “atestiguara yo su sobriedad” (Musters
[1869-1870] 1979: 348).

El vinculo con un blanco podia reportar ventajas: este era un confiable
intermediario en las negociaciones y, al parecer, hasta podia llegar a ser mds
convincente. Vuelve a presentarse esta doble apreciacién: “convenia” y “no

convenia” que se acercara a las tolderias; y una vez mads distingo entre el recelo
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frente a los blancos y las suspicacias de los grupos indigenas entre si suscitadas por la
posibilidad -0 no- de disponer de un “bien preciado”. Era provechoso entablar
amistosas relaciones con los viajeros que podrian reportar luego beneficios, pero, por
otro lado los indios querian evitar el acceso a los blancos a informacién sobre el
territorio. Ademads, ain cuando hubieran sido invitados, mientras los blancos estaban
alojados en las tolderias circulaban constantemente rumores y amenazas contra ellos.
Su presencia recordaba constantemente las distintas instancias de relacién con los
“cristianos”, tanto las negativas (el avance sobre las tierras, los pactos no respetados),
como las positivas (el acceso a bienes estimados y a beneficios).

La sociedad indigena incorporé elementos del mundo “cristiano” al propio de
manera creativa, adaptdndolos a las propias necesidades y expresando su vivencia de
la relacién entre ambos. Acerca del sentido de la circulacién de bienes e influencias,
he encontrado una cita que me permite pensar que también seria apreciado por los
indios el camino inverso, esto es, la incorporacién de elementos indios por parte de
los cristianos. Asi lo expresaron Chacayal y Sayhueque durante un festejo en el cual

los caciques invitaron a Moreno a beber y este eligié

el Queneu—pulcy, por ser la bebida que mi compadre me instaba a tomar, di-
ciéndome que era muy “mamadora”, esto es, muy embriagante, [...] Chacayaly
Sharhueque se empefiaron en que tomara grandes cantidades para demostrarme
cudnto agradecian que hubiera preferido la bebida de los campos a la de los
cristianos (Moreno [1876-1877] 1997: 142-143, el destacado es mio).

La intensificacién de los contactos e intercambios con los cristianos trajo
consigo distinto tipo de movimientos de personas y de bienes en un sentido y en el
contrario, dando lugar a significativos procesos de mestizaje. Como plantea Bernand
(2000), la poblacién blanca asociaba la cuestién del mestizaje a lo ambiguo, lo
imprevisible y la deslealtad despertando sospechas y suspicacias, mientras que,
siguiendo a Boccara (2000, 2003), en los grupos indigenas operé una “légica mestiza”
de incorporacién de la alteridad que resulta central en la definicién de la propia

especificidad. Esta légica es definida como “légica mestiza de captacién de la
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diferencia, de re-semantizacién y de apropiacion de los poderes exdgenos” (Boccara
2000: 38).

A partir de los ejemplos que hemos visto, podemos pensar, desde el punto de
vista de los indigenas, en el “uso inteligente” que hacian los indios de estas
incorporaciones y apreciar el rol activo asumido por ellos y su capacidad de accién
en relacién a la incorporacién de blancos, hijos, etc., beneficidndose de sus servicios
- como lenguaraces, mediadores, representantes, conocedores de la frontera y de las
reglas de la sociedad hispanocriolla. De esta manera, la experiencia de mestizaje en
los grupos indigenas y el conocimiento acerca del otro que esta proporcioné habria
asumido un valor estratégico para una mds efectiva actuacién dentro del mundo
indigena y en relacién con los hispanocriollos. Este acercamiento, sin embargo, lejos
estaba de borrar las desigualdades o dirimir los conflictos. Los indios percibieron
claramente esta situacién y, favorecidos por una légica de captacién de la alteridad
(Boccara 2000, 2003), supieron “usar” estratégica e inteligentemente las posibilidades
que brindaba esta apertura hacia el otro. Como plantea Poloni-Simard, “el mestizaje
no implica necesariamente relaciones armoniosas ni tampoco borra la jerarquia y los
prejuicios sociales que tienen lugar en una sociedad en un momento dado”
(1999:113). Y hasta podriamos arriesgar que los indios también percibian de esa
manera la relacién conflictiva y desigual entre indios y cristianos. En este sentido
podriamos interpretar estas palabras que Moreno ([1976-1977] 1997: 110) pone en
boca de Sayhueque: él habria invitado a Moreno a sus toldos, “sin cuidado alguno,

porque era amigo de los blancos, mds que éstos de é1”.

La dimensién magica

La informacién acerca de los huincas circulaba como rumores, preguntas
planteadas a los mismos viajeros, razonamientos y debates. Asi, antes atin de cruzar
por segunda vez la cordillera, Cox se encontré con un cautivo liberado de las

tolderias de Paillacan, que le cont6 que
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habia entre los indios muy mala disposicién respecto de mi, a causa de ciertos
rumores falsos que habian llegado a noticias de ellos sobre que el aguardiente
que yo levaba estaba envenenado, y que el cacique Huentrupan del otro lado de
la cordillera habia mandado chasques a los otros caciques avisandoles acerca de
mis malas intenciones (Cox [1862-1863] 1999: 164).

Ciertamente, con la llegada del blanco a las tolderias aparecian los rumores, se
suscitaban reflexiones y la expresién de distintas opiniones acerca de su presencia y
sus implicancias. Como vimos, los viajes de Garcia, Cox y Moreno fueron precedidos
y acompaflados por rumores acerca de sus intenciones, denuncias acerca de sus
planes y descripciones de los poderes “sobrehumanos” con que contaban. Ante la
llegada de Moreno a Caleufii también encontramos manifestaciones de desconfianza,
-distintas opiniones y discusiones acerca de qué actitud debian tomar los caciques,
seglin refiere el chasque enviado por Sayhueque “para comunicar su llegada y la
amistad que lo unia [a Moreno]”. En efecto, el cacique lo habia recibido

amistosamente y le habria ofrecido recorrer los campos, pero los indios relataron que

en el aucan—trahun, los ancianos se habian opuesto a que se dirigiera a
Mendoza, como €l [Sayhueque] se lo habia prometido, pues creian en la palabra
de Chacayal, que opinaba que bien podia tener el cristiano corazén de piche
(Dasypus) y guardar en él algo malo, y que por eso se interesaba en visitar los
campos (Moreno [1876 - 1877]1997: 110-111).

Asimismo, objetos extrafios que llevaban los viajeros eran mirados con
desconfianza. Por ejemplo, los lentes de Moreno llamaban la atencién de las chinas.
Durante unas “borracheras” el explorador interrogé a Sayhueque al respecto, quien
le aclaré que “ellas temen, porque dicen que, teniendo cuatro ojos, bien puedes tener
cuatro corazones y ser malo” (Moreno [1876 - 1877]1997: 114) y también los temores
con respecto al viajero se debian a su propésito de “buscar la plata y el oro de las
sierras, y no los animales y pastos de los campos” que reconocia “gracias a su vista de
mangque (céndor); subia a las montafias y desde alli, mirando hacia abajo, encontraba
el cullulcurd (carbén de piedra) y otras piedras que los blancos buscaban para ir

339



luego a poblar esa regiéon” (Moreno [1876-1877]1997: 114). Encontramos que las
expresiones de temor asociado a estas caracteristicas estdn relacionadas con la
situacién de miedo y alarma vivida en las tolderias ante la amenaza del avance de los
cristianos. Asi, estos objetos generarian recelo en tanto indicadores de maldad y por
su capacidad para identificar riquezas y “ver todo”. Pareceria haber una relacién
entre ciertos “poderes” asociados a los blancos y una practica que venian llevando a
cabo los “huincas” y era constantemente denunciada por los indios: avanzar sobre sus
territorios, maltratar a los indios y robarse sus riquezas.

La desconfianza también se manifestaba en las consideraciones acerca de las
tareas llevadas a cabo por los viajeros que podian ser contrarias a las concepciones
indigenas. Estas acciones eran escudrifiadas por los indios, despertaban el recelo y
daban lugar a indagaciones. Musters aprecia que “se miraba muchas veces con
recelosa curiosidad el hecho de que tomara notas, y se hacfan averiguaciones para
determinar sobre qué podia realmente escribirse en ese lugar” (Musters [1869-1870]
1979: 188). Las tareas que pretendia llevar a cabo Moreno generaban rechazo. En
efecto, el perito, embebido por los ideales cientificos de la época, hallaba imperioso

realizar mediciones de las distintas partes del cuerpo de los indios, ante lo cual Sam

Slick, hijo de Casimiro,

consintié en que hiciéramos su fotografia, pero de ninguna manera quiso que
midiera su cuerpo y sobre todo su cabeza. No sé por qué rara preocupacion
hacia esto, pues mas tarde, al volver a encontrarlo en Patagones, aun cuando
continuamos siendo amigos, no me permitié acercarme a él mientras
permanecia borracho, y un afio después, cuando llegué a ese punto para
emprender viaje a Nahuel Huapi, le propuse que me acompafiara y rehusé
diciendo que yo queria su cabeza (Moreno [1876 - 1877]1997: 105-106).

La preocupacién y el temor infundidos por las tareas del investigador
perduraban en la memoria ain setenta aflos mds tarde. En el recuerdo, Moreno
pervive como intruso y ladrén, y, atin mds grave, como ladrén de lo dltimo que se
puede robar, un alma y, ademas, todas! Asi, un relato tomado por Bertha Koessler

I1g(1962) al hijo de un indio de la tolderia de Sayhueque, “un mapuche que tenia 85
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afios en 19477, refleja la consternacién que producian la recoleccién de especimenes,

las preguntas “de chico” y las mediciones que realizaba Moreno:

(En qué falt6 el intruso? Almas quiere robar. ;Para qué junta tanta vibora, tanta
lagartija, tanto sapo, el intruso; todos estos bichos que nadan, que corren, que se
arrastran? Todo lo que vive en la pire mauida lo mete en botellas, les quita el
aire, porque los encierra, y asi los mata. ;Para qué? Solamente porque necesita
sus almas, sus espiritus, cuando vuelva a su ffa uaria, donde lo esperan sus amos
al ladrén de almas. Que quiere saber todo, que tiene preguntas como de chico,
miren todos y digan: ;por qué recoge todas las plantas, las flores, las raices y
hasta las hojas de los drboles grandes? ;Por qué seca algunas, mete otras entre
papeles y las encierra para que nadie las vea después? Porque necesita el
espiritu de ellas, las almas (Koessler 1962: 219-220).

.Y qué puede esperar uno de un uinka que se enfurece en seguida porque
nuestra gente no quiere que la midan, porque corta va a ser la vida del que fue
medido? (Koessler 1962: 221)

En los casos que hemos visto, los “cristianos” eran personajes conocidos para los
indios aunque ciertas caracteristicas resultaban novedosas y su presencia no dejaba
de intranquilizarlos. En las fuentes del siglo XVIII no he encontrado menciones a
aspectos magicos asociados a los espafioles. Constan casos aislados relacionados
especialmente con el poder de las armas de fuego; por ejemplo, segin el diario de
Zizur, el cacique Calpisqui le pidié que “dispardsemos algunos tiros, a fin de que se
fuese el diablo, respecto a que un pariente suyo estaba malo” (Zizur [1781: 24]).
Asimismo, Zizur menciona la imposibilidad de utilizar la brujula estando entre los
indios (Zizur [1781: 7 y 15]), pero no aclara por qué. Podemos conjeturar, en base a
lo que dicen las fuentes del siglo siguiente, cierta asociacién con poderes magicos,
pero también podriamos suponer que Zizur queria evitar que los indios le pidieran o
robaran tan preciado instrumento.

En cambio, las fuentes de fines del XIX parecerian hacer mencién con mayor
frecuencia al caracter sobrenatural de los “cristianos” y de los objetos asociados a
ellos. Siguiendo con el ejemplo de la brijula, podemos citar el caso de un indio en las

tolderias de Paillacan que habia arreglado la brijula de bolsillo de uno de los
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acompafiantes de Cox y le pregunt6 si queria intercarhbiarla por un caballo bueno,
puesto que “servia de remedio para el juego, que en otro tiempo tuvo una y, que
habiéndola puesto a su lado al jugar a los naipes, habia ganado una vez hasta siete
caballos” (Cox [1862-1863] 1999: 216). También Musters describe el uso que le daban
algunos indios a la brijula que “acostumbraban pedirmela cuando emprendian un
juego de cartas. Estos crefan que el magico instrumento daba suerte por el momento
a su feliz poseedor” (Musters [1869-1870] 1979: 188). Igualmente a Guenalto, un

cacique anciano, que visitaba frecuentemente el toldo que albergaba al “inglés”,

se le metid en la cabeza que el instrumento tenia un poder migico que podia
devolverle el uso del brazo. Suplicd, por consiguiente, que se le permitiera
tenerla en la mano; y se estuvo una hora pacientemente sentado, con una
mezcla de temor respetuoso y de fe, declarando después que la operacién le
habia hecho muy bien (Musters [1869-1870] 1979: 188).

Podemos sefialar que la visién del blanco reflejada en las fuentes a partir de los
aflos 1860 presenta componentes magicos en mayor medida que respecto del siglo
anterior. ;Cémo explicar esta diferencia? Sobre las distintas formas de conceptualizar
a los blancos, Wachtel (1976) analiza varios ejemplos. La diferente interpretacién
respecto de la humanidad de los conquistadores (los indios de Guatemala
consideraron a los recién llegados como dioses y los del Yucatan, como extranjeros)
se relaciona con el modo en que fue llevada a cabo la conquista. La conquista de
Guatemala fue muy rapida, mientras que la conquista del Yucatdn fue mds tardia y
mas lenta, ademds de que los mayas del Yucatdn habian tenido ya contacto con
hombres blancos (Wachtel 1976: 47). En nuestro caso la profusa mencién a poderes
sobrenaturales se dio en los momentos mas tardios. Si bien debe considerarse que
esta diferencia podria estar relacionada con la calidad de las fuentes, el contraste es
notable y merece ser analizado. Consideramos que la interpretacion de los indigenas
respecto de la humanidad de los “cristianos” puede estar relacionada con el modo en

que se entabld la relacién entre ambos, a partir de los afios 1860 esta coincidié con

342



un contexfo en que el avance de los hispanocriollos fue cada vez mas acuciante, los
recursos de los indios se veian disminuidos y su autonomia reducida.

Ante la irrupcién de seres extrafios las sociedades realizan un esfuerzo de
racionalizacién que dé cuenta de su presencia, por ejemplo, asociar a estos seres al
mundo de lo magico. Asimismo, siguiendo a Wachtel (1976), otro tipo de esfuerzo de
racionalizacién lo constituye la incorporacién de los acontecimientos en la historia a
través de los presagios y suefios. Los presagios, que posiblemente hayan sido
inventados después de ocurridos los hechos, dan cuenta del esfuerzo por interpretar
el acontecimiento, en tanto “este augurio retrospectivo da testimonio de la necesidad
de arraigar en el pasado un hecho demasiado extraordinario para llevar en sf mismo
su propia significacién” (Wachtel 1976: 40). Esto ocurre, por ejemplo, con la llegada
de Moreno a los toldos. El chasque relata cémo esta habia sido sofiada antes por
Sayhueque y asi “la noticia de su préximo arribo fue conocida de antemano en los
toldos; el cacique habia ‘sofiado un suefio’ (estos juegan un gran papel en la
diplomacia indigena) y le habia sido anunciada con dos dias de anterioridad por su
espiritu bueno” (Moreno [1876-1877] 1997: 108-109). Sin embargo, entre el augurio

y la realidad hubo una discrepancia, pues

a pesar de que el prondstico lo hacfa llegar oculto, mezclado y disfrazado de
indio, entre los mocetones de la tribu de Imacayal, lo que mostraba que el
viajero debia ser mal intencionado y temeroso de que “la sangre brotara de su
rostro”, en caso de ser visto, ademas de poseer un corazén chico (figura india
que significa cobardia), se habia presentado con la cara descubierta, habia
cumplido con todos los requisitos de la etiqueta mapuche enviando chasques
anticipados para anunciar su llegada y pidiendo permiso para acercarse a los
toldos, en vez de tratar de cruzar escondido a Chile. La hospitalidad reconocida
del indio no se habia desmentido en esa ocasién, y la confianza del cristiano
habia tocado el corazén del cacique (Moreno [1876-1877] 1997: 109).

En el suefio el viajero llegaba oculto, era malintencionado y cobarde, en la
realidad, cumplié con la etiqueta mapuche y gand la confianza del cacique. Ante la
llegada de “cristianos” a territorio de los indios, la primera manifestacién que esto

provoca es de recelo y rechazo, pero se busca un acercamiento a él.
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Hemos visto que los grupos patagénicos del norte no se hicieron eco de las
invitaciones a atacar las pdblaciones “cristianas”. En cambio, decidieron defender
Patagones. También observamos que Sayhueque, con la llegada de Moreno a sus
tolderfas en 1875, suspendid, o al menos eso manifest, una proyectada invasién.
Ante algunas situaciones apremiantes, los indios optaron por evitar el
enfrentamiento con los “cristianos”: o no contaban con las fuerzas necesarias para tal
enfrentamiento, o los beneficios de la relacién con los blancos disuadian de atacarlos
y las denuncias asumian un valor estratégico (sin querer decir con esto que eran
falsas). También podia darse una combinacién de ambos factores. Ya he sefialado la
ausencia de menciones a componentes mdgicos en el siglo XVIII, cuando no habia
interés en atacar el Fuerte del Carmen y los indios se acercaban a este para negociar,
vender ganado, pedir aguardiente o robar. Creo que la cuestién de la visién mdgica
respecto de los blancos estd relacionada con una dificultad para enfrentarlos y
proponer nuevos términos en el conflicto que los opone. Hemos visto un ejemplo en
que la visién maégica estaba asociada a la desconfianza respecto de los cristianos, a su
avidez de riquezas y al temor de una invasién. También la adjudicacién de elementos
magicos a los huincas se daba en un contexto en que éstos imponian cada vez mds su
voluntad, siendo cada vez mds restringidas las posibilidades de los indios para
revertir la situacidon. Sin duda, esta hipdtesis debe ser desarrollada con mas
profundidad y sustentada con un mayor numero de fuentes que contrasten esta
proposicion. En este sentido, podriamos pensar que las referencias a ambitos de lo
sobrenatural aportarian nociones para dar cuenta de una realidad y aportar
elementos para operar sobre ella, poniendo de manifiesto un “profundo conflicto”

que va mas alld de las situaciones concretas, como también vimos en el capitulo III.

La visién indigena acerca de los blancos en otras regiones

Analizaré aqui la cuestién del modo de definir a los cristianos en relacién a

otros grupos “vecinos” de aquello a quienes hemos dedicado nuestra atencién a partir -
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de la lectura de los relatos del cautiverio de Santiago Avendafio editados por el padre
Meinrado Hux ([1834-1874] 1999). Avendafio, raptado en 1842 por una invasién de
indios “ranquilches” vivi6é durante siete afios en la casa del cacique Canid, da cuenta
en sus memorias de su propia vivencia y de relatos que circulaban entre los indios.
Veamos ahora cémo la compleja trama de factores descriptos se manifiesta en los
discursos de indios salineros y ranqueles. En especial, ciertas situaciones apremiantes
brindan oportunidades de acceder a discursos de los indios acerca de los cristianos.
Se trata en este caso del discurso que enunciara Calfucurd ante la necesidad de Carri-
Lang (o el indio Cristo) que debia huir sin sus familias del puesto fronterizo en que
habitaba por conflictos con los cristianos. En efecto, el indio Cristo habia ido a vivir
con sus indios a 25 de Mayo, luego de que Calfucura se erigiera como cacique,
considerdndolo un traidor. A pesar de esta acusacién, Calfucurd contestd a la
embajada de Carri-Lang, presentdndose como la mejor opcién para los indios,
invitando a olvidar viejos enconos y definiendo como tinico enemigo de los indios a

los cristianos:

Nadie es mejor amigo de ustedes que yo. Cualesquiera que hayan sido los
motivos por los que ustedes han sido mis enemigos, deben olvidarlos, porque
somos indios y los indios no debemos ni podemos ser enemigos unos de otros.
El enemigo de los indios es uno solo, el cristiano. ;No lo decia yo, que al fin
habian de reventar, para escapar de la muerte? Ahi tienen lo que se saca del
cristiano. Sus mujeres e hijos, tal vez acompafiando en la cama a los negros; sus
queridos chiquillos, entregados a las sefioras para que les sirvan... (sic);Y no es
una listima ni nos da pena, que esas criaturas se vean gimiendo, separados de

sus padres y madres, tan sélo por el apego de ustedes a los cristianos? (Hux
[1834-1874]1999: 342)

La unidad indigena se define por la negacién en relacién a un otro-enemigo
comun que es el cristiano. El cristiano no respetaba ni a las mujeres ni a los nifios
destruyendo a las familias, embestia contra la libertad de los indios convirtiéndolos
en esclavos, mientras que “en el desierto” los indios podian disfrutar de “lo suyo” en

quietud. Efectivamente, la diferencia entre indios y cristianos resulta absoluta e
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instaurada por Dios. Asi lo manifestaba Calfucura intentado atraer a los indios de la

frontera diciéndoles que

gozarian en sus tierras en libertad una vez desprendidos de los cristianos,
mientras que entre estos serian siempre soldados esclavos. Que en el desierto
habia hermosas llanuras, hermosas aguadas, para que cada uno, cuidando sus
animales, tuviese lo suyo, sin ser inquietado por nadie. Que viesen que Dios
habia creado una diferencia absoluta entre indios y cristianos, en su color, en
sus costumbres, en su libertad y en su modo de pensar. Que por mucho que
quisieran confundirse con los cristianos no lo conseguirian, porque los
cristianos miran como a perros a los indios que tienen entre sus manos. Que los
que se mantenian en sus tierras eran los que no conocian malos tratos y
gozaban de esa libertad, que los cristianos no conocen (Hux [1834-1874]1999:
343-344).

Las definiciones contrarias de indios y cristianos generarian lo que Lucia
Golluscio (1993) en un andlisis acerca del discurso de Justo Coliqueo [1876]
identifica como “relacidn semdntica de contraste”: “nosotros se termina de definir,
justamente, en oposicién a ellos y sus correspondientes indicadores seménticos
(cualidades y acciones) contrapuestos” (1993: 246). Asi es como en el discurso de
Calfucura los indios son amigos, entre ellos se goza de libertad, paz y bienestar,
mientras que los cristianos son enemigos y de ellos s6lo puede esperarse esclavitud,
‘desprecio y malos tratos. Una serie de im4dgenes da fuerza a esta oposicién, como por
ejemplo el “desierto generoso” frente a la miseria de los cristianos. Esta serie de
componentes contrapuestos puede verse también en el discurso de otro cacique
pronunciado en ocasién del pedido de auxilio del mencionado Carri-Lang. Por la
claridad con que expresa el enfrentamiento y la riqueza de las imagenes empleadas
vale la péna citar extensamente el discurso de Melingnerr (Cuatro Zorros), un

anciano muy respetado:

Todo lo que pudiera decir de los cristianos seria poco para hacer comprender lo
perversos que son. El indio para ellos es lo que el giieza giiecufii (espiritu malo)
es para nosotros; es decir, que asi como una bruja que vive entre nosotros que
aunque sabe que mereciendo la muerte, no la matamos por ldstima y
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consideracién, esa bruja no podria de ningiin modo dejar de dafiarnos, porque
jamas podria transar con aquellos que son sus victimas. La bruja no conoce
lastimas ni atenciones. Ante todo, para ella estd ese deber, que se ha impuesto
para cumplir con el diablo: de matar a los hombres. Asi, los cristianos, por
mucho que se sirvan de los indios, jamds dejaran su obra funesta, jamas tendran
consideracién, ni ldstima, porque no olvidan jamds que el indio es indio y que
ellos deben acabar con él. ;Qué les importa que ese indio se haga
voluntariamente su esclavo para merecerse un favor? Si, los cristianos le dan de
comer y lo hacen soldado. Demasiada recompensa es —dicen- en comparacién
con lo que el indio hace en bien del cristiano. ;Qué les importa a los cristianos
ver a sus hijos entreverados con los hijos de los indios, haciéndose amigos y
tratdndose de hermanos? ;Acaso es ese un titulo para que el indio se crea seguro
alli? No, sefior, el cristiano tolera al indio porque lo precisa. Pero no le pierde
de vista y con el tiempo hace lo que ha hecho con éstos [los indios de Carri-
lang]. Ellos creen que tienen una obligacién, la de acabar con los indios. Las
brujas tienen también su obligacién: la de matar al hombre, a los viejos, a las
madres y a los chicos (Hux [1834-1874]1999: 355-356).

Aqui también el enfrentamiento es terminante, el acercamiento es imposible.
El recurso de la imagen de la bruja marca ain mds esta diferencia acompafiado de
imégenes como el esclavo, el espiritu malo. Esta en la naturaleza de los cristianos el
mandato inevitable de “acabar con los indios”, como una bruja que no puede escapar
a su deber de matar a los hombres, mientras que los indios “sirven” a los cristianos
como esclavos. Pero Melignerr sefiala atin mas diferencias apelando a una
comparacién: “el leén hace con las gamas lo que el cristiano con el indio”. El leén al
cazar, primero juguetea con su presa sin lastimarla, la larga y la vuelve a atrapar; pero
“;podria creer cualquiera que ese ledn, al juguetear con la gama, no tiene miras de
despedazarla?” Asi, el cristiano “no puede pensar como nosotros; el cristiano quiere
quedar solo. No quiere al indio y el indio se conformaria con los cristianos”. Esta
aceptacion de los cristianos se manifiesta en la presencia de muchos de ellos que han
sido acogidos en los toldos (Hux [1834-1874]1999: 356).

Indios y cristianos piensan diferente: el indio acepta al cristiano, lo acoge en sus
tolderias brinddndole abrigo y un hogar, mientras que éste “quiere quedar solo” y lo
echa de los campos. El cristiano actiia como “el ledn”, presiona a su presa: la hace su

“esclavo”, la “utiliza” y finalmente la destruye. Una vez mads las imagenes utilizadas
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son contundentes: leén-gama; fiera-presa. La relacién que se define entre ambos es
desigual, de sometimiento y maltrato y describe al cristiano como perverso por
naturaleza, cuya misién es acabar con los indios, mientras ellos se hacen sus esclavos
a quienes los blancos toleran sélo porque los necesitan. El cacique sefialé también
una diferencia fundamental entre ambos: el indio estd dispuesto a convivir con el
cristiano, mientras que el “le6n” sélo piensa en despedazar a la gama.

Ahora bien, si las diferencias son tan radicales, ;cémo es posible que en algin
momento ciertos grupos indigenas hayan aceptado poblar los establecimientos
fronterizos pactando con los cristianos? Aqui viene el reproche del cacique a sus

“pares” indios llamando a mantener la unidad: Los recién venidos

no tienen razén de quejarse. ;No sabian que iban a encontrarse entre las ufias
de los cristianos, cuando se fueron? ;No sabfan que iban a esclavizarse y que
iban a servir a los perros alli? Si, lo sabian, pero no lo creyeron. Ahora si, han
probado lo que digo. Mal hizo una parte de nuestros paisanos en irse a los
cristianos por nuestras revueltas. Alli los hicieron apuntar las lanzas contra los
suyos y mas tarde les han agradecido, quitdandoles las familias y echdndolos al
campo, y no comprendo cémo han salido con vida, contentidndose ellos con

quitarles las familias (Hux [1834-1874]1999: 356-357).

La diferenciacién tajante de la identidad indigena respecto de los cristianos
concuerda con la tactica sefialada de lograr una unidad indigena. No puede ignorarse
el valor estratégico de la identificacién de los cristianos como una entidad
homogénea enfrentada a los intereses de los indios también definidos como una
unidad. Al mismo tiempo sabemos que estaba operando un proceso de afirmacién de
si mismo en respuesta a una otredad también definida en términos absolutos, como
sostiene Bechis ([1999] 2006). Sin embargo, mas alld del rol jugado por los intereses
propios y las influencias surgidas del proceso de contacto, podemos plantear
siguiendo a Briones (1994) que estas definiciones deben haberse basado en
experiencias compartidas por los indios con cierto grado de reconocimiento como
para aspirar a una aceptacién. La identidad indigena es definida en estos relatos a

partir de su relacién con el blanco en un contexto en el que el avance sobre las
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tierras de los indios se volvia a cada momento mds inminente e ineludible y las
presiones homogeneizadoras de un estado-nacién en formacién eran cada vez mads

tangibles (Bechis [1999] 2006).

Podemos encontrar observaciones similares del otro lado de la cordillera. En
cuanto a los procesos de incorporacién de la poblacién aborigen a los estados-nacién
en Argentina y en Chile, Delrio (2003) analiza la cuestién de las distintas maneras de
describir este “pasaje” por parte de la agencia estatal. El autor identifica “una
transformacién en la construccién de la imagen del ‘aborigen’ desde las miradas
oficiales: el ‘salvaje’ —interno al territorio pero externo a la nacién- deviene en el
‘indio salvaje’ (argentino o chileno)”. Un factor clave en este proceso resulté ser la
disputa por la tierra y el trabajo indigena que otorgé determinados sentidos a estas
categorias. Las caracteristicas de la demografia y de la geografia, asi como los
diferentes proyectos de explotacién del territorio a incorporar a uno y otro lado de
los Andes se reflejaron en categorias diferentes para dar cuenta de la realidad
indigena sobre la que se pretendia actuar. Asi, la imagen de “desierto” era “operativa
para los proyectos de incorporacién de las tierras al mercado por parte de las elites en
Argentina” construyendo una imagen estereotipada de los indigenas como “némades
—pasibles de expropiacién total y deportacién masiva”. Por su parte, en Chile, donde
una colonizacién masiva sobre la Araucania no resulté viable y las elites se
beneficiaron del uso del indigena como mano de obra, los indios fueron identificados
como agricultores —pasibles de ser incorporados a un ‘régimen productivo™.

(Qué podemos decir acerca de la visién indigena acerca de estos procesos? En
un estudio sobre el proceso que llevé de la inclusién a la exclusién del pueblo
mapuche durante la formacién del Estado y la nacién en Chile, Pinto Rodriguez
(2003) incluye un apartado dedicado a “la voz de los indigenas”. Estos testimonios
pueden brindarnos un panorama inicial acerca de las expresiones indigenas en
relacién a la presencia de la poblacién hispanocriolla y a las acciones de las

autoridades del gobierno en Chile. Encontramos denuncias referidas a acuerdos y
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negociaciones que terminan en avances de los blancos sobre territorio indigena y
abusos. La comparacién entre los procesos de integracién/exclusion de la poblacién
indigena a la sociedad nacional-estatal desde la perspectiva de los indios resulta ser
un ejercicio enriquecedor que aqui sélo podremos delinear a manera de planteo
preliminar para desarrollar en futuras investigaciones. Como sefiala el autor, “desde
que el estado chileno dio sefiales de querer intervenir en la frontera, los mapuche
expresaron su recelo”. Asi, El Mercurio de Valparaiso de 1857 informa sobre un
ataque de los indios a dos viajeros, en que, al preguntarles uno de ellos los motivos de
la agresidn, el gu/men Millaquil respondié: te agredo porque “me pisas los campos”.
Pinto Rodriguez observa que en estas cuatro palabras, Millaquil “resumié el drama
de un pueblo al cual Chile empezaba a acosar de una manera informal, para hacerlo
luego con el peso de las armas” (Pinto Rodriguez 2003: 177). En la década de 1850
comenzaron los traslados de poblacién criolla hacia las tierras de la Araucania y con
ello, las denuncias de abusos y atropellos que contaban con el apoyo de las
autoridades o de las tropas de la frontera, provocando conflictos en una zona que
desde el siglo XVII gozaba de cierta tranquilidad.

La accién directa del estado y el ejército chileno serian parte de los acosos a la
poblacién araucana. EI Mercurio publicéd cartas de algunos caciques, como una
dirigida al presidente Manuel Montt por Maiiil en 1860, referida al levantamiento de
1851, que decia que los mapuche habian planeado “ botar a todos los cristianos que
nos tenian robadas todas nuestras tierras de esta banda del Biobio, sin matar a nadie”.
El intendente Saavedra “se enojo por esto y ordend se acomodasen partidas para que
viniesen a robar y matar”. Al cabo de un tiempo logré acordarse la paz. Sin embargo,
el apresamiento y ejecucién de un indigena, pariente del cacique Guenchumdn,
encendié de nuevo los dnimos. La reaccién de los indios fue duramente castigada.
Varios mapuche cayeron asesinados, sus campos arrasados y sus tierras ya animales
robados. Seguin los indigenas, el chileno solia buscar excusas para atacarlos. Asi,
Maiiil le manifesté al intendente que los blancos habian quedado “llenos de

animales, pero no se contentaron, porque tienen su barriga muy grande, porque
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volvieron a pasar el Bio Bio a robar otra vez con cafiones y muchos aparatos para la
guerra” y todo lo que hicieron fue “quemar casas, sembrados, hacer familias cautivas
quitdndoles de los pechos a sus hijos a las madres que corrian a los montes a
esconderse, mandar cavar la sepulturas para robar las prendas de plata con que
entierran los muertos en sus ritos los indios™ “el robo de nuestras tierras es el
motivo principal de la guerra”.

Otro cacique araucano habria manifestado a Cornelio Saavedra, cuando el

ejército avanzaba hacia el sur:

Mira, coronel. ;No ves este caudaloso rio, estos dilatados bosques, estos
tranquilos campos? Pues bien. Ellos nunca han visto soldados en estos lugares,
nuestros ranchos se han envejecido muchas veces y los hemos vuelto a
levantar, nuestros bancos el curso de los afios los ha apolillado y hemos
trabajado otros nuevos y tampoco vieron soldados: nuestros abuelos tampoco lo
permitirian jamds. Ahora, ;cémo queréis que nosotros lo permitamos? jNo! jNo!
Vete coronel, con tus soldados; no nos humilles por mas tiempo pisando
nuestro suelo.

En cambio, al disponerse a repoblar Angol en 1862 (a unos 600 km al sur de
Santiago de Chile), Saavedra habria recibido mensajes de resignacién, como le
expres6 uno de los caciques que lo vio pasar: “Ya tienes tu gente aqui y nosotros,
;qué podemos hacer? Quédate con ella y trabaja no mas”; mientras que las mujeres
dejaban ver llantos y exclamaciones de dolor y huian despavoridas a los bosques.
Afios més tarde, los caciques volvieron a reclamar a Saavedra, esta vez por los
engafios sufridos. Saavedra contesté con propuestas de paz y declarar que guardias
ocuparian la ribera del rio Malleco “para cortar el paso a los ladrones y evitar por
este medio tantos males como hasta el presente se lamentan” y aclara que “el terreno
que mis guardias van a ocupar de ningtin modo serd para llevirmelo, que siempre
sera de ellos; pero si quieren venderlo lo compro o que me presten o arrienden”. En
caso de no aceptar los indios, ocuparian los caminos, “pues estos son del piblico” y a
las molestias contestarian con “sangrienta guerra”. El cacique Nahueltripan, duefio

de las tierras de Malleco, replicé:
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Se nos ha reunido para tratar la paz ... y ahora nos salen con que prestemos
tierras para colocar soldados: jesto es imposible! Un caballo, una yunta de
bueyes, una vaca pueden prestarse; pero tierras no. No hace mucho tiempo
fuimos a Santiago algunos caciques, hablamos con el presidente y nos prometi6é
que vivirfamos tranquilos en nuestras posesiones bajo su proteccién. jEl
gobierno nos ha engafiado! Si tanto nos oprimen, jen dénde pastardn nuestros
ganados? ;Dénde criaremos a nuestros hijos? Iremos otra vez a Santiago y el
presidente nos cumplira su palabra.

Saavedra respondié que él mismo traia érdenes del gobierno y las haria
cumplir, aunque debiera “hacerlos pedazos”. Finalmente, Quilahuequi terminé
resignandose y pidiendo que se evitaran los abusos. Desde Chillén, el cacique de Truf
Truf, Esteban Romero, denunciaba en una carta en 1896 al presidente de la republica
Federico Errdzuriz Echaurren que las autoridades del estado “cooperan en el despojo
que nos hacen los especuladores de tierras y animales en la frontera, obligdndonos a
abandonar lo que tanto amamos y en que hemos vivido con nuestros padres”.
También denunciaba que los “policias rurales nos vejan y quitan nuestros caballos y
se nos hace responsable de cualquier robo que en la frontera se efectie; se nos
arrastra a la cdrcel y alli se nos maltrata cruelmente y tenemos que sufrir el hambre y
morir de pena y estagnacién”. Segin sefiala Pinto Rodriguez, en Santiago no se
tomaban en consideracién estas palabras. A comienzos del siglo XX, los indios
seguian denunciando el robo de tierras. El cacique de Collinco, Pedro Kayupi,
recuerda las tierras en que habitaron los antepasados. En relacién con este “final” de
la historia del pueblo araucano, Pinto Rodriguez traza un paralelo con las
expresiones de Pascual Cofia, luego de la ocupacién de la Araucania: “Ojalé pudiera
morir ahora, para no ver nada mas de toda esta miseria”. El autor (Pinto Rodriguez
2003) refiere que se trata de una historia en que las voces indigenas se van acallando

en el siglo XIX para volver a resurgir en el XX.

El avance de los cristianos desde la perspectiva indigena en Pampa y Patagonia
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Como ha planteado Nacuzzi (2007) para el siglo XVIII acerca de la relacién
entre indigenas y enclaves coloniales en la Patagonia y en el Chaco, el
establecimiento de estos dltimos trajo aparejadas transformaciones en el territorio
conformando “nuevos espacios en un paisaje muy conocidos o, por lo menos,
espacios utilizados de manera diferente, o compartidos con los blancos” que
resultaron posibilidades de acceso a beneficios para los indios. Asi es como, distintos
grupos se instalaban en torno a los nuevos centros u orientaban sus recorridos y
estadias hacia estos puntos de interés. Estos movimientos traerian consigo
transformaciones no sélo en el mapa geografico, sino en el dindmico mapa social y
politico. Como vimos, la “intrusién” de los blancos traerfa aparejada‘ la
transformacién de un hébitat, del modo de aprovechamiento de sus recursos y de la
ocupacién del espacio, asi como también influirfa en la organizacién interna de los
grupos indigenas y en la dindmica de las relaciones intergrupales.

Para el siglo siguiente, de Jong (2007) nota que la serie de tratados firmados con
los indios contribuyé a crear una nueva configuracién de la organizacién territorial
en funcién de los centros donde se entregaban las raciones y la figura del cacique se
habria visto reforzada, en tanto actuaba como “representante y dirigente de otras
tribus del drea que formaba la jurisdiccién de cada fuerte” (de Jong 2007). También
vimos cémo algunos tratados designaban el territorio donde debian asentarse los
caciques que participaban del acuerdo y sus indios, aunque el cumplimiento de esta
pretension fue muy irregular.

A lo largo de este capitulo hemos visto c6mo las estancias criollas comenzaron a
trasponer la frontera que marcaba el rio Salado ya desde fines del siglo XVIII,
mientras las negociaciones y entregas de regalos a los indigenas para mantener las
relaciones pacificas se alternaban con malones, expediciones punitivas de los criollos
y exploraciones al interior del territorio. Con el gobierno de Rosas esta practica de
entregar bienes a los indios se formalizaria como raciones entregadas periédicamente
orientadas a atraer a grupos indigenas a asentarse en la frontera. Estos acuerdos entre

indios y el gobierno de Buenos Aires fueron llevados a cabo preferentemente de
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manera personal por Rosas, de manera que casi no contamos con tratados formales
celebrados en esta época. Luego de la caida de Rosas, la imposibilidad de las
autoridades criollas de manejar el Negocio Pacifico de Indios llevé a la frontera
nuevamente hacia el Salado. Los nuevos gobiernos desarrollaron una politica de
tratados de "f)‘"az, mientras se llevaron a cabo nuevos avances sobre el territorio
indigena que culminarian en las campaifias militares llevadas a cabo entre 1879 y
1885.

Mientras la sociedad hispanocriolla desplegaba sus acciones y estrategias de
relacién con la poblacién indigena con el objetivo de extender su dominio sobre todo
el territorio y sobre el control de los recursos y de los habitantes de ese espacio, lés
indios encararon la relacién con los blancos desde su propia perspectiva. Los
distintos grupos indigenas que interactuaron con los agentes de conquista y
colonizacidn llevaron a cabo iniciativas para promover el contacto y los intercambios
con la sociedad hispanocriolla conservando el control sobre el territorio y los
recursos. Desarrollaron las relaciones de diplomacia a través de la actividad de los
caciques, los lenguaraces, los embajadores, los mensajeros, los indios instalados en (o
en la cercania de) poblados cristianos que hacian de intermediarios, entre otros, y
participaron de la firma de tratados de paz y de los circuitos de intercambios
regionales. También realizaron malones a los poblados cristianos tanto para
apropiarse de ganado como para forzar a abrir las negociaciones. Entre estas
estrategias, la vision indigena acerca de los cristianos resulté una forma de expresar
las vivencias de contacto de por lo menos dos siglos y a la vez proporciond, a través
de sus definiciones, herramientas para afrontar la relacién con los blancos y sustentar
las distintas posiciones asumidas (enfrentamiento, amistad, alianza). Durante este
periodo el campo indigena vivié intensas transformaciones sociales, politicas y
territoriales. Estas incluyeron traslados de poblaciones, en particular atraidas por las
ricas pampas del este y las posibilidades de negociar con las autoridades criollas, que
configuraron los espacios para las relaciones interétnicas y nuevas formas de

asentamiento. La organizacién politica de estas agrupaciones también se vio
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modificada a lo largo de este proceso de contacto. Sobre este tema analizaremos un
caso particular en el préximo capitulo.

En cuanto a la cuestién del territorio —en tanto espacio que pfoporciona el
sustento de la existencia tanto material como social (y, aunque no tratamos aqui el
tema, también espiritual)- adquiere una importancia central, manifestindose
continuamente en las expresiones de los indios. En algunos casos los indios parecian
haber acordado o aceptado el establecimiento de emplazamientos cristianos en sus
territorios—si bien aqui debe prestarse especial atencién al interés de los blancos que
habria influenciado en la manera de registrar los tratos referidos a este tema. Esta
aceptacion habria permanecido vigente mientras la presencia de esas poblaciones
resultara beneficiosa para los indios y se mantuvieran los buenos términos. Asi, en
los capitulos anteriores, hemos visto cémo en el siglo XVIII segtn el tratado de 1742
el cacique Bravo habria aceptado la presencia de los misioneros en su territorio y
luego atacé las reducciones instaladas en sus tierras, para luego intentar reanudar el
contacto. También el cacique Negro habria brindado su ayuda —en Buenos Aires,
previo a su realizacién- a la expedicién que fundaria el fuerte del Carmen de
Patagones (Nacuzzi  1998: 114). Luego el fuerte se instalaria en tierras
presumiblemente del cacique (Nacuzzi 1998: 160).

Podriamos pensar que las condiciones que posibilitaban los asentamientos
cristianos en territorio indigena debian corroborarse a lo largo del tiempo y las faltas
a esta disposicién daban lugar a reclamos, ataques y denuncias. En este sentido, los
acuerdos para la instalacién de poblaciones blancas parecerian acercarse a los
“permisos” otorgados por los caciques a otros grupos para transitar los caminos o
acampar transitoriamente en territorio propio, mientras que el duefio de la tierra, “si
es que ésta tenia alguno” (Musters [1869-70] 1997: 318) no cambiaba.

Asi, hemos visto como Ramos Mejia habria “comprado” a los indios las tierras
que le designara el gobierno para establecerse (AGN, Archivo de Juan José Biedma.
Indios. VII 10-4-13). Sin embargo, el modo de esta adquisicién a través de “buena

conducta, dinero y sacrificios de todo género” nos hace pensar en un acuerdo que
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debia construirse cotidianamente con los indios y que ninguna accién podia llegar a
concluir del todo —si bien también debemos considerar que en la declaracién del
hermano del hacendado, que denunciaba la apropiacién de parte de esas tierras a
manos de otros colonos, la actuacién de Ramos Mejia probablemente haya estado
engrandecida. En cuanto a las “cesiones” o “donaciones” de tierras realizadas a través
de los tratados, la cuestién de las condiciones en que los caciques firmaron,
aceptaron y cumplieron o no esta cldusula es atin materia que debe discutirse.
Encontramos menciones a “cesiones” de tierras por parte de indigenas en
diversos tratados. Asi, nos hemos referido al tratado de 1857 con Yanquetruz, por el
cual el cacique se comprometié a ceder trece leguas de territorio a la provincia de
Buenos Aires (Tratado del 24 de mayo de 1857 entre el Gobierno de Buenos Aires y
Yanquetruz, AGN, X, 27-7-6, citado en Levaggi 2000: 291). En un tratado de 1865 el
cacique tehuelche Francés o Francisco del Chubut “cede” tierras para colonia galesa
en la zona de la desembocadura del rio Chubut y se compromete establecerse cerca
de esta poblacién y a su protecciéon (Comando General del Ejército. Direccién de
Estudios Histdricos, Campaiia contra los indios: Frontera sur, caja 16, n® 826, citado
en Levaggi 2000: 350-352). A la muerte de Francisco le sucedié Chiquichan (Levaggi
2000: 352), probablemente el cacique Chacayal que conociera Musters. Segun el
relato del viajero inglés, la posicién de este cacique en relacién a la instalacién de los
colonos galeses era muy clara. Ciertamente, al arribar los colonos galeses, Chacayal
los habia socorrido en sus dificiles comienzos, ensefidndoles a cazar y proveyéndolos
de boleadoras, sin embargo, a pesar de su buena disposicién, consideraba a los

colonos

intrusos en su territorio y declaraba su intencién de exigir el pago mas adelante,
pudiendo asegurarse que la negativa a pagar arrendamiento seria seguida en tal
caso de un procedimiento muy sumario de arreo de ganado y expropiacién
(Musters [1869-70] 1997: 360).

Por otro lado, como vimos, este cacique también habria apoyado la instalacién

de Musters en el Chubut, evaluando los beneficios comerciales que ésta traeria. Un
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indio le habria manifestado su interés porque el viajero se instalara en el Chubut
contando con que “Jackechan, que era el verdadero duefio de la tierra, si es que ésta
tenia alguno, habia ofrecido cederme el terreno necesario” ([1869-70] 1997: 318).

En este sentido, resulta interesante el planteo de Vezub (2007) acerca de la
manera en que serian vistos los poblados de Bahia Blanca y Patagones hacia 1860 a
partir del andlisis de las negociaciones realizadas por los caciques Llanquitruz y
Calfucuré en Patagones y en Bahia Blanca respectivamente, el autor observa que “los
fuertes argentinos no superaban la condicién de enclaves,ly las regiones en que se
insertaban continuaban siendo percibidas como el campo de uno u otro cacique, de
uno u otro linaje”. Asi, Llanquitruz no iria a negociar a Bahia Blanca donde no tenia
conocidos (dos afios después lo matarian alli), sino que indios de Calfucurd habitaban
alli, mientras que Calfucur, a su vez, no irfa a Patagones porque era territorio de
Llanquitruz.

También podriamos interpretar en esta direccién ei reclamo de Sayhueque
acerca de “los territorios que los blancos les habian quitado, y que él era demasiado
bueno permitiendo que poblaran en Patagones y Chubut sin su consentimiento”. Si
Patagones ya habia sido “cedido” por Negro y esto habia sido aceptado por
Yanquetruz, ;bajo qué condiciones Sayhueque podria permitir o no el poblamiento
de Patagones? ;Remitia el planteo de Sayhueque a la idea de un acuerdo con los
blancos permanentemente actualizado que permitiera la ocupacién de los territorios
considerados indigenas? Podriamos pensar que las “cesiones” de tierra realizadas por
los indios no implicaban la pérdida de la soberania sobre esos territorios. En la
practica, consentir la presencia cristiana en territorio indigena, aceptada tanto a
través de declaraciones formales como de hecho, seria interpretado de distinta
manera por indios y cristianos. Los blancos asumirian como de su propiedad los
territorios en donde los indios permitieron que se asentaran, mientras que los indios
parecen haber considerado como propias estas tierras, mas alld de haberse

establecido los cristianos en ellas con su consentimiento.
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De esta manera, desde la perspectiva de los indios, las raciones serian vistas
como “sélo un pago muy reducido por lo mucho que habian robado [los cristianos]”
(Moreno [1876-1877] 1997: 124), como también ha notado Bechis ([1999] 2006: 10)
para el caso del cacique Calfucurd. Por otro lado, como vimos, en las tratativas de los
afios 1825 el propio gobierno habia propuesto que a los caciques que reclamaran
derechos sobre las tierras a ocupar se les ofreceria una compensacién convenida en
cuotas a pagar cada dos o tres meses hasta tres generaciones, lo que coincidia
perfectamente con la idea presente unas décadas mds tarde de las raciones como
“arrendamiento”, con la salvedad de que los indios seguirian considerando los
terrenos como propios.

Por otro lado, una vez mas, debemos considerar el componente estratégico de
estas declaraciones. Como el mismo Sayhueque manifiesta ([16-9-1874]. Comando
General del Ejército. Direccién de Estudios Histéricos: Campafia contra los indios:
Frontera Sur, caja 36 n® 22-6.821, citado en Levaggi 2000: 480-481), en acuerdos
anteriores habia apoyado la defensa de los poblados de Patagones, Bahia Blanca,
Azul, Colorado, Tandil, sin embargo, también denunciaba que con las invasiones de
los cristianos habia perdido “buenos padres, hermanos y cuantas familias, intereses
de animales, prendas de plata, y dltimamente vuestras [nuestras] propiedades de
terrenos”. Podemos estimar que con estas expresiones avivaba el descontento y
motivaba los reclamos, proporcionando, a su vez, argumentos para negociar. Este
aspecto estratégico de lo enunciado, insistimos, no pone en tela de juicio la veracidad
(0 no) de lo manifestado.

Los avances de la sociedad hispanocriolla y la participacién de los indios en los
circuitos de intercambio, hacian del acercamiento a los blancos una situacién
ineludible. Estos factores se conjugarian en una determinada postura asumida frente
a los cristianos: a pesar de los abusos y engafios era necesario tratar con los huincas,
en lo posible en términos pacificos, mientras la desconfianza y el estado de alerta
nunca dejaban de estar presentes, para la obtencién de estimados bienes vy,

finalmente, para defender sus territorios. Las discusiones y reflexiones se reavivaban
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constantemente en diversas circunstancias, como la llegada de funcionarios del
gobierno o de viajeros a las tolderias que obligaba a preguntarse acerca de las
relaciones con los cristianos y a tomar decisiones que abarcaban el ambito de las
relaciones con la sociedad hispanocriolla, pero también el de las relaciones entre los
distintos grupos indigenas. Estas nociones eran sometidas a discusién, reflexién y
andlisis constantes e iban conformando una imagen acerca de los blancos que se
expresaba a través de discursos, rumores y amenazas en las distintas circunstancias.

La vivencia de la ocupacién de los territorios propios fue especialmente
manifestada en las expresiones indigenas. Si bien los indios se mostraron favorables a
la presencia de los cristianos bajo determinadas condiciones y alentaron la
posibilidad de una convivencia, la experiencia les fue demostrando que las
intenciones de los blancos apuntaban en sentido opuesto. Ahora bien, sin afectar su
valor de verdad, estas definiciones también tenfan un valor estratégico. Las
denuncias también podian servir como argumento en las negociaciones, para exigir
raciones a los cristianos o para justificar los malones, tanto los efectivamente llevados
a cabo como las amenazas y presiones para tener asi en vilo a los cristianos. La visién
de los indios acerca de los cristianos y en particular en relacién a la ocupacién de sus
territorios era expresada en distintas circunstancias como argumentaciones
estratégicas. De esta manera, actuaban como un elemento mds en las dindmicas de
negociacion desplegadas ante el avance de los cristianos, que irfa socavando cada vez
mas el espacio tanto fisico como social y politico que posibilitaba la existencia de las
agrupaciones indigenas.

En cuanto a lo acordado en los tratados, hemos encontrado referencias
explicitas acerca de su concrecién sélo para lograr objetivos muchas veces contrarios
a lo pactado. En el caso de los indios, hemos visto cémo los acercamientos y pedidos
de paces solia estar ligado al interés por adquirir bienes estimados, obtener
informacién acerca de los poblados cristianos para planear los ataques y a obtener
resguardo frente a enemigos que podian ser tanto otros grupos indigenas como los

hispanocriollos. Desde el punto de vista de los blancos, como vimos en el capitulo
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anterior, en el caso del tratado de 1768 entre los caciques Lepin y Flamenco y el
comandante de la frontera de Lujdn José Vague, la finalidad de Vague era “ganar
tiempo para que se puedan recaudar las mieses, y apartar si puedo el Flamenco de los
aucases, pues conseguido esto seran tres parcialidad, y es muy regular entre ellos se
mueva la discordia” (Vague [11/11/1768] AGN, Comandancia de frontera de Lujan.
1757-1778. IX-1-6-1). En este capitulo mencionamos, por ejemplo, las intenciones
del gobierno en relacién a las expediciones de Garcia, que apuntaban a lograr una
paz momentdnea para lograr avanzar en la conquista del sur bonaerense. Para unas
décadas mds adelante, de Jong (2007) se refiere a una carta de 1863 escrita en
términos similares por el Teniente Coronel a cargo de las Comisiones de Indios, Juan
Cornell, en la que recomienda al Ministro de Guerra la realizacién de los tratados
que solicitaban nuevos caciques y asi fomentar la separacién respecto del jefe

principal y ganar tiempo para las conquistas militares:

Es de presumirse, Sr. Ministro, que a estos caciques se seguirdn otros con
iguales demandas que a primera impresién se tendrdn en vista los gastos
enormes que considerados serdn nada en proporciéon de lo que se gana
entreteniendo la paz mientras se va conquistando la tierra, que se hace util
formando pueblos y aumentando la riqueza del pais. Por eso es que yo juzgo
que esta en los intereses generales de la Nacién y principalmente en los del
Gobierno de la provincia de Buenos Aires el admitir la separacién e
independencia de cada uno de los caciques del dominio de un Jefe principal sea
Calfucura u otro para atraerlos a ser stibditos del Gobierno nacional aunque
para ello sea preciso hacer algunos gastos de mas de los que se hacen (Carta de
Juan Cornell al ministro de Guerra Juan Andrés Gelly y Obes, 10/11/1863, SHE,
Campaila contra los Indios, Frontera sur, caja 12, Ne 699, citado en de Jong
2007: 49, el destacado es mio).

Ciertamente, Levaggi (2000: 19) observa que ante la imposibilidad “de someter
a las comunidades libres al Derecho general, la Corona castellana y los gobiernos
argentinos, sin renunciar a su objetivo tltimo de dominacién sobre la totalidad del
territorio, mas posponiéndolo, recurrieron a un Derecho especial”. Este derecho se
adecud a la realidad de las relaciones con los grupos indigenas y tuvo en el tratado

“su instrumento fundamental”. De manera similar, Briones y Carrasco (2000: 59)
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observan que, a pesar de los pactos con las naciones indigenas segin diversos
criterios de conveniencia, “ni la Corona, ni los sistemas republicanos renunciaron a
instrumentar una subordinacién total en el largo plazo”. Las autoras (Briones y
Carrasco 2000: 38-41) plantean que los acuerdos de la época colonial, procurando
ordenar la convivencia reconocian “dos esferas con una cuota significativa de
autonomia”, si bien, “en ‘el mediano o largo plazo las intenciones coloniales fueran
someter a vasallaje a la mayor cantidad posible de indigenas”. Asi, las condiciones
que pretendian imponer los espafioles mostrarian que “la estrategia colonial de
pactar se considera simplemente la manera menos costosa de ejercer un derecho de
conquista que conceptualmente no se cuestiona” y que, mientras no se lograra un
dominio efectivo, deberia recurrir a la “practica de dominio indirecto” (como
procurar radicar grupos indigenas en determinadas regiones para controlar la zonas
fronterizas u otorgar a determinados caciques tanto titulos como obligaciones. que
beneficiaban a los espafioles).

Comparando ambas actuaciones parece haber un desfasaje entre la pespectiva
de los indios y la de los gobiernos coloniales y republicanos. Desde el punto de vista
de los blancos, solo se consentia la persistencia de los pueblos indigenas, mientras no
se estuviera en condiciones de continuar avanzando en la conquista, aunque hubo
debates de distinto tenor acerca del modo en que se debian integrar a los indios al
estado-nacién (Lenton 1992). Con respecto a esta cuestién, también parecen
coincidir Tamagnini y Pérez Zavala (2002) en su estudio acerca de los tratados de paz
firmados entre el estado nacional argentino y las tribus ranqueles. Las autoras
afirman que “los tratados eran concebidos simplemente como un método para ganar
tiempo” a la espera de lograr la asimilacién o el exterminio de los indigenas. Por su
parte, para los ranqueles de la década de 1870, los tratados, en su desigual
interétnica, resulté una herramienta para frenar “la accién condicionadora de los
blancos”. Es decir, para ambas partes fueron “instrumentos de manipulacién” para

influir en las decisiones de la otra (Tamagnini y Pérez Zavala 2002: 137-138).
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Desde la perspectiva indigena, podriamos pensar que la presencia de
d

poblaciones hispanocriollas, en las estancias fronterizas, en los distintos tipos de
enclaves de colonizacién y hasta en las ciudades representaba una realidad que
podian aceptar, que les resultaba necesaria y con la que no pretendieron terminar.
Estos asentamientos cristianos se combinaban con las dindmicas indigenas de
nomadismo, intercambios e interrelacionales, planteando una convivencia posible no
exenta de conflictos, pero que permitia instancias de decisién propias. Este desfasaje
fue haciéndose cada vez mas evidente, hasta que las acciones militares de las
campaifias entre 1879 y 1885 conocidas como la Conquista del Desierto cambiarian

radicalmente las condiciones de acceso a los recursos, control sobre los territorios vy,

consiguientemente, de negociacién entre indios y cristianos.
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CAPITULO VI

Transformaciones al interior de la sociedad indigena. El cacicazgo de Casimiro

A lo largo del siglo XIX, el cacicazgo en las sociedades indigenas de Pampa y |
Patagonia vivi6 procesos de transformacién a partir de las distintas instancias de
contacto con las poblaciones hispanocriollas y de las estrategias e iniciativas que
pusieron en juego esas mismas sociedades. Entre los caciques que se desempefiaron
en el complejo fronterizo pampeano-patagénico encontramos a Casimiro, que
durante los afios 18401870 actudé entre grupos indigenas de la Patagonia y en
relacién con distintos agentes de conquista y colonizacién en un espacio que era
disputado por Argentina y Chile y atrafa también los intereses de otras naciones. Las
particularidades que asumi6 el liderazgo ejercido por Casimiro estarfan relacionadas
con los procesos de encuentro, negociaciones e intercambios surgidos a partir de la
presencia de los blancos en la regién, combindndose los intereses y estrategias de los
indios y las acciones de las autoridades del gobierno que buscaban destacar y
favorecer a ciertos jefes. Hacia mediados de siglo XIX, la Patagonia era ain un
territorio que atrafa los intereses de colonizacién internacional a pesar de la
declarada soberania argentina. Las iniciativas extranjeras se vefan motivadas —en
especial el caso de Inglaterra- por las ricas reservas de fauna marina y yacimientos de
oro (Bandieri 2005: 101).

En este contexto aparece la figura de Casimiro como cacique, negociador,
passeur (Gruzinski 1997), representante en distintos frentes. Sin embargo, en
relacién a las caracteristicas que identificamos como propias del cacicazgo, un
aspecto de su liderazgo aparece como critico y es la dificultad para identificar a un
grupo de indios como “seguidores” suyos o como “sus” indios. Al respecto, Vignati,

en los comentarios al diario de Schmid, se ha referido a una “carencia de tribu
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subordinada” (Schmid [1858-65] 1964: 88, nota 2). En este capitulo he indagado
acerca de las actuaciones de Casimiro entre los tehuelches, el desempefio que lo
hacia destacarse y ser llamado “cacique” y cudl era su papel en la sociedad indigena,
revelando una novedosa dimensién del cacicazgo que se combinaria con su forma de
organizacién tradicional.

Recordamos que la organizacién politica de los grupos indigenas de esta regién
ha sido caracterizada como de “jefaturas tipicamente laxas”, con vinculaciones de los
grupos entre si por medio de flexibles alianzas y del matrimonio interétnico
(Palermo 1991). Como ha sefialado Bechis ([1989] 2008: 264-266), puede distinguirse
entre los tipos de liderazgo fundados en el poder ejercido desde un cargo
preexistente y a aquellos basados en la auroridad lograda por el consenso, la
persuasion, los méritos y las cualidades carismaticas del lider. La autora ha revisado
conceptos bdsicos como poder, estructura segmental, economia no redistributiva y
analizando la problematica del efecto del contacto prolongado entre “sociedades
acéfalas” y “sociedades segmentales”. Entre las estrategias adaptativas de los pueblos
indigenas, Bechis, siguiendo a Service, sefiala la “flexibilidad de las sociedades
igualitarias” que podian recurrir a la “fusién” o a la “fisién” segun la situacién a
enfrentar. Aun logradas unidades de considerables dimensiones se mantenia la
estructura politica segmental -sistema de repeticiéon de unidades casi iguales que
podian unirse y separarse segun las distintas coyunturas. Acerca de las funciones
basicas del cacique, Bechis ([1989] 2008) destaca la de ser procesador de informacién
intra e inter-étnica, “administrador de los asuntos con el exterior” y negociador entre
su parcialidad y los criollos logrando el “consenso” entre sus indios y afirma que las
actividades econémicas no eran muy importantes. La autora ha sefialado que “los
lideres pampeanos tenian mucha mayor actividad y responsabilidad ejecutiva y
organizativa que deliberativa o decisional” (Bechis [1989] 2008: 265), lo que subraya los
rasgos de lideres carismdticos sin poder pero con cierta autoridad en la toma de
decisiones, por sobre una autoridad preexistente, centralizada e institucionalizada. Si

bien la autora se ha referido a los cacicazgos de la regién pampeana, estas caracteristicas
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se presentan también en el cacicazgo de Casimiro, que actué preferentemente en el sur

patagoénico.

Por otro lado, acerca de los procesos de “jerarquizacién” de los cacicazgos,
Mandrini (1985, 1987), ha observado procesos de diferenciacién social y de riqueza
en relacién con la figura del cacique ya a mediados del siglo XVIII. Segin este autor,
las diferencias sociales en las sociedades indigenas estaban sefialadas por dos factores
entrelazados: la riqueza y la guerra, pudiendo llegar a constituirse grandes uﬁidades
politicas territoriales que denomina “cacicatos” (Mandrini 1985: 220). A través de
complejas y cuidadosas ceremonias y la demostracién de su riqueza y prestigio se
expresaba la “jerarquia”; mientras que en el plano politico, el autor distingue en los
adornos, en la posesiéon de bienes valiosos (ganado, mujeres, objetos de plata) y en el
“poder militar” de los caciques ciertos “elementos al menos embrionarios que
parecen destinados a superar una organizacién tribal segmentaria® (Mandrini 1987:

95, también en 2003: 40-41).

En cuanto a las alianzas entre caciques, Nacuzzi (1998) ha sefialado que eran
frecuentes, de una gran flexibilidad y muy cambiantes —dinamismo que también
estaba relacionado con la influencia de la presencia del blanco. En la serie de
encuentros, negociaciones y enfrentamientos con los cristianos, los caciques
“aparecen como personajes claves”, si bien los grupos ejercian control sobre sus jefes,
a quienes encontramos actuando como representantes de las alianzas, amistades,
guerras y enemistades, negociadores, mediadores e intermediarios, destacdindose su
capacidad de reaccidén, perspicacia y talento puestos en juego ante situaciones

novedosas (Nacuzzi 1998: 168-182).

Sobre el tema de los procesos de formacién de los cacicazgos, Bechis ([1989]
2008: 270 y 271) ha destacado la relevancia de las relaciones de parentesco en tanto
“conformaban la base de la fabrica social de casi toda el drea” —aunque la autora
advierte que faltarfan ain investigaciones- y ha planteado que esta “red de
parentesco con mucha profundidad genealdgica parece haber tenido importancia en
el aspecto adscriptivo de muchos de los liderazgos”. También sefiala que los
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matrimonios, as{ como las alianzas comerciales y los pactos militares, “tenian el
doble efecto de consolidar la red social por un lado y asistir a la consolidacién de la
diversidad de los liderazgos por otro” (Bechis [1989] 2008: 271).

Acerca de los procesos de conformacién de las redes de parentesco y de los
cacicazgos, Nacuzzi plantea la cuestién de la transmisién de las jefaturas y presenta la
hipétesis de que “habia familias que conservaban las jefaturas, se emparentaban entre
ellas y las reproducian horizontalmente (hay muchos hermanos de caciques), sin
llegar a afirmar que la jefatura era necesariamente hereditaria de padres a hijos” y
propone “pensar mds bien en ‘linajes’ de familias que detentaban los cacicazgos en
una regién determinada” (Nacuzzi 1998: 184). La autora ha estudiado el tema de la
presencia de “pares de caciques” y la cuestién de los “cacicazgos duales” durante el
siglo XVIII (Nacuzzi 1993-94, 1998). Esta caracteristica constituiria “un aspecto de la
organizacién de las sociedades indigenas de Pampa-Patagonia” identificando
“jefaturas duales entre hermanos y no-hermanos”. Si bien resulta dificil delimitar las
funciones de cada cacique, Nacuzzi plantea la posibilidad de distinguir entre jefes de
guerra y jefes de paz y un tercer personaje, el “jefe ceremonial” o el “consejero” y
observa que los “consejos de jefes” aparecen asociados con referencias a
“confederaciones” de caciques (Nacuzzi 1998: 174).

Para los cacicazgos en el siglo XIX, Nacuzzi (1998: 186-187) describe un
proceso de transformacién de las jefaturas duales en cacicazgos unipersonales con
nuevas cualidades apreciadas para los lideres. En este proceso, ante la dificultad para
identificar a las autoridades indigenas y la “necesidad de tratar y mnegociar con un
cacique por grupo”, el poder colonial y estatal habria jugado aqui un rol decisivo al
“reconocer a algunos jefes como representantes de determinadas ‘confederaciones’ de
ellos, ain cuando tal agrupacién sélo exista en la intencién de los blancos de reunir y
controlar grupos a través de los propios indios”, distinguiendo a determinados caciques
con regalos de valor simbdlico, imponiendo atribuciones y otorgando, asf, “un poder
extra”. En este sentido, Nacuzzi (2008) sefiala que las “grandes jefaturas” de la regién
pampeana “estaban intervenidas de una u otra manera por el poder estatal que
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negociaba con ellas, firmaba acuerdos, otorgaba raciones y grados militares y apoyaba
alternativamente a unos caciques o a otros”.

También Boccara (1999) ha planteado, para el caso mapuche, que, en el siglo
XVIII, el jefe habia pasado a concentrar “todas las funciones de organizacién de la
sociedad que antes competian a personas distintas” y se distinguia por nuevas cualidades
ligadas a la actividad econémica y politica (Boccara 1999: 449). Al respecto, Bechis ha
advertido, sumando un nuevo matiz a la cuestién, que “el militarismo y las
exigencias de la cultura occidental de tener un solo interlocutor por cada agrupacién
obedecido por los integrantes de la agrupacién producian més una apariencia para
consumo exterior que una realidad en el medio interior” ([1989] 2008: 276, el
destacado es mio). De todas maneras, como plantea Nacuzzi (2008), esto también
habria tenido consecuencias en el interior del grupo, resultando necesario estudiar
cada caso, pues un cacique que recibe distinciones, regalos, nombramientos militares,
atribuciones especiales, “ ya no puede ser percibido por su comunidad como el mismo
personaje que era antes de estos hechos que estdn indicando mecanismos de control -en
principio- muy sutiles pero altamente eficaces”. En cuanto al caso particular de
Casimiro, Nacuzzi (1998: 185) observa en él nuevas cualidades que reflejarian la
importancia del reconocimiento de la figura del cacique desde el poder colonial y
criollo: “haber viajado mucho, tener amplias relaciones politicas y vinculaciones
sociales, conocer el espafiol, ser culturalmente mestizo”.

En cuanto a la cuestién del “sesgante efecto de las sitﬁaciones secundarias”
planteada por Bechis ([1989] 2008) o el “cambio en complejidad de las instituciones
politicas en presencia de sociedades mas desarrolladas politicamente”, entendiéndolo
como “un aumento en tal complejidad”, Nacuzzi (2008) propone pensar en otros
términos estos fenémenos y dirigir la mirada hacia cuestiones que no han sido tan
tenidas en cuenta como la profundizacién de conflictos intergrupales, sobre todo

referidos a los territorios, la nueva orientacién de movimientos y flexibles alianzas, las

estrategias de contacto relacionadas con cambiantes definiciones de la identidad étnica y

nuevas actividades econémicas y su adaptacién al mercado colonial, teniendo en cuenta
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que en algunos aspectos de la organizacién social de los grupos indigenas puede haber
operado una simplificacién -como en lo politico- y en otros, una complejizacion -como
en lo econémico. Asi, frente a la aplicacién de tipologias de cariz evolucionista como las
de Carneiro (1981) como modelos descriptivos, la autora propone profundizar el analisis
de los muchos matices que presentaron las relaciones entre indigenas e hispanocriollos,
ademds de que los documentos disponibles para la época “no nos permiten asegurar que
estas caracteristicas [la riqueza y el poder militar que menciona Mandrini] se
presentaran en conjunto entre las sociedades indigenas de Pampa-Patagonia a fines del
siglo XVIII y principios del XIX”.

De esta manera, Naéuzzi (1998, 2008) encuentra a los lideres de la regién
pampeano-patagénica mds cercanos a la caracterizaciéon de Spencer (1987) por su
“inteligencia inusual, ambicién, fuerza, carisma o buena suerte y [que] no habian nacido
dentro del 4mbito de familias de elite ni accedido a un oficio institucionalizado” y
también a los planteos de Bechis ([1989] 2008) referidos mas arriba. Entre los tépicos a
considerar, la autora menciona, siguiendo a Nesis y Lucaioli (2006), “la participacién en
redes mercantiles, la adquisicién y adopcién de nuevas pautas de produccién y nuevos
bienes, la capacidad de enriquecimiento y de movilizar mano de obra”, asf como
“especializaciones en determinados dmbitos y la capacidad de ciertos personajes de
intermediar entre la sociedad indigena y la hispanocriolla mediante el manejo de la
informacién”.

Las discusiones en torno a la definicién de la naturaleza de los cacicazgos y el
alcance de las transformaciones suscitadas a lo largo de los procesos de contacto estdn
abiertas y se han identificado tendencias tanto hacia una centralizacién del poder,
como hacia dindmicas segmentales, distinguiendo distintas manifestaciones posibles
tanto entre los diferentes cacicazgos, como al interior de los mismos. Como advierte
de Jong (2007: 48), algunos autores describen procesos de consolidacién de grandes
jefaturas y de disolucién de pequeiias parcialidades durante las décadas de 1860 y
1870 relacionados con la presién ejercida por los estados nacionales en los

enfrentamientos y en las negociaciones (Leén Solis 1991, Vezub 2005a), mientras
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que en otros casos se ha planteado la permanencia del caricter segmental de la
estructura indigena y su consiguiente limite a aspiraciones de unificacién para

enfrentar al blanco (Bechis [1989] 2008 y 1999)

En este proceso de intensificacién de los vinculos politicos, donde se verd
fortalecido el poder de los estados Para intervenir en las determinaciones tomadas
por los indios, Vezub (2005a) identifica en las sociedades indigenas efectos de
etnificacién y jerarquizacién, participacién en el comercio con las sociedades
capitalistas con acumulacién de excedentes y nuevas construcciones étnicas de la
legitimidad de ciertos linajes norpatagénicos. De Jong (2007) también ha sefialado
otros factores en relacién con el proceso de emergencia de “grandes cacicatos”, como
la participacién en las actividades guerreraé ligadas al aprovisionamiento de ganado,
el comercio y la importancia de los vinculos con la sociedad no-indigena, una
acentuacién de las pautas hereditarias del cacicazgo, la acumulacién de riquezas y la
concentracién de los &mbitos de autoridad en algunos de los lideres. De esta manera,
los procesos de jerarquizacién y centralizaciéon del poder en algunos linajes y de
distribucién desigual de la riqueza entre los diferentes segmentos habrian afectado el
caracter igualitario de la sociedad indigena.

Acerca del caricter de la autoridad que revistié la figura de los “grandes
caciques”, Bechis ([1989] 2008: 279-281) plantea que esta “organizacién segmental
no pudo ser destruida ni por los propios indigenas, a pesar de habérselo propuesto en
dos claras ocasiones y en una menos explicita tercera ocasién”. Entre los factores que
destaca Bechis ([1989] 2008: 281) como “mas determinantes de la segmentacién
politica” de la sociedad indigena se encuentran la “demanda de ganado barato por
parte de los mercados criollos”, que era procurado por grandes malones, y el
“elemento de agresién a la sociedad criolla, lo cual requiere una organizacién
militar”, que habria llevado a una interdependencia entre los grupos o a depender de
las raciones. Estas acciones bélicas y mercantiles harfan fuertes y famosos a algunos
caciques, mientras que otros se afirmarian en su rol de intermediarios o gracias a sus

vinculaciones con compradores no indios. Sin embargo, en una sociedad cuya
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organizacién politica se basaba en la competencia por el prestigio, los esfuerzos del
sector indigena por lograr una unificacién no prosperaron mds alla de los periodos de
guerra.

A los diversos enfoques sobre los procesos de concentracién de poder en la
sociedad indigena y acerca de las dindmicas segmentales, de Jong (2007) agrega el
planteo de Boccara (1999), referido al sur de Chile entre los siglos XVI y XVIII, que
propone analizar el tema de la concentracién del poder en la sociedad indigena en
relacién a procesos de acumulacién de distintos tipos de capital -econémico, politico
o de informacién- que llevarian al posicionamiento de algunos jefes en el centro de
redes egocentradas de poder con distintos alcances y variaciones. Asi, la autora (de
Jong 2007) abre el juego para pensar procesos de concentracién de poder en ciertos
lideres al mismo tiempo que tenfan lugar dindmicas internas que limitaban su
trascendencia, conformando. En cuanto a los efectos del accionar de la politica
estatal en los distintos grupos, Bandieri (2005) propone que el proceso de
concentracién de poder y jerarquizacién de las jefaturas indigenas habria coexistido
con tendencias hacia la fragmentacién del poder, jugando un rol clave la distancia a
los centros habitados por los blancos, siendo que a mayor lejania, se habria
favorecido la preeminencia de un cacique con quien negociaf en nombre de varios
grupos, mientras que la cercania llevaba a una multiplicacién de la cantidad y
variedad de figuras politicas con las que negociar. Estos posibles “efectos dispares” de
la influencia de la politica estatal se habrian traducido, como plantea de Jong (2007:
50), en el fortalecimiento de jefaturas como “la de Sayhueque por sobre las de
Inacayal y Foyel, la de Casimiro entre los tehuelches, la de Purrin entre los
pehuenches del Este cordillerano”, mientras que, por otro lado, “fue limitdndose el
alcance de las alianzas politicas concitadas bajo el liderazgo de Calfucurd”, al
promover el desmembramiento de grupos y caciques y su insercién como indios
amigos en la frontera.

Acerca del liderazgo de Calfucurd, la autora (de Jong 2007) observa que la

relacién con el gobierno blanco que fortalecié los primeros afios de su cacicazgo,
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habria tenido el efecto inverso en la segunda mitad del siglo XIX. En cuanto a las
acciones del cacique, combinando la participacién desde 1838 en el “Negocio
Pacifico de Indios”, el control de abundantes recursos en sal para comerciar,
excursiones de saqueo de ganado y su comercializacién con grupos chilenos, junto
con una habil diplomacia que permitié mantener una relativa paz en las fronteras,
Calfucurd logré mantener su soberania politica y expandir sus relaciones
intertribales. Con la caida de Rosas, la interrupcién en la entrega de raciones y el
avance militar sobre territorios indigenas, ninguno de los sectores indigenas podia
mantenerse al margen de esta coyuntura, sumdndose, atn bajo presién, a la
Confederacién liderada por Calfucura. De esta manera, la influencia del cacique se
extenderia entre agrupaciones pampas, ranqueles y huilliches, las numerosas tribus
de Catriel y Yanquetruz en el sur bonaerense y tribus amigas de la frontera
bonaerense, logrando, con los numerosos malones de la “Confederacién Indigena de
Calfucura”, especialmente a lo largo del afio 1855, hacer retroceder los limites de la
frontera hasta los anteriores al gobierno rosista.

De Jong (2007) propone analizar la dindmica de alianzas indigenas y las
relaciones con los estados nacionales, asi como los efectos de los tratados de paz en
las vinculaciones politicas y econémicas. Ademads, para comprender los alcances del
despliegue del liderazgo de Calfucurd, de Jong (2007) sefiala la necesidad de
distinguir entre lo que se conoce como “Confederacién de Calfucurd” y lo que fue su
“jefatura”. Asi, la “Confederaciéon” abarcarfa a diversos segmentos de cierta
autonomia reunidos para la guerra y no trascenderia la coyuntura en que se origing,
mientras que la “jefatura” remitiria a “una autoridad y un poder mas permanentes, a
una serie de redes y alianzas en torno al cacique cuya legitimidad, surgida en mayor
o menor medida del consenso, involucraria a factores que irian mas alld de la unién
para enfrentar al blanco” (de Jong 2007: 52). Entre los diversos efectos de la relacién
con los estados nacionales, la autora sefiala que en el caso de la confederacion y la

jefatura lideradas por Calfucurd, la politica de tratados de la segunda mitad del siglo

% En este caso la aplicacidn del término “jefatura” no remite a la tipologia de Carneiro (1981), sino a
un tipo de organizacién politica como la que se describe a continuacién.
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XIX apunt6 a limitar su crecimiento y a fragmentar su unidad. En estos movimientos
influenciados por la politica criolla, también parece distinguirse la iniciativa
indigena, suscitindose procesos de transformacién en los que también deben
considerarse las limitaciones y las posibilidades de la estructura y dindmicas de una
organizacidn social de caricter segmental (de Jong 2007).

En cuanto a estos procesos de acercamiento a la sociedad criolla, intercambios,
negociaciones y posicionamiento de los caciques, el estudio del cacicazgo de
Casimiro revelard otra configuracién politica posible producida por una sociedad
segmental en contacto con una sociedad est;tal. Un recorrido transitando su historia
a través de los afios nos permitird reconocer diversos matices de estos fenémenos y

profundizar el conocimiento acerca de algunos aspectos de la organizacién politica

de los grupos patagénicos del siglo XIX.
Casimiro, un cacique patagénico del siglo XIX

Acerca del origen de Casimiro, el viajero inglés Musters ([1869-70] 1997),
informado por el propio cacique, brinda las siguientes noticias: pas6 sus primeros
afios en Carmen de Patagones, luego huy¢ a vivir con los tehuelches, viajé a Chile y
residio en la zona de Puerto Hambre (primer intento de colonizacién de la costa del
estrecho de Magallanes, cercano a la ciudad de Punta Arenas). Segin el relato del
viajero, el padre de Casimiro habia muerto en una pelea con los manzaneros y su
madre, tehuelche “ebria consuetudinaria”, en una visita a la colonia de Patagones
vendié al nifio por una porcién de alcohol a un francés que lo hizo bautizar, de ahi
su nombre Casimiro Viba, y lo cri6 en su estancia, donde aprendié a hablar el
castellano corrientemente y probablemente adquirié conocimientos acerca del
funcionamiento y modos de pensar de la sociedad hispanocriolla. A los trece afios se

fugé para juntarse con los indios tehuelches y unos afios mds tarde, viajé a Chile
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junto a “un tal Santorin””, para tratar con el gobierno de ese pais ciertas cuestiones
relativas a la defensa de puerto Hambre contra los malones de los indios. Alli obtuvo
honores y se le dio el grado, la paga y las raciones de capitén del ejército chileno. En
este viaje habria participado como lenguaraz en la firma del tratado de 1844, como
mencionaremos mas adelante. Lamentablemente no contamos con otros documentos
que brinden detalles sobre este periodo y, en particular, acerca de este viaje a Chile.

Residié por un tiempo en puerto Hambre y luego de que ocurriera un motin en
la colonia chilena, Casimiro regresé al Rio Negro. Alli se puso al servicio del
gobierno de Buenos Aires y se marché otra vez hacia el sur, donde tuvo encuentros
con algunos misioneros. Viajé a Buenos Aires en donde firmé un tratado con el
gobierno que lo reconocié como jefe principal de los tehuelches y le asigné el grado
y la paga de teniente coronel del ejército argentino. A principios de 1865 Casimiro
regresé al sur en compaififa de un argentino llamado Mendoza con el encargo de
formar una colonia en la bahia de San Gregorio, en la banda norte del estrecho de
Magallanes, pero “misteriosamente” desaparecié el enviado de Buenos Aires y el
cacique terminé entregandose “a la bebida”. Siguiendo con el relato de Musters, Luis
Piedrabuena y Mr Clarke, habitantes del establecimiento argentino de Isla Pavén en
el rio Santa Cruz, le brindaban su amistad y ayuda a este “vivo e inteligente, astuto y
politico” jefe indigena. Ademds, Casimiro contaba con “extensas vinculaciones
matrimoniales con todos lo jefes, inclusive Rouque y Callfucurd [que] le daban
mucha influencia” y era habilidoso en varias artes indigenas, muy corpulento y
valiente (Musters [1869-70] 1997: 65-67).

Luego de este cuadro general acerca de la historia de Casimiro que nos brinda
Musters, pasamos a precisar con mas detalle los episodios de encuentro y
negociaciones con criollos y europeos en que se desempefié y que fueron forjando su
posicién de cacique. Sobre los primeros intercambios con los emplazamientos

hispanocriollos, las crénicas relacionadas con los establecimientos de Fuerte Bulnes —

77 Segun sefiala Vignati en una de las notas al diario de Schmid ([1858-65] 1964: 95-96, nota 19), este
personaje que ha sido identificado como Santos Centurién, Santo Rio, Santurion, Santorin, seria un
criollo “aindiado” que habitaba entre los patagones y llegd a actuar como cacique.
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fundado en 1843- que luego seria Punta Arenas e Isla Pavén —fundado en 1859-
describen actuaciones de Casimiro en distintas circunstancias. Siguiendo a Braun
Menéndez (1945), la colonia chilena de Punta Arenas procuré impulsar las
relaciones amistosas con los indigenas de la regién a la par que los intercambios de
pieles de guanaco, zorro y otros animales, plumas de avestruz y carne fresca por
bayeta colorada, adornos, aguardiente, aztcar, galleta, arroz y tabaco, mientras el
desarrollo del establecimiento debia lidiar con dificultades surgidas de la propia
poblacién chilena (motines, deserciones) y con el temor a los ataques de los indios.
Segtin Entraigas (2000: 53-54), en 1844 el Fuerte Bulnes, que después seria
Punta Arenas, recibié una visita de los tehuelches al mando del cacique Santos
Centuriéon —que es el “Santorin” de Musters- que “expresé su deseo de ver al
gobernador, para tener con él una entrevista oficial”. Centuriéon le mencioné al
gobernador de la Colonia de Chile, Pedro Silva, su vinculacién con el comandante
del Rio Negro que “dependiente del pais que mandaba el presidente Rosas, habia
insistido en tenerlo como aliado, y llegd a ofrecerle centenares de yeguas”. El
gobernador chileno procuré desarmar tal alianza y, segtn le escribié al intendente
(de Chiloé), creyé haberlo logrado pues el cacique le prometié que “no se moveria
con su indiada al llamado del presidente Rosas, ‘mientras tanto no le diga yo lo que
debe hacer””. Lamentablemente el escritor salesiano no especifica de qué archivos ha
obtenido esta informacién. Al respecto, en el prefacio a su obra el autor consigna que
ha consultado el Departamento de Estudios Histdricos Navales, el Archivo General
de Marina y la coleccién particular de Armando Braun Menéndez que incluia
documentos provenientes de los archivos de los ministerios de Chile, pero acerca de
la informacién relacionada con Casimiro no detalla los documentos utilizados. Es por
esto que la informacién proveniente de esta obra ha sido considerada con el recaudo
pertinente y, sobre todo, he apuntado a la contrastacién con el resto de la
documentacién. Sobre de estos primeros afios, los indicios mostrarian acuerdos
iniciales con autoridades chilenas y tratos con los emplazamientos tanto de Chile

como de Argentina.
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Fl 20 de marzo de 1844 Santos Centurién, Casimiro como lenguaraz y el
gobernador Silva suscribieron en el fuerte Bulnes un 7ratado de amistad y comercio
que fue publicado por Entraigas (2000), ver Anexo 1. Las firmas aparecen en este
orden: Silva, Santos Centurién y el indio lenguaraz Casimiro Bigud, con una cruz, el
teniente de artilleria Manuel Gonzilez Hidalgo, el padre capellin fray Domingo
Pasolini y el secretario Santiago Dunn. Notamos que aqui Casimiro aparece como
lenguaraz junto al cacique Centurién, quien probablemente no lo necesitara como
traductor pues provenia de Montevideo y “no era indigena”. En este tratado hay una
referencia a indios de Tierra del Fuego, lo que nos hace pensar en la posibilidad de
que Casimiro se presentara como lenguaraz para mediar en las relaciones con otros
grupos indigenas.

Seguin el Tratado entre Pedro Silva, gobernador de la colonia chilena de Punta
Arenas, y “el cacique llamadose Santos Centurién, natural de Montevideo y el Indio
lenguaraz llamédose Casimiro Bigud”, ambas partes se comprometian a prestarse
proteccién y auxilio “en caso de invasién o de alzadura de indios o para sofocar
cualquier movimiento Que pueda haber”; no se pondrian obsticulos a las personas
que se dirigieran al “territorio que gobierna Centurién” y esto seria libremente
“auxilidndosele con algunas especies de viveres y de cabalgaduras que se necesiten,
pagéndose al justo precio de la costumbre que tienen designada”; los indios podrian
visitar la colonia chilena “con su comercio de cueros” u otras especies y también
podrian vivir en la Colonia en terreno sefialado por el gobernador para edificar su
casa, con el conocimiento del cacique que los gobierna; Centurién informaria al
gobernador de la Colonia acerca de “cualquiera ocurrencia que hubiese entre la
Indiada del territorio que manda, o sobre la Indiada de Rio Negro” sin pérdida de
tiempo “para que ambos dos estén de acuerdo de lo que se debe hacer”; en el caso
inverso, el Gobernador de la Colonia informaria a Centurién y ambos estarian en la
obligacién de prestarse mutuo auxilio; el cacique estaria obligado a acudir al llamado

del gobierno de Chile o del intendente de Chiloé costedndole el gobierno los gastos.
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Como sucedia con los tratados analizados en los capitulos anteriores, ambas
partes se comprometian a prestarse mutua ayuda frente a ataques de enemigos, los
indios debian informar a los criollos acerca de los movimientos de otros grupos, se
debia facilitar el comercio y los indios podrian habitar en la Colonia en un terreno
determinado. No se especiﬁca cudles serian los territorios de Centurién, aunque
probablemente se localizaria cerca de la zona de Punta Arenas. También resulta
llamativa la mencidén a que este cacique informaria acerca de los movimientos de los
indios de rio Negro, por la gran distancia que separa a ambas regiones. Podria ser que
se estuviera haciendo referencia de manera general a grupos que habitaban mds al
norte, o a los “tehuelches del norte”.

Finalmente -punto clave en la cuestién de los intereses internacionales entre
Chile y Argentina-: “El cacique Centurién y toda su gente en el mero hecho de haber
celebrado estos tratados, se ven en la precisa obligacién de reconocer el pabellén
chileno, como igualmente la nueva colonia que se ha formado, sin que pueda faltar a
ello”, y se le entrega una copia del tratado firmado que ha sido celebrado “con una
salva de veinte y un cafionazos, enarbolandose para ello el pabellén chileno, que es
el juramento que hemos prestado ambos dos”.

Luego de la firma del tratado, hubo un festejo y Centurién con su familia y
unos ochenta tehuelches recibieron raciones, abalorios, aguardiente... y las
bendiciones del sacerdote. En efecto, el religioso bendijo el matrimonio de
Centurién y bautizé a toda su familia llamando al primero de sus hijos Manuel
Bulnes, en homenaje al presidente chileno. Perduraban ain los festejos cuando se
presento el cacique Huisel y sus indids. Huisel pregunté al gobernador Silva “que por
qué habia venido a poblar en sus terrenos sin haberle avisado a él1”, el gobernador
contestd que esas tierras pertenecian a Chile y él era su representante. El cacique
también mencioné su vinculo con el presidente Rosas y con el comandante del Rio
Negro y los obsequios que recibia de estos (Entraigas 2000: 53-55). Como vemos, el
arte de tratar con agentes de conquista y colonizacién, de exponer argumentos y de

negociar se ponian en juego en estos encuentros. Podemos pensar que para Casimiro
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los afios y experiencias junto a Centuridn —acerca de los cuales casi no contamos con
informacién- habrian aportado herramientas y conocimientos que veremos aplicados
en sus tratos con misioneros, viajeros, agentes del gobierno.

Luego Casimiro intensificaria las relaciones tanto con el Fuerte Bulnes, como
con el emplazamiento argentino en Isla Pavén a cargo del comandante Piedrabuena
y con otros agentes —vinculaciones, por cierto, que no estarian exentas de conflictos
ni desconfianza y las cuales muestran las habilidades de Casimiro para acercarse y
negociar con los blancos. Siempre segtn el relato de Braun Menéndez (1945) acerca
de la colonia de Punta Arenas, los primeros indigenas que se acercaron al
emplazamiento chileno fueron identificados como “guaicuries™® y alli se quejaron
de la hostilidad de los patagones. Asi, de manera similar a lo mencionado en los
capitulos anteriores, volvemos a encontrar referencias a la utilizacién de los
emplazamientos de los blancos como recursos que podian resultar beneficioso en las
peleas entre los grupos. El gobernador prometié instalar un destacamento en un
paraje cercano, donde podrian ampararse en caso de necesidad. Luego envié un
emisario a los caciques tehuelches Casimiro y Guaichi.

En 1852 el gobernador de Punta Arenas Philippi partié en una expedicién para
reconocer el territorio junto con un indio Martin, lenguaraz y unos siete indios
guaicurte, pero no regresd y no se tuvieron otras noticias. Al aparecer los tehuelches
por la colonia fueron interrogados al respecto. Casimiro y Guaichi, esmerdndose en
presentar argumentaciones y promesas para mantener la buena predisposicién de los
habitantes de las colonias, “junto con jurar con gran aspaviento su absoluta
inocencia, terminaron por acusar del asesinato a los indios de la tribu guaicurtie” y
ofrecer “entregar en manos de las autoridades a los perpetradores del alevoso
crimen”. También enviaron a la colonia al indio Martin que declaré que los
guaicuries que acompaifiaban a Philipi fraguaron su asesinato, llevindose luego al
lenguaraz hacia el norte hasta que Guaichi, el jefe de una partida de patagones, lo

reclamé y envié a Punta Arenas. Al afio siguiente, en una expedicién a los toldos de

28 Con este nombre aparecen designados grupos indigenas de la regién, pero no tengo mayores datos al
respecto.
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Guaichi, se encontraron restos de los asesinados. Otros hechos también inquietaban a
los habitantes de la colonia de Punta Arenas. Entre ellos, Braun Menéndez menciona
el asalto al bergantin britdnico “Avon”, en 1847, en la desembocadura del rio Santa
Cruz donde un grupo de tehuelches ultimé a la mayor parte de la tripulacién; la
captura del marino norteamericano Benjamin Bourne en 1849; y la desaparicién de
desertores que abandonaban la colonia (Braun Menéndez 1945: 103).

En 1853 una fragata inglesa fue destacada por el Almirantazgo al estrecho de
Magallanes para obtener noticias sobre la suerte de un navio de ese pais que habia
naufragado en aquellas costas. Segin el Informe al Almirantazgo del Capité_n Barnard
de 1861 publicado por Vignati (en Schmid [1858-65] 1964: 131-132), en Punta
Arenas Barnard recibi6 a bordo al cacique Casimiro, que habia enviado a “la gente de
su tribu” provista de carne de guanaco a bahia Gregorio a esperar el buque. Sobre
Casimiro, el capitdn menciona que “habla corrientemente el espafiol y, a juzgar por
sus modales a la mesa, esta acostumbrado a tratar con europeos”. Haciendo gala de
una sagaz elocuencia, el cacique le proporcioné informacién sobre “los habitantes de
las pampas” sefialando que “(no saben absolutamente nada y no son siquiera
superiores a lés guanacos que cazan; que) no poseen la mds vaga idea sobre la
mentalidad del cristiano, ni les preocupa en absoluto el concepto de amistad o de
buena fe”. Con respecto al naufragio respondié que los indios habfan desmantelado
el buque y se habian llevado a la tripulacién cautiva mientras que él estaba en la
colonia; pero que “tan pronto como se enterd, fue en rescate de los prisioneros y los
condujo bajo su custodia a Punta Arenas”. También declaré que, “en lo que a él
respecta, (y esto es lo mas importante de todo), su mision es hacer de mediador entre
los nativos y los cristianos, razén por la cual vive constantemente en las pampas con
los aborigen” ([1858-65] 1964:132, destacado en el original) y agregé que deseaba “ir
a Inglaterra y a otros paises cristianos a fin de poder instruir a sus ignorantes
compatriotas con lo que aprenda; me rogé que hiciera todo lo posible por ayudarle a

en sus planes”.
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Los caciques Pedro Siloci y Guaichi, un “capitan Jack” y un hijo de una cacica
que también subieron a bordo causaron otra impresién en el capitin: “todos ellos
unos perfectos salvajes comparados con Casimiro, que parece gozar de una
considerable influencia moral sobre ellos”; estos indios “vestidos solamente con
pieles de guanaco, oliendo como animales, piden alcohol con insistencia y se
muestran muy impacientes por obtener pdlvora” (Schmid [1858-65] 1964: 131-132).

Segun estas citas, si bien también debemos considerar el sesgo de la mirada de
Barnard -interesado en encontrar posibilidades para fomentar las actividades de
colonizacién europeas en tierras de “salvajes”-, encontramos que Casimiro demuestra
tener interés y saber cémo presentarse ante los extranjeros, tratar con ellos y
argumentar para captar la atencién, conmoverlos, cimentar una relacién y lograr un
contacto que podria redundar en beneficios. En cuanto a la utilizacién de la palabra
y de la identificacién del propio Casimiro como mediador en tanto recurso que era
habilmente utilizado por los caciques, Nacuzzi (1998: 184) ha sefialado su
importancia para poder “negociar, pedir, convencer, amenazar, acordar, dialogar,
defender o acusar”, tanto ante “otros representantes como él”, como hacia el interior
del propio grupo.

Unos cinco afios mds tarde arribé a Punta Arenas la goleta misionera “Allen
Gardiner”, con lo que se iniciarfa la labor de los misioneros Schmid y Hunziker. En
el diario del misionero Tedfilo Schmid ([1858-65] 1964) volvemos a encontrar
referencias a la diplomacia y al interés que manifiesta Casimiro en las relaciones
entabladas con extranjeros. Al parecer este empefio dio sus frutos, pues Schmid lleg6
a afirmar que Casimiro es “sobre quien descansan las miradas de los adictos a nuestra
causa en Inglaterra; pues ha sido el mds promisorio y es, ain hoy, el mas influyente
medio de contacto con su tribu” ([1858-65] 1964: 21). Al iniciar su periplo en Punta
Arenas, Schmid entrd en contacto con los indios y con el cacique As-caik, quienes
portaban una bandera chilena. Con la intervencién del gobernador chileno

negociaron la estadia del misionero entre los indios comprometiendo proteccién y
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alimentos por pan, harina, aztcar, tabaco y otros regalos. Segiin Schmid, el cacique
lo trataba de “hijo” y el resto de los indios como “hermano” ([1858-65] 1964: 25-29).
Al regresar Casimiro y Watchy de las cercanias del rio Negro, a donde habian
ido a comprar caballos, fueron recibidos ceremoniosamente por los indios (como
analizaremos con mads detalle en el préximo capitulo). Al enterarse de su presencia,
Casimiro ofreci6 a Schmid un almuerzo de carne de guanaco y le mostré cartas de los
capitanes de dos barcos de guerra, una en inglés y la otra en francés, que lo
recomendaban por su honestidad en el comercio de carne de guanaco. Asi,
moviéndose hébilmente, el cacique logré vincularse con los misioneros, a pesar de la
oposicién del gobernador de Punta Arenas a que Casimiro fuera su protector. Como
relata Schmid, el cacique propuso a su “sobrino” Gemoki (hijo de As-caik) para que
asumiera la proteccion de los religiosos y él prometié ser su aliado y encargarse de
“hacer de mediador entre nosotros y los miembros ‘de la tribu” (Schmid [1858-65]
1964: 40-42). Segun palabras de Schmid, el propio Casimiro se habria presentado
como “mediador” entre los misioneros y los indios. Acerca de del lugar que ocupaba

Casimiro en la sociedad indigena, Schmid aclara que

posee cierto ascendiente sobre los patagones. Sin embargo, no es reconocido
como cacique, aunque le gusta pasar por tal. Cailé y Watchy son caciques, igual
que As-caik, con el que se hallan emparentados, y gozan de la distincién
correspondiente a su rango (Schmid [1858-65] 1964: 31, el destacado es mio).

Al respecto, Vignati en los comentarios al diario del misionero parece acordar
con Schmid y cita diversos testimonios en los que se apoya. Asi, el investigador
menciona que en 1854 el Gobernador de Punta Arenas, Jorge C. Schythe, aclaraba
que se “le llama cacique, aunque realmente no lo es” (Vera 1897: 122, citado en
Schmid [1858-65] 1964: 85, nota 2). También se remite a Musters que menciona el
reconocimiento del gobierno argentino hacia Casimiro como “jefe principal de los
tehuelches” (Musters [1869-70] 1997: 66), mientras que entre los indios ese
nombramiento atin no se habia concretado (Musters [1869-70] 1997: 90 y 132-133).
Acerca del titulo de Casimiro, Vignati (Schmid [1858-65] 1964: 86) propone que
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“alrededor de la designacién que se le hiciera en Buenos Aires gira la autoridad
gubernamental de Casimiro y con la cual, posteriormente, hay una aquiescencia de
las diversas entidades patagénicas”. Sin embargo, el autor no contempla la
posibilidad de un cacicazgo “en la mds amplia acepcién de la palabra” dada la
ausencia de “subditos”, pues era el grupo indigena el que establecia quién habria de
dirigirlos. Segiin este autor (Vignati en Schmid [1858-65] 1964), esa “carencia de
tribu subordinada queda en evidencia cuando Casimiro, en 1865, se hizo presente en
la Isla Pavén —de regreso de Punta Arenas- al frente de numerosas familias con un
total préximo a las 400 personas, pero con €l estdn los verdaderos caciques y
caciquillos con mando mientras que a Casimiro se lo designa como “cacique mayor”
(Mendoza [1865-66] 1965), es decir, un mando circunstancial y propio del momento
como que se realizaba un acto afectado a la designacién del gobierno de Buenos
Aires.

Estas observaciones resultan un aporte para comprender las actuaciones de
Casimiro entre los tehuelches, no obstante debe observarse que acerca del
desempefio que lo hacia destacarse y ser llamado “cacique” encontramos referencias
varios afios antes del nombramiento realizado en Buenos Aires (1864-1866).
Considero que queda atin por esclarecer cudl era la naturaleza de su liderazgo que
parece detentar autoridad pero no disponer de gente. ;Por qué en determinadas
circunstancias aparece como cacique? ;Qué alcance tiene este titulo? ;De qué manera
los indios habrian aceptado la designacién de Buenos Aires? Sin dudas, estos hechos
se inscriben en el marco de complejos procesos en los que el desarrollo de la sociedad
indigena estd ligado a su vinculacién con la sociedad blanca. Prosigamos con el
andlisis acerca de sus actuaciones que permitirdn proponer algunas respuestas a estos
interrogantes.

Si bien Casimiro no era “reconocido como cacique” por los indios, lo
encontramos en numerosas circunstancias actuando frente a los funcionarios del
estado u otros agentes de conquista y colonizacién. Como ha mencionado Vignati

(Schmid [1858-65] 1964: 86, nota 2), Casimiro aparece junto a grupos de indios y a
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los caciques. Asi, por ejemplo, al llegar los misioneros Schmid y Hunziker al
campamento, los caciques Gemoki, Crimen y Cabolo, “los hombres més prominentes
de la tribu”, se reunieron frente a su carpa y en sendos discursos expresaron su
alegria y “prometieron comportarse [...] e inducir a los demds aborigenes a hacer otro
tanto”. Al manifestar sus protestas amistosas, Schmid menciona que “los caciques”
Gemoki y Casimiro “desde ese momento, serfan buenos amigos, pues hasta entonces
ambos se acusaban mutuamente de haber embrujado a sus respectivos familiares”
(Schmid [1858-65] 1964: 47-48). Sobre estos enfrentamientos, sabemos que eran
parte de la dindmica de los grupos segmentales y conocemos el rol que jugaban las
acusaciones de brujeria (Bechis [1989] 2008). Notamos que en la “lista” de “hombres
prominentes” no figura Casimiro, aunque en el transcurso del relato a veces si es
nombrado como cacique. Casimiro también apareceria vinculado a los caciques a
través de relaciones de parentesco. Asi, encontramos a Gemoki como “sobrino” de
Casimiro (Schmid [1858-65] 1964: 41) y que los caciques Cailé, Watchy, As-caik
(padre) y Gemoki (hijo) “se hallan emparentados” (Schmid [1858-65] 1964: 31) —por
lo tanto también lo estarian con Casimiro, aunque no contamos con mayores detalles
acerca de estos vinculos.

Acerca de la identificacién de caciques, el misionero Gardiner, que visitd a
Schmid y Hunziker, menciona que los patagones estaban acampados en San Gregorio
bajo “el mando de dos jefes, Watchee y Choila, actualmente en Punta Arenas”. Sobre
estos dos personajes, el misionero describe a Watchee como un hombre de caricter
violento y con pocos hombres bajo su mando, mientras que Choila es “el mds
valiente de todos los caciques patagones y posee gran influencia sobre sus stibditos;
es muy amigo de Casimiro, encabezando éste, a su vez, otra tribu” (Schmid [1858-65]
1964: 123-124). Esta referencia sefiala a Casimiro como “jefe” de un grupo. Esta es la
unica mencion explicita en este sentido que he encontrado y parece ser mds bien que
Gardiner se puede haber confundido en su apreciacién.

También el misionero Stirling visité a Schmid y a Hunziker y menciona la

presencia de tribus del norte y del sur y no menos de cuatrocientos indios que se
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~ hallaban en los alrededores, siendo Gemoki, hijo de As-caik, el “jefe supremo de los
indios del sur”. Entre los que se habian acercado al misionero estaban “Gemoki,
Casimiro y un cacique del norte; mientras que un sobrino de Casimiro, segundo de
Gemoki, habia quedado a cargo del grueso de la gente; pero aun este, acompaifiado de
una docena de hombres, nos hizo una visita”. Con Schmid como intérprete, Stirling
les comunicé a “los caciques y demds personajes influyentes” su propésito de fundar
una escuela para los nifios y de que algunas familias se instaléran 0 que visitaran
frecuentemente la base de los misioneros (Schmid [1858-65] 1964: 144-147).

Esta propuesta se expuso en un “parlamento” o “asamblea”. Fuera de la casa se
sentaron Schmid, Stirling, Gemoki y, al frente, Casimiro y, en semicirculo a su
alrededor, unos cincuenta hombres. Como respuesta, Casimiro, “que actuaba en
nombre de los demds”, dijo que su gente se trasladaria al norte durante el invierno,
que la caza no era buena y expresd el deseo de que la nave de los misioneros
regresara a Santa Cruz antes de su partida. Esta caracteristica de “actuar en nombre
de los demas” pareceria ser una de las oportunidades en las que Casimiro, por su
capacidad, afianzaba e incrementaba la importancia de su desempefio entre los
indigenas —volveremos a encontrar mas situaciones de este tipo. En cuanto a él
mismo, manifesté su intencién de que sus hijos se instruyeran. Sobre este tema,
segun le informa Schmid a Stirling, Casimiro se sentia celoso, pues “queria que sus
hijos fueran los unicos en recibir educacién y deseaba aumentar su menguante
influencia ante la tribu a expensas de nosotros”. ;Qué significa esta tltima
aseveracion? ;Percibia el misionero que Casimiro —que no era cacique- debia
aprovechar los dmbitos posibles para ganar ascendiente? ;Procuraba Casimiro
acceder a instancias favorables evitando incluir a los otros indios? Lamentablemente
no tenemos datos como para responder a estas preguntas, pero las actuaciones de
Casimiro parecen encaminadas en tal sentido. Asi, ante el pedido que le habia
realizado anteriormente Schmid ([1858-65] 1964: 41), Casimiro le ofrecié a sus hijos
“sin vacilar” para ensefiarles a hablar, leer y escribir en inglés. Mientras que el resto

de los indios consideraba la situacién de estos jovenes como de “esclavos” (Schmid
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[1858-65] 1964: 52), al parecer Casimiro habia percibido algin aspecto beneficioso
relacionado con ella.

Podemos pensar que otra manera de fomentar las relaciones con los misioneros
era a través de brindar informacién y prestar auxilio. Asi, al efectuar el reparto de
regalos a su llegada, Schmid ([1858-65] 1964: 48), “por consejo de Casimiro”,
conservé unas mufiecas pues podrian haber sido consideradas como “instrumentos de
maldad”. Notamos que aqui al mismo tiempo que “informante” Casimiro actda, tal
como era aparentemente su propdsito, como mediador incrementando asi su poder
entre los misioneros al determinar la pertinencia o no de los obsequios preciados,
aunque no en todas las ocasiones los misioneros hacian caso de sus indicacioneé
(Schmid [1858-65] 1964: 57). Schmid también visité junto con Casimiro, a un
anciano ciego que le informé sobre “creencias” de los indios y el propio cacique le
relat sobre los “yicelum” y sobre las tribus y lenguas patagénicas ([1858-65] 1964:
50, 53 y 60). En otros momentos encontramos a Casimiro proporcionando ayuda a
los misioneros para cruzar un rio, dando alimentos y haciendo de baqueano (Schmid
[1858-65] 1964: 68).

Ciertamente, el trato estrecho con los misioneros y el cimentar esa relaciéon
parecen haber estado entre sus persistentes intereses. En este rol de mediador
Casimiro parece haber encontrado el espacio para captar las atenciones de los
extranjeros, obtener beneficios e incrementar su prestigio entre los indios. En este
sentido, podemos coincidir con Boccara (1999) y con Nacuzzi (2008) en que, estas
relaciones con extranjeros y con otros grupos indigenas parecen haber provisto a los

caciques de un capital politico y también simbdlico.

Entre los personajes influyentes con que Casimiro entraria en contacto
encontramos al comandante Luis Piedrabuena que fundé el establecimiento de Isla
Pavén en 1859. Un informe (Entraigas 2000: 59-62) enviado en 1862 al ministro
argentino de Relaciones Exteriores por Manuel Alvarez, juez de Paz en Carmen de

Patagones en 1852, relata cémo habria sido el encuentro entre Casimiro y
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Piedrabuena. En esta ocasién, Casimiro aparece mencionado como “caciquillo
lenguaraz” junto a un cacique llamado Lauca —cuya agrupacién sumaria entre 200 y
300 personas. Segun el documento, al llegar Piedrabuena a Punta Arenas tuvo una
entrevista con el segundo del gobernador chileno Jorge Schythe, en la cual el
argentino y el chileno manifestaron sus encontradas posiciones acerca de los
derechos de sus respectivos paises sobre esos territorios australes. Los tehuelches se
acercaron a ofrecer a Piedrabuena carne de guanaco, que resultaba mejor que la de
avutarda, “mezquino alimento” de los marinos.

Ante el disgusto del capitdn chileno por el gesto de los indios, el cacique Lauca
indic6 a Piedrabuena un punto de la costa, alejado de aquel lugar para esperarlos y
concretar el encuentro. Una vez en el lugar, el comandante mandé trasladar en un
bote al cacique con varios indios, una china y un caciquillo lenguaraz Illamado
Casimiro, “que desde muy pequefio se habia criado en Patagones”, y era de gran
influencia en esas tribus (Entraigas 2000: 61). Los indios recibieron algunas copas de
aguardiente y Lauca pregunté a Piedrabuena si “realmente él era patagonés”. A la
respuesta af'n;mativa expreso su descontento hacia las autoridades chilenas, “porque
habian venido a ocupar esos terrenos que eran de Patagones, en que mandaba el
Gobierno de Buenos Aires que ellos reconocian; que sabian que alli mandaba el
general Mitre que habia vencido a Urquiza” e informé que “el jefe de esa guardia les
habia dado una bandera chilena (que le mostraron) para que la levantaran en
cualquier punto de la costa siempre que se presentara algiin buque extranjero; pero
que ellos no querian aquella bandera porque no era la de Patagones”. Piedrabuena
prometi6 ayuda del gobierno para “expulsar a los usurpadores” y les dio una bandera
de bote con los colores de la Patria, “que ellos recibieron con marcada satisfaccién,
procediendo a beber todos una copa, con la bandera en la mano, que empuiié el
cacique con el capitan” y “brindaron todos por Patagones y por el presidente Mitre, a
quien deseaban conocer” (Entraigas 2000: 61-62).

En cuanto a la descripcién de las reacciones de los indios frente a la poblacién

chilena, debe considerarse que este relato la intencién del funcionario de
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salvaguardar la soberania argentina en estos parajes. En este sentido, Alvarez aprecia
la actitud de los indios “tan predispuestos contra la ocupacién chilena” y, por otro
lado, también advierte acerca de un “nuevo riesgo” en misioneros ingleses (Entraigas
2000: 62). El “peligro” de una ocupacién inglesa, encarnado en el proyecto misional,
sin embargo, dejaria de acechar el sur patagénico al desmantelarse la misiéon en la
que actuaron Schmid y Hunziker en 1864.

En 1863, Piedrabuena se reencontraria con Casimiro en San Gregorio. Segun
Entraigas (2000), tanto el gobernador de Punta Arenas como Piedrabuena, instalado
en Isla Pavén, procuraban ganar a los tehuelches en la contienda por la soberania de
sus respectivos paises sobre esos territorios. Asi, el fundador de Punta Arenas,
Bulnes, durante su presidencia, habia otorgado a Casimiro el grado y el sueldo de
capitan. Esto habria motivado a Piedrabuena a invitar al cacique a visitar Buenos
Aires en 1864 donde se entrevistd con el presidente Mitre, que le concedi6 a
Casimiro el titulo de cacique general de San Gregorio, aunque, aparentemente, sin
mayores especificaciones.

El 1° de enero de 1865 regresaron Casimiro y Piedrabuena de Buenos Aires
junto con un personaje llamado Doroteo Mendoza que cumpliria funciones como
empleado de la casa comercial de Isla Pavén, aunque también lo encontramos
repartiendo raciones del gobierno. Aparentemente en el viaje de 1864 Mendoza
habria obtenido algin tipo de nombramiento de parte del gobierno. Entraigas (2000:
70) menciona que Piedra buena “le asigné [a Casimiro] un secretario [Mendoza], algo
asi como un veedor y encargado de distribuir las raciones a la indiada” con un titulo
del gobierno, “capitdn de guardias nacionales”. Luego, en el tratado de 1866,
Mendoza fue designado formalmente por el gobierno como “escribiente y secretario”
de Casimiro para la ejecucién de lo pactado, pero, evidentemente, se estuvo
desempeiiando en Isla Pavon desde antes. El diario de Doroteo Mendoza —del cual

hay dos versiones con unas pocas diferencias entre si- fue publicado por Vignati con
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notas suyas ([1865-1866] 1965)®. En él Mendoza relata los acontecimientos
ocurridos durante su estadia en el sur patagénico durante todo el afio 1865 hasta
marzo de 1866 y destaca las manifestaciones de amistad de los indios hacia el
gobierno argentino en desmedro de su relacién con las autoridades chilenas de Punta
Arenas. Teniendo en cuenta el interés del capitin de guardias nacionales por
demostrar a las autoridades la efectividad de su trabajo, resulta dudoso adjudicar las
repetidas frases de agradecimiento y “vivas” hacia el “Excelentisimo Gobierno
Nacional de la Republica Argentina” a los indios, aunque también sabemos de las
ceremonias de recibimiento que estos realizaban y de su interés por comerciar y
recibir las raciones, que pueden haberse reflejado en estas expresiones. El diario nos
brinda informacién acerca de la actuacién de Casimiro en relacién con los
movimientos de los indios, con Piedrabuena y con Mendoza y la delicada y tensa
relacién con la colonia chilena. Sobre su segundo viaje, después del tratado de 1866,
no se conservan noticias.

Segun el diario de Mendoza ([1865-1866] 1965: 22-23), Casimiro partié hacia el
“centro de la pampa a reunir a sus indios y chinas tehuelches [...] para racionarlos”.
Segiin anota el secretario, los indios estaban ocupados en “la caza de guanacos y
avestruces, cuyas pieles es su principal comercio, en cambio de articulos de consumo,
pafio y bayeta, de aguardiente —a lo que son muy aficionados- y de armas de fuego,
que ya saben manejar los que las tienen”. Casimiro contesté que regresaria al
establecimiento con “sus indios” para repartir las raciones en nombre del
Excelentisimo Gobierno Nacional de la Reptiblica Argentina y para que “quedasen
convencidos que son argentinos y no chilenos”. En cuanto a él mismo, aclaraba que
“si él habia admitido antes la pensién que le enviaba el Gobierno de Chile, fue
porque crefa que Chile pertenecia al mismo gobierno argentino, pero luego que el
capitdin Luis Piedrabuena le informé que era otro gobierno” y, entonces, “para

cerciorarse de lo positivo, habia dispuesto presentarse a conocer a su Gobierno

» También fue publicado por Armando Braun Menéndez y ]uhan B. Caceres Freyre (1940). Me
remito a la edicién de Miliciades Vignati por hacer referencia a sus notas, de manera de hacer mas 4gil
la lectura.
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Argentino en nombre de sus tribus” (Mendoza [1865-1866] 1965: 23). En este relato
—en el que resulta dificil distinguir entre las argumentaciones de Casimiro, cuya
habilidad en este arte ya conocemos, y la redacciéon de Mendoza- volvemos a
encontrar caracteristicas de la actuacién de Casimiro entre los indios: habilidad y
argumentos inteligentes para atraer la atencién y los beneficios que podian reportar
los contactos con los agentes de colonizacién y oficiar como mediador en este caso
entre los indigenas y el gobierno nacional.

Unos dias mds tarde llegé un indio de chasque a Isla Pavén enviado por
Casimiro que informaba haber reunido més de 400 indios que se hallaban “por el
centro de la pampa” y “en la colonia chilena Punta Arenas” y estaban deseosos de
llegar pronto a Santa Cruz. El chasque también describi6 la ida de Casimiro a Punta
Arenas. Alli, le habria contado al gobernador que habia ido “a visitar a su Gobierno
Argentino, en la capital de Buenos Aires”. El gobernador habria respondido: “de
modo que, es decir, Casimiro, que sois argentino, segiin me dices ti, que han estado
en la capital de Buenos Aires a visitar a tu Gobierno Argentino?” A lo que Casimiro

habria contestado:

Es verdad, sefior Gobernador, soy argentino y digo a usted que soy el Jefe
principal de las costas patagénicas hasta las puntas de las cordilleras de los
Andes, pues soy Jefe nombrado por mi Excelentisimo Gobierno Nacional de la
Republica Argentina, que es el que me ha dado mis titulos e instrucciones para
que me haga respetar por todas partes de mi pampa (Mendoza [1865-1866]
1965: 25).

A esto el gobernador habria respondido que entonces no podria entregarle
nueve onzas de oro enviadas por el gobierno de Chile, a quien informaria acerca de
estas novedades. A esto Casimiro habria agregado que no tenia interés en “recibir lo
que el Gobierno chileno le habia mandado para él, por cuanto, él no era chileno sino
argentino” y si estaba en ese momento en la colonia chilena era para reunir a los
indios tehuelches y marchar a Santa Cruz donde esperaban las raciones (Mendoza

[1865-1866] 1965: 24-26). Una vez mas, la narracién de Mendoza pareceria reflejar
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mads los intereses del funcionario del gobierno argentino que los tratos del cacique en
la colonia chilena, aunque también podriamos pensar en estos argumentos como una
estrategia de presién de Casimiro hacia las autoridades chilenas para obtener algin
beneficio.

A mediados de febrero de 1865 llegé Casimiro a Isla Pavon con 400 “indios,
chinas y criaturas”. Los indios se formaron a caballo en lo alto de un cerro y las
chinas armaron las tolderias. El recibimiento se realizé ceremoniosamente. Segin la
descripcién de Mendoza, el “caciquillo” Sam (hijo de Casimiro) sonoé la corneta y los
caciques y caciquillos se formaron delante de los demds indios, que permanecian
firmes. Piedrabuena disparé un tiro de caiién, Sam sondé un toque de corneta y
Casimiro desenvainé su espada y grité: “jViva el Gobierno Argentino! {Vival ...
contestaron todos los indios tehuelches”. Las chinas comenzaron a cantar, Sam
tocaba diana; Casimiro y los demads caciques y caciquillos recorrian al galope la linea
que ocupaban sus indios, observando “si habia alguno de los indios en la formacién
que estuviera callado y no gritase [Viva el Gobierno Argentino!, pero, en aquel
momento, todos los indios se deshacian / esmeraban gritando fuertemente jViva el
Gobierno Argentino!” Hubo otros cinco tiros de cafién a modo de saludo y Casimiro
mandé echar pie a tierra a los indios. Luego manddé romper filas y los indios
golpearon las manos y dijeron: “jViva nuestro padre cacique mayor Casimiro! jViva!
jvival jviva!” Desensillaron, acomodaron las monturas y al toque de la corneta,
formaron nuevamente. Mendoza, Casimiro, el cacique Urinaqué y un cacique, cuyo
nombre no consta en el texto, reunieron el armamento que tenian los indios, que se
dedicaron a beber aguardiente hasta terminar ebrios en sus tolderias (Mendoza
[1865-1866] 1965: 30-31). |

Vale la pena sefialar que este armamento que entregaron a Mendoza constaba -
de 20 revdlveres de 6 tiros, 200 dagas de 2 filos, 47 fusiles de chispa, 30 escopetas de
un cafién, 8 escopetas de 2 cafiones, 16 espadas, 10 sables, 40 machetes ballonetas de

rifle. La segunda versién del diario agrega que el gobierno declaraba a los indios
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“nacionales argentinos” y les habia enviado “una bandera nacional, que alli mismo
batia delante de ellos con vivas al Gobierno Argentino” ([1865-1866] 1965: 54).
Como referimos mas arriba, Vignati observa que en este episodio se evidencia
la falta de “tribu subordinada” por parte de Casimiro, que se presenté con unas 400
personas y junto a “los verdaderos caciques y caciquillos con mando”. Acerca del
cacique Urinaqué, Vignati, en una de las notas al diario de Mendoza ([1865-1866]
1965: 31, nota al pie 42), sefiala que serfa probable que fuera Olkelkkenk (el Orkeke
que menciona Musters) en cuya partida Casimiro habria actuado durante muchos
afios “sin ser precisamente un subordinado”. Este nombre habria sido identificado
como Ulquiquenque por Antonio de Viedma ([1780-83]) y seria el abuelo del cacique
junto a quien encontramos a Casimiro. También Deodat (1954), menciona que
“posiblemente” este nombre seria el registrado por Viedma identificando a “un
cacique dominante en Puerto Deseado en el afio 1780, luego reconocido por Juan
José de Elizalde, capitdn de una corbeta espafiola que efectud un relevamiento de la
costa de Puerto Deseado en 1791. Ninguno de los autores explicita como realiza la
asociacién entre el cacique de 1780 y el de 1860, sino por la lingiistica. Si bien no
tenemos mayores certezas, en este caso podria tratarse de un cacique cuyos
antepasados pueden rastrearse hasta dos generaciones en la zona, mientras que
respecto de Casimiro apenas contamos con escuetas referencias a sus padres, si bien
parece contar con una nutrida red de parientes, como veremos. Acerca del
desempefio de Casimiro junto a Orkeke, el diario de Musters brindara mas detalles.
Los indios recibieron las raciones que reparti6 Mendoza. La entrega
comprendia: “4 barricas de azicar, 3 bolsas de galleta, 3 bolsas de arroz, 3 bolsas de
farifia, 1 barril de aguardiente, 3 bollos de tabaco, 2 resmas de papel”. Luego los
indios “echaron varios vivas al Excelentisimo Gobierno Nacional de la Republica
Argentina”. Segiin Mendoza, los indios, muy contentos, le dijeron que “deseaban
conocer a su Gobierno Argentino, que por su cacique Casimiro sabian que el
Gobierno Argentino era muy bueno” (Mendoza [1865-1866] 1965: 31-33). Si bien

debemos ser sumamente cautelosos con estas citas, pues sabemos acerca de los
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intereses que refleja el discurso de Mendoza, estos episodios coinciden con los
aspectos que, como seflalamos, parecen caracterizar la actuacién de Casimiro entre
los indios: habilidad y argumentos inteligentes y certeros para atraer la atencién y
beneficios que podian reportar los contactos con los agentes de colonizacién,
centralizando en él, como mediador -en este caso entre los indigenas y el gobierno
nacional- la relacién entre ambas partes. Debemos sefialar acerca de este rol de
mediador que, para concretar los intercambios comerciales, no parece haber sido
necesaria su presencia. Asf, Mendoza consigna diversos encuentros con los indios
para negociar plumas de avestruz, pieles de guanaco o carne por aguardiente y
menciona una transaccién con una ballenera —episodios en los que Casimiro no
aparece participando ([1865-1866] 1965: 31, 33, 35, 42).

En su segundo viaje a Buenos Aires, segin plantea Entraigas (2000: 79),
Piedrabuena expuso su plan de ocupar el estrecho de Magallanes con poblaciones
tehuelches en San Gregorio, a donde llegaria un buque provisto de materiales de
construccién y suministros y se constituiria una autoridad argentina. El presidente
Mitre aprobé el plan y se firmé un tratado entre “el Gobierno Nacional Argentino” y
“el cacique Dn. Casimiro Bigud”, por si y a nombre de otros caciques y Casimiro

retornd con el grado y sueldo de teniente coronel del ejército argentino.
Soberania en disputa y condiciones especiales para los tratados. El tratado de 1866.

Acerca de los tratados con grupos instalados en zonas en donde la soberania
argentina no podia efectivizarse y atn era motivo de disputa, Briones y Carrasco
(2000) observan que las caracteristicas de estos acuerdos estaban en relacién con el
“posicionamiento diplomatico y militar de la parte indigena respecto de la frontera
efectivamente controlada por el estado”. Las autoras distinguen entre los “indios
amigos” instalados entre poblaciones no indigenas en las fronteras y los “grupos
radicados en espacios donde no hay forma de ejercer soberania, grupos que ademas,

conservan relaciones diplomaticas tanto con los gobiernos de Chile como de
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Argentina”. Mientras los primeros recibian el mismo trato que otros ciudadanos en
cuanto a “dispositivos de disciplinamiento y control”, a los segundos se les aplicaba
menores “imposiciones disciplinantes” y recibian mayores compensaciones (sueldos,
raciones, regalos) estando los convenios sujetos a ratificacién periddica (Briones y
Carrasco 2000: 45-46).

Asf, por ejemplo, las autoras mencionan el convenio con los pehuenches de
1872 que mostraria que “grupos asentados en territorios que la Argentina reclama
(por ejemplo, Purrdn y su gente) mantienen relaciones diplomaéticas con otros
paises”, definiendo por esto determinadas “estrategias de biisqueda de consensos y
consentimientos desplegadas desde la agencia estatal”. Como testimonio de la
diplomacia chilena, este convenio muestra un doble beneficio que los pehuenches
podian representar para el estado trasandino; por un lado, como barrera de
contencién contra “indios propios” (moluches) ain en rebeldia, y, por otro, como
aliados para la proteccién de ciudadanos chilenos que estdn afuera del territorio
nacional. El estado argentino a cambio del reconocimiento de su soberania otorgaba
a los indios la “posesién tranquila de las tierras que actualmente ocupan” durante la
vigencia del tratado. La posibilidad de pactar con ambos estados, segiin sugeririan los
convenios de paz provisional con Purran y Pisen —ambos de 1873- crearia una
situacién diferente que “claramente contrasta con las estrategias de radicacién de
indios amigos”.

Por ejemplo, Catriel, sujeto a las leyes militares y 6rdenes del gobierno, segin
un convenio de 1875, recibiria sueldo como jefe de tribu y se le otorgarian “las
escrituras de terreno o campos cuya propiedad les sera reconocida” de manera
definitiva. En cuanto al tratado de 1878 con los caciques rankulche Epugmer Rosas y
Manuel Baigorria, los indios reconocian la soberania argentina y autoridad de su
gobierno y se les asignaban sueldos, regalos y raciones. Los rankulche quedarian
sujetos a “las leyes que amparan a todo ciudadano” y no se menciona la cuestién de la
propiedad de los terrenos que ocupaban. Las autoras identifican “una mayor cuota de

autonomia que la reconocida para caciques como Limonao y Catriel”, pero mayores
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imposiciones a las aplicadas a los pueblos de la regién manzanera que mantenian
relaciones diplomaticas con el gobierno de Chile, como la de entregar a todos los
cautivos y asilados cristianos, la de recibir y proteger a los sacerdotes misioneros y
los castigos a implementarse en caso de malones (Briones y Carrasco 2000: 51-57).

Detengdmonos ahora en el caso del cacique Casimiro, que seria equiparable a la
situacién descripta para los caciques Purran y Pisen, ya que encontramos a este
cacique desempefiandose en la regién patagoénica austral en disputa entre Chile y
Argentina y teniendo tratos con las poblaciones de ambos paises. Asi, como vimos,
Casimiro habria firmando un tratado con el gobierno chileno, figurando como
lenguaraz, y luego, con el argentino, aunque mds de veinte afios después. El tratado
de 1844 comprometia a los caciques patagénicos y a las autoridades chilenas a
prestarse proteccién y auxilio mutuos y a facilitar los intercambios, mientras el jefe
indigena con su gente debia, ademas, “reconocer el pabellén chileno, como
igualmente la nueva colonia que se ha formado, sin que pueda faltar a ello”
(Entraigas 2000: 53-55). En 1866, en Buenos Aires, firmaron un Tratado “el Gobierno
Nacional Argentino” y “el cacique Dn. Casimiro Bigud, por si y a nombre de sus
caciques principales Criman, Guimosque, Yonson y demads jefes de las tribus que
pueblan el Territorio Patagénico desde el Chubd hasta tocar los limites del
Continente Argentino sorbe el Estrecho de Magallanes”. Este tratado ha sido

publicado por Levaggi (2000: 353-357, ver Anexo 2). El documento nos muestra a
Casimiro, en nombre también de otros caciques, interactuando en Buenos Aires con
autoridades representantes del gobierno nacional en una negociacién que se
opondria a los términos acordados en 1844 —en ese entonces como lenguaraz- con los
representantes del gobierno chileno.

En este tratado encontramos al cacique beneficidindose de determinados
argumentos a su favor y brindando ciertas garantias de dudosa efectividad. Como
seflala Levaggi, el interés del gobierno argentino se inscribia en el marco de la
disputa territorial con Chile y estaba orientado a “contrarrestar los planes del

gobernador chileno de Punta Arenas” (2000: 353). Por nuestra parte nos toca
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preguntarnos acerca del interés de Casimiro y su modo de operar. Cada una de las
instancias de intercambio da cuenta de la capacidad de Casimiro de manejarse con las
cuestiones que sabfa eran importantes para el otro demostrando sus artes en la
diplomacia y su capacidad de iniciativa. Asi, en ocasién de sus tratos con las
autoridades del gobierno en Buenos Aires vemos manifestarse su desempefio como
mediador o representante. Segin este documento, Casimiro actu “autorizado por los

caciques y demas jefes” y declara que

Habiendo nacido sus antepasados y ellos mismo en el Territorio Argentino que
se comprende en la parte oriental de las —cordilleras de los Andes hasta el
Estrecho, reconocen por su Gobierno al Nacional Argentino, se declaran sus
subditos y obedecerdn como tales a las autoridades de su dependencia en
Patagones (Articulo 1¢).

En contraposicién al tratado firmado en el entonces Fuerte Bulnes en 1844, en
este declara que “no reconocen como Territorio Chileno al lugar que ocupa hoy la
actual colonia chilena en Punta Arena” (Articulo 2¢). En cuanto al establecimiento
de una poblacién, declara que han resuelto formar un pueblo en el puerto San
Gregorio que llamardn La Argentina (Articulo 3°) donde enarbolardn “el pabellén
argentino” (Articulo 4°). El gobierno, por su parte, proveerd los ttiles para la
construccién de las casas y para “su adelanto” (Articulos 6° y 8°) y enviard un
empleado para gobernar (Articulo 7¢). Ademds entregard articulos para vestuario y
de consumo, armas y municiones (Articulo 99), articulos de racién cada seis meses
(yerba, azdcar, harina, galleta, porotos, arroz, grasa de vaca, tabaco, papel,
aguardiente, vino, piezas de pafio, vestuario) (Articulo 102), una vez al afio, 100
yeguas al corte, 100 cabezas de ganado vacuno y 500 ovejas; Casimiro, como “jefe
encargado por el gobierno para guardar las costas y el territorio Patagénico al Sud”
recibird $1000 por mes y vestuario de cacique (Articulo 12¢) y los caciques “Criman,
Guimosque, Yanson y Sam hijo del cacique Dn. Casimiro”, $400 mensuales y
vestuario de capitanejo. Segin las instrucciones dadas al “escribiente y secretario”

Doroteo Mendoza para la ejecucién del tratado, se esperaba que en caso de invasién

394



de araucanos o de indios de Tierra del Fuego “el cacique Casimiro los escarmiente;
no obstante, que procure pacificar a los de la Tierra del Fuego, para que
comprendiéndoles su dialecto se les amoneste” (Instruccién 10°). Este dltimo punto
nos brinda informacién acerca de diversos grupos étnicos que hablaban una distinta
lengua que habrian habitado en la régién. Podemos pensar que Casimiro sabia que
para los gobiernos nacionales la defensa del territorio tanto frente a ataques de indios
como a una invasién de otros paises constituia una preocupacién y una debilidad y
habria utilizado este punto para negociar a su favor.

En una primera lectura resultan llamativos los puntos que Casimiro se
compromete a cumplir: subordinarse al gobierno nacional, fundar un pueblo,
construir casas. Podemos pensar en diferentes motivaciones como el interés material,
la intencién de incrementar su prestigio contando con que era casi imposible
controlar el cumplimiento de este compromiso o que era parte de negociaciones con
los representantes del gobierno para acceder a otros beneficios. Otro aspecto que
podria resultar atractivo seria el planteo de una estrategia de més largo plazo de
adaptacion, conocimiento acerca del otroy fortalecimiento de su presencia frente a
los indios y frente a los criollos. La necesidad de apelar a distintas estrategias para
sobrevivir al avance de los blancos no parece preocupar a Casimiro. Los blancos no
habfan poblado regiones tan distantes de Buenos Aires y sus pequefios
emplazamientos que facilitaban los intercambios eran bien mirados por los indios.
En cuanto a los “avances” en el espacio politico, Casimiro tiene una presencia bien
delineada que le permite negociar frente al otro y la autonomia de estos grupos
patagonicos no parecia estar amenazada. Por otro lado, los compromisos asumidos
dejaban mucha libertad de accidn, en tanto el control que podia exigirse en cuanto a
su cumplimiento era casi nulo. Una vez mds, debemos llamar la atencién acerca de la
advertencia planteada por Nacuzzi (2006) con respecto a la cuestién de puntos
acordados que nunca se cumplirfan y de otros meramente formales y del valor

estratégico de los tratados. Si bien la autora analiza los tratados de paz acordados en
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el Chaco y la Pampa a fines del siglo XVIII, estas observaciones resultan ser un
aporte pertinente para pensar el tratado entre Casimiro y el gobierno nacional.

Luego de este viaje a Buenos Aires, Casimiro habria sido llamado desde Punta
Arenas aparentemente porque las autoridades chilenas querian informarse acerca de
los tratos de este cacique con el gobierno argentino. Casimiro conté al gobernador
que en Buenos Aires lo habian “nombrado cacique principal de la Patagonia, con un
sueldo muy crecido”, aunque “ni él mismo sabe lo que gana” y “a su hijo se lo habia
nombrado capitdn”. Llevaba cornetas que le habian regalado para que algunos indios
tocaran marchas al entrar a la colonia y portaba los despachos del gobierno argentino
que le reconocian como cacique principal de la Patagonia —papeles con los que se
quedo el gobernador chileno. El cacique también expuso que el gobierno argentino
le enviaria vestuario militar y sables para que los repartiera entre los indios. Sin
embargo, pasaba el tiempo y el barco con provisiones y pertrechos no llegaba a San
Gregorio. Segin un informe con fecha 15 de mayo de 1867 de un marino inglés
llamado G. H. Gardener, el cacique Casimiro junto con el cacique “Cuiman” le
informaron que “habian estado esperando el buque con las provisiones y sueldos que
les habian prometido” y el gobierno chileno “les habia prometido hacerles casas,
darles sueldos y raciones lo mismo que a los colonos, y que ellos habian rechazado
todos los ofrecimientos” (Entraigas 2000: 79-83). Finalmente, el compromiso de
formar un pueblo en San Gregorio no llegé a concretarse.

Aun considerando la intencionalidad de los autores en las distintas fuentes que
hace que resulte dificil identificar las motivaciones del cacique, podriamos
preguntarnos por qué ante la posibilidad de pactar también con el gobierno chileno
parece haber a partir de 1850 una inclinacién de Casimiro por acercarse al gobierno
argentino. Al respecto, en un apéndice al diario de Mendoza, podemos leer las
palabras del fotografo Lucien Choque que conocié en Buenos Aires a Casimiro.
Segin Choque, Casimiro preferfa el gobierno argentino porque le daba mayor
independencia en relacién a sus planes de edificar una ciudad, fundar un puerto y

comerciar con Europa (Mendoza [1865-1866] 1965: 73-74). Tal vez esta apreciacién
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del cacique se relaciona al hecho de que el control que podia ejercer el gobierno
argentino en estos territorio era casi nulo. Por otro lado, Vignati (Schmid [1858-65]
1964: 98, nota 32) menciona que los pobladores de Punta Arenas desconfiaban de él,
pues sospechaban que Casimiro estaba vinculado al asesinato del gobernador Philippi
y estaba envuelto en otras suspicacias. Estas citas solo pueden aportar algun indicio
acerca de las motivaciones que incitaron los movimientos de Casimiro, dejando las

razones de sus determinaciones sin revelar.

El nombramiento de Casimiro como jefe principal de los tehuelches y los grupos

indigenas de Patagonia

Unos tres afios més tarde lo encontraria Musters en Isla Pavén junto a los indios
de Orkeke con quienes realizaria la célebre tra';resia hasta Carmen de Patagones.
Como refiere el viajero inglés (Musters [1869-70] 1997), el periplo tenia fines
comerciales de trueque y cobro de raciones, pero también iban a encontrarse con
otros grupos —con quienes las relaciones no eran necesariamente amistosas- para
acordar la paz entre ellos y ponerse de acuerdo respecto a cuestiones referidas a la
relacién con otros indigenas y con los blancos. Musters conocié a Orkeke y a
Casimiro en ei establecimiento de Isla Pavén y con ellos emprendi6 el viaje hacia el
norte (ver mapa 3). En un paraje denominado Henno, entre los rios Senguer y
Chubut se sumaron las partidas de los “tehuelches del norte” al mando de Hinchel
(region cordillerana) y de los “indios del Chubut” al mando de Jackechan (regién
costera). Aproximadamente a la altura de Esquel se agregaron el cacique Quintihual
y, mas adelante, se sumarian el cacique Foyel e Inacayal. Llegados a Las Manzanas, al
sur de Neuquen, se produjo el encuentro con el cacique Sayhueque y desde alli se
dirigieron a Patagones. El diario de Musters nos permite acceder a testimonios de los
indios sobre temas referidos a lo pactado en el tratado de 1866 que debian convenir
entre los indios, si bien el tratado no es mencionado por los indigenas. Asi, a lo largo

del viaje, en sucesivos parlamentos celebrados con diferentes grupos indigenas hasta
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llegar a Las Manzanas, fue acordado entre los indios nombrar a Casimiro “jefe
principal de los tehuelches”.

El tiempo que convivi6 Musters con Casimiro le permitié describir
caracteristicas de su persona, como su corpulencia y destacar que, “cuando no estaba
ebrio, este hombre era vivo e inteligente, astuto y politico”, era “obrero diestro en
varias artes indigenas, como las de hacer monturas, pipas, espuelas, lazos y otras
prendas”, valeroso, pero “como todos los ebrios” inseguro y no se podia confiar en él
([1869-70] 1997: 67). Sobre esto ultimo, Musters, si bien no da mayores detalles,
relata que en cierto momento tuvo “con nuestro jefe [Casimiro], una seria
desavenencia que estuvo a punto de terminar en abierta querella; pero habiendo
meditado en la cosa, convenimos en darla por concluida, porque, atin cuando en dos
ocasiones de peligro el hombre me habifa abandonado a mi suerte, pensé que en
definitiva serfa mejor mantenernos amigos por el momento ([1869-70] 1997: 293). El
viajero inglés también observa que el “dnico rasgo bueno del caricter de Casimiro
era su caridad. Ese hombre estaba siempre dispuesto a dar asilo a cualquier individuo
desamparado o invélido, y nunca dejaba de haber en su toldo algin objeto de
compasién” ([1869-70] 1997: 223).

Acerca de las borracheras, Musters observa que no pueden ser compatibles con
el ser cacique. En cierto modo pareceria ser asi, ya que los otros caciques procuraban
evitar emborracharse y cuidar a su gente. Por ejemplo, Musters menciona acerca del
cacique Orkeke que a veces, “pero muy de tarde en tarde se permitia embriagarse;
pero nunca refiia, y era cosa entendida que, en casos de orgia general, él o su
hermano Tankelow debian conservarse serenos para proteger a sus familias” ([1869-
70] 1997: 53). De esta manera, durante unos festejos en los toldos de Quintuhual,
donde “pronto se pusieron todos muy alegres”, Musters y los caciques Orkeke e
Hinchel se retiraron para evitar que se produjeran desérdenes y estuvieron toda la
noche “ocupados en apaciguar querellas”. Al dia siguiente, Musters le habria
recriminado a Casimiro por la manera en que se habia embriagado, sefialandole que

4
“ningin indio podia respetar a un cacique que era el primero en dar mal ejemplo
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manifestando deseos de causar un alboroto”, en cambio “Quintuhual se habia
mantenido sobrio, cuidando a su gente como conviene a un cacique, como debia
haber hecho é1”. Este comentario del viajero “provoco la ira del viejo monarca, que
replicé de la manera més descortés” (Musters [1869-70] 1997: 246-248).

Avanzando en la travesia volverfan a repetirse situaciones similares. Asi,
acercindose a Las Manzanas, al reunirse con los indios de Foyel, Casimiro “habia
vuelto a embriagarse”, causando el enojo del resto de la partida “por dar un ejemplo
semejante cuando estdbamos por entrar en una parte del pais a la que ibamos con
permiso, en medio de un pufiado de gente no muy bien dispuesta para con nosotros”
(Musters [1869-70] 1997: 259). Siguiendo la hipétesis de que Casimiro era un jefe
“sin tribu subordinada”, podriamos pensar que la preocupacién por. cuidar de “su
gente” no atafieria a este cacigue, aunque, por otro lado, también pareceria haber un
desfasaje entre su comportamiento y la dimensién del acuerdo que se llevaria a cabo
entre numerosos grupos étnicos, anteriormente enfrentados, que lo tenfan como
cabeza visible. Otro “desarreglo” relata Musters al arribar a las tolderias de Inacayal,
luego de cruzar el rio Limay ([1869-70] 1997: 263). En cambio, al llegar a los toldos
de Sayhueque y previendo nuevas borracheras entre los indios, Casimiro aseguré “de
la manera mas terminante que él, por su parte, se mantendria sobrio” ([1869-70]
1997: 269).

Més adelante, sin embargo, Casimiro aparece “un poco ebrio y jurando amistad
eterna” en una reunién con Sayhueque y Mariano Linares ([1869-70] 1997: 272) vy,
luego de la “francachela” en Las Manzanas, “necesité veinticuatro horas para
reponerse de los efectos de la hospitalidad de Cheoeque [Sayhueque]” debiendo
postergarse las discusiones politicas por su padecimiento, en cambio se dedicé ese dia
a las “operaciones comerciales” ([1869-70] 1997: 275). Esta cita nos muestra,
coincidiendo con lo observado mds arriba, que las transacciones econémicas no
necesitaban de la presencia de Casimiro para realizarse, mientras que para las
“discusiones politicas” debia estar presente. Estas observaciones pueden ser

comprendidas en el marco de lo planteado por Bechis ([1989] 2008: 266) acerca de
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las funciones de los caciques, mas ligadas al &mbito de las relaciones con el exterior,
el manejo de informacién intra e interétnica, las negociaciones con otros grupos y
sin relevancia en cuanto a las actividades econémicas de su grupo. En cuanto a los
vinculos de Casimiro con los otros caciques de la regién, encontramos referencias a
relaciones de parentesco con muchos de ellos. En las fuentes citadas anteriormente
hemos encontrado que Gemoki era “sobrino” de Casimiro (Schmid [1858-65] 1964:
41) y los caciques Cailé, Watchy, As-caik (padre) y Gemoki (hijo) “se hallan
emparentados” (Schmid [1858-65] 1964: 31) —por lo tanto también lo estarian con
Casimiro, aunque no contamos con mayores detalles acerca de estos vinculos.

Acerca de sus esposas, Musters menciona que sus “extensas vinculaciones
matrimoniales con todos los jefes, inclusive Rouque y Callfucurs, le daban mucha
influencia” y segtin le informo el propio Casimiro “se habia casado seis veces” ([1869-
70] 1997: 67). Lamentablemente no disponemos de mds datos acerca de estos
casamientos. Seglin una nota de Rail Rey Balmaceda a la edicién de 1964 de Vida
entre los patagones incluida en la edicién consultada, el “cacique Casimiro tuvo
cuatro hijos, dos varones (Sam Slick y Gabriel) y dos mujeres (Juana y Chingook)”
(Musters [1869-70] 1997: 50). Juana se habria casado con Cuastro (Musters [1869-70]
1997: 107). También son mencionados por Musters un hombre muerto en una pelea,
hermano de Camilo, a quien Casimiro ansiaba vengar por ser pariente suyo ([1869-

70] 1997: 126), por lo tanto Casimiro también seria pariente de Camilo, y

un tehuelche a cuyo padre habian muerto por sospechas de brujeria, y que,
como pariente lejano de Casimiro, habia pedido proteccién a éste, lo que,
naturalmente, Casimiro le habia concedido, resolviendo llevarlo con nosotros
después de haberle hecho saber que iba a servirme a mi de paje, a cuidar mis
caballos, etc., y a ser util en todo ([1869-70] 1997: 285).

Segtin estas citas podriamos pensar que Casimiro participaba de los circuitos de
proteccién y venganza que obligaban a los parientes e iban configurando la dindmica
social indigena. Estas obligaciones entre parientes podian, ademads, significar

beneficios como contar con alguien que realizara ciertas tareas. Al ir avanzando
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hacia el norte y producirse los primeros encuentros con otros indios, Musters
menciona que “Casimiro estaba muy contento, porque muchos de los indios del
norte eran parientes suyos, y se le iba a investir con el mando supremo, en vista de lo
cual ya habia recibido regalos de caballos, y estaba esperando la consulta del jefe,
que, segiin me aseguro, iba a hacerse con gran pompa” (Musters [1869-70] 1997: 132-
133). Asi, por ejemplo, “el viejo jefe Quintuhual”, “por supuesto, era pariente,
sobrino segin decian, de Casimiro” (Musters [1869-70] 1997: 230) —relacién que en
primera instancia nos llama la atencién y nos obliga a estar atentos acerca de la
cuestiéon del significado que otorgarian los indios a los términos de parentesco,
“sobrino”, en este caso. Si bien en este caso no contamos con datos precisos, estas
referencias nos llevan a pensar en la cuestién de las relaciones de parentesco
vinculadas al proceso de configuracién de Casimiro como cacique —relaciones que
constituirian la “base de la fébrica social” y el factor de consolidacién de la “red
social” y de la “diversidad de los liderazgos” (Bechis [1989] 2008: 270-271). No
contamos con mayores detalles acerca de estos vinculos; lo que podemos apreciar es
que reales o ficticios, permanentes o invocados para esta ocasién, Casimiro parece
involucrado en relaciones de parentesco que tanto proporcionarian apoyo y

beneficios, como crearian obligaciones con otros individuos.

En el relato de Musters encontramos a Casimiro actuando en distintas
circunstancias en relacién con indios tehuelches, con otros grupos y con los blancos.
Esta informacién permite ir delineando el rol que jugaba el cacique en la sociedad
indigena de la época. Acerca del lugar de Casimiro entre quienes conformaban la

partida con la que viajaba Musters, el viajero describe que los

mas importantes entre los indios eran Orkeke, el cacique actual, y su hermano
Tankelow, que poseia el niimero de caballos mas considerable; Casimiro, cuyo
gobierno era todavia una posibilidad, Camilo, Crime, Cuastro, Cayuke, etc. Hay
que citar el nombre de uno mas: Waki, un perfecto Hércules por sus formas,
sujeto enteramente bondadoso, con quien nos hicimos grandes amigos (Musters
[1869-70] 1997: 90, el destacado es mio).
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Nuevamente Casimiro aparece junto al cacique y hombres “importantes”, pero
él no figura como cacique..Acerca de su lugar entre los indios, el viajero inglés relata
que, procurando lograr el permiso para viajar, “con Casimiro por intérprete, porque
el jefe hablaba poco espaiiol, fue presentada mi demanda” ante “Orkeke, el cacique
de la partida de tehuelches del norte acampados en el rio Chico, cuyo
consentimiento era necesario para que pudiera yo acompafiar a esos indios en su
viaje” (Musters [1869-70] 1997: 52).

Poco después de iniciada la marcha el asesinato de Camilo produjo un
enfrentamiento entre los indios del sur —a los que pertenecia Cuastro, el autor del
crimen- y los del norte “o de Orkeke, conducidos por Casimiro”. La contienda
concluyé con la muerte de Cuastro que en su minuto final habria gritado: “;Muero
como he vivido; a mi no me manda ningin cacique!”. La reyerta habfa tenido su
origen en un asesinato anterior a un pariente de Cuastro a manos de Camilo que
debia ser vengado. Ademas Cuastro, “en Santa Cruz, bajo la influencia del
aguardiente, habia asesinado a su mujer, Juana, hija de Casimiro” (Musters [1869-70]
1997: 106-107). Esta cita parece manifestar que, en el dmbito de las dindmicas
grupales de acercamiento y alejamiento que caracterizaron a las organizaciones
segmentales, la unién de dos grupos para un fin comiin, siguiendo a un cacique, no
implicaba la superacién de las rivalidades y el cacique de una partida conformada por
mds de un grupo no tenia “autoridad” para intervenir en las relaciones entre los
grupos y/o personas, segliin nuestro caso.

En cuanto a la relacién de Casimiro con el grupo junto al cual se dirigia hacia el
norte, me ha llamado la atencién que en ocasién debié abandonarlo. Asi, antes de
llegar al actual rio Senguer, aparentemente a causa del alboroto y la inquietud
surgidas por la presencia de fugitivos chilenos fugados de Punta Arenas y por las
intrigas y enfrentamientos entre los indios, Casimiro le informé a Musters que
“completamente disgustado por los dltimos sucesos y por la anarquia general

reinante, habia resuelto seguir adelante solo para encontrarse con los indios del
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norte, dejando a su esposa y a sus hijos al cuidado de Cayuke” y le pidi6 las cartas que
Musters habia escrito por él, Luego de que Casimiro se marchara junto con uno de
los chilenos, su mujer le cont6 a Musters que “se habia ido de miedo porque los otros
indios habian resuelto matarlo”. Segiin observa Musters, Casimiro habia hecho bien
al escapar en esa coyuntura, pues “al dia siguiente se enviaron dos j6venes,
ostensiblemente como chasques, en busca de los indios del norte, y en realidad para
que procuraran alcanzar y despachar al fugitivo; pero los enviados volvieron sin
noticia alguna del astuto y viejo jefe” (Musters [1869-70] 1997: 128).

(La vida de Casimiro corria peligro entre “sus” propios. indios? Si tenia
problemas entre los indios de su agrupacién, entonces me pregunto cudl serfa el
grado de representatividad con que contaba el “astuto y viejo jefe” al firmar los
tratados con Buenos Aires. ;Qué clase de trascendencia podian llegar a tener los
tratados firmados con Buenos Aires y los acuerdos entre los distintos grupos
indigenas? Podemos pensar esta cuestiéon, como ha planteado de Jong (2007), en
términos de procesos de concentracién de poder en ciertos jefes, aunque limitados en
su posibilidad de conformar unidades sélidas y permanentes. Por otro lado, en el caso
de Casimiro, podriamos plantear también que si, como hemos notado, su
preeminencia se alimentaba del prestigio que le daba su capacidad para llevar
adelante las relaciones con el otro, podria haber resultado un personaje importante
para los caciques en su necesidad de “administrar los asuntos con el exterior” (Bechis
[1898] 2008), sin ser necesariamente visto por los otros indios como un cacique.

Unos cinco dias mds tarde regresé Casimiro junto con un chasque que habia
sido enviado para obtener noticias e informé que los indios del norte estaban “en la
region del ganado salvaje, donde habian muerto a varios animales; estaban provistos
también de tabaco y de otros articulos del Rio Negro, adonde habian ido en agosto
con fines comerciales”. Acerca de la llegada de los tehuelches afirmaba que
“recibirian bien a nuestra partida con tal que fuéramos como amigos”. En una “gran
consulta” celebrada al dia siguiente “se decidié que se olvidaran todas las disputas y

que saliéramos en seguida a unirnos con los otros indios” (Musters [1869-70] 1997:
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132). ;Deciden los indios dejar en un segundo plano las disensiones internas y unirse
frente a un inminente encuentro con un otro? La mencién a conflictos y
desconfianza en el momento del encuentro refiere a los enfrentamientos histéricos
que pretendian ser superados —lo que no significa olvidados, como veremos en el
capitulo siguiente- ante el desafio mayor que implicaba “la necesidad de resistir al
invasor” (Boccara 2003b: 72).

Con respecto al “nombramiento” de Casimiro como “cacique del sur”, las juntas
o parlamentos llevados a cabo con los distintos grupos parecerian ser el punto
culminante, la realizacion efectiva, de una serie de acuerdos que contaban con cierto
grado de aprobacién previa. Ya vimos que en el tratado de 1866 Casimiro aparece
como “representante” de “sus caciques principales Criman, Guimosque, Yonson y
demas jefes de las tribus que pueblan el Territorio Patagénico” y también Musters
menciona que “Casimiro estaba muy contento, porque muchos de los indios del
norte eran parientes suyos, y se le iba a investir con el mando supremo, en vista de lo
cual ya habia recibido regalos de caballos”, miéntras esperaba “la consulta del jefe,
que, segin me asegurd, iba a hacerse con gran pompa” (Musters [1869-70] 1997: 132-
133

Asi, durante la travesia, entre los rios Senguer y Chubut, la partida con la que
viajaba Musters se reuni6 con la de los tehuelches del norte al mando de Hinchel-
dos dias mds tarde llegarian los indios del Chubut al mando de Jackechan. Luego de
“la ceremonia de bienvenida” los jefes sentados en circulo sobre el suelo celebraron
un parlamento en que, luego de varias arengas, eligieron a Casimiro “jefe principal
de los tehuelches” y resolvieron unirse con los indios araucanos (Musters [1869-70]
1997: 138). Acerca de la designaciéon de Casimiro, me he preguntado cuél seria el
nombre dado por los indios. He consultado la publicacién en inglés del relato de
Musters y he encontrado coincidentes ambas versiones en cuanto al “titulo” que se
otorgaria al cacique. Asi, mientras, segin la edicién espéﬁol, Casimiro estaba
contento, pues “se le iba a investir con el mando supremo” ([1869-70] 1997: 132-

133), la edicién inglesa refiere que "he was to be investid with the supreme
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command” (1871: 105) y cuando en la edicién en espafiol puede leerse que entre
Hinchel y los otros caciques “se resolvié elegir a Casimiro jefe principal de los
tehuelches” ([1869-70] 1997: 138), en la edicién inglesa figura que “it was resolved
that Casimiro should be elected chief in command of the Tehuelches” (1871: 111).
Una vez reunidos los indios de la partida con la que viajaba Musters con los de

Hinchel y los de Jackechan, en un parlamento, convinieron en

ponerse a las érdenes de Casimiro con el objeto de defender a Patagones en el
caso posible de una invasién de los indios de Roque o Callfucurd, de la regién
situada al norte del rio Negro. Todos los presentes reconocian la necesidad. de
defender a Patagones, porque, si esa poblacién llegaba a ser destruida, no habria
mercado para sus pieles, etc. ([1869-70] 1997: 141).

Mis adelante, a la altura de la actual Esquel, se encontraria la partida formada
ahora por tehuelches del sur y del norte con los indios araucanos de Quintuhual y
luego se sumarian los caciques Foyel e Inacayal, al sur de Las. Manzanas, quienes,
también en juntas, ratificarfan las determinaciones tomadas en los parlamentos
anteriores. De esta manera, Quintuhual “convino al fin en que su partida se uniera a
los tehuelches y siguiese, bajo el pendén de Casimiro, hasta Las Manzanas” (Musters
[1869-70] 1997: 231). La unién de las “partidas” bajo el mandp de Casimiro
obedeceria a una finalidad politica: unirse para enfrentar al otro, que en este caso
serian los Manzaneros y los cristianos. A este interés se sumaba la necesidad de llevar

a cabo los intercambios econémicos que permitian el acceso a bienes estimados.

Junto a los indios de Foyel, se confirmé en un “gran parlamento” que

Casimiro quedaba reconocido como cacique del sur, con jurisdiccién sobre
todos los indios al sur del rio Limay; que garantizaria con su gente la seguridad
de Patagones y tendria en jaque a los indios pampas de Las Salinas, al mando
del cacique Callfucurd, en el caso improbable de que éste tratara de atravesar el
rio Limay para hacer correrias en las colonias, y, en segundo lugar, que todos
juntos irfamos hasta Las Manzanas a visitar a Cheoeque [Sayhueque]para
proponerle que garantizara con sus fuerzas la seguridad de la orilla norte del
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rio, lo que refrenaria eficazmente a Callfucurd y aseguraria a Patagones
(Musters [1869-70] 1997: 251).

En Las Manzanas se produjo el encuentro con el cacique Sayhueque. All{
también estaba Mariano Linares, “hermano del cacique de los indios y al servicio del
gobierno. Era pariente politico de Sayhueque, y lo habian enviado desde Patagones
para que indujera al cacique a mantener la paz” (Musters [1869-70] 1997: 275).
Acerca de un mensaje de Callfucurd en el que “invitaba” a invadir Carmen de
nes, Linares y Casimiro argumentaron a Sayhueque que “no le convenia

L
intervenir porque perderia inevitablemente las valiosas provisiones de caballos y de

Patago

vacas que le daba el gobierno bonaerense”, mientras que “era mas provechoso recibir
las raciones anuales que saquear y desbaratar las colonias del Rio Negro”. Finalmente
se resolvi6 pedir a Callfucurd que “limitara sus hostilidades a Bahia Blanca y
haciéndole saber que Cheoeque [Sayhueque] protegeria la orilla norte del rio Negro
y cuidaria a Patagones por ese lado, mientras que Casimiro garantizaria el sur”
(Musters [1869-70]1997: 276). Ciertamente, la argumentacién acerca de la
conveniencia de aceptar las raciones y mantener la paz estd presente en todos los
encuentros y los indios verian esto claramente. El hecho de “demostrar” a Sayhueque
este beneficio parece una instancia meramente retérica de exposicién de lo

conveniente que debia estar presente en la celebracién del parlamento.

Con respecto al “nombramiento” de Casimiro como “cacique del sur” que
abarcaba la extensa drea desde el rio Limay hasta el estrecho de Magallanes, podemos
pensar, desde la perspectiva de los grupos indigenas, que no implicaria mds
obligaciones que las de asumir el rol de “representante” y “negociador” en los
encuentros que se producirian entre las agrupaciones indigenas y con las autoridades

cristianas en Patagones®. En este dmbito se dibujaba la figura de Casimiro como

% Desde el punto de vista de los cristianos, hemos visto cémo las autoridades hispanocriollas
procuraron a través de los tratados fortalecer a determinados caciques para procurar controlar los
territorios fuera de su alcance.
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cacique. Los alcances que parecen afectar a este titulo estdn siempre referidas a
encuentros con otros grupos de indios, cada vez mads lejanos geograficamente, y con
la defensa de Patagones frente a los indios de Roque o Callfucurd, atin més lejanos,
con quienes no se alian y cuya realidad, por cierto, era bastante diferente. Volvemos
a encontrar la finalidad politica y el interés econémico de unirse para enfrentar a
otro y notamos que el rol de Casimiro se dibujaba frente a la presencia del otro. El
“titulo” de Casimiro se definfa en la relacién de los tehuelches con otros grupos
indigenas y con los blancos y no englobaria las cuestiones internas de cada grupo que

seguirian otras légicas, como por ejemplo los enfrentamientos internos.

En relacién a la atribucién caracteristica de los caciques de dirigir- los
movimientos de la partida, los relatos muestran a Casimiro en una posicién que
podria corresponder a la de un cacique: en algunas ocasiones los indios siguen las
directivas de Casimiro, pero cuando esto no parece conveniente no lo hacen. Este
tema también se relaciona con la cuestién de la posibilidad por parte de los indios de
dejar de responder a un cacique si ello no les resultaba favorable. Asi es como,
aprestindose para la ceremonia de bienvenida de los indios de Foyel, Casimiro “dio
érdenes temprano para que montaran todos y estuvieran prontos a hacer las
necesarias evoluciones. Como a la hora de haberse dado esas érdenes, la mayor parte
de los patagones estaban montados y listos” (Musters [1869-70]1997: 251). En
cambio, luego de la visita a Las Manzanas y con los indios abatidos por una epidemia,
la lluvia y la fatiga, Casimiro, segtn el relato de Musters, “dio orden de marchar, y
salié adelante con dos o tres de nosotros”; més tarde llegd el “paje” informando que
“los indios se habian negado a marchar y que sé6lo los ocupantes de nuestro toldo se
habian puesto en camino para unirse con nosotros” (Musters [1869-70]11997: 302). De
manera similar, al buscar voluntarios qué fuesen con Musters hasta Patagones,
Casimiro se encontré con que “de los que tan deseosos de ir habian estado antes no
aparecié uno solo, y ningin indio quiso consentir en prestar sus caballos para tan
largo viaje. El cacique se quedo tristemente desconcertado, y maldijo a los caciquillos

en general” (Musters [1869-70]1997: 303). En otras ocasiones distintos personajes
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también ordenaban las marchas. Asi, Orkeke dirigi6 a la partida una arenga “para la
marcha” antes de abandonar el valle del rio Chico (Musters [1869-7011997: 109).
Musters también se refiere a las cacerfas “bajo la direccién del ‘habitante més
antiguo’, un cacique anciano llamado Guenalto” (Musters [1869-70]1997: 143) y, en
otros casos, no indica quién gufa los movimientos (Musters [1869-70]1997: 234, 282

entre otros).

En cuanto a la relacién con el blanco, 4mbito en que el desempefio de Casimiro
adquiere relevancia, encontramos a lo largo del relato de Musters diversos momentos
en que Casimiro pone en juego una variedad de recursos orientados a lograr sus fines.
Como hemos visto, una de las capacidades que parece resultar efectiva a Casimiro es
la utilizacién de la “palabra” para “negociar, pedir, convencer, amenazar, acordar,
dialogar, defender o acusar” (Nacuzzi 1998: 184). Un ejemplo mds que muestra
interesadas argumentaciones de Casimiro nos lo proporciona el momento en que el
cacique pretendia evitar que Musters, desde las cercanfas de Margensho, en la etapa
final del viaje, fuera solo a Patagones diciéndole que “la distancia era grande, que la
travesia o desierto era un paraje horrible, que iba a perder probablemente sus
caballos, que muchos habian muerto de hambre, y pidiéndome al mismo tiempo que
prestara mis caballos a algin otro”. Més adelante Musters revela que el verdadero
motivo de Casimiro para evitar que el inglés continuara solo el viaje era “la
desconfianza, porque en dos o tres ocasiones habfamos estado en desacuerdo, y una
vez nos habiamos ido casi a las manos; de modo que temia que al llegar yo a
Patagones, fuera en contra de sus intereses y hablara mal de éI” (Musters [1869-
70]1997: 303-304).

Entre los recursos puestos en juego por Casimiro, encontramos una utilizacién
inteligente de.nuevos medios de comunicacién como son las cartas escritas. Podemos
pensar en la “apropiaciéon” de recursos del otro que serfan utilizados en beneficio
propio. Asi, por ejemplo, Casimiro y Foyel “habian establecido la practica de cambiar

misivas entre ellos casi cada media hora aunque los toldos no estaban a més de
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doscientas yardas de distancia”, utilizando a Musters de emisario (Musters [1869-70]
1997: 250) y, previamente, anticipindose a su llegada a Las Manzanas, Casimiro
habia dictado a Musters una carta para Sayhueque explicando “en frases bien

” o«

redondeadas y con mucha ceremoniosa palabreria” “el hecho y las razones de que
hubiéramos unido a todos los indios, invitdndolo a él a cooperar a ese fin” (Musters
[1869-70] 1997: 242). Esta carta no recibié mas respuesta que “un recado verbal” por
parte del cacique manzanero causando la irritacién del “gran cacique del sur”
(Musters [1869-70] 1997: 245).

Poco después de iniciado el viaje Casimiro le pidié a Musters que “escribiera
por él una carta al comandante de Rio Negro preguntindole si el gobierno argentino
seguia concediéndole su racién y paga de teniente coronel a su servicio” asegurando
que los indios del norte entregarian la carta a los araucanos y estos a los indios que
iban al Rio Negro (Musters [1869-70]11997: 117). También hacia la costa de Chubut,
Casimiro, “deseoso de extender su fama hasta la colonia galesa”, envié una carta
escrita por Musters “a las autoridades preguntado por unas monturas que formaban
parte de las raciones de Casimiro y que habian sido enviadas all4 por error” (Musters
[1869-70]1997: 293). De esta manera, Casimiro parece haber aprovechado también la
presencia del propio Musters como un nuevo recurso, pues, ademds de escribir las
cartas, el viajero inglés, “en mejores condiciones para exponer a las autoridades lo
que se habia resuelto, asi como para hacerles sentir las necesidades inmediatas de los
indios”, fue enviado al Carmen como mensajero con una carta “explicando la unién
de las tribus, asf como las precauciones tomadas para proteger a Patagones, y
pidiendo cien yeguas, para Casimiro y su gente” (Musters [1869-70]1997: 300).

Podemos encontrar otro tipo de determinacién estratégica en el modo en que
se presentaba Casimiro. Algunas citas mostrarian actitudes de Casimiro al momento
de entrar en contacto con otros grupos destinadas a realzar su importancia. Asi
durante el tiempo transcurrido en el establecimiento de Luis Piedrabuena en Isla
Pavén, a donde los indios se acercaban a trocar plumas de avestruz y pieles, Musters

not6 que Casimiro “no descendia nunca del elevado pindculo de su importancia hasta
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el punto de entrar en la cocina cuando la diversién reunia alli a todos, pero de vez en
cuando venia a cenar con Mr. Clarke [administrador] y conmigo, y se estaba una o
dos horas contando historias” ([1869-70]1997: 67-68). Ya avanzada la marcha hacia
el norte, los indios se dirigieron hacia un montecillo para encontrarse con
mensajeros de Las Manzanas llegando “poco después Casimiro muy tranquilamente,
como a tan gran personaje convenia” ([1869-70]1997: 245) y, por dltimo, a
Patagones, luego de haber llegado Orkeke con sus indios y algunos de los indios de
Quintuhual y de Foyel, al final, “pero no en tltimo término, como correspondia a
tan gran personaje, llegd Casimiro acompafiado por Mefia, que hacia de secretario”
([1869-70]1997: 357). Notamos la presencia de un “secretario” junto a Casimiro, lo
que realzaria la importancia de su persona.

Si bien el prestigio que fue adquiriendo Casimiro provendria de su habilidad y
eficacia para entablar las relaciones con los cristianos y otros grupos que resultarian
favorables para todo el grupo con el que se desempefiaba, encontramos que algunas
de sus acciones se orientaron a obtener beneficios para él individualmente. De esta
manera, luego de la visita a las Manzanas, se produjo la muerte de Crime, su viuda se
establecié en el toldo de Casimiro y, segun relata Musters, esta circunstancia suscité

en el cacique interesadas especulaciones que lo favorecian, pues

como el puesto de capitanejo, junto con el titulo de teniente del ejército
bonaerense y el derecho a sacar raciones, quedaba vacante por la muerte de ese
jefe [Crime], Casimiro me consulté a propésito del sucesor. Pero el cacique hizo
objeciones a cada una de las propuestas de los que parecian mejor preparados,
empezando por Waki, y acabé por declarar que designaria como jefe a su hijo
Gabriel, casi loco, para que el gobierno argentino lo pusiera en la lista de los
caciques cuya buena voluntad se conciliaba mediante una paga anual (Musters
[1869-70]1997: 290-291).

En este caso, las argumentaciones estratégicas de Casimiro apuntan a
favorecerse en particular y hasta podrian resultar un perjuicio para el grupo, si bien
esta propuesta no llegé a prosperar. También, como mencionamos mas arriba, segin

una referencia del misionero Schmid, Casimiro, al parecer, pretendia que sus hijos
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fueran los unicos en “instruirse” con los religiosos para aumentar su influencia entre
los indios (Schmid [1858-65] 1964: 147). Estos indicios advierten acerca de la
necesidad de considerar en el andlisis los muiltiples niveles qﬁe atraviesan las
acciones llevadas a cabo por los indios. En ellas se manifiestan las estrategias de
acercamiento, negociacién y de resistencia ante los avances, tanto politicos como
territoriales, de los blancos y también debe considerarse el nivel del interés
individual en busca de beneficios particulares. Podemos pensar que en muchos casos
coincidirian los beneficios grupales con los intereses individuales, al propiciar las
relaciones pacificas y los intercambios o al atacar las fronteras y apropiarse de ganado
y otros bienes, pero también debemos considerar que en algunas ocasiones las
bisquedas particulares pueden haber resultado contrarias a las necesidades del
grupo, como sugieren estas intenciones de Casimiro. Esta observacién agregaria un
matiz mds a la discusién en torno a la nocién de resistencia indigena, en la que
también deberiamos considerar los cruzamientos posibles‘ en el complejo campo de
accién indigena entre las estrategias grupales y las individuales.

Finalmente quisiera ocuparme de la cuestién de la acumulacién de riqueza con
que, como vimos, algunos autores han asociado a los caciques. La obtencién y
conservacién de bienes materiales pareceria no ser una preocupacién para Casimiro
causando por lo menos desconcierto en el viajero inglés. Asi, Musters observa como
junto con los indios de Quintuhual “se jugaba en grande a los naipes entre algunos de
la partida, y Casimiro e Hinchel trabajaban activamente en la construccién de
monturas, que con no menos actividad se aprestaban a perder en el juego en cuanto
las concluian” (Musters [1869-70]1997: 239). De manera similar, Musters nota que
las raciones obtenidas, entre las que se contaban miles cabezas de ganado vacuno,
rapidamente volvian a manos de los proveedores, ya que “los indios se ven tentados a
desprenderse por una bagatela de sus bienes recién adquiridos [...]. De modo que los
indios aprovechan poco” ([1869-70] 1997: 356-357). El viajero inglés también
especulaba acerca de las raciones que recibiria Casimiro luego de varios afios de no

retirar su asignacién anual, “que ascendia a 200 vacas, 100 yeguas y 500 ovejas y una
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cantidad de ropa y de yerba”. El viajero apreciaba que “obrando lealmente y con
prudencia en esa visita, podia llegar a ser un cacique tan rico como poderoso” ([1869-

70] 1997: 356). Sin embargo, seglin Musters, al arribar Casimiro a Patagones,

se instal6 en el hotel [mientras que los otros indios acostumbraban a dormir y
cocinar a la intemperie en los patios o corrales], alquilé la banda de musica de
la guarnicién para que tocara mientras él almorzaba, y por dos dias tuvo la
puerta abierta para todos los que llegaran, acabando el dia en grave estado de
embriaguez. Cuando esta bacanal hubo concluido, se le entreg6 una cuenta que,
mucho me temo, importaba casi la mitad de sus raciones. Eso lo serend, y
siguiendo mi consejo, dejé el hotel, cruzé el rio y fue a Sauce Blanco a vigilar
sus raciones y sus indios (Musters [1869-70] 1997: 359).

No podemos asociar una acumulacién de riqueza con el cacicazgo de Casimiro.
Su autoridad como lider indigena se fue configurando a partir de sus actuaciones
como negociador y representante de un grupo frente a autoridades de los gobiernos
argentino y chileno, frente a extranjeros, misioneros y viajeros, asi como frente a
otros grupos indigenas como los tehuelches del norte, los manzaneros y los salineros.
Podriamos pensar que en él se combinaban una necesidad de los grupos indigenas de
(inter)actuar en relacién a otro, con una habilidad y experiencia para actuar como
intermediario y los intereses personales de Casimiro. Podemos aplicar a este caso la
observacién de Bechis acerca de que “ciertos individuos construian las jefaturas a
partir de las oportunidades creadas por los seguidores” (Bechis [1989] 2008: 265), o,
mads precisamente, creadas por las necesidades de un determinado momento. Hemos
notado que para comerciar los indios parecerian no necesitar “representante”, tanto
en Isla Pavén, como entre ellos. Asi, podemos incluir a Casimiro en la definicién de
passeurs que ha elaborado Gruzinski acerca de (comportamiento mestizo en el cual,
en palabras de Gruzinski, se multiplican las astucias y habilidades, se movilizan las

capacidades intelectuales y creadoras y se captan nociones y valores nuevos)

aquellos agentes sociales que, desde una posicién a menudo liminal y a caballo
entre dos culturas, favorecieron las transferencias y el didlogo entre universos
aparentemente incompatibles, elaborando mediaciones muchas veces insélitas
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y contribuyendo asf a su articulacién y a la permeabilizacién de sus fronteras
(Ares Queija y Gruzinski 1997: 10).

De su desempefio podemos sefialar los extensos movimientos a través de
distantes regiones, el despliegue de estrategias de contacto, la actuacién como mediador
y representante, un habil manejo de la informacién y el establecimiento de alianzas con
autoridades criollas y con otros grupos indigenas. Luego del tratado de 1866, los
nombramientos en los parlamentos indigenas de 1869-1870 y su presentacién en
Carmen de Patagones para cobrar las raciones, no volvemos a encontrar referencias a
actividades politicas por parte de Casimiro. Segiin Entraigas (2000), murié en esos afios.
Queda pendiente un analisis acerca de las trayectorias que siguieron los caciques
tehuelches que sucedieron a Casimiro, por ejemplo su hijo Papdn, y de las relaciones con
- las autoridades de gobierno y la sociedad hispanocriolla en un contexto que se volveria

cada vez mas critico para los indigenas.

El seguimiento de las acciones de Casimiro parece demostrar que este cacique
no tenia un grupo de individuos que pudieran identificarse claramente como “sus
seguidores”, mds alld de los parientes mas cercanos que habitaban su toldo, y su
desempefio tenfa lugar junto a los caciques y “sus indios”, destacdndose en
situaciones de encuentro con otros grupos. Teniendo en cuenta estas caracteristicas,
podemos plantear que el fundamento del cacicazgo de Casimiro residia en su
actuacién como agente de relaciones con el “exterior” representando a caciques
tehuelches —y ain a Quintuhual, Foyel e Inacayal, en ocasién de reunirse con
Sayhueque - y sus indios. Este espacio en que se despliegan sus actuaciones y la
relacién que lo vincula a otros caciques parece acercarse a las dindmicas formas de
cacicazgo descriptas para el sigld XVIII, en que identificamos una organizacién
politica en que actuaban juntamente mas de un cacique, como vimos en el capitulo
III.

En el andlisis del liderazgo ejercido por Casimiro ha resultado una valiosa

herramienta la propuesta de Nacuzzi (1998:108) de utilizar los términos que
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aparecen en las fuentes a la manera de un “vocabulario de espera” que permita
mantener despejado el “horizonte de las hipdtesis”. Asi, el término cacigue, que he -
utilizado desde el comienzo para referirme a Casimiro, se ha ido llenando de
contenido, a la manera de un cuenco vacio, a partir del anélisis de las situaciones de
encuentro, negociacién e intercambio, permitiendo identificar una forma de
liderazgo con caracteristicas particulares. En este sentido, considero que definir a
Casimiro como cacique sin realizar un andlisis critico acerca de esta designacién, su
aplicacién entre los indios, sus alcances y limitaciones es aplicar el modelo de los
blancos desde la éptica de sus intereses sin contemplar la dindmica realidad indigena,
sus estrategias de relacién, las transformaciones internas y los distintos niveles en
que su organizacién social se vefa comprometida.

Las caracteristicas del cacicazgo de Casimiro reflejan la compleja realidad
indigena de la segunda mitad del siglo XIX, que combinaba en su desarrollo los
procesos de transformacién internos con las exigencias de los estados-nacién en
formacién, a lo que debemos sumar las particularidades propias de cada grupo y de
cada uno de los personajes involucrados. Acerca de las transformaciones producidas
al interior de las “sociedades indigenas” en contacto con “sociedades estatales”,
hemos advertido, siguiendo a Bechis ([1989] 2008: 276), que podrian tratarse antes
de una “apariencia para consumo exterior que una realidad en el medio interior”.
Esta doble faceta que presentaria el cacicazgo resulta un interesante matiz para
comprender por qué Casimiro era tan renombrado entre los blancos —y tal vez
también frente a grupos indigenas mads lejanos-, mientras que su posicién entre los
indios de su agrupacién parece tan ldbil. De todas maneras, como planEea Nacuzzi
(2008), es imposible pensar que las influencias externas no habria tenido

consecuencias en las configuraciones sociales internas.

Las jefaturas duales en el siglo XIX
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El analisis de las caracteristicas del cacicazgo de Casimiro sugiere la persistencia
en el siglo XIX de aspectos identificados para las jefaturas del siglo XVIIL Esta
“sospecha”, acerca de la presencia de “jefaturas duales” (Nacuzzi 1998) que habiamos
encontrado con frecuencia para el siglo XVIII y sobre cuya desaparicién o
transformacién los autores nos han advertido, se vio incrementada a partir de ciertas
referencias acerca de este periodo que me han llamado la atencién. Asi, he
mencionado a Orkeke y su hermano Tankelow que, ademds, cuentan con la
actuacién de Casimiro. En cuanto a los caciques hermanos Orkeke y Tankelow,
Musters, como vimos, describe que los indios mds importantes eran “Orkeke, el
cacique actual, y su hermano Tankelow, que poseia el niimero de caballos mas
considerable” (Musters [1869-70] 1997: 90) y entre sus funciones detalla que “era
cosa entendida que, en casos de orgia general, él [Orkeke] o su hermano Tankelow
debian conservarse serenos para proteger a sus familias” ([1869-70] 1997: 53). A lo
largo del periplo encontramos a Tankelow desempefidndose en distintas situaciones.
Entre ellas, el cacique propone una tregua luego de los enfrentamientos surgidos
entre los grupos a partir de la muerte de Cuastro (Musters [1869-70] 1997: 106-107),
forma parte de una partida exploradora para contactar a los indios del norte (Musters
[1869-70] 1997: 132) y es enviado como mensajero a los indios manzaneros (Musters
[1869-70] 1997: 224).

A partir de estos datos, podemos preguntarnos ;puede asociarse el cacique
Tankelow a la figura del “cacique de paz” descripta por Nacuzzi (1998: 173)? Por el
momento solo puedo formular esta cuestién que para su tratamiento requerird un
mayor numero de fuentes que permita conocer con mas detalle el funcionamiento de
estos cacicazgos. Tankelow parece ocuparse de las relaciones del grupo con el
“exterior”, sin embargo, para las relaciones con un otro aun mds lejano, como las
autoridades argentinas y extranjeros como Musters, los caciques recurrirfan a
Casimiro. Asi, vimos que a través de Casimiro, Musters logré el permiso de Orkeke
para “acompafiar a esos indios en su viaje” (Musters [1869-70] 1997: 52). De manera

similar, durante los afios anteriores al viaje de Musters, encontramos que Casimiro
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habria asumido el manejo de la relacién con los representantes chilenos y argentinos
de Punta Arenas e Isla Pavdn, respectivamente, y con marinos y misioneros de otras
nacionalidades, mientras que los grupos indigenas contaban con sus propios caciques.
Respecto de estos caciques también encontramos menciones que podrian hacer
referencia a cacicazgos duales. Asi, como vimos, Gardiner refiere que los patagones
estaban acampados “bajo el mando de dos jefes, Watchee y Choila” (Schmid 24). Si
bien es un indicio muy débil, también Stirling menciona la visita de tribus del norte
y del sur con no menos de cuatrocientos indios, “siendo Gemoki, hijo de as-caik, el
jefe supremo de los indios del sur”, quien se acercé a los misioneros junto con
Casimiro y un cacique del norte, mientras que “un sobrino de Casimiro, segundo de
Gemoki, habia quedado a cargo del grueso de la gente” (Schmid 144-146). Si, como
detallamos mds arriba, Gemoki era sobrino de Casimiro y el “otro” cacique también
lo era, podemos conjeturar que los jefes del sur podrian ser hermanos o primos entre
si.

En el relato de Musters también encontramos otras menciones que parecen
remitir a cacicazgos duales, referidas en ocasién de arribar a un paraje cercano a
Patagones donde el viajero encuentra a “las partidas al mando de Teneforo, Patricio,
Antonio y otros caciquillos”. Segtin explicacién de Jackechan, “los primeros toldos
eran de los indios pampas al mando de Tenéforo y de Champayo, el primero de los
cuales estaba ausente en Patagones gestionando su racién de animales”. Estos indios
eran “pampas puros, y frecuentemente se les llama Kerekinches (Quirquincho, nota
del autor), o armadillos, por una razén que no conozco  y “los toldos restantes
pertenecian a los indios que estaban al mando de Antonio y Patricio, partida
compuesta de tehuelches y de pampas mezclados”. Ambos campamentos estaban a
corta distancia entre si separados por “un arroyo tortuoso, oculto en algunas partes
por cafias de altura extraordinaria” ([1869-70] 1997: 313-314).

Otras referencias sugerentes encontramos en trabajos de otros autores. Al
respecto, Bechis ([1989] 2008), al analizar la cuestién de la sucesion de los liderazgos

en el siglo XIX, menciona casos de “sucesién adélfica o de hermanos”, pero también,
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“otros casos como el de Calfucurd y su hermano Reuqué Curd y anteriormente unos
hermanos huilliches valdivianos establecidos en Salinas Grandes a principios de
siglo”. Estos hermanos “ocupan contemporidneamente territorios contiguos siendo
cada uno cacique en su territorio con el reconocimiento de uno de ellos como
conductor de las relaciones exteriores”. Una vez mds encontramos una referencia a la
designacién de uno de los caciques como encargado de las relaciones con los otros
grupos. Sobre este estudio de los casos de sucesién adélfica de los cacicazgos, Nacuzzi
(2008) observa que el planteo podria aportar a la tesis de que “las jefaturas hayan
podido estar en manos de hermanos o primo hermanos de manera compartida”.

Por otro lado, Ratto (2003: 5-6) sefiala que una parcialidad indigena, arribada a
las pampas desde Chile en la década de 1820 junto con los realistas chilenos
Pincheira, “no tenia una jefatura tnica y centralizada sino que era gobernada por un
conjunto de 6 caciques entre los cuales se distingufan dos: Cafiuiquir y Rondeau”. La
autora detalla que luego y “debido a la necesidad de centralizar en un solo cacique el
curso de las negociaciones, se nombré al primero de ellos como representante de la
parcialidad para ajustar las paces”. Para esta época, el ex cautivo Avendafio (Hux
[1834-1874]1999: 61) relata que en 1831 se habian separado “los caciques hermanos
Llanquelén y Calfulén con 200 indios” presentdndose al gobierno de Buenos Aires
como “aliados y auxiliares de la frontera”, Ante la aparicién de estos datos, que no
fueron expresamente buscados para este tema, presumo que una nueva lectura ain
de fuentes ya conocidas revelard més informacién acerca de posibles jefaturas duales.

Como adelantamos en el capitulo anterior, los diarios de Garcia referidos a las
expediciones a las Salinas y a la Sierra de la Ventana ([1810] 2002 y [1822] 2002,
respectivamente) describen las actuaciones de los caciques con que los
expedicionarios tuvieron que negociar y en ellas puede distinguirse el desempefio de"
pares de caciques y caciques hermanos que actiian conjuntamente. Asi, ante la
expedicion de 1810 se presentaron los hermanos Epumer, Victoriano y Quinteleu
como un bloque a favor de la paz y de celebrar tratados. La expedicién de 1822 conté

con la valiosa ayuda de Antiguan como baqueano, guia y mediador frente a otros
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indios. Este cacique acompafié a Garcia hasta la Sierra de la Ventana en donde
estaban sus tolderias y donde habia permanecido su hermano, el cacique Huilletrur.
A lo largo de estas tratativas, Garcia distingue entre todos los caciques y sus indios, a
los dos caciques principales, Lincon y Avouné. Estos actiian conjuntamente enviando
chasques, expresando su aprobacién a la comitiva y poniéndose a la cabeza en la
ceremonia de celebracién del parlamento. Aqui, sin embargo, terminan enfrentados
por la cuestién de incluir o no a los ranqueles en estas paces, aunque, como
mencioné, este conflicto podria estar expresando una oposicién entre ambos caciques
en cuanto al lugar que ocupaban en la configuracién del diagrama de los lideres
politicos entre los indios.

En este sentido, la actuacién conjunta de los dos caciques pareceria ser parte de
una alianza entre grupos para enfrentarse a un otro. La serie de acuerdos que
posibilitaron estas negociaciones contaba ademas con la presencia del cacique
Cayupilqui en Buenos Aires. Si, como afirma Hux (2003: 57), Cayupilqui, Avouné,
Antiguan y Huillitruz (Huilletrur) eran hijos del cacique Lorenzo Calpisqui, eran
también hermanos entre ellos —dato que se corrobora con la informacién
proporcionada por Garcia para Antiguan y Huilletrur. Aun sin saber con certeza si
Cayupilqui y Avouné eran hermanos, es muy probable que si no lo eran, estuvieran
cercanamente emparentados (primos), teniendo en cuenta que el nombre Cayupilqui
era también el del cacique hermano de Lorenzo Calpisqui. De esta manera, podemos
plantear la posibilidad de estar nuevamente ante la estrategia de enviar a uno de los
caciques hermanos a negociar con el otro (a Buenos Aires, en este caso), mientras
que el otro cacique permaneceria en los toldos. Resulta necesario contar con mayor
cantidad de datos para poder vislumbrar el modo de funcionamiento de estas
jefaturas, en las que ademds, en este caso, parecen estar vinculados entre si dos pares
de hermanos caciques, entre los cuales Cayupilqui y Avouné parecerian tener una
mayor jerarquia que Antiguan y Huilletrur.

Estas citas parecerian mostrar la presencia de formas de cacicazgos duales en el

siglo XIX, si bien esto no quiere decir que no hayan tenido lugar transformaciones en
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este dmbito. Con respecto a los cambios en los cacicazgos del siglo XIX relacionados
con el hecho de que los blancos hayan preferido y promocionado un cacique para
negociar y las transformaciones en la organizacién de los grupos indigenas, debemos
considerar que esto no significa necesariamente que formas caracteristicas de
organizacién politicas acerca de las cuales encontramos referencias para el siglo
XVIII hayan desaparecido. En este sentido, en cuanto a la cuestién de los procesos de
“tribalizacién” de sociedades indigenas en contacto con sociedades estatales, resulta
dificil identificar una tendencia hacia la “simplificacién” o hacia la “complejizacién”
(Bechis [1989] 2008, Nacuzzi 2008). Para profundizar la comprensién de este
fendmeno que apenas he esbozado aqui resulta necesario la consulta a nuevas
fuentes, la atenta relectura de conocidos textos y una disposicién a rever conceptos

ya asumidos como validos.
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CAPITULO VII

Sistemas de representacién, formas de memoria indigena y expresiones

acerca de la relacién con los cristianos

Las experiencias de encuentro, amistad y enfrentamiento con los blancos en el
marco del proceso de relacionamiento que hemos analizado en los capitulos
anteriores se vieron reflejadas en los sistemas de representacién y las manifestaciones
de la memoria indigena. Dedicaremos este capitulo a la cuestién de las distintas
formas en que se representaban las experiencias de contacto con los blancos y cémo
se organizaban y manifestaban los recuerdos entre grupos indigenas de la Patagonia
en el siglo XIX. En este proceso estaria jugando también un importante rol una cierta
perspectiva de futuro. El andlisis de estas manifestaciones requiere remitirnos, por un
lado, a la visidn indigena y, por el otro, considerar el plano de los procesos de
relaciones entre indios y blancos. Podemos pensar, entonces, que presentarian
particularidades propias de una experiencia especifica de contacto y de un
posicionamiento en el proceso de relacién. Como ya ha sefialado Halbawchs (1925,
[1950] 1968), la reconstruccién de los recuerdos es llevada a cabo por un grupo a
partir de los imperativos de un momento presente y se trata de un fenémeno social o
colectivo, atin cuando los hechos rememorados se refieran a sujetos individuales. Asi,
el campo de la memoria se liga a los procesos de reafirmacién de la identidad
individual y grupal. Siguiendo a Brow (1990), los procesos de conformacién de los
grupos operan a partir de lo que él denomina “comunalizacién” y la elaboracién de
sentidos de pertenencia, basados en la idea de un pasado comun y hasta un oﬁgen
compartido, con que puedan identificarse los miembros de una “comunidad”. Como
plantea Kosellek (1993), esta reconstruccién de los hechos histdricos estd vinculada
al "horizonte de expectativas”, influyendo cédmo se percibe el futuro y qué se espera

de él en la seleccién de hechos y la forma de representacién del pasado.
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Estas vivencias comunes podian ser expresadas en distintas circunstancias y de
diversas maneras, a través de marcas y “seres sobrenaturales” que se manifestaban en
el paisaje, de discursos y relatos y de rituales llevados a cabo en determinados
momentos clave. Asi, la experiencia indigena respecto del complejo proceso de
intercambios, adaptacién y tran_sformaciones en el marco de determinadas relaciones
de fuerza se manifestaria en distintos tipos de expresiones. De manera similar a lo
planteado en los capitulos anteriores, especialmente en el IV y el V, acerca de los
nombres, categorias socioculturales y definiciones indigenas referidos a los
cristianos, podemos pensar que este tipo de manifestaciones, con una importante
carga emotiva y sometidas a “determinados procedimientos de resignificacién”,
operarian como un “ordenador cultural” (Martinez C. 1995) otorgando sentido a una
realidad presente, dando cuenta de situaciones conflictivas y brindando elementos
para operar sobre ellas. Una vez mas, el concepto de “mirada étnica” elaborado por
Martinez C. (1995) ha resultado muy util a la hora de analizar estas expresiones que
remiten a los procesos de construccién de la identidad propia y de los otros. Como
mencionamos, con las situaciones de encuentro surgirian formas sociales y categorias
para referirse al otro segin pautas de clasificacién y jerarquizacién acerca de las
relaciones entre ambos grupos (Martinez C. 1995: 34-35).

Este capitulo estd dedicado a analizar ciertas formas de ver y representar al otro
a través de las marcas del paisaje, los discursos y relatos y los rituales. He focalizado
la atencién en la manera en que las creencias y los espacios rituales de expresion se
hacian presentes en las interacciones sociales. Las distintas expresiones surgfan en los
momentos de encuentro entre indios y cristianos, acerca de los cuales hemos
analizado diversas situaciones en los capitulos anteriores. En este sentido, en las
paginas que siguen retomaremos episodios ya descriptos para enfocarlos desde una

nueva perspectiva.
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Marecas en el territorio: las entidades del paisaje y la accién social

Los grupos indigenas patagénicos recorrfan un vasto territorio siguiendo
numerosas rutas vinculadas a la explotacién de recursos, los intercambios, los
encuentros con otros grupos étnicos y las visitas a los enclaves de colonizacién
blancos. Los traslados realizados en la época del afio més adecuada y aprovechando
las riquezas de cada lugar eran posibles gracias al profundo conocimiento del paisaje,
de las rutas y de los paraderos (Nacuzzi 1991 y Nacuzzi y Pérez de Micou 1994). Los
itinerarios estaban definidos por las condiciones de la geografia y por la
disponibilidad de recursos. Estos eran identificados y aprovechados en cada sitio
constituyéndose la ruta en si “en un territorio de explotacién” (Nacuzzi y Pérez de
Micou 1994: 101). Los recorridos cumplian la funcién de “ser un eje organizador”
(Norberg-Schulz 1975 en Nacuzzi y Pérez de Micou 1994: 94) —en cuanto a la
explotacién de recursos pero también con respecto a las relaciones entre los grupos.

Junto a los numerosos y variados recursos vegetales, minerales y animales, los
indios identificaban otros componentes en el paisaje a los que recurrian para
procurar favorecer las distintas empresas. Se trataba de una serie de entidades con
quienes podian tomar contacto. Estos seres se manifestarian a través de hitos y
marcas en la geografia y, segn la visién indigena, eran parte de los hechos de la vida
social a través de presagios, recordatorios, males causados o beneficios otorgados. La
evocaciéon de estos seres seria necesaria tanto para llevar a cabo las actividades
habituales (cazar, comer, beber, fumar, viajar) como ante situaciones especiales
(peligro, aparicién de enfermedades, encuentro con otros grupos). Podemos pensar
que la realizacién de estas actividades incluia la participacién de estos seres que
formaban parte activa del entorno y a quienes los indios saludaban respetuosamente,
pedian favores y procuraban conjurar. A lo largo de los recorridos y en los diversos

asentamientos los indios encontrarian estas entidades que presagiaban acerca de
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acontecimientos venideros o influenciaban en las distintas empresas como la caza, la
obtencién de recursos preciados, evitar las enfermedades o establecer alianzas entre
los grupos. Para abordar este fendmeno ha resultado sugerente el estudio de Descola
(2004) sobre comunidades amazdnicas actuales. El autor observa que manifestaciones
similares a las mencionadas‘ son caracterizadas como dotadas de un “principio
espiritual propio”, conciencia reflexiva, intencionalidad, capacidad para
comunicarse, experimentar emociones y establecer relaciones “de proteccién, de
seduccidn, de hostilidad, de alianza o de intercambio de servicios” (Descola 2004:
31).

Estos seres, que nosotros denominamos “sobrenaturales”, podrian causar tanto
desgracias como hechos afortunados; aparentemente podian ser invocados,
conjurados y merecian un trato especial. En cuanto a la cuestiéon de la mirada
“occidenfal” sobre estos fenémenos y la vivencia indigena, Bernand (2008) realiza
una interesante observacioén. La autora llama la atencién acerca de la utilizacién del
término “dioses” para referirse a este tipo de entidades y advierte lo inapropiado que
resulta para “reconstruir lo que podemos llamar la ‘relacién mégica con el cosmos y
los espacios terrestres™ e integrar los ritos, creencias y cultos que atafien a “los astros,
los rios, el mar, las estrellas, los bosques, las piedras, los juegos de luz, los sitios a
partir de los cuales los ancestros de tal pueblo o de tal ayllu emergieron y se
asentaron para procrear y proteger a su descendencia”. Asi, debemos considerar que
la informacién de que disponemos para acceder al conocimiento de estos seres ha
pasado por el tamiz del sesgo del discurso indigena pronunciado frente al blanco, el
registro que éste efectué de aquel y la limitacién de nuestros propios conceptos.
Utilizaré los términos que aparecen en las fuentes, procurando, a partir de los
ejemplos y de las acciones concretas suscitadas en torno a estos fendémenos, dar
cuenta de esa dimensién “magica” de la relacién con el entorno, mas a partir de sus
efectos y campos de accién que de una definicién previa.

Los viajeros y exploradores han dedicado, en mayor o menor medida, su

atencion al tema de la religiéon indigena, proporcionando datos que resultan utiles
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para reconstruir esta dimensién “mdgica” del territorio, en donde se inscriben
muchas de las expresiones a que nos referiremos. En particular, nos interesa la
cuestién de la participacion de este dmbito sobrenatural en los hechos sociales,
aunque también nos referiremos de manera general al tema de las entidades del
paisaje para una mejor comprensién de su funcionamiento desde la visién indigena.
De esta manera, con respecto a las creencias de los indios que identificd como
“araucanos, puelches y patagones” y pudo conocer durante su visita al Fuerte del
Carmen de Patagones, d’Orbigny ([1828-29]1999: 315-316) refiere de manera
general que “el mismo ser superior hace el bien y el mal al mismo tiempo” y ademas
los indios “creen en una multitud de seres malignos que temen mucho”. También el
viajero inglés George Musters observé acerca de los tehuelches o patagones que sus
actos estaban impulsados por la creencia en “muchos espiritus malignos, o demonios,
activos y perversos, cuyo jefe estd siempre en acecho para hacer dafio” ([1869-70]
1997: 213). Por esto surgirfan numerosos “conjuros” e “invocaciones” descriptos en
las fuentes que “tienden a impedir que ese genio del mal no contrarie sus deseos; por
eso no salen por la mafiana de sus tiendas sin antes de arrojar algo de agua al aire
para que la jornada sea feliz, y realizan ceremonias por la menor cosa” (d’Orbigny
[1828-29]1999: 311). Las explicaciones de los viajeros suelen hacer hincapié en el
costado “maléfico” de las entidades, pero veremos que su campo de accién abarcaria
tanto enfermedades y perjuicios como ayudas, beneficios y buenos augurios.

Estos seres estarifan ubicados en determinados lugares fisicos de los
campamentos, del cuerpo y de los paisajes. Describiendo “maneras y costumbres de
los tehuelches”, Musters comenta que en los campamentos tendrian su lugar “en la
parte trasera exterior del toldo, donde acecha la oportunidad de molestar a los
ocupantes”. El viajero inglés agrega que “se supone que ese demonio familiar se
introduce en las diferentes partes del cuerpo de la gente y causa enfermedades para
cuya curacion se apela al doctor” (Musters [1869-70] 1997: 213 y 214). De manera
similar, tal vez demasiado similar, d’'Orbigny menciona que estos seres podian

“tomar posesién del cuerpo” causando enfermedades y los “adivinos” serfan los
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encargados de “arrojarlos del cuerpo” ([1828-29]1999: 316). Entre los manzaneros,
segun relata Moreno, también podrian estar ocultos en los toldos, que, antes de una
celebracién, fueron apaleados para ahuyentarlos, ademds de Janzearlos “tirando
golpes al aire, a cual mas fuerte” con el mismo fin ([1876-77] 1997: 130). Para el siglo
anterior, encontramos una mencién a un ritual, que podria estar vinculado con éste,
en una descripcion de Sanchez Labrador ([1772] 1936: 74) acerca de un conjuro
nocturno, que consistia en apalear el toldo para espantar al demonio que podia hacer
dafio.

Fuera de los campamentos, estas entidades habrian habitado “en viviendas
subterrdneas, debajo de ciertos bosques y rios, y de ciertas rocas de forma particular”,
pero su poder se limitaria a las regiones contiguas a sus viviendas (Musters [1869-70]
1997: 214). Al respecto, en el siglo anterior, el jesuita inglés Tomds Falkner también
mencionaba aspectos de la geografia como lugares donde habitaban los “dioses”,
segin los indios norpatagénicos y de origen araucano, al afirmar que ellos “se
imaginan que cada uno de estos dioses tienen su morada aparte, en vastas cavernas
subterrdneas, bajo de algtin lago, cerro y otra cosa” (Falkner [1774] 2003: 187).

Los indios habrian dispensado un trato especial a estas entidades, como por
ejemplo un saludo “poniéndose la mano en la cabeza y murmurando una fé6rmula de
encantamiento; [...] de esa manera procuraban congraciarse a los espiritus de
aquellos lugares, que pasaban por ser espiritus de miembros fallecidos de la
congregacion” (Musters [1869-70] 1997: 214). Si bien esta mencién no es del todo
clara, podriamos pensar en cierta relacién entre marcas en el paisaje que remitian a
espiritus del lugar y a los antepasados. Una referencia del siglo anterior también
podria estar relacionada con esta vinculacién entre las formas de la geografia —en este
caso, las cuevas- y los antepasados. Al respecto, Falkner describe que los “muluches y
puelches” se “hacen la ilusién de que algunos de ellos después de muertos han de
volver a estas cuevas misteriosas”. Otro testimonio recogido hacia mediados del siglo
XX de Pablo Paillalef, oriundo de la provincia de Neuquén, se refiere a que las

piedras, vinculadas a los antecesores y a personajes miticos, habrian tenido la misién
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de “proteger los campos de toda accién malévola” y podrian actuar “por propia
determinacién” cambiando de lugar, volviéndose invisibles, trayendo buena suerte o
desgracias (Alvarez 1964: 291-294). No he encontrado otras referencias al respecto,
por lo que dejo esta idea planteada a la espera de nuevas referencias en las fuentes
que puedan esclarecerla.

Otros tipos de “saludo” podian incluir “convidar” con comida, bebida y
bocanadas de humo a los “espiritus”. Asf, el suizo Jorge Claraz, relatando su viaje por
la regién norpatagénica que partié de Carmen de Patagones junto a baqueanos que
serfan tehuelches del norte y del sur, observa que los indios fumaban “después de
haber ofrendado algunas bocanadas a su dios” ([1865-66] 1988: 88), “saludan a
Tschaptschoa como a la montafia mds alta [en la zona limitrofe entre las actuales
provincias de Rio Negro y Chubut] y le ofrecen algo de su comida y bebida” (Claraz
[1865-66] 1988: 78) y, al arribar a la zona de Bajo del Gualichu -lugar que
describiremos mds adelante-, “los indios dieron al Gualichu un poco del charqui”
(Claraz [1865-66] 1988: 47). De manera similar, Moreno describe cémo entre los
manzaneros, las piedras, los animales victimas de los sacrificios propiciatorios y las
lanzas habrian recibido aguardiente y alimentos al celebrarse ceremonias
propiciatorias (Moreno [1876-77] 1997: 19).

Los viajeros también mencionan el saludo a la luna en creciente o nueva. Segiin
relata Musters, luego de una caceria, el viajero sefial6 la luna en creciente al cacique
Orkeke y a otros indios, mientras ellos la “saludaban llevando sus manos a la cabeza,
y al mismo tiempo musitaban algunas palabras ininteligibles” ([1869-70] 1997: 80).
Musters agrega que los tehuelches “saluda[n] la luna nueva con un ademéin
respetuoso acompafiado de unas palabras murmuradas en voz baja, que nunca pude
alcanzar a ofr” y distingue que los pampas y araucanos adorarfan al sol (Musters
[1869-70] 1997: 212). También Claraz refiere los rezos “rogando que les sea mis
benévola que la anterior, o tan benévola como aquella” ([1865-66] 1988: 136).
Respecto de la veneracién a estos cuerpos celestes, Casamiquela sefiala que en las

4
creencias de tehuelches septentrionales y meridionales “tanto la pareja sol-luna [...]
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como el sol y la luna separadamente, juegan importante papel” (1988: 80). En el siglo
anterior el jesuita José Sanchez Labrador notaba que cuando ven “la luna en su
plenitud de luz todas estas naciones [identificadas como pampas, puelches y
patagones] se alegran con exceso. Hacen muchos meneos de manos y visajes,
pidiéndole al mismo tiempo fuerzas, como que tiene virtud para darselas” ([1772]
1936: 65-66). Sinchez Labrador también menciona que los indios del norte
“solamente al sol reconocen por ser superior, atribuyéndole los buenos efectos y las
prosperidades. Al sol piden vida larga, salud y felicidad” ([1772] 1936: 65). En cuanto
a la ubicacién espacial en relacién a los puntos cardinales, numerosas menciones
indicarian la preferencia por la orientacién hacia el este, por ejemplo en la
disposicién de los muertos en el momento de enterrarlos (Musters (1869-70] 1997:
211) o en la colocacién de los toldos “a ~ﬁn de que se pueda, todas las mafianas,
arrojar un poco de agua hacia el sol levante, para conjurar el espiritu maligno o
gualichu” (4’ Orbigny [1828-29]1999: 299 y 303).

Casamiquela (1988) ha presentado una descripcién de parte importante de la
multiplicidad de estas manifestaciones, su caracterizacién y significados, disfintos
nombres con que aparecerian mencionadas, lugares en que se habrian presentado y
ceremonias celebradas para conjurarlas. Uno de estos puntos habria estado ubicado al
sur de la actual provincia de Rio Negro en la orilla de una pequeifia laguna donde se
veria un montdén de lefia seca debajo de la cual “yacia” una piedra que habria sido
una vieja, duefia de los campos y de los animales. Segin Claraz, los indios le
colocaban ramas secas acercandose con respeto y le rogaban que “los proteja cuando
estdn a caballo y que les dé carne gorda de sus campos” ([1865-66] 1988: 66-67).
Acerca de la cuestién de “espiritus” duerios de animales, vegetales y minerales,
Bernand (2008) menciona la creencia andina y amazdnica “segin la cual todos los
animales tienen un duefio a quien hay que solicitar permiso para cazarlos” y aclara
que “No existe para la concepcién amerindia un espacio vacio o virgen: todo tiene un

duefio y es necesario convencerlo y desagraviarlo para poder subsistir.
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Otro sitio venerado seria el que describe Claraz con el nombre de Bajo del
Gualichu al noreste de la actual provincia de Rio‘Negro —mencionado mds arriba-,
una suave cadena de terrazas escalonadas y piedras areniscas sueltas o que
sobresalian debajo de las cuales “los indios colocaban antes sus ofrendas; pero ahora
la capa ha caido. Sin embargo, ellos siguen ofrendando en ese lugar” (Claraz [1865-
66] 1988: 47). También un p-araje al norte de la actual provincia de Chubut que
recibiria el nombre de Bajada del Diablo o Subida del Diablo (segin el sentido de
circulacién), “un descenso brusco, rocoso y estrecho”, serfa un lugar destinado a
propiciar el gualichu: “habia alli un monte (algarrobo o especie afin) aislado que era
el centro del culto [...] [ademads] en las cercanias existian manifestaciones de arte
rupestre”, que serian producto de actividades destinadas a ofrendar al gualicho
(Casamiquela 1987: 103-104). Harrington (1968) describe la presencia en ese mismo
lugar de un 4rbol casi desprovisto de hojas con unos trapitos de colores colgando y
ademds “un cigarrilo, una caja de fésforos vacia, un tarro vacio [...] que debié
contener tabaco brasilefio, tres o cuatro flecos incoloros, sin duda de poncho, y muy
poco mds”. El autor relaciona este 4rbol con menciones de otros investigadores y
viajeros respecto del “arbol sagrado” o “drbol del gualichu” (Harrington 1968: 359).
Asi, por ejemplo, siguiendo la travesia desde Patagones hacia el rio Colorado,
d’Orbigny visité el “drbol sagrado del Gualichu” que recibiria de los indios desde
cintas de lana, hilos de color, crin de caballo, tabaco, papel para hacer cigarrillos,
baratijas hasta mantas, ponchos y caballos degollados en sacrificio (d’Orbigny .[1828—
29]1999: 388-389).

Las distintas fuentes suelen coincidir con la idea de que “los indios descubren la
deidad en todas las cosas extrafias, en los cerros y en los drboles; pero también donde
hay péligro, como en las travesfas” (Claraz [1865-66] 1988: 78). Asi, por ejemplo,
segun el perito Moreno causarfan temor el agua de un pozo en las cercanias de
Shehuén (centro de la actual provincia de Santa Cruz) que hervia, era venenosa y
estaba habitada por un espiritu maligno que no deseaba ser molestado ([1876-77]

1997: 252-253) o los troncos que “tienen agujeros formados por el desprendimiento
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de los nudos; [...] [pues] son los ojos del espiritu malo” ([1876-77] 1997: 372). El
perito también menciona que habia oido de los indios acerca de construcciones
andlogas a los dolmenes habitados por “espiritus maléficos, perturbadores de su
suefio, cuando la noche los toma en sus inmediaciones y los obliga a esperar alli la
claridad del dia” ([1876-77] 1997: 158) o sobre los “walichus del lago” [Lago
Argentino en la actual provincia de Santa Cruz] de los cuales “uno, imponente,
inmensamente grande, va y viene en sus aguas, dominandolas, viaja continuamente,
jamas desaparece y alborota sﬁs aguas cuando van hombres a beberlas” ([1876-77]
1997: 376). Ciertos animales del lugar también habrian estado vinculados a poderes
singulares y habrian advertido, anunciado o causado males como, por ejemplo, entre
los tehuelches, la chotacabras (nombre comun de diversas aves insectivoras, con un
gran pico) a través de su grito anunciaria enfermedad o muerte, un lagarto achatado
como un sapo que dejaria mancos a los caballos por algiin medio misterioso o un
guanaco de dos cabezas que existiria en el sur cuya aparicién presagiaria enfermedad
(Musters [1869-70] 1997: 216). También el explorador Lista relata que para los
tehuelches “el chirrido estridente del mochuelo, la aparicién fortuita de un reptil, el
aullido del perro, son signos de desgracia siempre inmediata” (1894: 38).

Asimismo frente a un desafio como el que representarian las aguas de un mar
embravecido o de un profundo rio también podian ser conjurados los seres del lugar.
Asi, por ejemplo, Doroteo Mendoza, a quien ya hemos mencionado vinculado a las
actividades en isla Pavén y junto a Casimiro, observé que frente a un mar
tempestuoso y marea alta los tehuelches “se acercaban a la orilla y cantaban todos a
la vez”. Al respecto, el mencionado cacique habria explicado que “era una especie de
oracién al Supremo creador, para que mandase a los becerros marinos y demads
anfibios, que ellos creen dominan al mar, que no le permitiese avanzar en la tierra e
inundarla” (Mendoza [1865-66] 1965: 61). Segiin Vignati (1962) este “saludo” estaria
relacionado con un relato mitico conocido a través de Lehmann-Nitsche sobre dos

hermanas muertas en el mar y transformadas en animales marinos.
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En cuanto a los rios, el enfrentarse a la corriente de agua y a la necesidad de
cruzarla habria constituido una circunstancia que entrafiaba inseguridad y peligro —
situacién frente a la que, en algunas ocasiones, los indios parecen haber buscado
invocar el auxilio de las fuerzas del lugar. Asi es como al tener que cruzar el rio
Coyle al sur de la actual provincia de Santa Cruz que estaba muy crecido, un indio
viejo le habria preguntado al pastor anglicano Teéfilo Schmid si “no tenia algo para
arrojar a la corriente y la hiciera bajar” ([1858-65] 1964: 50). Aparentemente podria
tratarse de un fenémeno similar el descripto por el cautivo norteamericano Benjamin
Bourne al cruzar el rio Santa Cruz. Segun el joven cautivo, entre los preparativos que
habrian incluido botes, remos, caballos, bridas, una mujer “fue colocada en el castillo
de proa con el propésito de cantar, para asegurar la buena suerte” ([1849] 1998: 122).
Si bien no queda claro cémo Bourne llegé a la conclusién de que el canto era para la
suerte, la posible relacién con el tema planteado mereceria ser tomada en cuenta.
Muchos kilémetros mas al norte d’'Orbigny habia notado que en los rios los indios
sacrificaban caballos —“la ofrenda mds preciosa” “porque se los teme, estando
obligados a pasarlos continuamente y desafiarlos, a la vez, por su corriente y su
profundidad” ([1828-29]1999: 389).

Si bien se trata de unas pocas menciones, estas citas podrian estar indicando
una diferencia en cuanto a la calidad y la cantidad de las “ofrendas” de cada grupo.
Podriamos pensar en una cantidad mayor y en objetos mas “importantes” en los
grupos del norte; esto podria estar relacionado con su mas facil acceso al ganado y al
circuito de intercambio de bienes,

La accién de estos “espiritus” se veria reflejada en hechos posteriores o en el
resultado de las distintas empresas. Asf, el cacique Hinchel, en una cabalgata junto a
Musters, habria “saludado” a una roca particularmente puntiaguda en el camino —
cosa que el viajero inglés imitd, lo que “parecié llenarle de satisfaccién” al cacique- vy,
mas tarde, al encontrar una salina con buena sal, “que hacia mucha falta entonces,
Hinchel me explicéd que el espiritu de ese lugar era lo que nos habia llevado alli”

(Musters [1869-70] 1997: 215). Sobre distintos hitos reverenciados o sagrados
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circularian historias de prodigios y de sacrilegios y desgracias. Entre estos seres
podemos encontrar diversos tipos de rocas, como indicarian numerosas referencias
que describen desde pequefias piedras hasta grandes pefiones. Por ejemplo, Lista
sefiala, entre los tehuelches, a las piedras como elemento poderoso que habria sido
utilizado por los “brujos” (1894: 37). Schmid describe cémo al arribar al campamento
en la margen norte del rio Gallegos “los hombres més prominentes de la tribu”
visitaron a los religiosos y les habrian expresado su alegria y amistad. A las
reconvenciones del padre acerca de dejar de “pelearse y matarse como suelen hacer”
habrian mostrado entusiasmo y Casimiro y Gemoki “llegaron al extremo de quemar,
romper o destruir completamente una cantidad de sortilegios que esta gente,
ignorante y supersticiosa, cree dotados del poder de matar”. Entre tales objetos,
Schmid menciona “trozos de una suciedad cualquiera, adherida a algunos pelos de
guanaco o a una tira de franela, una chucheria de lata o de bronce, o bien una piedra
con un agujero, en el que se ocultaba algiin ‘veneno™. Segin el misionero los dos
caciques “desde ese momento, serfan buenos amigos, pues hasta entonces ambos se
acusaban mutuamente de haber embrujado a sus respectivos familiares, causdndoles
la muerte; pero todo se daba ahora por terminado, destruyendo el uno de los
‘terribles’ instrumentos del otro” ([1858-65] 1964: 47 y 48).

El naturalista Clemente Onelli, colaborador del perito Moreno a principios del
siglo XX detall6 que los tehuelches crefan que con una piedra podria dafiarse y hasta
matar a un enemigo ([1904] 1998: 74). También, segin el testimonio recogido hacia
mediados del siglo XX de Pablo Paillalef, oriundo de la provincia de Neuquén, las
piedras, vinculadas a los antecesores y a personajes miticos, habrian tenido la misién
de “proteger los campos de toda accién malévola” y podrian actuar “por propia
determinacién” cambiando de lugar, volviéndose invisibles, trayendo buena suerte o
desgracias (Alvarez 1964: 291-294).

Otra referencia acerca de una invocacién de seres del lugar ante una situacién
conflictiva, encontramos con motivo del viaje de Moreno a las tolderias de

Sayhueque en 1875 y su intencién de recorrer los campos. En efecto, en un contexto

431



de recelo por pretender Moreno transitar caminos vedados a los blancos, el cacique
manzanero lo habria amenazado con “los utrala/ves o monstruos que se ocultan en
las sierras; con los anchimalleguen o walichus enanos que viven en las cuevas y con
el tralcan o trueno del Tronador”. El cacique habria manifestado al viajero que si
‘mentia “el tralcan enviaria sus rayos y las lluvias” para darle muerte, y que “los
pigmeos me arrojarian flechas y piedras para herirme” ([1876-77] 1997: 23). Aqui los
seres poderosos del paisaje habrian sido invocados ante la situacién de peligro que
representaba la presencia de los blancos y sus intenciones de reconocer el territorio.
Podriamos pensar que, a través de las advertencias y amenazas, expresaban el
conocimiento de los indios acerca de los intereses de los cristianos, su rechazo a estos
avances y la voluntad de repelerlos.

Finalmente, una atencién especial merece un fendmeno sumamente
interesante que no he abordado aqui pero que es obligado menciénar entre las
formas de la geografia que remitirian a fuerzas especiales y tendrian el poder de
vincularlas con los hombres: me refiero a las temidas y reverenciadas “cuevas
salamancas” ubicadas en distintos sitios, por ejemplo Anecén Grande en la actual
provincia de Rio Negro, lago Lacar, Aucapan y Chos Malal en la actual provincia de
Neuquén que son mencionadas en diversas leyendas (Ferndndez 1995). En esos
lugares, segin los informes de Paillalef, se aprenderian los oficios dando en pago a
uno de sus seres queridos o uno de los mejores caballos, pero sobre estas cosas “la

gente guarda el mayor secreto” (Alvarez 1962: 635-637).
Las trayectorias sociales y las marcas en el paisaje

Asi como en el paisaje se encontrarian los “seres sobrenaturales” manifestados
en ciertos hitos y lugares, también podrian verse las marcas dejadas por los hombres
en los distintos momentos de su historia, tanto a nivel individual como social. El
espacio donde tenfan lugar los hechos trascendentales en la vida las personas, luego

se convertiria en marca recordatoria, que también podia ser reverenciada. Por
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ejemplo, son conocidos los timulos de piedras elevados sobre los enterramientos.
Asi, Musters describe cémo al morir un tehuelche cargaban el caddver “unos cuantos
parientes para ir a enterrarlo sentado y con la cara al naciente, levantandose luego,
en ese lugar, un timulo de piedras cuyo tamafio varia seguin la riqueza o influencia
del fallecido” y observa que “siempre agregan una piedra cuando pasan junto al
timulo de un héroe o de un jefe distinguido” (Musters [1869-70] 1997: 211y 212). A
lo largo de su recorrido el viajero inglés identificé tumbas a las que los tehuelches
agregaban ramitas y piedras y la actitud de silencioso respeto hacia ellas en los
indios. Asi, segiin relata Musters, al viajar desde Punta Arenas hacia Isla Pavén, el
“guia”, Sam Slick (hijo del cacique Casimiro), en una de las paradas le mencioné que
cerca de ese lugar “estaban las tumbas de dos indios” a quienes “menciond con el més
profundo respeto y en una media voz embargada de emocién” (Musters [1869-70]
1997: 46) y, mas adelante, recorriendo el rio Chico, se hizo un alto “junto a la tumba
de un indio; la ancha y alta pila de piedras formada sobre ella denotaba que el
muerto habia sido un cacique de importancia”. Este hecho le fue comunicado por
Waki al viajero “en voz baja”, luego harian una fogata y “se agregaron unas cuantas
piedras a la pila” (Musters [1869-70] 1997: 118).

También Moreno relata que, recorriendo la meseta norte de Chubut, al
ascender a un “cerrito de aspecto extrafio” encontraron en la cima “un montén de
piedras y ramas secas, de un metro y medio de altura, que parecia haber sido
arreglado hacfa largo tiempo, entre cuyas junturas blanqueaban restos humanos”.
Moreno agrega que en su primer viaje a Nahuel Huapi ya habia observado estos
cumulos, “que el respeto y la amistad, ademads de la costumbre, han elevado sobre los
restos y para recuerdo de los que alli murieron” y describe nueve tumbas en las
inmediaciones del Limay “atribuidas por mis compaiieros indigenas a una familia
mapuche (gentes de los campos) que, segin ellos, habia muerto de frio a causa de
haberles arrebatado los caballos los picunches (gentes del norte) durante la noche”.
El perito refiere que uno de sus acompaiiantes le dijo que “las ramas que los cubrian

estaban destinadas a suministrarles fuego en el otra vida”. Segiin Moreno, al pasar
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por alli, los indios colocaban piedras; luego, solo ramas de los arbustos y en el
momento de su viaje “se limitaban a depositar, respetuosamente y en silencio,
ramitas pequefias e hilos de los ponchos desflecados por las espinas” (Moreno [1876-
77) 1997: 95 y 96). La referencia al robo cometido por picunches a personas
mapuche, que luego morirfan, asociado a una visible huella en el paisaje
aparentemente venerada durante mucho tiempo podria hacernos pensar en ciertas
marcas también como formas de memoria de hechos histéricos que reflejarian la
cuestién de las relaciones entre los grupos. Menciono aqui este tema que retomaré
mds adelante.

Otro suceso clave en la vida de las personas y de los grupos sociales que dejaba
su marca en el paisaje era la celebracién de los matrimonios. Segin Musters, en esas
ocasiones los tehuelches sacrificaban yeguas y comian su carne con sumo cuidado,
luego se “lleva la cabeza, el espinazo, la cola, y también el corazén y el higado, a la
cima de-una colina préxima, como ofrenda al gualichu, o espiritu maligno” (Musters
[1869-70] 1997: 211). De manera similar, un joven francés tomado cautivo por indios
pampas describe la celebracién de los matrimonios: una yegua bien gorda era
sacrificada y preparada por las mujeres, luego de la comida, los huesos bien roidos
eran juntados y enterrados en un sitio publico, “en memoria de la unién que desde
este momento queda consagrada” (Guinnard [1856-60] 2004: 48). Esta cita referida a
grupos indigenas pampeanos nos recuerda la dimensién que adquiere el espacio:
lugar fisico donde se realizan y marca recordatoria de los momentos fundamentales
en la vida de los indios. Aparentemente el entierro de huesos seria una prictica
comun a diversos tipos de celebraciones, como sugiere una descripcién que realiza
Musters acerca de una ceremonia llevada a cabo por un “doctor” en ocasién de
hallarse un nifio enfermo, que terminé con el sacrificio de una yegua que fue
cocinada, comida y colgados el corazén, el higado y los pulmones de una lanza. A
continuacién, el viajero sefiala que “como en otras ceremonias, también se tuvo

cuidado en ésa de que los perros no se acercaran a comer los desperdicios, que fueron
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enterrados, y se llevé la cabeza y el espinazo a una colina inmediata” (Musters [1869-
70] 1997: 305, el destacado es mio).

Los “seres sobrenaturales” y sitios significativos eran identificados a través de
marcas y llamados de atencién de un lugar, tendrian influencia en los hechos de la
vida social y los indios habrian procurado requerir sus fuerzas segiin sus propios
intereses y necesidades. Estos “espiritus” se manifestarian, serfan invocadas y
actuarian en relacién a cuestiones fundamentales como conseguir el sustento, evitar
las enfermedades o enfrentar situaciones riesgosas. Algunas de estas entidades
también parecen haber remitido a representaciones vinculadas al pasado mitico y a
hechos histéricos. Siguiendo a Siffredi (1995), los mitos encuentran en el pasado el
origen de las situaciones presentes a través de un “interjuego” de temporalidades “en
direccién tanto retrospectiva, recuperando eventos y protagonistas del pasado
mitico, cuanto prospectiva, esto es hacia el presente mitohistérico”. La situacién
contemporanea es enfocada “a partir de una concientizacién tanto de las
transformaciones histdricas cuanto.del pasado mitico, entendido como dambito para la
controversia en el que se han gestado las contradicciones que atraviesan”. De esta
manera, ambos tipos de relatos estarian presentes en la comprension del presente,
coexistiendo las “formulaciones miticas” con “formas de conciencia histérica”
(Siffredi 1995). Tanto representaciones de los mitos como de la historia se habrian
presentado a través de hitos y huellas en la geografia. Los indios las habrian evocado
a lo largo de los caminos con respeto y reverencia. Asi, por ejemplb, siguiendo el
valle del rio Chico entre llanos quebrados y la cordillera de los Andes Casimiro
habria sefialado “la colina de Dios”, altura desde la cual “el Gran Espiritu dispersé a
los animales que habia creado en las cavernas” (Musters [1869-70] 1997: 115). A
través de esta cita podemos pensar cémo la geografia representa un relato mitico que
da cuenta de la aparicién de los animales en el mundo.

Otro sitio venerado en este sentido, podria haber sido un paradero ubicado en
la actual provincia de Chubut donde estaria ubicada la “vivienda més hermosa del

elemgassen” (Claraz [1865-66] 1988: 82). Esta deidad, de figura entre humana y
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animal, era muy grande y estaba cubierto con una enorme caparazén dura de piedra
habria habitado cuevas cuyas paredes estaban pintadas. Si bien seria inofensivo, al
acercarse a él, sobre todo al atardecer, habria arrojado piedras, por lo que los indios
procurarian buscar otras rutas para evitar transitar en su cercania (Claraz [1865-66]
1988: 82, nota al pie). Segin Casamiquela el elemgassen seria autor del arte rupestre
visible en las cuevas y del viento de los cafiadones y “jefe de los espiritus o de los
diablos” de cuyo cuerpo “provenian todos los huesos petrificados de que estd
sembrada la Patagonia” (1960: 10-19) y, de acuerdo con Harrington, también seria
“padre o generador de la raza” y “duefio’ de todos los animales vivientes”
(Harrington 1935 en Casamiquela 1960: 18).

Otras versiones entre los tehuelches del sur indicarian que las pinturas sobre las
rocas serian obra de los “yicelum”, duendes de los acantilados, “visibles solamente de
noche, a los que nadie osa acercarse acercarse solo, pues el caballo moriria
instantdneamente y su duefio se volveria loco” (Schmid [1858-65] 1964: 53). Las
figuras del “elemgassen” y del “yicelum” estarfan intimamente relacionadas segin
una observacién de Vignati al diario de Schmid (Schmid [1858-65] 1964: 109). De
manera similar, Moreno relata que “habia oido hablar a los indios” de la Patagonia
septentrional acerca de “ciertas cavernas habitadas por malos espiritus y también de
algunas donde se distinguian figuras trazadas ‘por mano de ellos’ en las sombrias
paredes”. Las comillas consignadas por Moreno indicarian palabras textuales de los
indios. El viajero también agrega que Sayhueque le habia sefialado una sierra frente a
sus toldos diciendo que “alli se encontraban guaridas de walichus, con paredes
pintadas, pero nunca, a pesar de habérmelo prometido, quiso acompafiarme ni que
yo llegara a ellas”. Este impedimento se habria repetido en la falda del Quetropilian
(Moreno [1876-77] 1997: 366). Teniendo en cuenta el anilisis realizado en los
capitulos IV y V acerca del ceio de los indios por resguardar los pasos fronterizos y el
conocimiento en general de los caminos y de la geografia del avance de los blancos,
debemos pensar que estas descripciones podrian haber tenido también una faceta

estratégica al plantear un impedimento para la exploracién de “los campos”. Esto no
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quiere decir que las descripciones de Sayhueque hayan sido un invento —o no
necesariamente-, sino que el conocimiento que los indios tenian de la geografia y de
los seres que habitaban en ella podia ser evocado en cada situacién segin diversos
intereses.

Los relatos de creacién de los seres vivos desde las cuevas también habrian
abordado cuestiones significativas para los indios relacionadas con problematicas
decisivas de ese momento como ser la diferenciacién entre indios y blancos y el tema
del ganado vacuno. No he encontrado menciones propiamente del siglo XIX, sino
referencias del siglo XVIII retomadas en el siglo siguiente y una narracién recogida
en el siglo XX. En efecto, al describir la religién de los “moluches y puelches”,
Falkner refiere un relato acerca de la aparicién de caballos y vacas de la mano de los
conquistadores — relato citado de manera casi textual por d’Orbigny. Segin esta
narracidn, al ser creados los animales, las aves y otros de menor tamafio y mas agiles
“salieron al punto de sus cuevas, pero que los toros y las vacas, que estaban atras de
todos, con sus cuernos les infundieron tal miedo a los indios, que éstos cerraron la
entrada a sus cuevas con grandes piedras” y recién los espafioles lo dejaron salir
(Falkner [1774] 2003: 188 y d’Orbigny [1828-29] 1999: 315).

Asimismo una creencia, también recogida por Falkner, daria cuenta de
explicaciones que los indios habian integrado a su visién del mundo acerca de las
diferencias que tenian con los cristianos ya que cuando “sus dioses buenos formaron
el mundo”, “al principio crearon a los indios en sus cuevas, dandoles lanzas, arcos y
flecha, y las boleadoras que con que pelear y cazar y que en seguida los echaron a
que se manejase como pudiesen”, mientras que “los dioses de los espafioles hicieron
otro tanto con ellos, pero que en lugar de lanzas, arcos y demas les dieron armas de
fuego y espadas” ([1774] 2003: 187-8). Si bien debemos ser cautelosos con la mirada
“occidental” reflejada en los relatos acerca de la accién creadora de los dioses y de las
diferencias que surgirian entre ambos grupos, en donde los indios aparecerian en
condiciones de inferioridad, podemos pensar que las cuevas resultarian lugares

centrales y con poderes en la historia de los seres vivos. Como citamos mas arriba, el
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jesuita también menciona que los indios se “hacen la ilusién de que algunos de ellos
después de muertos han de volver a estas cuevas misteriosas”. Por otro lado un
episodio relatado en 1967, que analiza Siffredi (1995), cuenta por qué el guanaco, el
avestruz, el gato montés, etc. serfan oriundos “del sur”, mientras que los caballos, las
yeguas y las ovejas vendrian “del norte” y ubica una cueva llamada “Kdpperr Kiike”
en la zona del rio Senguer (sur de la actual provincia de Chubut) en donde se
alojaron todos los animales antes de que el zorro asustara a la caballada provocando
una dispersién diferenciada de las especies (Siffredi 1995: 185).

Los mitos como expresion de dilemas de la vida cotidiana también podrian
verse al alzar la vista hacia el firmamento y distinguir entre las estrellas a la Cruz del
Sur y otros astros que representaban la huella del avestruz y dos boleadoras. Segin el
relato de Claraz ([1865-66] 1988), los indios le contaron que las dos boleadoras junto
a la huella del avestruz tendrian un revelador significado: “Al principio del mundo,
un indio caz6 un avestruz y tird las boleadoras, pero erré. Por eso, los indios todavia
yerran a veces hoy en dia. Si hubiese alcanzado al avestruz, los indios no errarian
nunca. Esto fue anotado en el cielo para que los indios lo recuerden siempre” (Claraz
[1865-66] 1988: 87). De manera similar notamos una estrecha vinculacién entre los
relatos miticos y las particularidades de la geografia y de las caracteristicas de
animales y vegetales. Asi, entre tantos ejemplos, segiin un mito oido por Lista (1894:
19) “de los viejos tehuelches Papén y Jatachuena”, el padre del héroe mitico Elal
habria matado a la madre de éste surgiendo del vientre herido una fuente cristalina
que fluye “y pasan los afios y los siglos se suceden a los siglos, y ahi estd, frente a

Teckel, camino de Ay-aike al Senguer el manantial maravilloso, Jentre’.

Asf como los momentos clave de la vida personal y los relétos miticos podian
dejar marcas en el paisaje que rememoraban los hechos, los acontecimientos
histéricos a nivel social también podrian dejar su huella. En determinados parajes los
indios identificarian rastros referidos a batallas y matanzas que protagonizaron

grupos indigenas entre si y en relacién a los blancos. Asf, segin relata Musters, al
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acercarse a la regién de las Manzanas, Casimiro le indicé al viajero “la escena de un
combate en el que habian sido muertos un cacique y varios indios. Aquel lugar era
muy agradable para campamento; pero se le evité cuidadosamente a causa de esa
circunstancia, y nuestra partida ocup6 en cambio un terreno hiimedo, pantanoso”,
mientras los araucanos “habian elegido mejor sitio un poco més arriba del valle”
(Musters [1869-70] 1997: 245-246).

Al aproximarse los tehuelches a los territorios habitados por los manzaneros
comenzarian a aparecer las referencias a batallas producidas entre ambas
agrupaciones. Como refiere Ortelli, estos movimientos han tenido lugar por lo
menos desde el siglo XVII con el traslado de poblacién desde el lado occidental de la
cordillera hacia el oriental, consoliddndose “a partir de la migracién de grupos mas
numerosos y con cardcter estable que se produjo recién a principios del siglo XIX y
se intensific6 hacia la década de 1820” (Ortelli 1996: 207). Con estos traslados
habrian tenido lugar intercambios, pero también enfrentamientos entre los grupos
cuyo descenlace resultaria en traslados forzados hacia el sur de algunas agrupaciones
que habitaban en la zona del lago Nahuel Huapi. Al respecto, Siffredi (1995: 179)
menciona las derrotas tehuelches de Languifieo, Barrancas Blancas y Shétel Kaike
como “hitos sucesivos de hegemonia politico-militar araucana- més acentuada en el
Chubut que en Santa Cruz” de vital significacién para los vencidos. En el relato de
Musters, cuando estd préximo a producirse el encuentro con Sayhueque y estando
acampados cerca de la regién de las Manzanas, Hinchel, que no queria beber
aguardiente como el resto de los indios, le conté al viajero que hacia muchos afios en
aquel lugar habia ocurrido una gran batalla entre los tehuelches y los “manzanares”;
“esa batalla habia terminado con la victoria de los tehuelches” (Musters [1869-70]
1997: 255). Como vimos en los capitulos II y IV, el viaje de las partidas tehuelches a
las Manzanas que tenia fines econémicos y politicos estuvo signado por la tensién y
la incertidumbre acerca de los resultados que obtendrian las propuestas de alianza
entre grupos que habian tenido enfrentamientos anteriores. Los emotivos y vividos

recuerdos de combates en el pasado eran evocados en momentos en que algunos de
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los protagonistas volverian a reunirse, sin tener seguridad acerca del trato que
recibirian, para tratar otro asunto también de vital importancia, como era la posicién
a tomar frente a los blancos y a otros grupos indigenas. La vigencia de estos
recuerdos podria hacernos pensar en que esta unidn frente a un “enemigo comun”
podia hacer pasar los conflictos anteriores a un segundo plano posibilitando el
acuerdo, como planteamos en el capitulo anterior, pero estos enfrentamientos
permanecian en la memoria. Podriamos pensar que el pasado se hacia presente
también a través de manifestaciones en el paisaje enmarcado dentro de una situacién
de tensién contemporénea: las relaciones entre tehuelches y manzaneros se pondrian
‘en juego al presentarse la necesidad de una alianza entre grupos anteriormente
enfrentados.

Un trabajo de Joanne Rappaport (2004) acerca de la relacién entre la geografia
y la concepcién de la historia entre los nasa de Colombia ha resultado un aporte para
comprender estos fendmenos. Sobre este tema, la autora plantea que los relatos de
hechos del pasado aparecen “asociados con sitios de importancia histérica y
simbdlica” y sefiala que el espacio funciona no solo como “instrumento
mnemotécnico”, sino que ademas “es un nexo tangible con el pasado, algo que se
puede ver, tocar y escalar, algo que funde en uno pasado y presente” (2004: 177). La
unién entre pasado y presente otorga vigencia a los relatos histéricos en una
actualidad dada y “confiere al pasado inmediatez, tangibilidad y aplicabilidad a
preocupaciones contemporaneas relacionadas, como la historia, con problemas
territoriales” (2004: 182). Esta conexién opera a través de la relacién, combinacién y
recombinacién de hechos evocados a partir de un hito geogrifico con hechos
significativos que pueden acontecer en otro tiempo o lugar —en general, en el
presente- y asi “generar nuevas asociaciones o historias que pueden ser utilizadas
para ilustrar, explicar, legitimar o cuestionar nuevas situaciones histdricas” (Santos-
Granero 2004: 206). Asi es como hechos histéricos trascendentales también podrian

ser identificados en hitos geograficos y parajes.
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En algunos casos los parajes eran portadores de marcas testigos que podrian
reforzar la actualidad y emotividad de los hechos que rememoraban. Estos rastros
serfan los huesos de los muertos en los enfrentamientos —o huesos que los
representaban. El combate referido era parte de uné lucha atn vigente, las razones
que llevaron a esa batalla eran disputas que seguian afectando y movilizando a los
indios en su momento presente. Asi es como, recorriendo el rio Chico, las partidas
tehuelches llegaron a un paraje: los indios “llaman Sengel a ese lugar, que fue la
escena de un gran combate entre los tehuelches y araucanos hace muchos afios, y
todavia blanquean en el llano vestigios de él en forma de huesos y calaveras”
(Musters [1869-70] 1997: 127). De manera similar, la evocacidn de combates entre
indios y cristianos surgiria en un contexto de denuncia de abusos y avances de los
blancos sobre tierras indigenas. También, el cacique Chacayal recordé que “los
huesos de nuestros amigos, de nuestros capitanes, asesinados por los huincas,
blanquean en el camino de Choleachel y piden venganza; no los enterramos porque
debemos tenerlos siempre presentes para no olvidar la falsia cristiana” (Moreno
[1876-77] 1997: 124). En este caso podria tratarse de una metdfora y no estar
concretamente los huesos. Sin embargo, atn siendo asf, la imagen que evoca este
discurso remitirfa a marcas visibles y tangibles sobre el terreno. El no enterrar a los
muertos aparece como un recurso que deja una huella en el territorio de los hechos
sucedidos que no han de olvidarse. Podriamos pensar que los combates referidos
serfan motivo de inquietud que se mantenia vigente, las marcas suscitarian
expresiones que reflejarian temor, desconfianza y recelo con respecto al actuar de
otro grupo. Si bien contamos con pocas referencias, éstas parecerian sugerir que la
inquietud entre los grupos de las Manzanas habria estado mds enfocada hacia los
avances de los hispanocriollos, mientras que las preocupaciones de los tehuelches
habrian incluido también a los mismos manzaneros con quienes habian perdido
batallas anteriormente.

Otra manera de evocar hechos histéricos que parece operar a través de los

nombres dados a ciertos lugares geograficos. Si bien la mayoria de los topénimos

441



estdn relacionados con los recursos en su mayoria vegetales y minerales del lugar
(Nacuzzi y Pérez de Micou 1994), las fuentes dan cuenta de ciertos significados que
hacen referencia a enfrentamientos entre tehuelches y araucanos y con los
cristianos. Ciertamente el nombre araucano del paraje Languifieo, “paraje de los
muertos”, referfa una célebre batalla, “posiblemente, es donde se produjo la primera
gran derrota tehuelche” frente a los araucanos (Escalada 1949: 49), asi como Shote/
Kaike, “alli hay puntas de flecha”, “deriva de los testimonios de una contienda habida
en ese lugar entre indigenas tehuelches meridionales y ‘manzaneros’, estos tiltimos al
mando de Paillakdn” (Casamiquela 1987: 74). Asimismo, en el relato publicado por
Alvarez (1964), Paillalef menciona la persecucién de los indios en la zona de las
Manzanas y el enfrentamiento con los blancos en Hueichahue, “donde se peled
heroicamente”, pues los blancos sufrieron muchas pérdidas y los indios pudieron
huir a Chile (Alvarez 1964: 299). De manera similar, siguiendo el curso del rio
Limay, Moreno atravesé un lugar llamado Huinca-tralcan-gey, “donde hay tfueno
cristiano” ([1874-1919] 1979: 26). Un tltimo ejemplo nos lo proporciona el chasque
que relataba la llegada de Moreno a los toldos de Sayhueque y describia las dudas de
los indios respecto a qué trato darian al cristiano. Al respecto, segiin relata Moreno,
“los hijos de Huilligueupu (pedernal del sur) habian dicho que demasiado se hacia
con no vengarse en el Auinca, después que los de Hue—meu (que puede traducirse
‘donde antes estdbamos’, es decir, Buenos Aires), se portaban tan mal con ellos
habiendo hecho morir a su padre” (Moreno [1874 - 76] 1997: 110).

Los topénimos darian cuenta del enfrentamiento entre agrupaciones indigenas,
asociaban a los cristianos a las armas de fuego y sefialaban que éstos ocupaban un
lugar que anteriormente habian habitado los indios, han transformado tanto el
paisaje geogréafico como el de los objetos conocidos introduciendo modificaciones
que dificilmente tendrian marcha atrds. Su inclusién en la vida de los indios est4
‘asociada a nuevos y codiciados bienes pero, también, a los engafios, la traicién y la
muerte. De esta manera, podemos pensar que estos nombres expresaban un conflicto

con profundidad histérica y efectos en el presente.
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Expresiones de la memoria a través de la oralidad

Entre las formas en que se organizaban y manifestaban los recuerdos podemos
distinguir instancias de oralidad que evocaban hechos del pasado, muchas de ellas
manifestadas en contextos rituales. En el plano individual, los hechos de la vida de
una persona serfan recordados en circunstancias determinadas. Asi, por ejemplo,
luego de la muerte, los seres queridos serian rememorados con cantos, como “los
gritos agudos de una vieja” que, interrumpiendo durante toda la noche el descanso
del explorador Lista alojado en un toldo entre tehuelches del sur, “tuvo la ocurrencia
de evocar en aquella ocasién el recuerdo de su marido, muerto como diez afios antes”
(Lista [1878] 1975: 97). De manera similar d’Orbigny observé entre los patagones que
pudo visitar en las cercanias de la colonia de Carmen de Carmen de Patagones que
“conservan durante mucho tiempo el recuerdo de los seres amados; y a menudo se
los oye lamentarse y referir las virtudes y buenas cualidades de los difuntos”. Segtin
el viajero es “raro que una vieja india pase un dia sin hablar, llorando, a sus vecinas,
o a sus hijos, de los dias dichosos que pasé con su marido; y el viejo indio recuerda,
con la misma solicitud, los servicios que recibié de su mujer” (d’Orbigny [1828-
29]1999: 412). También entre los aucas o “araucanos de las pampas”, al morir un
indio, los parientes reunidos en su tienda se dedicaban a “celebrar, en alta voz, los
talentos y buenas cualidades morales del difunto, extendiéndose sobre su valor en la
guerra, su elocuencia, su prudencia en los asuntos delicados; sobre sus virtudes como
padre y esposo” (d’Orbigny [1828-29]1999: 491). Resulta interesante la observacién
de d’Orbigny acerca de las situaciones particulares en que los indios se referfan a los
muertos: durante el periodo de duelo guardado por los parientes del muerto entre los
aucas, “lloran a menudo, recordando sus virtudes”, pero al finalizar ese tiempo “en
general, prefieren hablar poco de sus parientes muertos, de tal manera que sélo los
recuerdan en las arengas. En cualquiera otra circunstancia, es casi una ofensa

nombrarlos” (d’Orbigny [1828-29]1999: 493). Podemos pensar que las expresiones
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constantes y las instancias de evocaciéon de la memoria, que parecian seguir un
protocolo y debian ajustarse a ciertas reglas, formarfan parte de procesos de
elaboracién de historias en comun y de las dindmicas de afirmacién de la identidad
individual y grupal, como plantea Brow (1990).

Otra ocasién en que serfan evocados los antepasados, segin el viajero francés,
serfa al producirse las alianzas matrimoniales. D’Orbigny relata que, reunidos en el
toldo de los padres de la novia, los parientes del novio enumeraban los titulos y
cualidades del pretendiente y “después los de los parientes muertos o vivos,
remontando hasta la quinta o sexta generacién, para hacer resaltar mas las ventajas
de la alianza propuesta”. A su turno el padre de la novia enumeraba las virtudes de su
hija y “expone los méritos de sus antepasados” ([1828-29]1999: 485). Ciertamente
todos los ejemplos dejan vislumbrar una invocacién de la memoria con una
importante carga subjetiva —solo se mencionarian los aspectos favorables, podria
tratarse de un fendmeno de “idealizacién” (Alonso 1998)- y, en el caso del
matrimonio, se procuraria lograr un fin determinado: sellar una alianza. Un
interesante personaje que se dedicaria a evocar los “grandes hechos de la historia” es
mencionado por d’Orbigny. El viajero se refiere a la existencia de poetas o entugli
entre los indios que identifica como aucas y pehuenches encargados de “celebrar los
altos hechos de los jefes decididos, sus trabajos, sus pasiones, sus amores y su muerte”
y de exaltar “sus glorias y sus campaiias” ([1828-29]1999: 501). Lamentablemente no
cuento con relatos de este tipo sobre la vida de ciertos personajes para conocer su
contenido, pues los viajeros se limitaron a mencionar una temdtica general, que,
podriamos pensar a partir de estas citas, estarian entrelazados con los relatos y las
trayectorias sociales, por ejemplo a través de la referencia a batallas, a ataques a la
frontera. De esta manera, como adelantamos mas arriba seguiendo a Halbawchs
(1925, [1950] 1968), las expresiones de memoria son comprendidas como fenémenos
sociales que se construyen a partir de una coyuntura del presente.

Otros momentos en que también serian recordadas las historias familiares

podrian ser al entonar cantos cuando regresaba a las tolderias alguno de sus
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integrantes. Asi, por ejemplo, el explorador chileno Cox observé durante su
permanencia en toldos puelches en la zona del rio Limay que es “costumbre entre
ellos que, cuando algin indio ha estado ausente algtin tiempo, a su regreso las chinas
celebren la vuelta con cantos en honor del viajero”. El explorador chileno refiere que
presencio este tipo de ceremonia en una ocasién en toldos de Huincahual y tiempo
después al regresar Inacayal de sus cacerias en “las pampas del sur” ([1862-63] 1999:
210 y 211). Muchos kilémetros hacia el sur el misionero anglicano Tedfilo Schmid
apreci6 al acercarse junto con Casimiro al resto de la tolderia en la margen norte del
rio Gallegos que salieron todos los indios de sus toldos y las “viejas, siguiendo su
costumbre de exteriorizar alegria, pena o cualquier otra emocién, prorrumpieron en
seguida a cantar en su tono caracteristico, monétono y disonante, a manera de
bienvenida” (Schmid [1858-65] 1964: 47).

Ahora bien, lo que permite profundizar el conocimiento de este fenémeno y
comprenderlo como una forma de memoria es una aclaracién que realiza Vignati al
diario de Schmid. Suponiendo una analogia entre las costumbres de los tehuelches
del sur y los tehuelches del norte, el investigador plantea que se saludaba a los indios
viajeros con los cantos de su familia y cita una informacién provista por Tomads
Harrington segun la cual cada familia “tiene su canto o su gdyau propio” entonado
unicamente por las mujeres. Vignati analiza una cita de Francisco Moreno en la que
el perito describe la bienvenida a la casa del cacique Puitchualao con los cantos de las
viejas que recordaban “las hazafias de la familia de mis guias” (Moreno 1882: 29 y ss.
citado en Schmid [1858-65] 1964: nota al pie n°37). Seguin aclaracién de Harrington
“cantaron el gayau de uno de los baqueanos, el de Gabino, si no me falla la memoria”
(Schmid [1858-65] 1964: nota al pie n° 37). Hemos dado un rodeo para llegar a
pensar en la posibilidad de ciertas instancias de oralidad surgidas en contextos bien
determinados que evocarian hechos significativos en la vida de las familias. Una vez
mis el componente subjetivo —recordar las hazarias- parece estar presente. Veamos

otros ejemplos.
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Al iniciar empresas que comprometian su subsistencia y supervivencia los
indios celebraban rituales especificos. Asi es como, antes de las cacerias se
desarrollaba una ceremonia “para incitar a la caza, previa a la iniciacién de toda
partida [donde] el jefe indigena, a la hora del crepusculo, pronunciaba una alocucién
que comprendia dos partes” una férmula para provocar a los cazadores y otra
indicando los paraderos y dispositivos que habrian de utilizarse, segtin ha analizado
Outes (1928: 366). Encontramos referencias a esta ceremonia en distintas regiones
del espacio patagdnico. Por ejemplo, el ex cautivo Bourne menciona los discursos
pronunciados en un tono particular por el “jefe” desde la puerta de su tienda a los
huidizos “stibditos” en los que “invariablemente les inculcaba el deber de cazar con
entusiasmo para que a sus familias nunca les faltara comida, ademds de una buena
provisién de grasa” ([1849] 1998: 101) y Musters describe las cacerias en la region de
la actual provincia de Chubut “bajo la direccién del ‘habitante mds antiguo™ que “en
las mafianas de caza solia sentarse debajo de un matorral para perorar durante media
hora contando una vez mds viejas proezas y exhortindonos a hacer lo mejor que
pudiéramos” ([1869-70] 1997: 143, el destacado es mio). Estas invocaciones también
serfan pronunciadas antes de realizar las incursiones a la frontera. Al respecto,
d’Orbigny menciona arengas “que los jefes dirigen a sus subalternos, cuando quieren
prepararlos para una de sus excursiones a las tierras de los cristianos”. El viajero
refiere que esas arengas “reflejan sucesivamente los éxitos pasados y el medio de
obtener otros nuevos. No olvidan ninguna de las precauciones bélicas; [...]
mostrando, siempre, las ventajas que los suyos pueden sacar para el porvenir”
(d’Orbigny [1828-29]1999: 393). La enumeracién de hechos del pasado estaria
relacionada con hechos del presente y con una perspectiva de futuro; la experiencia
evocada apuntaria a incentivar y a la vez proporcionar informacién ttil para las
nuevas acciones.

Otro momento de evocacién de los recuerdos podia suscitarse al producirse
encuentros con sujetos de otros grupos. Asi, por ejemplo, segtin el relato de Moreno,

al llegar un indio a los toldos de Sayhueque para vender aguardiente, siguiendo
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cuidadosamente la etiqueta mapuche, se le concedié permiso para apearse y las
chinas entonaron sus llantos. El indio se dirigié al toldo donde se le dio de comer y

luego principié su alocucién al jefe:

Le hablé primero de sus gloriosos abuelos, mostrdndole conocer la genealogia
de los valientes antepasados de mi amigo el cacique, cuya herencia no ha
desmentido, y luego remontése al origen de los suyos, que habfan peleado
contra los espafioles en los primeros tiempos de la Conquista.

[...]

Extendidse sobre la guerra que los indios del lado de Chile sostienen, desde
hace mds de tres siglos, y concluyd casi llorando al relatar la muerte del
valiente Quilapin, cacique que habia hecho correr mucha sangre cristiana,
hermano de mi compafiero Nahuelpan, a quien tenia a mi lado escuchando
atento.

[...]

Nancucheuque, que es mirado como uno de los oradores de mas nota en las
Manzanas, le contesté en el mismo estilo, recordando las épocas en que las
indiadas de ambos lados de la Cordillera se habian unido para combatir al
usurpador de sus tierras, y la noche llegé sin que pudiéramos saber ain a qué
conducia ese gran parlamento (Moreno [1876 - 1877]1997:112).

El relato que registra Moreno describe emotivamente personajes y hechos
sucedidos a lo largo de siglos y cuya importancia se advertia en ese momento.
Siguiendo a Martinez (1995), estos relatos “sobre lo que podriamos llamar procesos
histéricos” (origenes, guerras, expansién y conquistas), estan regidos por una légica
de historicidad propia y, “sometidos a un poderoso esfuerzo de significacién”, dan
cuenta de la relacién con el otro y de la percepcién acerca de él, reflejando la
“mirada étnica” en el marco de un complejo desarrollo de los hechos sociales
marcado por fuerzas fluctuantes e intereses enfrentados (Martinez 1995: 33-38). Si
bien se advierte la accién de los indios en la elaboracién de las representaciones
acerca de la historia, Briones (1994) sefiala que la capacidad del pasado de ser
moldeado desde el presente se ve limitada, en tanto "los sujetos interpretan su propia
historia (y la historia de los otros), pero no lo hacen simplemente como a ellos les
place, pues la interpretan bajo circunstancias que ellos no han elegido” (1994: 111).

Otro ejemplo es proporcionado por Moreno a través del recuerdo de sus dias en las
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tolderias de Caleufi, mencionando que “ain suena en mi oido la voz de roncas
vibraciones de campana, pausada y sonora de Molfinqueupt, evocando las luchas de
siglos entre los indios, duefios de la tierra, y los espafioles que trataban de despojarlos
de ella” (Moreno [1876-1877]1997: 29). Asimismo el perito describe otro momento
durante una celebracién de tres dias en que “los encanecidos guerreros, sentados
lejos de las mujeres, a quienes no juzgan dignas ni capaces de escuchar sus proezas,
relatdronse sus pasadas campafias (Moreno [1876-1877]1997: 131). Finalmente,
Moreno menciona que “el indio es tradicionalista, recuerda en sus ‘parlamentos’ los
fusilamientos en masa de sus ascendientes” (Moreno [1876-1877]1997: 103-104).

Acerca de la capacidad de memoria y despliegue de la oratoria en los indios,
Moreno, coincidiendo con tantos otros viajeros, afirma que es “extraordinaria” y
“recuerdan con facilidad el més insignificante incidente” y que su “gran elocuencia”
les permite “hablar horas enteras y cuanto més sea posible, para hacer duradero e
importante el discurso” (Moreno [1876-1877]1997: 111). Al respecto, d’Orbigny
refiere la importancia dada por los indios al “don de la palabra” y observa, como
parte de sus ocupaciones, la “ensefianza” a los jévenes de la historia y del arte de la
oratoria. El viajero francés resalta entre las “naciones australes” la capacidad de
oratoria reflejada por ejemplo en largos discursos ininterrumpidos enunciados con
particulares inflexiones en la voz. Segin el viajero “las naciones australes poseen sus
oradores: el don de la palabra, junto con el coraje, lleva al poder. [...] Desde el
primer cacique o [Imen, hasta el que dirige su familia, todos deben, por necesidad,
saber hablar largamente” (d’Orbigny [1828-29]1999: 392). Refiriéndose al tema de la
educacién de los muchachos entre los aucas d’'Orbigny menciona que “debe conocer
perfectamente la historia de su nacién, de su tribg, de sus jefes, asi como la de sus
enemigos; la geografia de los lugares que habita en medio de las inmensas llanuras de
las pampas; y sobre todo, comprender la importancia de la pureza del idioma y la
necesidad de convertirse en buén orador” ([1828-29]1999: 482).

Aqui el rol de las mujeres parece adquirir relevancia, pues “la madre o hasta las

ancianas lo acunan en sus primeros afios contandole los altos hechos de sus
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antepasados muertos, haciendo el elogio de la elocuencia de que dieron muestra en
las grandes ocasiones”. Asi “se fijan en su cabeza” “el recuerdo de los lugares donde
tales acciones acontecieron; y pronto conoce perfectamente los nombres de todos los
jefes amigos y enemigos y los lugares donde viven”. Como vimos mds arriba, la
geografia estaba dotada de marcas que podian remitir a hechos del pasado y aqui
notamos cémo el conocimiento de los mismos seria transmitido a las nuevas
generaciones. Las nociones de los indios acerca del territorio ha admirado al
explorador francés que afirma que un “patagén, que no haya cruzado nunca el Rio
Negro hacia el norte, conoce perfectamente las tierras més septentrionales y tiene
ideas muy justas de Buenos Aires” (d’Orbigny [1828-29]1999: 482-483). También
entre los puelches observa d’'Orbigny que se educa al nifio “con la misma libertad;
recibe las mismas lecciones de elocuencia, de geografia local, de astronomia, de
tictica militar, de valor en el peligro, de prudencia en el ataque” ([1828-29]}1999:
506).

Contamos con algunas referencias que podrian indicar que las historias de
batallas y muertes eran transmitidas de padres a hijos expresando una situacién de
enfrentamiento. En el capitulo V, referimos, siguiendo a Vezub (2005b), cémo, hacia
1880, Sayhueque en sus cartas a las autoridades argentinas describia detallados
recuerdos de hechos histéricos “trasmitidos de generacién en generacién” y
lamentaba “la cesién territorial realizada por sus ancestros ante la presiéon de
espafioles y criollos desde mediados del siglo XVIII”. De manera similar, segin
D’Orbigny ([1828-29]1999: 479), “el cacique Venancio educaba, en 1828, con el
mayor cuidado al hijo del cacique Polican, para que pudiera un dia vengar la muerte
de su padre, matado por Pincheira”. Al muchacho el odio le era “recordado a cada
instante” hasta que pudiera, mds tarde, “atacar a Pincheira y los suyos”. D’Orbigny
también menciona que Venancio recordaba en Bahia Blanca “las batallas libradas por
los espaiioles, cuando la conquista, contra los araucanos de Chile y c6mo se nutrié un
odio mortal contra los conquistadores del Nuevo Mundo” ([1828-29]1999: 479). Una

vez mads, los viajeros mencionan las tematicas de los discursos y solo en pocos casos
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citan apenas escuetamente el contenido de estos parrafos. Notamos que los relatos
podian referirse tanto a enfrentamientos entre grupos indigenas como con los
blancos. Estos tltimos se remontaban aparentemente hasta los primeros afios de la
conquista y su significacién segufa vigente en ese presente. |

En estos ejemplos volvemos a encontrar la relaciéon entre memorias personales
y familiares, de campafias, enfrentamientos y batallas, que se van entrelazando entre
si, cruzindose las trayectorias individuales y las sociales, en tanto que la
identificacién de determinados sucesos y las significaciones otorgadas a ellos refieren
a procesos sociales de afirmacién de la identidad, tanto propia como referida al otro.
Estas memorias son comprendidas en el marco de dindmicos procesos de contacto
interétnico, enfrentamientos y transformacién. Lamentablemente nos faltan muchos
datos para poder profundizar en el estudio de este tema: ;qué decian las memorias
familiares?; jcudles hechos se recordaban acerca de una persona?; ;cémo se describen
las batallas?. Los recuerdos serfan suscitados desde un momento presente de
evocacién, en donde estaban en juego cuestiones cruciales que encontraban
referencias en el pasado, tanto “modelos” para la accién que brindaban herramientas
para afrontarlas como relatos:de origen que dotaban de un sentido a los conflictos

vigentes.
Memoria, entidades y celebracién de rituales

Como hemos visto, al aparecer los blancos en las tolderias se suscitaban
instancias, muchas de ellas enmarcadas en contextos de cardcter ritual, en que los
indios expresaban su visién acerca de la experiencia de contacto con los huincas.
Podemos identificar a lo largo del devenir de la vida social, la celebracién de rituales
que también involucrarian a entidades “sobrenaturales” y a evocaciones de hechos
del pasado, ante circunstancias especiales, frente a la aparicién de sucesos
inesperados o de situaciones conflictivas. Los rituales ofrecian medios para controlar

el desorden y la incertidumbre, a la vez que impulsaban la accién social. En el
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desarrollo de estos procesos, estas celebraciones adquieren vital significacién en
tanto modo de expresién de las vivencias y como instrumento para planificar la
accioén, como veremos a continuacién. Siguiendo con la propuesta de este capitulo,
he analizado la manera en que operaban distintos tipos de rituales en relacién con las
dindmicas de interaccién de los grupos indigenas entre si y con los cristianos vy, al
mismo tiempo, con los procesos de afirmacién de la identidad propia y del ozro.

El devenir de la vida social, con sus transformaciones e incertidumbres, suele
propiciar celebraciones rituales que orientan el pasaje de una fase a otra permitiendo
la adaptacién a los cambios internos y al medio ambiente. Muy brevemente
recordamos que, como lo sefialara Van Gennep ([1909] 1986), los sujetos se
transforman al igual que la sociedad, siguiendo el ritmo de la naturaleza y del
universo y estos cambios traen consigo trastorno e inquietud, siendo objetivo de
numerosos ‘ritos de paso” guiar esta transformacién tanto a nivel de la vida de los
sujetos como de los hechos sociales. Siguiendo a Leach (1971), el ritmo de los
cambios observados en la naturaleza puede suscitar tanto ceremonias vinculadas a
fenémenos naturales que se repiten y permiten definir intervalos de tiempo, como
celebraciones referidas al proceso irreversible de la vida (nacimiento, crecimiento y
muerte). El ritual en tanto performance cultural hace presente bajo una forma
dramadtica y simbélica los principios de la vida en comunidad y los procesos sociales.
Con respecto al proceso de representacién e internalizacién de los valores sociales,
Turner (1980) destaca dos propiedades de los simbolos culturales: por un lado, la
condensacién y, por otro lado, la polarizacién de sentido ideolégico-normativo y
sensorial. Los simbolos condensan muchas referencias uniéndolas en un tinico campo
cognitivo y afectivo, pero sus significados tienden a polarizarse entre “fendmenos
fisiolégicos” y “valores normativos de hechos sociales”. Este atributo liga
estrechamente a los principios de organizacién y las reglas sociales con fuertes
estimulos emocionales. Durante el ritual, con la excitacién social y los estimulos
sensoriales y orgdnicos —como la muisica, el canto, la danza, los banquetes, el uso de

ropas grotescas, la pintura corporal, el uso de alcohol o alucindgenos-, se efectia “un
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intercambio de cualidades” entre los dos polos de sentido: “los referentes bioldgicos
son ennoblecidos y los referentes normativos se cargan con significacién emocional”
(Turner 1980: 33). Con respecto a la eficacia de los rituales en los hechos de la
realidad, Turner ([1969] 1989) plantea que las formas culturales “proporcionan a los
hombres una serie de patrones o modelos que constituyen, a un determinado nivel,
reclasificaciones periddicas de la realidad y de la relacién del hombre con la
sociedad, la naturaleza y la cultura” y estas clasificaciones tienen la propiedad de
incitar “a los hombres a la accién a la vez que la reflexién” ([1969] 1989:134).

Los rituales posibilitan pensar y expresar vivencias reales (generalmente
cruciales) brindando una forma para actuar sobre esa realidad. Si bien la informacién
de que disponemos acerca de las celebraciones resulta fragmentaria —entre la cual se
destaca la detallada descripcién de Moreno de una rogativa o “guillatin”-,
encontramos referencias que remitirian a la presencia de fendmenos sensorialesy de
principios sociales en las ceremonias. Las celebraciones podian acompafiar el ritmo
de los ciclos de la naturaleza, reflejando la celebracién misma, a su vez, las
particularidades del proceso social en que tenfan lugar los acontecimientos (riqueza,
predominio o importancia de las familias, presencia e influencia de cristianos,
conflictos con otros grupos o con los blancos, por ejemplo). Por otro lado,
determinados rituales se habrian suscitado a partir de las interacciones entre los
distintos grupos. Es a este tiltimo tipo de ceremonias que me referiré en las paginas
que siguen.

A la llegada de los cristianos a los toldos sucedia la celebracién de parlamentos
en que los indios debatian las determinaciones a tomar respecto a esa presencia
forinea. En estas ceremonias y en otros rituales que presenciaron los viajeros, los
caciques pronunciaban discursos en los que se referfan a hechos del pasado y a la
relacién con los hispanocriollos. Asi, como vimos en el capitulo V, al naufragar Cox
en el rio Limay a unos 10 km antes llegar a la confluencia con el Collén Curd y ser
llevado a los toldos de Paillacan, el cacique lo recibié con un “largo discurso” en el

que menciond los recuerdos de su padre acerca de la expedicién de Villarino por el
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rio Negro, ocurrida 80 afios antes, y la misién de los jesuitas en Nahuel Huapi, de casi
200 afios antes (Cox ([1862-63] 1999). La evocacién de situaciones de avance y
ocupacién de los cristianos respecto del territorio indigena era realizada ante una
nueva incursién a sus tierras que provocaba inquietud, tanto por la amenaza que
representaban las intenciones de los blancos, como por las tensiones generadas entre
los caciques aparentemente relacionadas con la posibilidad de obtener beneficios de
su presencia. También nos hemos referido a las discusiones generadas a partir de la
visita de Moreno ([1876-77] 1997) a los toldos de Sayhueque. Durante la celebracién
de una rogativa, los caciques realizaron un parlamento en donde se habrian
planteado cémo actuar en relacién al viajero, exponiendo las dudas en relacién a
Moreno y las intenciones que lo habifan llevado hasta alli y también expresiones
acerca de las relaciones con los blancos en general.

La descripcién de este ritual permitird identificar aspectos asociados a cada uno
de los polos descriptos por Turner (1890). Asi, siguiendo el relato de Moreno ([1876-
771 1997: 122), en el lugar de la “junta”, donde estaba la “piedra sagrada”, del
considerable tamafio de unos veinte metros ctibicos, los indios comenzaron a “correr
alrededor de ella, ejercicio que no dejaba de ser muy peligroso por estar colocada en
una fuerte pendiente”, acompafiando la cabalgata con exclamaciones al “Eterno” que

4

decian: “Miradnos Hombre Grande: (Ftd

-Huentrii), dadnos la mano derecha y favo-
recednos con la salud” y estrechando la mano hacia las alturas. Mientras tanto, la
machi (“sacerdotisa”, seglin Moreno) tafiia un ralf y entonaba un canto “triste y
bastante melodioso”. Moreno describe que “estaba envuelta en una carpeta amarilla
de mesa con grandes flores verdes, despojo de alguna invasién”, lucia “infinidad de
collares (llancatu)’, en su seno, un tupu de plata, en su cintura, un “ancho tirador
bordado de cuentas de colores y de plata (kepdntue/)’, en su cabeza, una “elegante
redecilla india (tacu—J/oncd) que caia hacia atras cubriendo dos largas trenzas, llenas
de hilos con cuentas de plata (kezkell’hué)’. Los adornos del cabello “se enredaban
en los grandes aros cuadrados del mismo metal (chahuaito) que pendian de sus orejas

y de parte del pelo (son demasiado pesados)”. Al mover la cabeza sonaban junto al
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ralf; los “dedales metélicos de la redecilla” y los “cascabeles de sus pequefias botas
adornadas de plata (shumell)]’. Acompafiaba a la machi “una vieja horrible, verdadera
bruja”, moviendo “dos tripas infladas (uazd) llenas de piedras pequefias y /lancds
(piritas de hierro)”. A continuacién, la machi reparti6 arvejas, algunos cuernos y “las
tazas de lata de mi servicio doméstico que habian pasado no sé cémo, a ser propiedad
de ella” con queneu—pulcu (“bebida hecha de zarzaparrilla®). Los granos fueron
depositados en los agujeros de la piedra, los “ojos de las piedras”, y recibieron
también licor, bebiendo después los indios de las tazas y de los cuernos.

Una vez concluido el licor, el cacique Chacayal pronuncié un discurso en que
se referiria a la relacién entre los indios y los blancos —y comentaremos mads abajo-,
durante aproximadamente una hora. Moreno destaca “su elocuencia y de la
entonacion notable de su voz poderosa y su aspecto guerrero”. Al termiﬁar el el
parlamento, en que se acept6 la presencia de Moreno en los toldos, se dirigieron en
“una carrera desenfrenada” “por entre arroyos, montes y grandes piedras” a Caleuft,
donde se celebraria “la gran orgfa, o ‘rogativa™.

En ese lugar, un imponente paisaje esperaba al viajero: “las viejas habian
improvisado grandes toldos en media rueda, con la faz descubierta al lado del
naciente, y esperaban la concurrencia para dar comienzo a la fiesta que prometia ser
magnifica”, “cientos de individuos, entre hombres, mujeres y nifios, se habian dado
cita para celebrar la omnipotencia del Fts—Huentrii’. Sayhueque, su familia y los
caciques invitados pasarian los tres dias de la fiesta en un gran toldo construido “con
los mejores y mds vistosos tejidos que durante el invierno habian hecho las chinas, y
las enormes lanzas que lo sostenian, en nimero de cuarenta, habian sido pintadas de
rojo y adornadas con plumas y gallardetes”, flameando la bandera argentina que
habia llevado Moreno en medio de ellas. Pequefias chozas albergaban a los indios
venidos de “lejanos toldos” y delante de ellas relucian al sol las puntas de las lanzas
adornadas con plumas rojas. Las mujeres preparaban la carne y la sangre que salia a
chorros del pecho de las yeguas muertas a bolazos era recogida por las viejas para ser

saboreada antes de la ceremonia. Las mujeres jévenes habian pintado sus caras de
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rojo, azul, blanco y negro, sus labios se veian mds rojos atin, gracias a una pomada de
médula de guanaco y “ocres que usan para preservarse del aire de las montafias” y
lucieron “mds de mil sortijas falsas y arrobas de cuentas de colores” que les habia
entregado Moreno. Los jévenes también ostentaban adornos de plata y uno de ellos
“habia bafiado su abundante y negra cabellera con un frasco entero de aceite
‘Mompelas’ que habia robado a mi asistente y que chorreaba por su cara a causa del
calor y de la agitacién”. El cacique Sayhueque vestia “el traje completo de goma que
le habia regalado en prueba de amistad” y su hija Liquechem “se present6 envuelta
en una sabana de hilo blanco [...] con un espejo en la cabeza, que reverberaba al sol,
y la cara adornada con etiquetas de carreteles en las que se podia leer ‘D. C.
Thompson nim. 36, etc.” y un indio picunche “lucia en su cabeza una gran gorra de
seﬁora; la cual contrastaba con su quillango pintarrajeado”, mientras el “paraguas
rojo, abierto delante de la tienda de Nancucheugquen, atraia la atencién de todos”.

La fiesta, que durd tres dias, comenzd con la corrida del “espiritu malo”,
encabezada por “Umautesh, la segunda hija de Shaihueque, y Tacuman, el tercero de
los varones, ambos muy jévenes ain y que cabalgaban, la primera, en un caballo
blanco pintado con rayas azules, y el segundo, en un colorado pintado con rayas
blancas y adornado con cascabeles y plumas”. Durante todo el dia los indios tiraron
lanzazos al aire contra el gualicho y apalearon los toldos, para luego dar paso al
baile. Encendieron grandes hogueras y “clavaron frente al ruca (toldo) del loncé
(cabeza—jefe), dos hileras de lanzas perfectamente alineadas, colocdronse las jévenes
de un lado y los hombres de otro” y comenzé la danza, “marchando y haciendo
mover la cabeza hacia los lados y cantando monétonamente para acompaifiar la
muisica” que era ejecutada con un ralf por las viejas, con dos rutrucas, “instrumento
compuesto de una larga cafla de coligiie, hueca, forrada con tripa, en la punta un
cuerno de toro” por dos indios, uno que sopla con gran fuerza y otro que lleva en sus
hombros el instrumento, por pequeiias flautas que tenian algunos indios y por la
guitarra del “asistente” de Moreno. El baile “consistié en vueltas y en contorsiones y

saltos”, mientras las mujeres “castigaban” con palos a los hombres que “pretendian
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atentar contra su pudor cuando se encontraban en el extremo de la calle de lanzas”.
Acerca de las sensaciones que producia este conjunto de imagenes, Moreno aprecia

que esa

muisica mondtona, aunque original, los alegres u obscenos cantos de las viejas
sentadas alrededor de las hogueras donde se asaban potros, el relinchar de los
briosos caballos de los mocetones y las hileras de luces producidas por el reflejo
de la luna en las puntas brufiidas y agudas de las lanzas, comunicaban algo
magico a aquella escena ([1876-77] 1997: 131).

Durante los tres dias que durdé el encuentro, juegos de baraja, payana, checa y
carreras acompafiaron a las corridas al gualicho y a las danzas nocturnas, mientras las
jovenes compartian “los espejos, los lujosos aros, sortijas y collares, y las mantas
azules y rojas con que las habia obsequiado [Moreno]”, varones y muchachas
mantenian “amorosas pldticas” y los mds pequefios practicaban tirar las bolas y
enlazar a los perros de las tolderias o, desnudos, hacian ejercicios de lanza con ramas
de manzano. Por su parte, como referimos arriba, los “encanecidos guerreros”
relataban sus proezas y las viejas preparaban la comida o “cantaban picantes
epigramas a juzgar por la algazara de quienes las ofan”. (Moreno [1876-77] 1997:
122-131). En la descripcién de Moreno encontramos diversos factores que
estimularian los sentidos: los paisajes imponentes, las carreras peligrosas, las
invocaciones a espiritus, la musica, los cantos y los bailes, la lujosa y también
llamativa vestimenta que inclufa objetos cristianos, las pinturas en la cara de las
mujeres y también a dos caballos, los adornos de plata que reflejaban luces y
producian sonidos y los adornos de fantasia, el alcohol, los discursos sonoros, la
prevalencia del color rojo y, tal vez con alguna relacién con este color, la sangre que
brotaba de las yeguas sacrificadas, las lanzas decoradas y dispuestas de manera
especial, las fogatas, las insinuaciones sexuales.

En cuanto al sentido de la utilizacién de vestimenta y objetos cristianos esta

cita muestra un nuevo matiz al sefialado por mi en los capitulos anteriores. A la luz

de los planteos de Boccara (1998, 2000) habia interpretado la incorporacién de
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elementos exdgenos como parte de un proceso de “captacién de la diferencia” en
tanto institucién central en la elaboracién de la identidad propia y del ozro y habia
vinculado este fenémeno a los procesos sociales de intercambio e integracién
creativa y estratégica del otro. Ahora, a partir del aporte de Turner estas “ropas
grotescas” y otros objetos podrian verse también como parte del ritual destinados a
exaltar los sentidos -tal vez por su efecto contrastante en relacién con la
cotidianeidad- que cargaran de emotividad los valores sociales. Podemos pensar en
esta serie de intensos estimulos que exaltan los sentidos como el complemento de
formulaciones politico-sociales representadas en este ritual. Acerca de los principios
de la vida social encarnados en el ritual podemos identificar representaciones
referidas a la organizacién interna de esta sociedad —como los roles de cada grupo
social (mujeres, hombres, ancianos, viejas, jévenes, nifios) o la autoridad y jerarquia
de los caciques que dirigfan la ceremonia- y planteos acerca de la relacién con otros
grupos y con los blancos y la situacién critica de los indios.

Estas formulaciones politicas podemos encontrarlas, siguiendo con el relato de
Moreno, en un discurso por el cacique Chacayal, que, dando muestras de una

elocuencia y una voz admirables, comenzé diciendo:

El indio es demasiado paciente y el cristiano demasiado orgulloso. Nosotros
somos duefios y ellos son intrusos. Es cierto que prometimos no robar y ser
amigos, pero con la condicién de que fuéramos hermanos. Todos saben que
pasé un afio, pasaron dos afios, pasaron tres afios y que hace cerca de veinte que
no invadimos, guardando los compromisos contraidos. El cristiano ha visto las
chilcas (cartas) de los ranqueles y mamuelches pidiendo gente y convidando a
invadir, y sabe también que no hemos aceptado. Pero ya es tiempo que cesen de
burlarse; todas sus promesas son mentiras (jcoili—corld!) Los huesos de
nuestros amigos, de nuestros capitanes, asesinados por los Auincas, blanquean
en el camino de Choleachel y piden venganza; no los enterramos porque
debemos tenerlos siempre presentes para no olvidar la falsfa cristiana (Moreno
(1876-1877] 1997: 124).

El enfrentamiento tenia lugar por las agresiones y provocaciones de los blancos

y su traicién debia ser siempre recordada, mientras que los indios respetaban la
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palabra empeiiada. El discurso opera como medio de actualizacién de la memoria
llamando explicitamente a “no olvidar” y citando hechos que definian la relacién con
los cristianos (robos, asesinatos). Las palabras reflejaban asi caracteristicas propias de
una experiencia particular de contacto y de un posicionamiento en el proceso de
relacionamiento. Al respecto, ya he mencionado la estrategia de amistad e
integracion al estado-nacién como pueblo indigena auténomo (Bechis 1999). A pesar
de este empeiio el avance de los blancos sobre las tierras de los indios, los robos,
asesinatos y maltratos no podian ser ignorados. El cacique continué denunciando a
los blancos, sus avances y atropellos, definiéndolos como intrusos y ladrones por no
haber nacido en “los campos” y robar los recursos del lugar -afirmacién transmitida

por los “padres”, los antepasados:

Dios nos ha hecho nacer en los campos y éstos son nuestros; los blancos
nacieron del otro lado del Agua Grande y vinieron después a éstos que no eran
de ellos, a robar los animales y a buscar la plata de las montafias. Esto dijeron
nuestros padres y nos recomendaron que nunca olviddramos que los ladrones
eran los cristianos y no sus hijos. En vez de pedirnos permiso para vivir en los
campos, nos echan, y nos defendemos; y si es cierto que nos dan raciones, éstas
sé6lo son un pago muy reducido de lo mucho que nos han quitado. Ahora ni eso
quieren darnos, y como concluyen con los animales silvestres, esperan que
muramos de hambre y no robemos (Moreno [1876-1877] 1997: 124).

El momento original en que Dios otorga las tierras a los indios se opone a la
situacién presente denunciada por el cacique en que los blancos invaden y maltratan
a los duefios de las tierras. Esta definicién se vincula con el presente a través de
relatos (hazafias de los antepasados) y ensefianzas (recomendacién de nunca olvidar)
que especifican y reafirman las caracteristicas fundamentales que definen la relacién
entre indigenas y cristianos: los indios son duefios y aceptan el trato amistoso; los
blancos son intrusos y no respetan los pactos. El fuerte tono de denuncia del
discurso, el planteo de alternativas (mantenerse amigos - invadir) ante el actuar de
los huincas y las definiciones de sf mismoy del otro hacen pensar, por un lado, en la

fuerza de las representaciones que para este momento ya podemos considerar
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dominantes, dado el grado de avance de los cristianos tanto sobre el territorio
indigena como en el ambito politico, como venimos sefialando, y, por otro lado, en el
caricter dialdgico de las fuentes.

Acerca de los procesos de configuracién de la memoria indigena, Alonso (1988)
distingue la presencia de representaciones hegemoénicas de la historia que serian
adoptadas por los indios como propias. Por otro lado, Pratt (1997) define a las
expresiones atribuidas a los indios, asi como también a las fuentes en si, como
producto de una “zona de contacto”. Las relaciones mutuas resultan centrales en la
constitucion de los sujetos, en un marco de copresencia y de interaccién, ain dentro
de relaciones de poder asimétricas, comprometiéndose las representaciones de los
sujetos colonizados “con los términos propios del colonizador” (1997: 26-27).
Teniendo en cuenta estas consideraciones, resulta significativa la aclaracién de
Chacayal acerca de que “los ladrones eran los cristianos y no sus hijos [los indios]”. Si
los indios roban, es porque los blancos los han dejado sin recursos. ;Esta
respondiendo Chacayal a las acusaciones de los hispanocriollos respecto de los
malones? ;Se ha difundido hasta las tolderias esta nocién de “indio ladrén” propia de
los blancos y el cacique se enfrenta a ella? ;O utiliza este argumento para razonar
acerca de los robos de los blancos? No podemos responder a esta pregunta, pero si
atendemos al caracter dialégico de la fuente podemos pensar en su insercién en un
contexto de enfrentamiento y negociaciones y en el peso de las conceptualizaciones
de los cristianos también entre los indios.

A pesar del enfrentamiento con los cristianos Chacayal plantea la posibilidad de
entablar una relacién amistosa con la condicién de ser considerados como iguales
(como hermanos). Como vimos en el capitulo V, segiin la informacién de un chasque
que transcribe Moreno, el cacique Sayhueque, en concordancia también con la idea
de una coexistencia armoniosa, planteaba que el enemigo ya no era el cristiano y
pasaba a ser Namuncurd, que resultaba el culpable de que las raciones no llegaran.
Podriamos pensar que segun el interés en determinado planteamiento (establecer

relaciones de amistad; denunciar; justificar malones) los indios podian enfatizar
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ciertos aspectos de su historia (los cristianos eran intrusos - Namuncurd era intruso).
Asi, Sayhueque hacia hincapié en las buenas relaciones entre indios y cristianos
demostrando un interés que debia ser mutuo y quien ahora resultaba un “intruso”
era el cacique de las Salinas, Namuncura junto a sus indios que Sayhueque identifica
como mamuelches, que no contaba con legitimacién divina para ocupar las tierras

del centro de la regién pampeana en que se habia instalado. En efecto, el cacique

se habia alegrado mucho al saber que el “gobierno y sus capitanes” gozaban de
buena salud y que éste tenia interés en saber de la de él y de los suyos. El
huinca le habia dicho que era mentira que los argentinos y los chilenos, unidos,
habian resuelto invadir los campos, y que la culpa de que no se hubiesen
cumplido las raciones la tenian los mamuelches de Salinas que, poco tiempo
hacia, robaron las yeguadas que el gobierno enviaba a los mapuches. Esto le
probé que Namuncurd, a quien nunca considerd duefio del terreno en que vive,
pues Dios lo hizo nacer en Yaimas y no en Salinas, no se portaba bien y que “le
venian ganas de ir a pelearlo” (Moreno [1876 - 1877]1997:109-110).

Podemos pensar que esta argumentacién estéd destinada a fortalecer la postura
de Sayhueque en su relacién con el gobierno nacional orientada a lograr una
integracién como pueblo auténomo (Bechis [1999] 2006). En su discurso el cacique
se diferencia de los grupos de la zona de Salinas cuya estrategia de relacionamiento
con los blancos era la confrontacién (Bechis [1999] 2006). Sayhueque destaca el
hecho de haber nacido en el lugar en que habitaba como punto en comun con los
criollo y como condicién que no cumplian los indios de las Salinas por provenir de
Chile. Podemos pensar en esta expresion del cacique como una forma de plantear
una unidad con los criollos y a la vez dejar en claro que las tierras que él ocupa le
pertenecen. Al mismo tiempo, recordamos que la intencionalidad de Moreno puede
haberse reflejado en su registro acerca de las expresiones del cacique desfavorables

hacia poblaciones identificadas como chilenas.

Conjurar al otro
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La llegada de un extranjero suscitaba, como hemos visto, temor y tensién en las
relaciones entre los mismos indios. Esta situacién generaria una necesidad de
encauzar esta inquietud otorgéndole un lugar social, funciones y limitaciones
determinadas que se correspondieran con los intereses de los indios. Al respecto
Boccara sefiala que “el rito, el baile la musica sirven para controlar las fuerzas y los
poderes” que surgen de la irrupcién de lo novedoso (2000: 36) —como habria
sucedido en los parlamentos y ceremonias celebrados a la llegada de los viajeros.
Entre los rituales celebrados a tal fin podemos distinguir lo que Bourdieu (1993) ha
denominado “ritos de institucién” y el “significado social de la linea” a partir de la
cual los ritos consagran, legitiman y definen un sujeto o un grupo asignandole
propiedades de caracter social. Se especifica una entidad social, se le otorga una
identidad y a la vez se le imponen limites. Estas caracteristicas surgen de un orden
social establecido previamente a lo largo de procesos sociales de larga duracién. La
eficacia simbdlica de los ritos, es decir, “el poder que poseen de actuar sobre lo real
actuando sobre la representacién de lo real” radica en el status de la “institucién” y
de sus propiedades, el reconocimiento del grupo y sus creencias. El nombrar a
alguien por sus titulos —como compadre, hermano- son repeticiones del acto primero
de institucién realizado a través de los medios admitidos socialmente.

Junto con los parlamentos y ceremonias las fuentes dan cuenta de numerosos
nombramientos honorfficos por parte de los indios hacia los blancos. Asi es como,
evoca Moreno, Sayhueque se habia “ligado a él” poco después de su llegada con el
vinculo de “compadre”, habiendo rechazado el viajero la distincién del enlace
matrimonial con su sobrina. Moreno aclara que el lazo “es tan sagrado como el de
hermano entre los indios, y s6lo se olvida en los momentos de perturbacién que
ocasiona el aguardiente [...] Entre compadres todo es mutuo, excepto la mujer; y uno
no puede negar al otro lo que pide” ([1876-77] 1997: 116). También al viajero inglés
George Musters el hijo del cacique Quintihual le dijo que “deseaba reconocerme
como hermano suyo”. Los nuevos parientes se dieron la mano y cabalgando juntos

declararon “formalmente” que eran “como hermanos y que siempre recordariamos
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los deberes de nuestro parentesco y nos ayudariamos mutuamente, en caso necesario,
en cualquier parte del mundo en que estuviésemos” ([1869-70]1997: 237). Por su
parte, segun relata Cox, el cacique Trureupan, para manifestar que habia olvidado lo
ocurrido al llegar el viejero a las tolderias por primera vez, “quiso que yo le diese la
mano y le tratase de cufiado” (Cox [1862-63] 1999: 190).

Muchas veces el momento del “rito de institucién” no estd tan especificado o se
da simplemente de hecho, siendo los viajeros frecuentemente llamados “hermano” o
“compadre”. Asi es como en el valle del rio Shehuén en la cercania de la confluencia
con el rio Chico, Pecho Alegre le pregunté al explorador Ramén Lista: -“;Vos ser
compadre mio?”, a lo que el explorador respondié afirmativamente, luego el indio le
ofrecié casarse con su hija y ante la negativa de Lista agregd: -“Bueno, cuando vos
querer, decir; yo dar china grazs” ([1878] 1975: 96). Finalmente citaré un ejemplo
mencionado por el viajero francés Henry de la Vaulx acerca de su visita posterior a la
campaifia de Roca a las tolderias de Sayhueque re-instaladas en tierras del Chubut
asignadas por el gobierno. Segin de la Vaulx el cacique proclamé con largos
discursos: “Yo no soy [...] como los araucanos del norte que tienen cuatro corazones.
Yo tengo solo uno y es tuyo” y para terminar le suplicé al viajero que “intercediera
ante el gobierno argentino para hacerle obtener terrenos fértiles” ([1895-96] 1901:
118). Notamos, junto con los nombramientos honorificos, una intencién de captar
estratégicamente la voluntad y disposicién del ozro. La visién acerca de las
posibilidades que pueden llegar a ofrecer los blancos a las necesidades de los indios
estaba definida por el proceso de conquista y colonizacién del territorio indigena y el
lugar que ocupaban los indios en el juego de relaciones de poder. Podemos plantear
que ante el avance de la sociedad hispanocriolla los indios habrian apelado, entre
otras, a la estrategia de crear un vinculo, una nueva identidad dando un sentido e
importancia a la presencia de huincas que pudiera resultar favorable para ellos.

Con respecto a la visita de cristianos a los toldos, Moreno distingue entre el
recibimiento proporcionado por los tehuelches acampados a orillas del rio Chico en

la provincia de Santa Cruz y la solemne etiqueta de los pehuenches y mapuches.
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Entre los tehuelches no seria necesario permiso previo para ingresar en el kau
[toldo], “las grandes juntas de guerra, en las que el explorador debe exponer el objeto
que le lleva a las regiones donde el pehuelche o el mapuche es rey, no intervienen
para nada en el recibimiento que se le hace en el humilde toldo del bondadoso
patagén” ([1876-77] 1997: 243). Como vimos en el capitulo V, los primeros
cuestionamientos hechos por los caciques pehuenches y mapuches a los viajeros
Moreno y Cox estén vinculados al hecho de pretender “pasar a escondidas” por una
regién clave y transitando caminos controlados por los indios. Antes de su llegada a
las tolderias mapuche el viajero debfa cumplir con el requisito de enviar chasques
anunciando su visita y pedir permiso para ingresar en territorio de los indios. En el
caso de Moreno llevar a cabo este ceremonial le habria facilitado granjearse la
confianza del cacique Sayhueque, en cambio la abrupta aparicién de Cox en la misma
regién fue utilizada como argumento por el cacique Paillacan para impedir que
siguiera el viaje segin lo planeado ([1862-63] 1999: 129). Combinando la posibilidad
de obtener provecho y la desconfianza que generaba la presencia del blanco se daba
un juego de promesas, negociaciones y amenazas muchas veces expresadas al
celebrar los parlamentos -entre los caciques y hacia Cox- que pretendian controlar
las implicancias que esa presencia podia traer aparejadas. Asi es como a la aparicién
del viajero se sucedieron reuniones para dilucidar sus intenciones y determinar qué
decisiones tomar al respecto. En, efecto los caciques Huentrupan y Trureupan
convocaron a un parlamento donde, sentados en circulo y con “el relincho de los
caballos, los hierros de las lanzas luciendo al sol, el tric-trac producido por el choque
de los sables (sables viejos, enmohecidos) [que] daban a la escena un aspecto guerrero
y algo solemne”, los caciques procuraron averiguar “Cheu Mapu’, “;de qué tierra?”
provenian los extranjeros, con qué fines y qué conocian acerca de “una declaracién
de guerra entre indios y espafioles” ([1862-63] 1999: 228-229). Notamos que la
descripcién de Cox también parece hacer referencia a la presencia de factores en la
organizacion del parlamento que podrian funcionar como estimulos para los sentidos

(determinados sonidos, juegos de luces) que acompaiiarian a los enunciados politicos.
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De manera similar, a la llegada de Moreno a los toldos de Sayhueque siguieron
intrigas y amenazas, pero también el buen recibimiento y las declaraciones dé
amistad. Asi, luego de la mencionada ceremonia celebrada en Caleuft a la llegada de
Moreno, Chacayal se acercé a dar la mano al viajero y a decirle que “desde entonces

serfamos amigos” ([1876-77] 1997: 127).
Encuentros y enfrentamientos entre grupos indigenas

Hemos visto como los encuentros o la irrupcién de “extranjeros” generaba
inquietudes que suscitaban distintos tipos de rituales destinados a orientar la accién
en relacién con esa fuerza en el marco de determinado proceso de relacionamiento
entre las agrupaciones indigenas y los agentes colonizadores. Pasemos ahora a
analizar el nivel de las relaciones entre agrupaciones y las ceremonias vinculadas a
las dindmicas de interacién. Los contactos entre grupos indigenas entre si también
resultaban instancias decisivas por lo que una serie de rituales, como las formalidades
previas y el ceremonial en el saludo, en el trato y en la bienvenida acompaiiaban los
encuentros.

Numerosas referencias describen el uso del humo como medio de anunciar la
cercania o ubicacién de las partidas, como por ejemplo las “grandes humaredas”
realizadas por los tehuelches del sur en el valle del rio Shehuen donde se habian
reunido varios caciques como sefiala Lista ([1878] 1975: 95), entre otras referencias
(Cox [1862-63] 1999: 196; Claraz [1865-66] 1988: 103; Musters [1869-70]1997: 242;
Moreno [1876-77] 1997: 237). También fuentes del siglo XVIII mencionan las
“humadas” como modo de anunciarse las partidas segiin menciones de Antonio de
Viedma, funcionario espaifiol a cargo del Fuerte de San Julidn en la costa de la actual
provincia de Santa Cruz, ([1780-83] 1972: 951) y del relato de un viaje desde puerto
Deseado a rio Negro realizado por el marinero Francisco Gonzdlez y comentado por

Vignati ([1798] 1962: 43).
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Con respecto al encuentro entre partidas tehuelches, Musters detalla que al
estar “lo bastante cerca para percibir el humo de sus fogatas de caceria, se enciende
un fuego de sefial, y de uno y otro lado parte un chasque”. Luego se dirigian los
enviados al campo del mas poderoso donde eran recibidos por jinetes que los
escoltan al toldo del jefe. Alli el chasque era llevado con “gran ceremonia” a un
asiento donde “se deja estar pacientemente, a veces una hora entera, satisfaciendo
con cara seria todas las preguntas y después comunica el parte que se le ha confiado”.
Musters aclara que “aunque esté cansado, debilitado y hambriento, no se mueve sino
cuando las formalidades han concluido; entonces se le da la mejor comida y todas las
comodidades de que pueda disponer el que lo aloje” ([1869-70]1997: 218-219). El
viajero inglés también observé que cuando “los indios se encuentran, se supone que
ahuyentan a los demonios los jinetes que dan vueltas a todo correr alrededor del
grupo, disparando sus fusiles” ([1869-70] 1997: 215). Una vez en las tolderias se
observaria una gran etiqueta que “prohibe a un jefe entrar en el toldo de otro sin que
se hayan cambiado previamente regalos por una y otra parte” ([1869-70]1997: 218).
También el viajero suizo Jorge Claraz observa que al visitar los toldos colocados en
linea habrian de pasarse por el costado, desde atrds, “e introducirse, si es posible,
levantando la piel del costado. Cuando uno se encuentra parado delante del toldo o
entra, se le ofrece en seguida al visitante una alfombra para sentarse. Nunca debe
rehusarse nada de los indios, ni hacerles ningtin desprecio” ([1865-66] 1988: 81-82).
Las celebraciones con motivo de encuentros incluian a los miembros de las propias
tolderias al regreso de una expedicién de caza o comercial como, por ejemplo, la
“recepcién imponente” a los toldos de la zona costera al sur de Santa Cruz hecha a
Casimiro y a otros indios que regresaban de los alrededores de Rio Negro. Segtn el
misionero anglicano Tedfilo Schmid los indios “ensillaron sus mejores caballos y se
ataviaron con las vestimentas mds alegres [...], repararon sus lanzas aquellos que las
tenian rotas y los demas echaron mano de otraé armas, Como mosquetes y escopetas,
con las que dispararon al aire cuando se encontraron frente a Casimiro” ([1858-65]

1964: 31). De manera similar Cox observé durante su permanencia en toldos
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puelches en la zona del rio Limay que es “costumbre entre ellos que, cuando algin
indio ha estado ausente algin tiempo, a su regreso las chinas celebren la vuelta con
cantos en honor del viajero” ([1862-63] 1999: 210). El explorador refiere que
presencié este tipo de ceremonia en una ocasién en toldos de Huincahual y tiempo
después al regresar Inacayal de sus cacerias en “las pampas del sur” ([1862-63] 1999:
211).

Los encuentros intergrupales resultaban momentos clave pues de ellos podian
surgir alianzas, al mismo tiempo que enfrentamientos. En el marco de la dindmica de
unién-disgregacién que caracterizé la organizacién de los grupos segmentales
(Bechis [1989] 2008), el encuentro de distintas partidas de indios aliados -o
potenciales aliados- era motivo de celebraciones que inclufan el ceremonial del
saludo, grandes banquetes y la bebida —que también eran frecuentes entre los
tehuelches del sur. Asi, por ejemplo, al llegar a la zona de la confluencia de los rios
Chico y Shehuen Lista ([1878] 1975: 95) se encontrd con seis toldos de tehuelches
del sur reunidos, cada uno con su cacique, dos de los cuales “habian llegado de Coy-
Inlet en esos dias, lo cual festejaban los indios de Shehuen con una gran borrachera”.

La significacién de los rituales celebrados con motivo de encuentros puede
rastrearse de manera mds elocuente al analizar la serie de reuniones a lo largo de la
famosa travesia de que participé Musters. Como vimos en los capitulos anteriores,
ante el avance cada vez mds acuciante de los hispanocriollos pero también
respondiendo al interés de participar de los circuitos comerciales las agrupaciones
indigenas recurrieron también a la estrategia de aliarse en unidades mayores para
tratar con los blancos atin por sobre enemistades anteriores y, una vez mads, los
rituales fueron parte de este proceso. Asi manifestaciones de temor y desconfianza
con respecto a las posibles reacciones de otros grupos comenzaron a aparecer en la
partida de tehuelches del sur al acercarse a la regién habitada por los indios del
norte; se realizaban, por ejemplo, “ejercicios ecuestres” como “preparativo para el

caso de que encontraramos a los tehuelches del norte en guerra con los araucanos o
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manzaneros” segun refiere Musters al aproximarse al rio Senguer en la actual
provincia de Chubut ([1869-70] 1997: 124).

Luego de cruzar el rio Senguer llegaron chasquis con noticias de los “indios del
norte” informando acerca de sus provisiones de tabaco y otros articulos del Rio
Negro y que “recibirian bien a nuestra partida con tal que filéramos como amigos”
(Musters [1869-70] 1997: 132, el destacado es mio). Esta invitacién —con cierto tono
de advertencia- podria indicar prevencidén por parte de los “indios del norte” acerca
de la llegada de los grupos del sur. Entre los rios Senguer y Chubut se reunieron la
partida con la que viajaba Musters y la de los tehuelches del norte al mando de
Hinchel (regién cordillerana) —dos dias mas tarde llegarian los indios del Chubut al
mando de Jackechan (regién costera). Los jinetes habrian cumplido con el ritual
propio de estos momentos pues, segun el viajero inglés, formaron en lineas opuestas
“con todas sus armas, con sus mejores ropas y montadas en sus mejores caballos”,
intercambiaron “mensajeros o rehenes”, luego las filas de los indios del norte habrian
avanzado y pasado a caballo alrededor del otro grupo “disparando sus fusiles y
revllveres gritando y blandiendo sus espadas y boleadoras”. Musters relata que
después “de pasar asi a nuestro alrededor a todo galope dos o tres veces, abrieron sus
filas y cargaron contra nosotros como si atacaran a un enemigo’.

A continuacién la partida llegada del sur habria realizado las mismas maniobras
y luego se habrian adelantado los caciques, estrechado sus manos y pronunciado
largos discursos. Aparentemente compenetrado con los dnimos imperantes el viajero
agrega que “se suponia que el objeto del ataque era el ‘gualichu’ o demonio, y la
verdad es que habia que exorcizar en nuestras filas al demonio de la discordia”
([1869-70] 1997: 135 y 136). Luego los jefes sentados en circulo sobre la hierba
celebraron un parlamento en que, luego de varias arengas, eligieron a Casimiro “jefe
principal de los tehuelches” y resolvieron unirse con los indios araucanos ([1869-70]
1997: 138). En otro parlamento los indios convinieron en “ponerse a las érdenes de
Casimiro con el objeto de defender a Patagones en el caso posible de una invasién de

los indios de Roque o Callfucurd, de la regién situada al norte del rio Negro” ([1869-
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70] 1997: 141). Como mencioné en el capitulo anterior, en los parlamentos se
terminarian de confirmar acuerdos politicos sobre los que se tenia un avanzado
acuerdo previo.

Estas citas nos muestran rituales en los que parecen representarse bajo una
forma dramdtica y simbdlica los procesos de interrelaciéon y la existencia de
conflictos entre los grupos. Por un lado operaba el conflicto y por el otro, el interés y
la necesidad separando o uniendo a los grupos en el marco de un determinado
entramado de relaciones sociales. Podemos coincidir con Turner (1980) en que los
simbolos puestos en juego en el ritual (formacién en lineas opuestas, intercambio de
mensajeros, simulacién de ataque, etc.) representaban “el ordenamiento de la
sociedad en grupos estructurados, las discrepancias entre los principios que
organizan a esos grupos, la colaboracién y la competencia econdémica, el cisma
dentro de los grupos y la oposicién” (Turner 1980: 41). A los rituales podian suceder
procesos de separacion, unidn, reconciliacién, integracién politica produciéndose
cambios en las relaciones entre las partes y la estructura del campo total, pero
persistiendo normas y relaciones cruciales (Turner 1980).

De manera similar al encontrarse la partida formada ahora por tehuelches del
sur y del norte con los indios araucanos de Quintuhual a la altura.de Esquel se
formaron todos en linea y, lanza en mano, se llevé a cabo “la ceremonia de
bienvenida”, “el galope, la algazara.y los ceremoniosos saludos de costumbre”, sin
embargo durante “la funcién” Musters fue advertido por su “brazo derecho™ “Muy
diablos estos indios; tal vez haya pelea” (Musters [1869-70] 1997: 227-228). El recelo
con respecto a los araucanos podria tener su fundamento en batallas anteriores por
cuestiones territoriales. Los indios recordaban luchas de las cuales atin conservaban
cicatrices (Musters [1869-70] 1997: 138) e identificaban los lugares en que estas
habian sucedido (Musters [1869-70] 1997: 127 y 255). La mencién a conflictos y
desconfianza en el momento del encuentro refiere a los enfrentamientos histéricos
que pretendian ser superados por el interés econémico y ante el desafio mayor que

implicaba “la necesidad de resistir al invasor” (Boccara 2003: 72).
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Mis adelante se sumarian el cacique Foyel y luego Inacayal, quienes, también
en juntas, ratificarian las determinaciones tomadas en los parlamentos anteriores.
Como mencionamos en el capitulo anterior, Quintuhual, Foyel e Inacayal habian
debido trasladarse hacia el sur a causa de rivalidades con Sayhueque (Ferndndez
2006). No obstante, en Las Manzanas se produjo el encuentro con este cacique,
fueron confirmadas las decisiones de los parlamentos previos y se resolvié pedir a
Callfucurd que “limitara sus hostilidades a Bahia Blanca y haciéndole saber que
Cheoeque [Sayhueque] protegeria la orilla norte del rio Negro y cuidaria a Patagones
por ese lado, mientras que Casimiro garantizaria el sur” (Musters [1869-70]1964:
276).

Antes y después de los parlamentos y consejos los indios de las distintas
partidas celebraban borracheras y banquetes. Esto podria estar relacionado con los
mencionados planteos de Turner (1980) acerca de la propiedad de los simbolos de
dotar de significacién emotiva los preceptos de la organizacién social a través de la
exaltacién de los sentidos en los festejos y ceremonias —propiedad que parece estar
operando nuevamente en la celebracién de encuentros y acuerdos ensalzando el
compromiso entre los grupos y el cumplimiento de los acuerdos. As{ es como luego
de encontrase la partida al mando de Casimiro con los indios de Quintuhual y
habiendo llegado indios con aguardiente para trocar tuvo lugar una borrachera que
comenzo con la siguiente ceremonia: se plantaron cuatro lanzas en el suelo, todos los
‘caciques comenzaron a marchar alrededor de las lanzas murmurando “palabras
magicas” y rociando el sﬁelo y las lanzas con el licor mientras un grupo de viejas
“cantaba y gritaba para ayudar a espantar al espiritu maligno”. Luego comenzaron a
circular vasos de hojalata con aguardiente entre todos los asistentes (aunque en vez
de ser gratuita como la primera racién era intercambiada por mantas o potros)
(Musters [1869-70]1997: 246—227). De la misma manera Sayhueque, luego del
parlamento, “dio un gran banquete a todos los caciques reunidos y a sus hijos”
(Musters [1869-70]1997: 277). También contamos con referencias acerca de que en el

siglo anterior se efectuaban largos parlamentos o juntas donde se sellaban alianzas,
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amistades y acuerdos o se declaraba la guerra (Viedma [1780-83] 1972: 951).
Asimismo Gonzélez registra la reunién de los indios con los que €l viajaba con indios
de rio Negro, “las visitas protocolares, el mate y demds complementos que tuvo
borrachos a los mds, [...] pero, al siguiente, comienzan las ‘conferencias’ para ir a
pelear con los indios pampas” (1962: 43).

Siguiendo con el andlisis, podriamos pensar que a lo largo de todo el proceso de
establecimiento de alianzas y de acordar resoluciones, los parlamentos resultan
instancias en que se afirman vlos principios politicos y sociales que, ademds, son
dotados de una “significacién emocional” que facilita su internalizacién. Al respecto
resulta muy elocuente la descripcién de Lazaro Avila de los parlamentos -si bien se
refiere a los concertados entre indigenas e hispanocriollos- como “un gran escenario
[...] cuajado de simbolos sobre los que se construian imagenes” (1998: 54). Ambos
bandos intentaban causar impresién con vistosos trajes, discursos pomposos,
demostracién de destrezas a caballo y fisicas, exposicién del poderio de las armas.
Vale la pena mencionar aqui que los parlamentos en tanto una representaciéon
simbdlica tenfan efecto también en el dmbito de la agencia y capacidad de
determinacién indigenas pues reconocian una realidad y establecian las pautas que

regirian las acciones politicas, econdmicas y de relacién con otras entidades.

Pequefios sucesos, grandes determinaciones

Ahora bien, la definicién de un determinado tipo de relacién entre los grupos
era un largo y dindmico proceso previo a los grandes momentos de reunién. Como
sefiala Turner, es necesario enfatizar la importancia del “efecto acumulativo de una
interminable serie de incidentes, casos y sucesos que pudieran ser tan significativos
en su accién sobre las relaciones sociales como los encuentros mas dramdticos” y
agrega que los hechos menores “sirvén para preparar gradualmente la escena para los
encuentros mas grandes” (Turner 1974: 11). Ciertamente los encuentros entre grupos

indigenas estaban precedidos por innumerables momentos de preparacién, humo de

470



fogatas y chasques anticipando la reunién y una serie de pequefias visitas que iban
confirmando la relacién que se estableceria en los parlamentos y consejos. Ya
mencionamos la serie de chasques recibidos por la partida al mando de Casimiro con
noticias de los indios del norte. A la mafiana siguiente “una gran consulta” habria
decidido olvidar las disputas internas y salir “en seguida a unirnos con los otros
indios” (Musters [1869-70] 1997: 132). También - previo a la ceremonia de
bienvenida- Casimiro, recién llegado a los toldos de Foyel, decidié, a pesar del
“furioso vendaval del suroeste y rafagas de nieve y aguanieve”, visitar a este cacique
“llevando los regalos y el ntimero necesario de mujeres que gritaran”. Luego se
desarroll6 una conferencia “en medio de una nevisca que nos dejaba ciegos”, aunque,
segiin aclara Musters, los caciques no podian entenderse entre si ([1869-70]1997:
249).

Mas adelante, antes de llegar a las Manzanas tuvo lugar otra reunién al
acercarse al campamento de Casimiro “una partida de manzaneros o araucanos con
sidra fabricada por ellos y guardada en cueros de oveja, manzanas y pifiones, para
traficar con eso” (Musters [1869-70] 1997: 255). Podriamos pensar que los
intercambios econdmicos (de interés para los indios) también formaban parte del
largo proceso de constitucién de vinculos entre grupos sociales. Ya he mencionado,
por ejemplo, cémo al encontrase las partidas de Casimiro y de Quintuhual el
aguardiente era intercambiada por mantas o potros. A pesar de que el precio era
considerado exorbitante por los tehuelches “el articulo se agoté en breve y los
vendedores se encontraron en posesién de unas dieciocho mantas nuevas y de un
buen nimero de yeguas y potros”. Sin embargo los indios habrian encontrado la
manera de equilibrar el negocio robando parte de las mantas entregadas y aduciendo
que no podian entregar los caballos por no poder apresarlos (Musters [1869-70]1997:
247). Otra instancia en que se intercambiaban bienes a la vez que se entablaban
relaciones entre las partidas podrian ser los juegos en que se hacian importantes
apuestas, como las carreras entre los tehuelches y los indios de Quintuhual en que

los primeros habian ganado “valiosos mandiles [prenda de cuero o tela fuerte] y
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lechus [especie de frazada]” (Musters [1869-70]1997: 232). Acerca de estas
actividades y los vinculos entre grupos Musters afirma que una “rivalidad amistosa se
mantuvo siempre entre las tribus en el juego, en la caza y en otros deportes, en los
que la suerte pasaba continuamente de un bando al otro” ([1869-70]1997: 253).

Por otro lado, los acontecimientos previos a los grandes encuentros también
podian suscitar peleas contrarias a las intenciones de unién entre los grupos. Asi,
continuando con la travesia, al acercarse a las Manzanas llegd un mensajero
“salpicado de sangre y mostrando en su cara los efectos de la bebida o de una
excitacién furibunda” con la noticia de que luego de una orgia habia seguido una
rifia en la que habia muerto un indio de Sayhueque y éste habia enviado veinticinco
indios montados a cobrar la muerte a los tehuelches. Al negarse los indios a hacerlo
habia habido una lucha en la que aparentemente los manzaneros habian quitado la
vida a seis indios. Se reunieron los caciques, unos con dnimo de pelea, otros con
danimo de no perder la posibilidad de comerciar, cuando llegaron mensajeros de
Sayhueque “con proposiciones de paz” y finalmente fue enviada una mujer muy vieja
“que pronuncié un largo discurso sobre los beneficios de la paz”. No obstante ambos
bandos mantuvieron una guardia y comenzaron a armar bolas perdidas pues
sospechaban uno del otro y temian que las negociaciones fracasaran (Musters [1869-
70] 1997: 265-266).

He mencionado ya la tensa relacién de interés y desconfianza que vinculaba a
los grupos entre si, también vemos como se manifestaban en las instancias
preliminares a los grandes momentos. Otro de los factores que parece cobrar
relevancia en este proceso de acercamiento son las cartas escritas como elemento
favorecedor para establecer vinculos, como hemos descripto en el capitulo anterior
en relacién con los recursos puestos en juego por Casimiro para entablar relaciones
con los caciques Foyel y Sayhueque (Musters [1869-70] 1997: 250 y 242). Es
interesante notar que en la utilizacién de cartas escritas, recurso en principio extrafio
a una sociedad de tradicién oral, podian entrecruzarse sentidos que podrian derivar

en malos entendidos. Asi las cartas escritas por Musters para ser enviadas a Patagones
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por intermedio de los indios de Foyel habian sido devueltas por ellos a causa de
haber sido escrito algunas “en papel colorado, lo que para los indios denotaba guerra”
([1869-70] 1997: 230). Ciertamente podemos también pensar aqui en un argumento
estratégico por parte de los indios de Foyel para “entorpecer” la comunicacién de
otros indios con Patagones o simplemente por temor o desconfianza, aunque no
cuento con datos como para corroborarlo y, segiin hemos visto, el color rojo tendria
una significacién especial.

Esta manera de expresion representaba para los indios una dependencia
respecto de los blancos, pues era requerida la presencia de algiin huinca para su
escritura y lectura, aunque podemos asociarla -al mismo tiempo- a una inteligente
utilizacién de nuevos medios favorables a fines propios, como las cartas de
recomendacidn escritas por dos capitanes que portaba Casimiro (Schmid [1858-65]
1964: 31). Al respecto Vezub (2005) sefiala la influencia ejercida en esta prictica por
la relacién de la entidades indigenas con los estados-nacién. Segin este autor “la
incorporacién de la escritura castellana para fines politicos y econémicos” durante la
segunda mitad del siglo XIX en el Pais de las Manzanas resulta “una de las
adecuaciones mads significativas a las exigencias planteadas por el contacto con las
sociedades estatales de Argentina y Chile” (2005: 105). ;Se habia integrado esta
préctica hasta hacerla significativa entre los mismos indios?

Tamagnini y Pérez Zavala (2002) también sefialan la significacién de las cartas
frente al avance de la sociedad hispanocriolla. En efecto las autoras mencionan que
la escritura entre los ranqueles de fines del siglo XIX “puede ser considerada tanto
una estrategia de supervivencia como un creciente conocimiento de las reglas del
mundo blanco. Esto lo hicieron para poder amoldarse a la realidad que les tocaba en
la relacién de fuerzas” (Tamagnini y Pérez Zavala 2002: 122). Sin embargo, a pesar
de que la relacién con los blancos habria hecho necesaria la incorporacién de esta
practica, las autoras agregan una interesante observacién con respecto a la
apreciaéién indigena acerca de la escritura. Lo “hablado” tendria mas fuerza que los

papeles, pues la “letra escrita separa a las palabras del presente; lo escrito es fragil,
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porque puede ser resucitado dentro de diferentes contextos y por infinitos lectores.
Lo escrito es ficil de ser violado en otro tiempo que no sea el presente” (Tamagnini y
Pérez Zavala 2002: 124). Entre los grupos indigenas patagénicos también podemos
notar la evidente preminencia de la oralidad en las dindmicas de vinculacién entre
agrupaciones.

Previamente a los “grandes momentos” también podemos identificar un tipo
especial de rituales dedicados a la preparacién para el decisivo acontecimiento. Ya
Mauss y Hubert sefialaron su relevancia al plantear que estos ritos “son tan
importantes que constituyen en si mismos ceremonias diferentes a la ceremonia que
condicionan” y su finalidad consiste en poner a los participantes en un “estado
especial diferente de su estado normal” ([1902-1903] 1979: 75). Los rituales indigenas
celebrados al acometer empresas que comprometian la subsistencia y supervivencia
representaban situaciones problemadticas y al mismo tiempo acercaban medios para
abordarlas a través de toda una puesta en escena. Hemos mencionado las ceremonias
para incitar a la caza que analiza Outes (1928: 366) y que refieren Bourne ([1849]
1998: 101) y Musters ([1869-70] 1997: 143) -invocaciones que también serian
pronunciadas antes de realizar las incursiones a la frontera, como describe d’Orbigny
([1828-29]11999: 393). Los largos discursos pronunciados en estos rituales
proporcionaban indicaciones sobre como limpiar las lanzas, preparar las boleadoras y
ensillar los caballos desde la aurora, infundian coraje e incitaban a robar caballos y a
no tener miedo para conseguir numerosos rebafios y mujeres. Los enfrentamientos
bélicos requeririan, ademas, otros preparativos como los simulacros de combate a pie
y a caballo que, por ejemplo, recién llegado del Colorado realizé en Bahia Blanca
Montero, lugarteniente del cacique Venancio, planeando vengarse de las “hordas de
Pincheira”.

Al respecto, d’Orbigny describe que “es imposible hacerse una idea de la
impetuosidad del ataque de esos salvajes y de los gritos horribles con que lo
acompaifiaban. Esa guerra eﬁ pequefio era el preludio de acontecimientos mas serios”

([1828-29] 1999: 201). También Moreno menciona una ceremonia de preparacién
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para la guerra celebrada durante su estadia como prisionero en Caleufi. En ese
momento se sucedian los pedidos de auxilio de Namuncurd para enfrentar el avance
del Coronel Ortega, llegaban noticias del fusilamiento de indios prisioneros en Rio
Negro y un cometa anuncié que “los indios moririan”. Ante tales circunstancias,
Sayhueque reunié a la “Junta de Guerra de Que-quem-treu”, se hicieron maniobras
militares, se contaron los hombres y se terminé con “un simulacro de ataque a la
frontera, en el que los cristianos victimados eran otras tantas matas de pastos,
levantadas del suelo en la punta de la lanza” ([1875-1919]1979:152). En el siglo
anterior Viedma también habia notado las “platicas a grandes voces” del cacique

antes de las cacerfas y de las marchas y guerras ([1780-83] 1972: 948-950).

Finalmente, entre los rituales que permitian afrontar las relaciones con otros
grupos los indios contaban con celebraciones en que invocaban a entidades
poderosas para que evitaran los perjuicios y favorecieran los cometidos. Ante un
eventual encuentro con otros grupos era posible que se plantearan dudas: ;cémo
reaccionarian los otros?, ;serfan capaces de hacer a un lado los ancestrales
enfrentamientos para unirse?, ;se estarian preparando para llevar a cabo un ataque o
una venganza? Hasta dltimo momento los indios procuraban descifrar la intriga y
controlar la inquietud a través de invocaciones a entidades con poderes e
interpretando distintas sefiales. Asi es como los indios instalados en las cercanias de
Colonia del Carmen celebraron una ceremonia en que fueron invocadas las entidades
y consultadas acerca del accionar de otros grupos indigenas. En efecto, d’Orbigny
menciona que los tehuelches querian saber “si los indios de Pincheira atacarian
Carmen, o si alguna otra invasién los amenazaba” (d’Orbigny [1828-29]1999: 311).
Los indios sentados en circulo mirando hacia el este escucharon a la “hechicera” que
hablé al espiritu durante una hora y media relatando, segin el intérprete de
d’Orbigny, las desdichas y pérdidas sucedidas a su tribu y enunciando “todos los
males que debian temer sus hermanos (los de su nacién), si los enemigos los

sorprendian; terminando por conjurar al genio del mal de responder bien a su
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plegaria” (d’Orbigny [1828-29]1999: 312-313). También al llegar a la regién de las
Manzanas los indios con quienes viajaba Musters “se llevaron las manos a la frente
saludando al lejano rio e invitando al espiritu del lugar a que favoreciera nuestra
empresa, sobre cuyo resultado habia grandes dudas” invocando asi a los espiritus del
lugar para favorecer la misién. Al mismo ﬁempo Casimiro “habia llamado la atencién
sobre el color rojizo del sol poniente, declarando que eso era un presagio de guerra”
(Musters [1869-70] 1997: 258-259). Una vez mds el recelo y el proyecto de unién
entre los indios vuelven a presentarse juntos.

Las distintas ceremonias suscitadas ante el encuentro con el otro —la serie de
pequefios sucesos previos, de bienvenida, los intercambios de mensajes, los
parlamentos para resolver en conjunto, los festejos y hasta las peleas- dan cuenta de
los rituales como una manera de expresar una realidad y de aportar medios para
actuar sobre ella: un modo de pensar las situaciones conflictivas, de estimar los
beneficios y de intentar evitar los perjuicios. Quisiera sefialar brevemente cémo estas
précticas también eran puestas en juego al tomar contacto con la poblacién blanca.
En efecto, la partida de tehuelches decidié antes de llegar a Patagones enviar a
Musters como mensajero con una carta “explicando la unién de las tribus, asi como
las precauciones tomadas para proteger a Patagones, y pidiendo cien yeguas, para
Casimiro y su gente” (Musters [1869-70]1997: 300). Asimismo Huincahual le pidi6 a
Cox que redactara una carta para el juez de la misién de Valdivia con motivo de
haber cometido un indio alguna jugarreta. E1 mensaje, sobrepasando el caso puntual,
comunicaba la honradez de los indios, la intencién de mantener buenas relaciones
con los chilenos, el interés comudn por la paz y la buena fe y los buenos tratos a los
comerciantes chilenos por lo que “era justo que también en la otra banda se respetase
a su gente” (Cox [1862-63] 1999: 141). Los indios también celebraban parlamentos
con personajes influyentes de las poblaciones cristianas, como hemos descripto en el
capitulo V. Otro ejemplo es proporcionado por d’Orbigny al relatar cémo caciques
aucaces que habitaba a orillas del rio Negro se presentaron en el Carmen a

parlamentar con el comandante. En efecto, uno de los caciques, sirviéndose de sus
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propios intérpretes, expresé en voz elevada, subrayando las palabras con un canto y
variando el tono manifestaciones de amistad, reproches por algunos agravios y pidio
tabaco y aguardiente como prenda de paz. D’Orbigny aclara que los hechos
posteriores demostraron la poca consistencia de esas promesas y observa que
probablemente el propésito de los indios hubiera sido ponerse al tanto de las fuerzas
con que contaba el Carmen para luego atacar ([1828-29] 1999: 392).

Por ultimo, resta mencionar que los misioneros y autoridades de los
emplazamientos cristianos, tal vez para estar a tono con las costumbres indigenas o
porque sabian qué “protocolo” esperaban los indios, también hacian uso de toda la
pompa de los céremoniales, como ha mostrado Lazaro Avila (1998). Asi es como,
para recibir a una comitiva de indios de las cercanias del rio Chico describe Moreno
que “la bandera se iza; los marineros visten su traje de gala; Moyano se coloca su
uniforme y la espada, y yo no tengo més remedio que revestirme de un sobretodo
que he adornado con botones dorados y galones” ([1876-77] 1997: 236). De manera
similar al entrar “con las banderas en alto” a la pequefia Colonia chilena en las
serranias de San Gregorio cerca de Punta Arenas se hizo tronar un cafién y tocar la

trompeta “en honor de Cailé, en su calidad de Cacique y amigo del Gobernador”

(Schmid [1858-65] 1964: 33).

Las diversas situaciones en que la celebracién de rituales, las referencias a seres
sobrenaturales y las evocaciones del pasado demostrarian ser capaces de reflejar
situaciones criticas del presente, nos hacen coincidir con Boccara (2000) en que los
modos de representacién evidencian un dinamismo, atn los fenémenos considerados
“mds tradicionales” y sufren modificaciones y procesos de adaptacién en funcién de
los contactos interétnicos, funcionando como “un sistema de simbolizacién de las
relaciones entre blancos, mestizos y nativos” (Boccara 2000: 36). En este sentido,
encontramos que las entidades del paisaje, las instancias de oralidad y los rituales dan
cuenta de las dindmicas y conflictivas relaciones entre los grupos. Los hechos del

pasado serian evocados e interpretados desde un momento presente, en relacién con
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problemadticas del presente y apuntando a cierta perspectiva de futuro, lo que dotaria
de cierto caricter subjetivo a las distintas manifestaciones, que, al menos segin
algunas citas, tendrian una importante carga emotiva. La memoria operaria,
entonces, de manera dindmica, (re)construyéndose constantemente a partir de las
distintas experiencias sociales desde un momento presente, si bien se ha sefialado
una limitacién referida al hecho de las condiciones no modificables que configuran
los recuerdos (Briones 1994). Distintas entidades, seres y lugares poderosos evocarian
fuerzas invisibles con influencia en los acontecimientos de la vida social y, en
particular, en el dmbito de las relaciones sociales. Asi, estas manifestaciones estan
contextualizadas en el plano mayor de las relaciones entre indios e hispanocriollos y
hemos reconocido en algunos discursos la influencia de la sociedad hispanocriolla.
Estas expresiones habrian operado a la vez como reflejo de una situacién y modelo
para la accién y como modo de justificacién de determinadas posturas ante los otros.
De esta manera, podemos pensar en los sistemas de representacién también como un
instancias que podrian ser un recurso para afrontar situaciones de cambio, regular la

relacion con otros grupos indigenas y con los blancos.
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CONSIDERACIONES FINALES

A lo largo de los capitulos de esta tesis hemos desarrollado la propuesta de
analizar la visién indigena acerca de los cristianos. Los relatos acerca de diversas
situaciones de encuentro, me han permitido acceder a datos sobre expresiones
verbales de los indios registradas por blancos en forma de didlogos y discursos y
sobre acciones que reflejaban qué ideas tenian acerca del otro. La lectura critica de
fuentes, éditas e inéditas, en su mayoria ya conocidas y manejadas por los
investigadores que se dedican a estos temas, pero, en este caso, interrogadas desde
una nueva perspectiva, aport6 informacién que permitié reconocer percepciones de
los indios acerca de la relacién con los hispanocriollos.

La visién de los indios respecto de los cristianos podia manifestarse en distintos
dmbitos. Hemos analizado el tema de Jos nombres y definiciones referidos a los
blancos en determinados contextos sociohistdricos y las acciones concretas llevadas a
cabo en torno a su presencia, la cuestiéon de /2 visidon madgica, variando segin
aparezca en un contexto de mayor o menor avance de los huincas, los fenémenos de
Integracion de bienes y rasgos fordneosy las expresiones en contextos determinados
a través de representaciones simbdlicas. El andlisis de las acciones de los indios
suscitadas en relacién a los blancos nos muestra a los grupos indigenas posicionados
como sujetos activos, observadores criticos de la realidad y con capacidad de accién
efectiva. A partir de esta postura, las relaciones de fuerza entre los contendientes
resultaron en la realizacién o no de algunas de las determinaciones, como por
ejemplo, permitir, rechazar o no poder evitar la instalacién de poblaciones cristianas
en territorio indigena. A esto debe sumarse la cuestién de los pardmetros sociales y
culturales de los indios dentro de los cuales solo cierto de tipo de acciones puede ser
pensado. Estas cuestiones aparecen relacionadas y entrelazadas entre si, pues de una

interaccién que se va estrechando cada vez mas surgen determinados apelativos para
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referirse a los cristianos, puede aparecer o no la menci6n a aspectos mégicos, ciertas
particularidades que caracterizan al otro van haciéndose propias.

La vision indigena ha comenzado siendo una nocién operativa para captar las
reacciones, expresiones y acciones de los indios en su relacién con las poblaciones
hispanocriollas. He tomado de Wachtel (1976) la definicién del concepto de visidn
como una perspectiva particular que se conforma en los niveles econémico, social y
politico y se manifiesta en los hechos concretamente vividos, en los acontecimientos
siempre singulares y en las praxis de los sujetos. Con el correr de la investigacién fue
llendndose de un contenido propio que abarcé las preguntas, reflexiones y debates
internos y las determinaciones a tomar, en un proceso de retroalimentacién entre las
imdgenes acerca de los blancos y los encuentros que iban suscitindose. En las
interacciones cotidianas entre los grupos indigenas entre si y con los blancos se
manifestaban frases y actitudes que nos permiten conocer esta visidon a través de
didlogos, relatos, invocaciones rituales y discursos.

Esta visién acerca de los blancos se fue configurando con las sucesivas
experiencias de contacto, las reflexiones y las interpretaciones propias sobre estos
hechos. Asi, ha sido necesario realizar un recorrido por la serie de acontecimientos
que configuraron el proceso de conquista de los territorios pampeano-patagénicos
para comprender las manifestaciones de los indios acerca de los cristianos en los
distintos momentos. Resulta una visién dindmica que conjugaba las experiencias de
acceso a bienes estimados, de trato pacifico, de engafios o abusos y malos tratos, con
las perspectivas de futuro, y contemplaba tanto los aspectos beneficiosos como los
perjuicios que denunciaban los indios, haciendo mayor hincapié en unos u otros
segun la circunstancia y estableciendo pautas de relacién que permitian a los indios
asumir un rol activo en el proceso de intercambio (social, econémico, politico y
cultural). Ciertamente, ambas cuestiones —la visién respecto de los blancos y las
diferentes formas que asumi6 el proceso de contacto- se fueron redefiniendo
mutuamente, en tanto las experiencias aportaban informacién que al ser elaborada

iba conformando una cierta visién que a su vez delineaba las proximas situaciones de
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encuentro. En este sentido, notamos que los indios dispusieron de un campo de
accion en el que podian tomar sus propias determinaciones, si bien este dmbito fue
restringiéndose cada vez mas —y esto fue claramente percibido por los indigenas.

El espacio ocupado por la sociedad hispanocriolla fue expandiéndose mas alla
de los limites acordados con los grupos indigenas de Pampa y Patagonia en cada
negociacion, suscitando asi nuevos reclamos, recelo, ataques y nuevas negociaciones.
Los avances de la frontera habrian ido reduciendo las posibilidades de acceso a los
distintos recursos, al mismo tiempo que las determinaciones y las transformaciones
no planeadas en el campo politico y social tanto en relacién a los indios como a los
agentes de conquista y colonizacién habrian llevado a un debilitamiento de la
capacidad de alianza y accién conjunta que harfa cada vez mas dificultoso poder
enfrentar con éxito a los blancos. Por otro lado, la presencia cada vez mas afianzada
de la sociedad hispanocriolla que se organizaba como estado-nacién y la importancia
de la participacién de los indios en los circuitos de intercambio, hacian del
acercamiento a los blancos algo ineludible. Hemos notado que mientras las acciones
de los indios apuntaron a conformar sistemas de intercambio que incluyeran a los
hispanocriollos, éstos, desde el gobierno central, recurrieron a las negociaciones,
mientras no fuera posible un avance territorial concreto. Podemos pensar que para
los funcionarios y otros pobladores blancos y mestizos de los espacios fronterizos la
comunicacién con los indigenas era necesaria y hasta configuré un modo de vida
particular que los incluia.

Estos factores se conjugarian en una determinada postura asumida frente a los
cristianos: a pesar de los malos tratos y engafios era necesario tratar con los huincas,
para la obtencidén de bienes estimados y, finalmente, para defender sus territorios, el
espacio necesario para la vida. ‘Asi, la necesidad de obtener bienes y de frenar los
ataques obligaba a indios y a cristianos a buscar los acercamientos y entablar
relaciones, llevando a cabo distintas acciones para promover los encuentros y los
intercambios con agentes del gobierno y con la poblacién hispanocriolla y europea.

Desde ambos lados tuvieron lugar tanto ataques como iniciativas pacificas para
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establecer el contacto. Estos mutuos acuerdos y compromisos se expresaban
formalmente en tratados celebrados entre caciques y autoridades del gobierno, que
tenian lugar desde la época colonial. Sin embargo, el cumplimiento de lo acordado
no estaba asegurado, cobrando un valor fundamental el conocimiento acerca de este
otro para prever sus movimientos y planificar las propias acciones, reflejando una
compleja realidad que combinaba, a su vez, multiples y movibles variables como los
fenémenos de intercambio, mestizaje, alianza y negociacién, entre otros.

En nuestro caso de estudio, la perspectiva de la visién indigena ha permitido
comprender cémo fueron utilizados los “enclaves fronterizos” e incorporados a las
dindmicas de intercambio, nomadismo y relaciones intergrupales, con qué
expectativas y recaudos los indios encararon las negociaciones, los sentidos que
asumieron las incorporaciones de bienes novedosos, las transformaciones internas,
las iniciativas y estrategias puestas en juego, las elaboraciones que daban cuenta de
las experiencias vividas y los recursos puestos al servicio de encarar la relacién con
los cristianos, tanto materiales, como sociales y culturales. De esta manera, hemos
visto cémo las misiones jesuiticas y fuertes, asi como también la presencia de viajeros
y funcionarios fueron muchas veces aceptados por los indios, si bien no dejaban de
generar inquietud y recelo, al mismo tiempo que activaron una serie de medidas que
permitiera controlar los efectos de esa presencia. Los contactos resultaron atractivos
para los indios por la posibilidad que ofrecian de acceder a bienes estimados, obtener
informacién, proteccién o negociar con las autoridades hispanocriollas. Asi, los
grupos indigenas desarrollaron distintas estrategias para entablar relaciones con los
agentes de colonizacién minimizando los perjuicios que esto podia acarrear —
estrategias que abarcaban acciones en el ambito tanto de lo econdémico y de lo
politico, como del mundo sobrenatural. Al respecto, he reflexionado acerca de la
necesidad de explicitar los alcances de la nocién de “resistencia indigena”, en tanto
segun las distintas circunstancias las acciones de los indios tendieron tanto a rechazar
la instalacién de emplazamientos cristianos como a favorecerlos contando con la

posibilidad de acceder a variados recursos.
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Los grupos indigenas demostraron capacidad para integrarse a nuevos circuitos
comerciales y entablar vinculos y relaciones sociales (amistad, alianza, obligaciones,
lealtad). En este proceso los indios incorporaron bienes y experiencias novedosas,
mientras sus organizaciones sociales y politicas se transformaban, a la vez que
advertimos la permanencia de ciertos rasgos, como la posible presencia de cacicazgos
duales en el siglo XIX —planteo que continuaré investigando a la luz de la lectura
critica ae nuevas fuentes. La intensa serie de novedades y desafios fue vivenciada de
distintas maneras por parte de indigenas e hispanocriollos. La desconfianza, rumores
y amenazas aparecian una y otra vez entre los indios. También las expresiones de
amistad y deseos de relaciones pacificas, mientras que las controversias internas
nunca terminaban. En efecto, el vinculo con los cristianos reportaba beneficios y era
necesario para satisfacer determinadas necesidades pero, a la vez, traia aparejados
perjuicios con sus avances territoriales y el incumplimiento de cuestiones acordadas
entre ambas partes. Estas apreciaciones constan en las fuentes, sin embargo no
aparecen siempre de la misma manera. En cambio, sin poner en tela de juicio la
veracidad de los enunciados, notamos que las definiciones de los indios acerca de los
“cristianos” acentuaban una u otra caracteristica segliin se quisiera obtener algin
beneficio o ejercer presion, justificar un maldn o proferir amenazas.

Una y otra vez los documentos muestran a los indios negociando, atacando y
presionando a la vez que evaluando y reflexionando acerca de la experiencia de
contacto con los “cristianos”. La concepcién que los indios tenian respecto de los
cristianos también adquirié un dinamismo que se manifesté en la capacidad de
accién y los intereses puestos en juego. Las actitudes y expresiones de los indios
sobre los blancos, que podian incluir nociones maégicas, variaban segun cudl aspecto
de la relacién entre ambos se pretendia enfatizar: las amenazas y las expresiones de
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malestar eran proferidas contra los “cristianos” “intrusos” y “desleales”; mientras que
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las solicitudes de regalos, bienes, ayuda eran dirigidas a los “cristianos” “ricos” y
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“generosos”. Mas alld de que los “cristianos” hayan sido o no “generosos”, “traidores”,

“intrusos”, estas definiciones eran utilizadas de distintas maneras por los indios.
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Teniendo estas observaciones en consideracién, podemos hablar de una visién
dindmica, tanto por redefinirse permanentemente a partir de las interacciones como
por contemplar distintas facetas de la presencia de los huincas que saldrian a relucir
segin cada momento.

En tanto que se buscaba defender el comercio y los beneficios obtenidos de los
huincas, se manifestaba buena disposicién para pactar la paz y se protegian los
emplazamientos cristianos. En cambio, cuando se denunciaban los abusos sufridos se
hacia hincapié en la falta de cumplimiento de la palabra dada, los maltratos sufridos
y la intrusién de los blancos en tierra de los indios. Con estos ultimos argumentos
(insisto en que no estoy evaluando su veracidad) se presionaba al blanco, se
justificaban los malones o por lo menos las amenazas en tal sentido y se creaban
situaciones de tensién mas favorables para controlar la relacién con los cristianos.
Las acusaciones solian referirse a los maltratos fisicos, al incumplimiento a los
tratados y, sobre todo, al avance sobre el territorio de los indios. La cuestion de la
territorialidad resulta central, en tanto sabemos que el habitat, los recursos y las
formas de acceder a ellos habian sufrido transformaciones y muchos de los grupos
indigenas se trasladaron de sus lugares habituales de residencia para habitar otros -en
algunos casos obligadamente, en otros, aparentemente, no- modificando con estos
movimientos el mapa social de las relaciones intergrupales.

Como hemos visto, los dmbitos politico y econdémico estaban estrechamente
vinculados. Los tratados, pactos y acuerdos, los ataques y paces y los intercambios
econdmicos se sucedian unos a otros, estando interrelacionados los impulsos que los
generaban. En cuanto a la cuestién de considerar como de reciprocidad a las
relaciones entabladas entre indios y blancos, éstas resultan mds cercanas a los
vinculos de intercambio comercial con sus intereses y estrategias. Si bien en casos
particulares puede haberse dado este tipo de situacién, resulta dificil pensar en
relaciones de reciprocidad cuando para las autoridades de los gobiernos colonial y
criollo los acercamientos e intercambios fueron solo instancias impuestas por la

imposibilidad de concretar una conquista y colonizacién efectivas de los territorios
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indigenas y sus habitantes. Sin embargo, esto no quita que el recibir ciertos objetos —
como bastones y uniformes, raciones, cartas- haya estado dotado de significacién
para los indios, operando sus efectos simbélicos a nivel tanto intra como interétnico,
es decir, fortaleciendo la figura de ciertos caciques frente a sus indios, como ante
otros caciques y en relacion a los cristianos. He focalizado la atencién en la versién
indigena de procesos ya conocidos desde el lado blanco, modificando la perspectiva.
Esto me ha llevado a reconsiderar la signiﬁcacic')n atribuida a ciertos fenémenos
como el “trabajo”, “ser cristiano”, las raciones, las cesiones de tierras, la adopcién de

elementos exdgenos, el alcance de las transformaciones socio-politicas.

Otras cuestiones han quedado planteadas a la espera de futuras investigaciones
que puedan desarrollarlas. Asi, por ejemplo, se han perfilado perspectivas que
podrian aportar una nueva mirada acerca de los fenémenos estudiados. Me refiero a
la cuestién de las mujeres como cautivas-embajadoras-mediadoras y al tema de los
comerciantes que se adentraban en territorio indigena y entablaban relaciones con
los indios. También la cuestién del consumo de alcohol en su dimensién socio-
politica y ritual merecerfa un estudio con mayor profundidad. El anélisis
comparativo con fenémenos similares ocurridos en otras regiones del continente
brinda posibilidades que enriquecen la comprensién acerca de estos procesos y serd
desarrollado en préximos trabajos.

La comparacién con experiencias similares ocurridas en América del norte —en
espacios en los que el dominio colonial no se habia podido imponer y donde los
indios contaban con la posibilidad de acceder a recursos - también ofrece la
posibilidad de profundizar la comprensién acerca de estos procesos y queda a la
espera de un futuro desarrollo. Al respecto, encontramos similitudes en las relaciones
entre grupos indigenas y misiones religiosas en la periferia noroccidental del imperio
espaiiol. Estudios referidos al noroeste novohispano (Hausberger 2004), a Nueva
Vizcaya (Deeds 1995 y Ortelli 2005) y a Baja California (Guevara 2004 y Jackson
2004) presentan problemas semejantes a los que hemos abordado. Estos autores se

refieren a la cuestién de los acercamientos de los grupos a las misiones y a factores
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que debilitaron a la poblacién nativa como las epidemias y las incursiones de los
espafioles y la posibilidad de obtener refugio y acceso a bienes estimados en las
misiones religiosas, suscitando un abanico de diversas reacciones entre los indigenas
desde las mas sutiles hasta las de mayores dimensiones. Se destacan las actuaciones
de los lideres religiosos en los fenémenos de enfrentamiento al régimen colonial y la
posibilidad de una continuidad en las practicas sociales y religiosas prehispanicas.
Encontramos referencias acerca de indios en el contexto de un alzamiento en Baja
California, que habrian invocado el valor de la “libertad” para justificar su rebeldia,

pues los padres no les permitian hacer “lo que querian” ni tener muchas mujeres

(Guevara 2004: 185).

Fuera del 4mbito de las reducciones en América del norte durante los siglos
XVII a XIX, tanto en la zona de los bosques cerca de la costa del Atlantico como en
los llanos y en el Oeste, también se suscitaron relaciones entre indios y blancos que
presentan interesantes aristas para la comparacién. Asi, entre indigenas y colonos en
los primeros afios, como detalla Elise Marienstras (1982), se entablaron vinculos
comerciales y relaciones no necesariamente hostiles, lo cual permitia la autonomia
de los grupos indios, cuya cultura también habia sido transformada por la
incorporacién de los caballos llevados por los primeros exploradores espaiioles,
posibilitando la caza montada del bisonte y una mayor movilidad. Sin embargo, al
momento en que la inmigracién europea se intensifico, las tierras de los indios
fueron “roidas paulatinamente, y la relacién de fuerzas se invirti¢” (Marienstras
1982:36). Por su parte, entre los indios, ante la usurpacién de su soberania, ya sea
politica, territorial o sociocultural, la autora pudo distinguir tres formas principales
de reacciones: “la violencia defensiva, la negociacién diplomdtica y comercial y el
aprovechar los conflictos entre los europeos” (Marienstras 1982:51). Estas mismas
formas estdn presentes en nuestro caso de estudio, como hemos mostrado en los
capitulos anteriores. Acerca del avance de colonos sobre el territorio, en un discurso
que tiene mucho en comin con los enunciados por caciques patagdnicos, un jefe

indio Iroqués en 1742 habria expresado:
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Sabemos que el valor de nuestras tierras ha aumentado. Los hombres blancos
creen que no conocemos su valor. Ahora bien, sabemos que la tierra dura
eternamente, mientras que los viveres que recibimos a cambio pronto habrin
desaparecido [...]. Ademas, se nos causa perjuicio en las tierras que no hemos
vendido: vuestro pueblo viene todos los dias a instalarse en ellas y a estropear

nuestros terrenos de caza (Armstrong 1971, citado por Marienstras 1982: 79-
80).

Los discursos nos muestran problematicas que resulta interesante comparar y
dan indicios acerca de instancias de expresién que podrian ser similares a las
analizadas para nuestro caso. Entre los movimientos que promovian, junto con una
evocacién religiosa, el inicio de acciones ofensivas contra los blancos, hubo
manifestaciones que proponian el fortalecimiento de los atributos de la cultura india,
la restitucién de la dignidad a las tribus y eran percibidas como doctrina de combate

(Marienstras 1982).

Otro punto en comun podria constituir la cuestién de la incorporacién creativa
de elementos del mundo de los blancos en la cultura de los grupos indios, como entre
los Cherokee que aceptaron misiones cristianas con la condicién de que cada una
abriera una escuela en donde se ensefi6 en inglés y en lengua cherokee. La base de la
escritura cherokee estuvo compuesta por un sistema pictogréfico y luego silabico y
en 1828 se publico el primer nimero del periédico Cherokee Phoenix que anunciaba
que “seremos los portavoces de la mayoria de nuestro pueblo en sus decisiones”.
Marienstras nota la inéorporacién de la nocién de “mayoria” entre los Cherokees y
que probablemente esté en vinculacién con la construccién del sistema politico
norteamericano que tomé forma entre 1802 y 1828. Los grupos Cherokee
mantuvieron de la organizacién tradicional el Consejo General al que se le agregé

una segunda camara legislativa, el Comité Nacional, y una Constitucién.

Notamos cédmo los grupos indigenas adoptaron elementos de la cultura blanca,
herramientas y modos de trabajo como también nociones y formas de organizacién,

y pudieron utilizarlos en su defensa frente a las acciones de los blancos. Estas breves
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menciones nos muestran iniciativas de los indios y datos que permiten pensar en la
posibilidad de indagar acerca de la visién indigena respecto de los blancos en el

extremo norte de lo que fue el imperio espatfiol.

Las nociones y conceptos desarrollados a partir del andlisis acerca de grupos
indigenas en relacién con la sociedad blanca en situacién de contacto, conquista y
colonizacién han proporcionado herramientas para abordar una problemdtica que
involucra a distinto tipo de organizaciones que vivenciaron procesos de
transformacién. Por su parte, las investigaciones y debates —atin con las discusiones
abiertas y las opiniones encontradas- que han profundizado el conocimiento acerca
de las agrupaciones de la regién pampeano-patagénica y sus aspectos sociales,
econémicos y politicos han configurado un camino que me ha permitido llegar a
preguntarme acerca de /a visidn de los indios acerca de los procesos de conquista y
colonizacién llevados a cabo por los blancos y poner de relieve el dinamismo y
capacidad de accién e iniciativa de sus organizaciones y el papel protagénico que
jugaron. Al mismo tiempo, estos estudios han brindado el marco de referencia para
poder identificar los contextos de produccién de las diversas fuentes, posibilitando
una mads afinada comprensién de las mismas.

Hemos destacado el dinamismo y la capacidad de accién de los pueblos
indigenas, tanto en los hechos concretos analizados como conceptualmente, en tanto
parte de una relacién necesariamente construida entre, al menos, dos componentes.
Autores como Wachtel (1978), Sahlins (1988) y, mas cercano en el tiempo y en
cuanto a la regién geografica de estudio, Boccara (2000, 2005) han llamado la
atencién acerca de la cuestién del dinamismo de los pueblos sometidos, considerando
a las sociedades como una “forma histdrica” que vive cambios constantes a través de
la accién de los sujetos quienes ponen en juego las categorias cuyo valor puede variar
segin la situacién y el interés. Junto con estas consideraciones hemos tomado la
propuesta de la microhistoria de abordar las problematicas sociales a partir de un

enfoque de pequeiia escala que incluye variables mas moviles y formula el analisis
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sociohistdrico en términos de procesos. Focalizamos la atencién en las relaciones
entre los sujetos, en las diferentes estrategias sociales, en los distintos tipos de
recursos, negociaciones y maneras de pactar con los poderes y de reinscribir dichos
pactos en otros contextos adhiriéndolos a légicas sociales diferentes de las iniciales.

Podemos coincidir con Bonfil Batalla (1992: 166) en que a la par del proceso de
conquista de los territorios operé un mecanismo de “colonizacién de la historia
india” -historia que fue ignorada y distorsionada por la visién dominante. En este
sentido, Delrio (2003) sefiala cémo la historiografia argentina construida a partir de
la “Conquista del Desierto” se sustenté en una “naturalizacién de la diferencia”,
estigmatizando al “otro indigena” para representar la imposicién del régimen estatal
sobre grupos indigenas soberanos hasta ese momento. Como estrategia discursiva se
ignora el periodo de relaciones pacificas y tratados celebrados en el pasado y se
identifica al indio como el “indio-salvaje” -lo que legitima su incorporacién al plan
de civilizacién llevado a cabo por la agencia estatal. Asi, por ejemplo, siguiendo a de
Jong (2005), las principales investigaciones en folklore de nuestro pais de fines del
siglo XIX y principios del XX, basadas en concepciones esencialistas, se orientaron a
identificar una “esencia criolla”, que actuaba como fundamento étnico de la
nacionalidad en el marco de los debates acerca del tema de la construccién de la
nacion. Este pensamiento, preocupado por la cuestién de la consolidacién de una
nacién homogénea, con contenidos propios y distintivos, también se abocé ala
elaboracién de pasados y a la identificacién de tradiciones “nacionales”, cuyas
“verdaderas raices” se encontraba en los elementos hispanos e indigenas. Esta visién
planteaba la realidad indigena como una imagen atemporal asociada a una serie de
rasgos caracteristicos y su definicién resultaba funcional al proceso de conformacién
de la identidad nacional (de Jong 2005).

Sin embargo, los estudios realizados a partir de la década de 1980 comenzaron a
preocuparse por identificar procesos de transformacién en distintos periodos
histéricos y por indagar acerca de los sistemas econdmicos, sociales y politicos

indigenas. Con el correr de los afios se ha profundizado el conocimiento de estas
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cuestiones. Siguiendo estas lineas de investigacién, en esta tesis me he propuesto
reconstruir esos procesos histdricos desde la perspectiva de la visién indigena. Esta
nueva mirada, a su vez, proporciona otros elementos para la comprensién de los
fenémenos de conquista y colonizacién del territorio pampeano-patagénico y sus
habitantes al explicitar la perspectiva de una de sus partes, la menos tenida en cuenta
hasta el momento. En estos complejos procesos, cuyas implicancias llegan hasta
nuestros dfas, distinguimos, como venimos mencionando, experiencias de
intercambio, aculturacién, negociacién y enfrentamiento que hemos analizado desde

la visién indigena.

Finalmente, quisiera referirme al hecho de que el trabajo que presento en esta
Tesis constituye una elaboracién a partir del andlisis critico de un conjunto de datos.
Se trata de una historia que se entrelaza con otras perspectivas posibles. En este
sentido, he procurado explicitar mis planteos de la manera mds clara posible para
posibilitar un didlogo con los colegas y con otros sectores de la sociedad acerca de los
fenémenos de encuentro, espacios de convivencia, conquista y dominacién,
transformaciones a partir del contacto con el otro y reflexién acerca de la propia
realidad. Este camino recorrido serd parte del bagaje con que abordaré en futuras

investigaciones las preguntas e inquietudes que han quedado planteadas.
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