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Resumen

Nuestras reflexiones se enmarcan en las interrogaciones y hallazgos que vamos produciendo en el
Programa de Investigacion CIUNSa N° 2010 denominado: Interculturalidad y Formacion: diferencias y
desafios y de modo particular en el Proyecto N° 2010/4: Educacion Intercultural Bilinglie (EIB) y giro
decolonial, que indaga acerca de la emergencia de la Educacion Intercultural Bilingle, en el
Departamento San Martin de la provincia de Salta, Argentina, en la pretensién de reconocer si estas
practicas educativas que se suponen nuevas formas de integracién intercultural y como alternativas al
papel homogeneizador de la escuela, no resultan por el contrario nuevos modos de elaboraciones
situadas de disciplinamiento asociados a transformaciones de las formas de “gobierno de la sociedad”. De
ahi que el presente articulo problematiza la interculturalidad y en particular las préacticas de EIB,
preguntandose si estas no constituyen una nueva estrategia estatal de control politico de la diferencia a la
vez que reproducen una “inclusion condicionada”, una ciudadania recortada y de segunda clase. Presta
especial atencion a lo que en el marco de este trabajo se denomina "mujeres sueltas”, nuevas figuras
misionales, en la configuracién de la EIB en la region, a partir de una mirada que reconoce mudltiples
encrucijadas entre colonialidad, etnofagia e identidades de género.

Abstract

Our thoughts are part of the questions and findings that we place in the Research Program CIUNSa No.
2010 entitled: Intercultural and Training: differences and challenges and particularly the Project No.
2010/4: Intercultural Bilingual Education (IBE) and decolonial rotation , which asks about the emergence of
intercultural Bilingual Education in the Department of San Martin Salta Province, Argentina, on the
pretense of recognizing whether these educational practices that new forms of intercultural integration and
pose as alternatives to paper homogenizer school, on the other hand are not new ways of working with
partners located transformations discipline to forms of "government" of society. The aim of this article is to
problematizes the interculturality and the IBE asking if these are not a new political strategy of control of
the difference that reproduces a "conditional inclusion" and a second class citizenship. It pay attention to
what is called here "mujeres sueltas ", a new missionary figures, in the configuration of the IBE in the
region from a point of view that recognizes multiple crossroads between colonialism, ethophagy and genre
identities.
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1. Introduccioén

La prédica de la ‘interculturalidad” forma parte del discurso oficial de muchos estados
nacionales. En los Ultimos afos las nacionalidades y pueblos indigenas han emergido como
importantes actores sociales y politicos, con reformas constitucionales en varios paises. En la
Argentina el discurso pluralista llega después de la dltima dictadura militar en 1984. Se
producen a partir de entonces cambios importantes en la relacion del Estado con los pueblos
indigenas a través de la sancién de varias leyes nacionales y provinciales.

Si bien estas leyes significaron, por lo menos a nivel del discurso juridico y politico, el transito
de una politica supuestamente integracionista hacia una politica de reconocimiento de la
pluralidad y respeto por las identidades étnicas y culturales. Lo primero que se advierte es que
se trata de un extrafio contubernio. Los Estados nacionales han requerido para su constitucion
de una “clonacion primaria” que produjo la fabricaciéon de “individuos” nacionales, homogéneos,
borrando las diferencias étnicas y sociales de la topografia social. Creaciéon de una identidad
nacional homogénea mediante las llamadas “politicas de construccion nacional’, entre las que
sobresalen las politicas educativas homogeneizadoras, que se gestionan a través de la
educacion publica; materializadas especificamente en el funcionamiento de la escuela como
“méquina de educar”, “escuela para todos”, que en realidad ha sido la escuela del UNO, es
decir, de la hegemonia de lo homogéneo (Derrida, 1997, p. 58).

Estas “politicas de construccién nacional” han estado desde siempre marcadas por multiples
interdicciones de la diversidad racial, étnica, sexo-genérica y cultural, fundar “un sujeto
legitimo” para el Estado siempre ha sido una tarea de intimacion soberana. Como bien lo
expresa Derrida, toda cultura es originariamente colonial (esto no quita por supuesto la
especificidad de la accion de la conquista y sus consecuencias en términos de exterminio e
imposicién de significantes con sus correlatos traumaticos), y por lo tanto sigue, toda cultura se
instituye por la imposicién unilateral de alguna “politica” de la lengua®. La dominacion, es
sabido, comienza por el poder de nombrar, de imponer y de legitimar los apelativos. Esta
intimaciéon soberana puede ser abierta, legal, armada o bien solapada, disimulada tras las
coartadas del humanismo “universal”’, y a veces de la hospitalidad mas generosa. Siempre
sigue o precede a la cultura, como su sombra (Derrida, 1997, p. 57). Por ello resulta por lo
menos paraddjico que se pretenda tramitar la interculturalidad desde los estados nacién y
particularmente desde el campo pedagdgico.

Tal vez convenga sospechar de estos mecanismos y preguntarnos si es posible la
interculturalidad en tanto su propia enunciaciéon pone en tela de juicio al propio Estado. ¢No
constituyen una nueva estrategia de control politico de la diferencia y la reproducciéon de una
“inclusién condicionada”, una ciudadania recortada y de segunda clase? Las reformas
constitucionales que responsabilizan al Estado en impulsar y promover la interculturalidad y
otorgan una serie de derechos colectivos a los pueblos indigenas parecieran demandar la
construccion de un Estado diferente que transforme las relaciones, estructuras e instituciones
para la sociedad en su conjunto.

Walsh (2000) asevera que reconocer y valorizar la diversidad requiere enfrentarse al hecho de
que la interculturalidad es sumamente conflictiva. Tal vez por ello Tubino (2005, pp. 83-96)
diferencia entre la "interculturalidad funcional" y la "interculturalidad critica”. Y advierte ademas
que en el uso cada vez méas amplio de la interculturalidad y particularmente en su uso ya oficial,
encontramos un conflicto de significados, politicas y metas que tiene sus raices en asuntos de
poder, en el debate sobre la diferencia cultural y en planteos y proyectos politicos y sociales
muy distintos (2000, pp. 121-133).

Del mismo modo no deja de ser interesante — como afirma Cavalcanti-Schiel, R. (2007) - que
en Sudamérica el debate contemporaneo acerca de la interculturalidad haya encontrado su

'Es importante sefialar que el Estado Argentino no reconoce ninguna lengua oficial, incluido el castellano,
aunque ésta es la Unica que se requiere obligatoriamente en todos los estratos educativos y la que
habilita a la ciudadania.
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mas evidente ambito de problematizacion inicial en el campo pedagdgico, y no, de manera mas
general, en el campo juridico y politico. En términos generales, en todos los paises
sudamericanos la educacién intercultural, o educacion bilingiile — o como ésta se designa de
manera mas usual: educacién intercultural bilinglie- constituye un tema comdn, con una
agenda practicamente idéntica, lo que no acontece con otros temas mas conflictivos, como el
territorio, la representacion politica y el control de los recursos naturales. Lo que lleva a pensar
que la educacion resultaria un tema “blando” para el tratamiento de lo étnico o lo “multiétnico”.

Cabe también reconocer que la interculturalidad refiere a una “categorizacion precaria”’, no ha
sido definido de manera operativa por algun programa educativo, ni delineado de manera
sustantiva (o, en términos juridicos, de manera positiva) en un documento legal o normativo
acerca de la convivencia social en los paises sudamericanos. La interculturalidad es siempre la
promesa de una carta de intenciones, es su preambulo, es el anuncio de predisposiciones en
cuanto al respeto y la valoracién de la “cultura” de aquellos/as que pueden llamarse los/as
“otros/as internos/as” o los “otros/as argentinos/as”z, es decir, los otros/as del Estado-nacion-
territorio moderno en América Latina. Resulta “un comodin para los discursos politicos de
moda” y se presenta mas bien como un proyecto, algo que se construye. El concepto de
interculturalidad en la educacién indigena pareciera “la emanacién expectante de un cierto
voluntarismo” (Cavalcanti-Schiel, 2007).

Desde otra perspectiva y analizando la Iégica de la globalizacion del capital y la supuesta
disolucién de la diversidad, Diaz Polanco (2005, pp.1-13) define estas situaciones como
efectos palmarios del proceso etnofagico. El termino etnofagia no figura en el Diccionario de la
Real Academia Espafiola, por semejanza se encuentra antropofagia, del griego, que se define
como 1.f. costumbre de comer el hombre carne humana; 2.f. Acto de comerla. Si en cambio se
descompone el vocablo etnofagia en sus dos raices, etno, también del griego, significa “pueblo”
0 “raza” y fagia, del latin phagia, y este del griego designa la accién de comer o de tragar.
Examinando estas acepciones presumimos que el autor estd aludiendo a un proceso por el
cual un pueblo es tragado, engullido, triturado y aunque parezca contradictorio, fatalmente
integrado al devorador.

En palabras de Diaz Polanco, la etnofagia es:

“el proceso global mediante el cual la cultura de la dominaciéon busca engullir o
devorar a las mdltiples culturas populares, principalmente en virtud de la fuerza de
gravitacion que los patrones "nacionales" ejercen sobre las comunidades étnicas. No
se busca la destruccion mediante la negacion absoluta o el ataque violento de las
otras identidades, sino su disolucién gradual mediante la atraccion, la seduccion y la
transformacion” (2005, p.3)

Lo que permite entender como a partir de los afios 90 del siglo XX, década de la consolidacién
del poder financiero mundial y en la que se produce la imposicion del neoliberalismo, que
provoca crisis, violencia, incertidumbre y fracturas graves en casi todos los paises de la regién,
se introducen una serie de reformas encaminadas a la "proteccion" estatal de las culturas
indias. Por ejemplo el texto de la nueva constitucion en Argentina que reposiciona el problema
indigena y el de la educacién, en particular, creando estrategias educativas -programas y
proyectos de Educacion Intercultural Bilinglie (EIB)-, que se presentan como capaces de
contribuir a la superacion de la exclusion histérica y como reafirmacién de los proyectos
etnopoliticos de algunos pueblos indigenas.

% En los cursos de formacion de maestros/as y profesores/as acerca de la Educacion Intercultural Bilinglie
es comun escuchar cuando se argumenta acerca de los derechos de los pueblos originarios: “y
claro....ellos también son argentinos”. “Lo que tenemos que aprender es que “ellos son tan argentinos
como nosotros”. “Es que somos argentinos todos, no? Notese que el sujeto de apelacién siempre es
indudablemente identificado como masculino, es muy sugerente teniendo en cuenta que el Estado
Argentino es el pais que ha realizado cambios mas profundos a nivel mundial en su legislacion con
respeto al reconocimiento de derechos civiles y sociales de multiples identidades sexo-genéricas.
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Lo que hace evidente este enfoque es que la nueva politica es cada vez menos la suma de las
acciones persecutorias y de los ataques directos a la diferencia y cada vez mas el conjunto de
los imanes socioculturales y econdémicos desplegados para atraer, desarticular y disolver a los
grupos diferentes. En sintesis, “la etnofagia es una ldgica de integracion y absorcion que
corresponde a una fase especifica de las relaciones interétnicas [...] y que, en su globalidad,
supone un método cualitativamente diferente para asimilar y devorar a las otras identidades
étnicas”. Se gestiona la diversidad a favor de la consolidacion del sistema capitalista y
especificamente, de los grandes negocios corporativos.

Resulta significativo sefialar como expresa Diaz Polanco que la etnofagia implica dos cambios
importantes. En primer lugar, el proyecto etnéfago se lleva adelante mientras el poder
“manifiesta respeto a la diversidad” y cuando el Estado se presenta como garante y defensor
de los derechos étnicos, especialmente cuando su politica debe atenuar los efectos de los
brutales procedimientos del capitalismo salvaje. En segundo término, se alienta la
"participacion” (las politicas "participativas" tan de moda a partir de los ochenta) de los
miembros de los grupos étnicos, procurando que un ndimero cada vez mayor de éstos se
conviertan en promotores de la integracion "por propia voluntad".

Los procesos que estan transformando la region Norte de la Provincia de Salta pueden
pensarse como resultado de los cambios asociados a los actuales “tiempos de globalizacion” y
ponen al descubierto conflictos, tensiones y paradojas entre la prédica “oficial” del Estado
acerca de la interculturalidad y la efectiva accion estatal en defensa de los derechos indigenas.
Por un lado, se impulsan enmiendas legales para reconocer la preexistencia étnica y cultural de
los pueblos indigenas, garantizar el respeto a su identidad y el derecho a una educacion
bilingile e intercultural y la posesion y propiedad comunitarias de las tierras que
tradicionalmente ocupan, asi como asegurar su participacién en la gestion referida a sus
recursos naturales; y por otro se adoptan modelos socioeconémicos que minan la identidad
étnica de los pueblos indios. Al quitarles su territorio se los condena al exterminio. Es lo que
puede llamarse la estrategia del indigenismo etnéfago, esto es, “mientras se reconoce la
vigencia de las identidades, se busca engullirlas, socavarlas desde sus cimientos: desde la
misma comunidad”.

Asi mismo este proceso de Etnofagia se vuelve un catalizador de la naturalizacién por parte de
la cultura hegemonica de posiciones de clase, de racializacién, de construccion de identidades
sexo-genéricas, en el sentido de que reproduce en sus practicas discursivas una codificacion
monolitica de lo que se entiende como “comunidades étnicas”. Una de las principales
consecuencias es la invisibilizacion de todo tipo de conflicto tanto en un sentido general de lo
que se entiende por comunidades étnicas, originarias o indigenas frente al Estado (que en esta
relacién aparece como un gestor de legitimacién del orden racial y/o étnico del territorio frente a
este “sujeta/o originalmente extranjero”) como de las multiples tensiones que existen dentro de
las mismas comunidades en relacion a identidades, representacion, relaciones inter- genéricas,
posturas religiosas o politicas, expresiones de disidencia, etc.

Magdalene Ang-Lygate reflexionando sobre el lugar problemaético en el que nos encontramos
las/os sujeta/os (post)coloniales destaca que es crucial entender lo que en realidad esta en
juego cuando no sé es capaz de ver las implicaciones de una posible complicidad con una
lucha ni problematizada ni localizada (Ang-Lygate, 2012, pp. 298). Y expresa que lo que la
preocupa es que cuando se entra en los juegos de las politicas de la identidad en realidad
estamos siendo complices de una estructura que se ha construido sobre la base del principio
del dualismo binario que deshace inevitablemente la posibilidad de la diferencia. Por lo tanto, la
posibilidad de teorizar la diferencia se reduce a la diferencia como oposicibn mas que a la
diferencia como diversidad. Por ejemplo traducido al discurso antirracista, en este esquema
concreto no hay cabida para personas de origen mixto, ni permite a admitir la posibilidad de
racismo de personas “negras’ a “negras”’, o de “blancas” a “blancas”, por ejemplo entre
surasiaticos y afrocaribefias o entre ingleses e irlandeses (Ang-Lygate, 2012, p.298).

En este sentido este juego de identidades monoliticas donde las diadas indigena- criollo
(blanco), mujer- hombre, heterosexual- No heterosexual, alfabetizado/a en lengua castellana/
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no alfabetizao/a en lengua castellana® son las bases discursivas sobre las gue se piensan las
politicas sociales y educativas del Estado y con las cuales se elaboran proyectos o se
reconocen agentes sociales o se realizan agendas politicas y se pretende hacer/reconocer la
pIuraILdad, son justamente lo que impiden ese mentado proyecto de construcciéon nacional
plural®.

Esto significa que la interculturalidad no puede ser pensada como una categoria esencial sino
como un campo de cuestionamiento inscrito en procesos y practicas discursivas y materiales
en un terreno global. Puede por tanto representar una lucha por los marcos politicos del
andlisis, los significados de los conceptos tedricos, la relacion entre teoria, practica y
experiencia subjetiva; representa igualmente una lucha por las prioridades politicas y las
formas de movilizacion.

2. La educacioén del indio en el norte saltefio

Pretender identificar y describir la génesis y operatoria de la educacién indigena en el norte
saltefio, implica en primer lugar reconocer que no es lo mismo ser “indio” en el Chaco saltefio,
que en otras regiones de la provincia de Salta y de Argentina en su conjunto. Las condiciones
de reproduccion material y existencia de los Pueblos Indigenas varian de regién en regiéon no
solo en términos socioeconémicos sino también de reconocimiento, re-presentacion politica y
simbdlica, o juridizacion de su alteridad (Briones, 1996, p.76). Por ello el desafio de producir
estudios que atiendan las construcciones especificas de aboriginalidad, al decir de Briones, en
esta regién, o que desmonten la gran pregunta del poder: ;Quién es el “verdadero” indio hoy?
como expresa Bidaseca (2010, pp.145-161).

En este sentido hemos reconocido que la educacion del “indigena” en esta regién, no es una
preocupacion reciente, sino que incluso antecede a la organizacién politica actual. De ahi que
tenemos que ser capaces de identificar qué “escrituras” historiograficas, presupuestos
epistémicos, raciales, y sexo-généricos se privilegian tanto en la preocupacion por la educacion
del “indigena” como en las diferentes maneras en que estas se han materializado
institucionalmente.

Asimismo problematizar nuestra propia blsqueda y nuestro propio lugar en la bldsqueda, es
decir, la representacion y la codificacion que hacemos de la misma, que en principio, como bien
afirma Nirmal Puwar, en el mas evidente de los casos lo hacemos porque podemos, porque
tenemos a nuestra disposicion el capital cultural y los mecanismos necesarios para ello, por
muy minimos que estos puedan ser (Puwar, 2008, p.257). Lo que significa entender que como
sujetas (pos)coloniales producimos disrupciones en el discurso monocorde del “sujeto
subalterno” con el que hemos sido codificadas, y esto en lugar de imposibilidad, es una
oportunidad para poner en tension la herencia del poder colonial que opera en nuestras

® Es muy comiin que se asocie estrictamente la idea de alfabetizacion con la idea de persona alfabetizada
en la lengua castellana, dando por sentado que las personas alfabetizadas en otras lenguas (incluso por
otras vias de acceso al conocimiento que no han sido las del Estado moderno o la religion monoteista
cristiana occidental ) son analfabetas. Es facil constatar esto si recurrimos a los estudios censales del s.
XIX en Argentina y hacemos la simple pregunta de ¢Quiénes son las personas censadas? ¢Qué se
entiende como analfabeto? Si bien como ya sabemos, el analfabetismo en la lengua hegemonica de un
territorio-nacion es inhabilitante, también es radicalmente inhabilitante que sélo se consideren personas
con saberes, capaces de elaborar conocimientos y producir mundos simbolicos y culturales con valor de
verdad a las personas que pertenecen a las configuraciones hegemonicas de las multiples intersecciones
de raza, etnia, clase, identidades sexo genéricas, sexualidad.

“ En el Gltimo discurso presidencial de conmemoracion del aniversario de la Revolucién de Mayo de 1810
aparece plasmada esta practica discursiva con la frase que da inicio no sélo al discurso sino que enarbola
el proyecto de nacion para los siguientes afios “La patria es el otro”. Un sintagma monolitico de fundacién
expresado en masculino singular cuyo sujeto de la oracion es femenino singular y que por ecos propios
del uso de las simbologias de la cultura popular podriamos sumarle una serie de adjetivaciones como la
bandera celeste y BLANCA, los cabecitas, esos otros, NEGROS, la madre patria, el “ese” otro argentino,
etc.
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practicas y en nuestros discursos, para problematizar y elaborar estrategias de negociacién de
los significados y las representaciones con las que somos nombradas y con los que
nombramos nuestra realidad.

Aunque el Departamento Gral. José de San Martin y las comunidades que lo constituyen, son
en realidad formaciones nuevas, la zona pertenece a la regién conocida histéricamente como el
Gran Chaco, y resulté la que mas tardiamente fue incorporada a la vida nacional. Por casi tres
siglos la estructura colonial espafiola no necesité de las denominadas "tierras bajas
suramericanas”, por lo que permanecieron bajo el control de grupos indigenas (Rodriguez Mir,
2006, p.2). Por eso durante el periodo colonial el Chaco constituyé un area marginal, carente
de interés econdmico, particularmente por la ausencia de minerales preciosos, pero también
por no haber poblaciones indigenas estables que practicaran la agricultura (Rodriguez, 1991,
p.56).

Es recién a mediados del siglo XIX, que el Chaco, considerado “desierto” y frontera con “el
indio” fue objeto de dominacion®. En el largo proceso que implicé la Conquista del Chaco
siempre estuvo presente la intencidon de establecer misiones religiosas o reducciones que
contuvieran a los/las indigenas, preocupacidon que alcanzaba por igual a religiosos y
gobernantes (Teruel, 2005, pp.83-123). La idea central de estos emprendimientos era la
educacion del indigena, para “integrarlo” al status de “cristiano”, o sea, de un ser civilizado y
redimible: una “conversién” total para transformarlo en un ser Util a la sociedad. Y basicamente
este concepto de utilidad giraba en torno a la capacidad de trabajo que podian generar estas
poblaciones (Wright, 2003).

Wright (2003, pp.137-151) menciona algunas de las caracteristicas principales de la praxis
franciscana misional, basada en una concepcion evangelizadora que supone primero la
humanizacién de los/las indigenas para luego introducir a los “nuevos hombres” en la
dimension de la condicion cristiana. Humanizacion y luego cristianizacion. Ensefarles primero
a ser hombres y después cristianos. Transito que requeria que los/las indigenas aprendieran
los habitos propios del trabajo disciplinado -sometiéndose a la estricta vigilancia sobre sus
cuerpos y mentes-, asi como bajo el orden de los papeles (escritura), lo que producia la
colonizacion de la palabra y la supremacia de la razén grafica (Neuman, 2011, pp.99-130)’.

Algunas investigaciones recientes enfatizan la formacion de las misiones como un proceso de
etnogénesis orientado a la homogeneizacion cultural que dejo huellas después de la remocién
de los jesuitas. “La mision define nuevas formas de organizacién social que, mas tarde o mas
temprano, se desprenden de sus precursores, los sacerdotes jesuitas, para ser plenamente
adoptadas por las mismas poblaciones locales, a veces en contra de sus promotores iniciales”
(Wilde, 2011, p.24). La misién era el ambito al que se confiaba el cambio cultural de los
indigenas iniciandolos en el proceso civilizatorio, entendido como el abandono de las practicas
culturales propias y la consiguiente adopcion de las de la sociedad europea-criolla.

® Habia frontera alli donde existian aborigenes sin someter y por ende tierras sobre las que el Estado no
ejercia un efectivo control, esto permite desocultar la légica de comprender al «Desierto» como un
espacio vacio de hombres y de sociedad politica que alimenta siempre el sentimiento de aislamiento, que
deshumaniza y salvajiza. Légica de despolitizacién de un espacio y de los sujetos que lo habitan, que
abona la deshumanizacion de su contenido, y todo proceso de deshumanizacion lleva lamentablemente a
la legitimacién de cualquier eliminacion total.

®La ocupacioén del Chaco sera obra de los gobiernos de la llamada “generacion del ochenta”, quienes
condujeron la guerra contra el indio en dos regiones del interior de Argentina: la Patagonia y el Chaco. La
ocupacién y sometimiento de esta Ultima regién fue obra de la expedicion del ministro Victoria en 1884,
culminando las tareas a principios del siglo XX, en 1917.

"La “razon grafica” es una expresion acufiada por el antropdlogo inglés Jack Goody, que dedicd su
atencion a los efectos producidos por la introduccion de la escritura alfabética en las sociedades
tradicionales. La escritura es considerada como una herramienta para el desarrollo del intelecto, una
experiencia individual que transforma los procesos cognitivos, resultando en la “domesticacion del
pensamiento salvaje” (Goody 1987a, 1988) Citado por R. Neuman (2011)
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La imposicion de una idea de civilidad parece inseparable de la accion evangelizadora de los
misioneros, ya que los/las indigenas eran considerados faltos de conocimientos, politica,
justicia y religién, eran en razén “sin ley, sin fe y sin rey”,

“(...) son estos indios pobres y rudos ignoran toda ciencia y arte ni saben contar hasta
20. No tienen otras ideas sino de aquellas cosas materiales que han percibido con los
sentidos, de consiguiente su lengua se compone de pocas palabras y voces. No
tienen alguna religion” (Pellichi, P.M. 1995, p.25)8.

La religion cristiana instalaba un orden civil y la “misiéon” funcionaba como un dispositivo de
control de la poblacion indigena: servia para distribuirla y jerarquizarla, e introducir signos
visibles de disciplinamiento y sancion social.

“...) y el deseo, que manifestaban de recibir el bautismo; mas oyendo que era
necesario aprender primero la doctrina y oraciones, y saber de los deberes del
hombre cristiano, desde entonces los jévenes y muchachos de ambos sexos todos
los dias, mafiana y tarde, asistian a las instrucciones, pero los grandes, las mujeres y
los que se hallaban del todo desnudos, se avergonzaban de asistir” (Pellichi, P.M.
1995, p.25).

No obstante la “misién” puede ser vista como un espacio de sentidos contradictorios y
confluencias multiples. Wilde afirma que la misionalizacién opera como un “hecho social total”.
La transformacion que implica la “conversion” es radical y afecta todas las esferas de la vida
social a través de: a) incorporacion de tecnologias y objetos que modifican la relacion con el
ambiente, b) introduccion de la escritura como medio de comunicacién en tradiciones
mayoritariamente orales, ¢) imposicién de simbolos y figuras de la religién cristiana (2010, pp.
2-13)

El autor reconoce asimismo a la “misiébn” como un espacio singular de indianizacion, “-una
‘indianizacion” de los indios infieles-, situados en un estado transicional hacia la verdadera vida
civil, sin abandonar su condicién de “indios”. Muy por el contrario, adquieren el estatuto de
“indios” propiamente dichos una vez que responden a las imposiciones de la legislacién indiana
dentro de la reduccién” (Wilde, 2010, p. 7).

En funcién de ello supone que en la formacion de las misiones es posible identificar dos
movimientos simultdneos y contrapuestos: el de los indios hacia los misioneros (los indios
misionados) que se apropian de practicas cristianas, y el de los misioneros hacia los indios,
que a veces producen adaptaciones de las practicas cristianas a las tradiciones locales; la
expresion mas extrema de este ultimo sentido es el “religioso indianizado”. La interaccion entre
estos dos sentidos contrapuestos produce espacios de convergencias mdltiples cuyos
resultados mas visibles son cierto tipo de emergencias culturales (Wilde, 2010, pp. 2-13).

Este proceso se produce, por supuesto, en el marco de la racializaciéon compulsiva de cuerpos
y saberes que legitimando las préacticas coloniales realiza el Estado Naciéon en pos de los
ideales ilustrados de progreso y civilizacién, en donde los espacios de negociaciéon y
resistencia de las personas “indianizadas” con respecto a las personas “misionales” estan
supeditadas a este mismo orden jerarquico que los hace “indios/as” o “no indios/as”, sujeto/as
de derechos o ciudadanos/as.

Para nuestro caso es importante considerar que el Chaco saltefio pertenece al segundo tercio
del siglo XIX, e, incluso termina de resolverse avanzado el siglo XX. En este sentido la “mision”
como “junta de indios” o como modo de “poner los indios en policia” se articula a través del
“sistema de fuertes, haciendas-estancias, con una especializacion productiva definida
tempranamente en torno de la ganaderia y de la produccion azucarera, basada en la
explotacion del trabajo indigena” (Teruel, 2005, p.16) lo que evidencia claramente la operatoria

8 (1872) Primera edicion en espafiol, (1995) Copyright, introduccién y notas by Centro de Estudios
Indigenas y Coloniales.
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de dos modelos de dominacion: por un lado, el proceso etnofagico de asimilacion cultural
integral de los/las indigenas y por otra, la explotacién econémica.

El avance sobre el Chaco se centrd en las margenes del rio Bermejo donde en la segunda
mitad del siglo XIX se instalaron misiones, colonias y estancias ganaderas, sin embargo el
impulso inicial de colonizar y promover empresas se detuvo y la zona quedo exclusivamente
como reservorio de tierras. En la zona que corresponde actualmente al Departamento San
Martin recién en las primeras décadas del siglo XX los misioneros franciscanos “plantan la Cruz
de Cristo” por lo que es posible suponer especificidades histéricas y culturales en la
configuracion de estas misiones.

La Casa de Tartagal, fundada en 1924, se convirti6 en el Centro Evangelizador de Norte, desde
donde fueron surgiendo otras casas y misiones. En 1933 se fundé la Mision de San Francisco
de Asis del rio Carapari, posteriormente en los alrededores de Tartagal la Misiéon La Loma, en
1944 la Misién de San Miguel Arcangel en el paraje denominado Tuyunti, en 1952 San Jose de
Yacuy, entre otras.

“Era 1930 cuando se levantan en margenes del rio tolderias de indios chiriguanos. Se
levanta una reduccion sobre la colina para convertirla en la religion catélica e
incorporarlos a la civilizacién. Se levanta la Misién con beneplacito de los aborigenes
de la margen derecha del rio. En cambio los ndcleos de Playa Ancha, Tobantirenda y
San Antonito, influenciados por los pastores protestantes se sublevaron declarando
una guerra a muerte” (Historia Institucional Escuela Carapari).

Asi relata el maestro la fundacién de la misién de Carapari, aunque nada dice acerca de cémo
fueron contactados -convencidos o bien forzados “los/las indios/as”- a dejar sus casas en el
monte para integrarse a la “reduccién”®. Reconoce en cambio la existencia de dos grupos
aquellos a los que les da “beneplacito” la formacion de la misiéon — indios/as misionados/as- y
los/as otros/as —los/as infieles- que declaran la guerra, sin embargo menciona un nuevo actor:
los/as pastores evangélicos/as. Lo que sitla a esta misién en nuevas coordenadas, no se trata
solo de “convertir y civilizar”, sino ademas competir con otros por esta funcién, con otro “orbe
cristiano”.

Las relaciones de los misioneros con su entorno social y politico fueron complejas y aunque en
clara situacion de subordinacién, los/las indigenas no constituian una masa maleable a
voluntad de los misioneros. La mision también fue un ambito de negociacion o de “interaccion”
o “conversacién” (Sweet, 1995)10.

“Arari se llamaba el cacique rebelde que infundia terror, respeto con su simba hasta los
hombros y su clasico tembeta en su maxilar inferior. Diariamente recorria los tolderios
bajo su mando montado en su burrito pardo” (Historia Institucional Escuela Carapari).

“(...) maestro y misionero dialogaron acerca de las medidas a adoptar, resolviendo hacer
comparecer por la fuerza al revoltoso, (...) El Padre (...) lo esperaba en su despacho, al
ver a Arari se puso de pie y le dijo en chiriguano: Si vienes con los Tobas, seréas el
primero en morir y al decir esto acciond el gatillo de su revolver disparando cinco tiros al
aire. El indio (...) se desplomé6 gritando: no mi pagre, yo no traer tobareta” (Historia
Institucional Escuela Carapari).

Testimonio que habla de cierta vacancia de poderes y abre un campo virgen a los misioneros,
un campo a ser recorrido para disciplinar la diversidad indigena que amenazaba
constantemente. Produccién de una ficcién de orden —aunque sea a las balas- y desorden
basado en la antinomia entre un espacio cristiano y otro infiel. Interfase entre lo religioso y lo
social

® Sabemos que los documentos pueden ser leidos tanto en lo relacion a lo que dicen como en relacion a
lo que silencian.
10 Citado por Teruel, Ana (2005) Pag. 85
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El mismo maestro recuerda asi la inauguracion de la “escuelita”™

“Marzo de 1934, por fin abri6 sus puertas la humilde escuelita franciscana sin bancos
ni pizarrones total en la selva habia muchos troncos para asiento que los alumnos se
encargaban de transportar. Una cafia de tacuard hizo de mastil y donde flamed
triunfalmente la ensefia patria (...) y el maestro junto al misionero inici6 su trabajo en
las mentes y corazones virgenes de la nifiez aborigen (...) como el alumnado atn no
dominaba el castellano el maestro tradujo el himno nacional argentino” (Historia
Institucional Escuela Carapari).

Traspasando la sensibilidad romantizada que trasunta el relato, se reconoce la impronta
disciplinaria del dispositivo escolar™, primero la composicién del lugar, que separa el espacio
escolar de otros espacios sociales, los bancos -aunque solo sean troncos- y seguramente su
alineamiento en filas, distribucién espacial pretendiendo la sedentarizacion de los/as indios/as
compelidos a convertirse en alumnos/as; la produccién de un lugar “central” o “frente”, la
centralidad del cuerpo del maestro/misionero, con una clara codificaciébn sexo-genérica
masculina como hegemonica y dominante (el lugar del saber estd masculinizado, el saber
civilizatorio proviene de las élites blancas, criollas y su organizacién del sistema sexo género
aparece también en el dispositivo misional educativo).

Geénesis de un orden diferente al de las vidas cotidianas (aunque siempre en referencia a las
estructuras de organizacién racializadas y sexistas del orden social dominante). También la
elaboracién temporal del acto, “rituales escolares” -¢ misionales?-, evoluciones lineales que van
desde la imposicion del simbolo -la bandera- a la utilizacion de la lengua indigena y la
traduccién del himno. Podriamos sostener que misma configuracion del dispositivo es lo que
produce el paso de “lo indio” a “lo educando”. La escuela —en la selva- como espacio de
codificacion de cuerpos y objetos, “nacionalizacion de las tribus incivilizadas” (Dalla-Corte
Caballero, 2012, p. 236).

De ahi que resulta interesante rastrear en que época aparecen las escuelas para indios en el
Departamento San Martin y “como el indio en su condicion de bestia, de una fealdad
espantosa, que vivia en territorios inaccesibles al blanco”, segun el imaginario del indigena
chaquefio presente en los discursos de los franciscanos que misionaron en la regién chaquefia
(Giordano, 2003, pp.1-13)) se convirti6 en indio educable. A mediados del siglo XX se abri6é
otro proceso para los indigenas reducidos: la secularizacién de las misiones que transformé la
relacion entre los indigenas y el Estado Nacional, y especialmente, el rol de las 6rdenes
religiosas con los pueblos originarios.

Argumentamos entonces que las “misiones” surgidas en las primeras décadas del siglo XX en
el Departamento San Martin han respondido en algunos sentidos a una logica diferente de las
anteriores. Las relaciones con los franciscanos han estado caracterizadas por la tension y el
conflicto. Las entrevistas realizadas a los frailes y monjas en el marco de la investigacion
revelan que desde su vision franciscana consideran que su accion ha estado vinculada mas a
la esfera de lo social que a lo religioso estrictamente.

“.....Ia educacioén, la escuela, practicamente en todas las misiones lo que se hacia era
la escuela, no tanto para hacerles perder sus costumbres, sino mas bien porque el
aborigen al no aprender el castellano, no podia defenderse, no podia reclamar sus

" Entendemos el dispositivo escolar retomando a Foucault (1983), como los significados, normas,
distribuciones temporales y espaciales que dan forma a la escolaridad en un determinado tiempo y
espacio histérico. Asi la nocion de dispositivo pedagdégico refiere a la organizacién y uso del espacio, la
disposicién del mobiliario, la racionalidad en el uso del tiempo para alumnos y docentes, la organizacion
del horario escolar, la distribucién de los cuerpos en el espacio, la organizacion y secuenciacion de las
tareas escolares, la vestimenta apropiada para la escuela, el uso de la palabra y las formas de
comunicacion, los textos escolares, los contenidos curriculares, el reglamento escolar y las medidas de
sancion, el control de asistencia, el sistema de calificaciones, las rutinas y rituales escolares.
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derechos, entonces tenia que aprender a hablar'? el mismo idioma de la sociedad
gue lo circundaba, por eso veiamos necesaria la escuela” (Entrevista F.D.T).

Resulta importante preguntarse qué significa para los franciscanos que los/as “indios/as”
necesiten aprender a hablar, o no hablan, o lo que hablan no es estrictamente una lengua, de
alli la suerte de su eliminacién, o, si es efectivamente una lengua resulta un obstaculo para el
dominio de un lenguaje apropiado que les permita nombrarse, “defenderse”. Y mas alla aun,
¢Cuales han sido las construcciones discursivas y dispositivos socio-culturales que dan
legitimidad a la idea de que hablar es hablar castellano, de que nombrarse y auto-referenciarse
sé6lo es posible bajo la tutela de la lengua hegemoénica? En todos los casos la escuela como
intervencion arbitraria y prestigiosa es la solucion.

“En cada mision, antes que el gobierno hiciera una escuela, nosotros haciamos la
escuela, nosotros pagabamos a las maestras los primeros tiempos. Hasta que se
hacian los tramites y se reconocian como escuelas provinciales y naturalmente el
gobierno se hacia cargo. Pero nosotros empezabamos” (Entrevista F.D.T)

La codificacion sobre lo que monoliticamente se ha entendido el/la “indio/a” y las practicas para
civilizarlo parecen haber cambiado. Sin embargo por o menos cuatro caracteristicas parecen
mantenerse incélumes a través del tiempo: 1) La naturalizacion de la idea de la religiosidad
monoteista cristiana como fuente “civilizatoria” 2) La alfabetizacién de una sola via, en la que el
espafiol es impartido como lengua “civilizatoria” (adquisicion del estatus “humano”, “cristiano”,
ciudadano/a). Si bien no hay lenguas oficiales en Argentina, eso que podriamos entender como
apertura (afirmaciéon de plurilingliismo) esta clausurada porque de facto la Unica lengua que
habilita al ejercicio de la ciudadania es el castellano y porque nunca se ha optado por el
reconocimiento oficial de otras lenguas ¥ nj se ha explorado la posibilidad de planes de
alfabetizacién generales bilingties no etnofagicos **, 3) La continuidad de pardmetros socio-
culturales, raciales y sexo genéricos monoliticos producidos por el poder colonial que
permanecen incuestionados y establecen quienes son las corporalidades que se identifican
como “persona no civilizada” y sus relaciones jerarquizadas con las posiciones hegemoénicas
del/a criollo/a (blanco) 4) La violencia simbdlica, epistémica y de hecho que produce la
reproduccién no problematizada de estos parametros en los discursos y en las practicas
académicas y educativas.

3. Las mujeres sueltas y la EIB

Relevadas algunas de las experiencias de Educacién Intercultural Bilinglie en la region es
posible sefalar que todas han surgido en el marco de instituciones educativas creadas bajo la
influencia de los misioneros franciscanos, lo que permite suponer, aun mas alla de las
especificidades de cada una de ellas, la existencia de una cierta matriz educativa misional.
Entendiendo la mision como “microcosmo disciplinario” que ha signado el gobierno de “los
cuerpos y las almas” en la regiéon y que ha demostrado una profunda versatilidad a través del
tiempo.

Aungque la mayoria de las cronicas aluden siempre a la presencia de los frailes como
fundadores de las misiones y escuelas, en realidad cuando se intenta penetrar en las historias
de estas instituciones, aparecen las “hermanas”, las “monijitas” como las encargadas de la
direccion y funcionamiento de las escuelas. En el caso que nos ocupa, los frailes figuran como

'2 E| sobremarcado es nuestro

13 Es interesante notar la estrecha relacion que existe entre la religion y la lengua y sus menciones
oficiales, la lengua castellana no aparece como lengua oficial pero por el contrario aparece oficialmente la
mencion a la religion Catdlica en la Constitucion Nacional, Art. 2°.- El Gobierno federal sostiene el culto
catolico apostolico romano. http://www.senado.gov.ar/web/interes/constitucion/

1 Es decir la implantaciéon en la curricula “normal” de alfabetizacion del plurilingliismo en vez de la
organizacion de “escuelas especiales”.
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encargados legales o directores, pero no en condicion de maestros, la docencia parece haber
estado a cargo de las hermanas, es decir, siempre exclusivamente femenina.

La llegada de las monjas se remonta a fines de los afios 30, algunas pertenecientes a la
Congregacién de las Hermanas Clarisas Misioneras Franciscanas del Santisimo Sacramento,
que fundan el Colegio Santa Catalina de Bolonia, alla por el afio 1937. Aunque estas monjas
comienzan a trabajar con los/las indigenas, su misiéon fundamental se orienta a la gestion y
desempefio en el Colegio, pero es a partir de los 70 y bajo el influjo de los aires renovadores
del Concilio Vaticano Il (1962-1965), que las “hermanitas” arriban a las comunidades. El grupo
de mujeres que se instalan en la zona son el resultado de un desprendimiento —“desgarrén
doloroso™ como lo define una de ellas, del Instituto H.H. Franciscanas de la Caridad, fruto del
“desacuerdo” con otros sectores de su propia congregacion que se negaban a aceptar las
pautas que emanaban del Concilio Vaticano Il.

Abordar este colectivo de mujeres religiosas cobra relevancia por varios motivos. En primer
lugar por su desempefio en escuelas que actualmente estan desarrollando practicas de
Educacién Intercultural Bilinglie. Por otro, rastrear sus historias y comprender las practicas a
través de las cuales han realizado el trabajo educativo del “indigena”, sus decisiones practicas,
las perspectivas adoptadas, las reflexiones sobre la practica y sobre sus propios procesos y la
forma que han construido su “educando” es primordial para entender cémo se conforman las
intersecciones entre racializacion, sistema sexo-genérico, clase, sexualidad y politicas
educativas y culturales. Por ultimo porque interesa explorar esta “nueva figura misional”, el
papel de estas “mujeres blancas (criollas)” en la configuracién de la EIB en la regién. ¢ Resultan
una “versién blanda” de la mision educativa desarrollada por los frailes o por el contrario,
inauguran nuevas formas desprendidas de su pertenencia a la Iglesia? ¢Como nos interroga,
apela, el papel que desempefian en el entramado de multiples complicidades, negociaciones
en la interseccién de privilegios y desigualdades raciales, sexo- genéricas e identitarias con
respecto a nuestra propia practica académica en la region?

Las “hermanitas” como suele llamarselas, no solo por el uso cotidiano del diminutivo propio del
habla saltefio, sino probablemente como asuncién de lo femenino como infantil en el sentido de
lo inocuo y ademaés por su posicidn subalterna en relacion a los frailes y curas, serian expresion
de una corriente de “mujeres tercermundistas”, protagonistas de la renovacion conciliar durante
los afios sesenta. Desde las reformas del Concilio Vaticano Il algunas monjas dejaron de usar
habitos religiosos, abandonaron los conventos para vivir de manera independiente y se
incorporaron a distintos ambitos de actividad: la vida académica y profesional, la actividad
social y politica y en organizaciones de base que luchaban por defender los intereses de los
mas pobres.

Resulta ilustrativo para contextualizar las trayectorias de estas mujeres, la lectura del texto
“Nuestro caminar como Instituto Fraternidad Eclesial Franciscano”, redactado por una de ellas,
como “memoria” de lo vivido, porque permite discurrir por el proceso de transformacion -
personal y colectivo- que ocurria en la congregacién durante el desarrollo del Concilio Vaticano
Il, y comprender los profundos debates que se producian intramuros; la lectura de las
Constituciones del Concilio abrian discusiones, disputas, tensiones, se trataba como expresan

“de renovar “desde dentro” a esta Iglesia que comienza a preguntarse: ;Qué dices
de ti misma? (...) como la Iglesia toda debia parar, mirarse y ver, cuales debian ser
los aspectos de vida, que, a la luz de las ‘fuentes” evangélicas, eclesiales y
franciscanas, debian ser remozadas para ser mas fieles a Cristo en su Iglesia, y mas
creibles a las necesidades del hombre de su tiempo”

Estas mujeres que decidieron asumir los desafios que planteaba el Concilio Vaticano Il fueron
identificadas como “el grupo” y debieron individualmente y a través de telegramas colacionados
al Arzobispo manifestar su voluntad de pedir una Asamblea para decidir el rumbo a seguir.
Ante la solicitud recuerdan que
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“el trato fue duro y negativo, sin dialogo y desconcertante’(...) y trajo como
consecuencia “cuestionarios, amonestaciones candnicas, firmadas por los obispos,
retiros espirituales “torturantes”, todos obligatorios en los cuales se cuestionaba
seriamente la renovacion conciliar como “abusos”, rebeldias, seglarismos, etc."

Situacion que les implico “un peregrinar errante” en busca de apoyo y contencién que se hizo
finalmente palpable a través de sacerdotes y obispos del norte saltefio. Luego de la Ultima
“visita” del delegado de la Comision Episcopal y ante el fracaso de la gestion de
reconsideracion, se propuso la dispensa de los votos que desligaba juridicamente al “grupo” de
la Congregacion Madre.

“Fue un acto que hizo derramar muchas lagrimas, pero a la vez estaba signada por
una profunda paz, porque Dios estaba con nosotras”.

“(...) y esa presencia la experimentamos al formular “como queremos que sean
nuestras comunidades” y al unisono deseabamos que sean “orantes, pobres,
fraternas y apostélicas”.

Estas “mujeres sueltas” como las llamaba gran parte de la jerarquia eclesiastica, aludiendo a
su condicion de “desligadas” en tanto no dependian de ninguna institucion religiosa, arribaron a
la region y asumieron un estilo de vida diferente a las religiosas que estaban en las
congregaciones: residian en las comunidades, se desempefiaban en las escuelas o en los
hospitales como maestras o enfermeras, es decir eran “trabajadoras” y no usaban habitos. Esta
denominacién da pistas de como se instauran en el orden racializado y sexo genérico de la
zona, un orden estructurado a partir de la “diferencia sexual”, la cual no sélo esta jerarquizada
sino que esta racializada (Alarcén, 1990, pp. 356-367). Y como sabemos la raza y el orden
sexo genérico son el lugar donde se produce la especifica distribucidn de los recursos sociales
y materiales para el desarrollo de la vida que determinara lo que observamos luego como
clases sociales (Crenshaw, 1994, pp. 93-118).

La afirmacion monjas, mujeres, profesionales, conductoras, criollas (blancas), sueltas marcan
las intersecciones en las que se constituyen como agentes sociales y desde donde interactdan
en la trama cultural y educativa de la zona. Y mas aun, el apelativo sueltas ya configura un
paisaje de multiples imaginarios no soélo en referencia a lo que significa estar “sueltas” del
orden eclesiastico, sino también como funciona ese desligarse en referencia a la identidad
femenina misma, a la matriz heteronormativa, a las demarcaciones sociales de los espacios
racializados e incluso a la misma idea de religion (re-ligar). Es desde ésta complejidad
conflictiva y critica desde donde intentamos pensar el trafico de identidades y negociacion de
significantes que producen, performan y realizan con respecto a las educandas y educandos.

La Hermana Consolacion Sponton, madre general de este grupo de 53 religiosas que
decidieron abandonar el convento afirmaba que su opcién eran los pobres, pero entre ellos los
mas pobres: los indios. Cabe pensar que estas monjas en su doble condicién de mujeres y
consagradas se situaron en una posicién de ventaja comparativa en relacion a los frailes en el
contacto con las familias indigenas y en las tareas de evangelizacion. Abandonan las
comodidades propias de los conventos y optan por vivir en las mismas condiciones de las
comunidades, es decir en viviendas precarias, a veces sin luz ni agua, sin heladera, con
escaso mobiliario. Toman la pobreza como base y principio de la evangelizacion.

“‘Unos hombres llegaron a nuestra casa y exclamaron: -Oh son pobres como
nosotros” (Entrevista R.).

Su narracion es doblemente constitutiva, por un lado establecen cual es el orden jerarquico en
que se situan frente a la otredad, es mas la otredad reificada es “su opcion” y en esa
constitucién de la subalternidad del “indio” en que lo definen y lo requieren, lo interdictan.

Ellas entienden que el compartir las duras condiciones de existencia les permitié establecer
relaciones cercanas y cotidianas con las familias, las mujeres, nifios y nifias en particular.

Journal for Educators, Teachers and Trainers JETT, Vol. 5 (3); ISSN: 1989-9572 38



Joumal for Educators, Teachers and Trainers

The LabOSlor penr-r

“(...) no hablaban castellano, las mujeres hablaban entre ellas y se reian....jeso me
molestaba mucho al principio! En serio me molestaba....hablaban y se reian...y yo
ahi....y ellas que se reian....no sé, las acompafiaba, les ensefiaba hacer escobas con
ramas para que mantuvieran limpio alrededor del rancho” (Entrevista R.).

Considerando esta especificidad, es interesante interrogarse sobre el papel jugado por estas
“mujeres blancas”'®, que optaron por “‘jugarse el pellejo”, medio inconscientemente o por
ingenuidad, como ellas mismas afirman, para defender a los indios. Una recuerda que fue al
Regimiento de Infanteria de Monte 28 (RI Mte 28)'® en plena dictadura a pedir ayuda para
comprar panes dulces para festejar la fiesta patronal. El Jefe la recibié pero cuando le dijo que
era para una de las comunidades indigenas, el militar expresoé:

“-iA esos hay que ponerlos todos en el pareddn y fusilarlos! Entonces yo le dije: -jsi
Usted se pone primero yo tiro! Por favor no se acuerde que vine a pedir nada,
muchas gracias. Me di media vuelta y me fui. Después le conté a (...) me
asuste....;de donde sacabamos esa audacia? (...) Con las otras hermanas deciamos
jcomo te animaste! Pero no, no teniamos miedo, sentiamos que nos guiaba una
fuerza superior” (Entrevista R.).

En su funcién de evangelizadoras ensayaban artes diferentes para lograr la “conversién”:

“La hermana Consola reunia a la mujeres que no sabian leer y les explicaba el
evangelio con laminas que le hacia hacer a los nifios, por ejemplo, supongamos la
multiplicacion de los panes, entonces hacia que dibujaran los panes, que hicieran
gentes, les explicaba....como se las ingeniaba!!” (Entrevista R.).

Como maestras de indios intentaban ensefiar a leer y a escribir atrayendo a los nifios y
jovenes:

“(...) Yo hacia la mil y una (...) habia chicos de 14 y 15 afios que estaban en tercer
grado, no sabfan nada'’, ;cémo les ensefie las maytisculas? con los jugadores, los
nombres de los jugadores del 78, del Mundial, ahi aprendieron las mayusculas”
(Entrevista R.).

A diferencia de lo que venian haciendo los frailes, en el sentido de prohibir el uso de la lengua
materna, incluso mediante castigos, intuyeron que por el contrario hablar la lengua podia tener
un efecto positivo. De este convencimiento resultan toda una serie de estrategias para
“convencer a los frailes” de lo conveniente que era utilizar “traductores”, “lenguaraces” al mejor
estilo de Julio V. Mansilla.

“...) =“iPadre que lindo seria si Esteban, después que Ud. proclame el evangelio y
haga lo homilia.... Esteban lo diga en idioma! (...) primero yo le voy a tomar la
leccién, entonces yo le decia: -mira Esteban, yo le leia, (...) el evangelio dice, se lo
decia y después le preguntaba: vos que les podes decir a esos (...) entonces decia
tal o tal y yo le decia: después que el padre termine vos lo podes decir en idioma (...)
iy la gente lo escuchaba con una atencioén!.... y el padre se sentaba o se retiraba
dandole lugar. Yo tenia guardaba ademas a la Juliana y después que hablaba
Esteban yo le preguntaba: - y Juliana ¢qué dijo en idioma? Y ella: - igual que padre,
igualito que padre, tal cosa, tal cosa. Y después (...) -Padre ¢no quiere que hable

! | a mayoria de ellas hijas de inmigrantes italianas, francesas y efectivamente de cabellos claros y piel blanca,
%ertenecientes a la hegemonia cultural y racial: familias europeas o criollas, urbanas, heterosexuales.

En el marco del primer juicio oral y pablico por delitos de lesa humanidad que se realizé en Salta por la desaparicion
y muerte del escribano Aldo Meliton Bustos, el Regimiento del Monte 28 de Tartagal ha sido reconocido como lugar de
detencion y tortura durante la dictadura y también como “campo de entrenamiento” de represores” existia un grupo de
comandos conocidos como ‘rodillas negras” (porque tenian rodilleras de ese color) cuyos miembros conformaban
“grupos de tareas” que operaban en todo el norte. Alli fue visto, entre otros, el militante peronista Jorge Rene Santillan,
cuyos restos despedazados por una explosion fueron encontrados en el camino a Acambuco.
" El sobremarcado es nuestro.
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Torina la homilia? - Y si se anima, decia él. Entonces la Torina hacia la homilia”
(Entrevista R.).

Segun las monjas “los frailes no entendian absolutamente nada”, salvo unos pocos. Pero frente
a las evidencias no podian oponerse y por eso las dejaban hacer.

“(...), cuando me nombraron en Tuyunti el padre (...) me dijo no los vas a dejar
hablar en idioma, yo les prohibia que hablaran en idioma, cuando yo me di cuenta
que los chicos no progresaban (...) y mucho tiene que ver Catalina'® y Escolastica® y
los padres me decian (...) que los chicos no progresaban porque no entendian
absolutamente nada, ahi fue donde nosotras empezamos a inventar (...) y las
auxiliares bilinglies, que las pusimos sin autorizacién del Ministerio (...), cuando
vimos el esfuerzo que hacia Catalina que recién salia de un 7° grado, este, y ella
alfabetizaba en su lengua, con un alfabeto inventado, (...)Jahi empezamos a luchar
por la educacion bilingtie”(Entrevista R.)

De cualquier modo reconocen que ellas nunca aprendieron “idioma” a pesar del tiempo
transcurrido en las escuelas. Es interesante pensar como la lengua (la escritura) marca
siempre el dltimo lugar en el que la hegemonia social, cultural, simbdlica se puede seguir
sosteniendo y usando como moneda de cambio en la compleja red de privilegios y opresiones
gue producen la interseccién de los 6rdenes de raza, clase, sexo-género y sexualidad.

“Hablar idioma era considerado degradante, significaba ser inferior, por eso yo estuve
23 afios en (...) y no aprendi idioma. Las mujeres me decian: -si vos hablas idioma te
dicen “chirete” (Entrevista R.).

La trayectoria de Catalina, pareciera marcar un hito en la configuracién de las practicas
educativas de las comunidades, particularmente en la de Tuyunti.

“Catalina tuvo los problemas que tuvo para ser maestra (...) y le dijeron, se lo dijeron
en la cara:-vos no vas a ser nunca maestra porque sos india” (Entrevista R.).

“bell hooks”® cuenta que su libro “Ain"t | a Woman: Black Women and Feminism” es un libro de
re-encuentro, recuperacion, liberacion de si misma, en el sentido de encontrarse a “si misma”
bajo las categorias que la han aprisionado y que a su vez la han constituido, e incluso le han
traducido a las narrativas del discurso dominante y que a la vez, este “encuentro” en la
negacion, en la exclusion permitié el desamblaje de las categorias mismas que la codifican en
la exclusién, y mas adelante claro esta la apropiacion de algunas de esas narrativas como
discursos de empoderamiento. Este complejo proceso dice hooks no la devuelve a un Yo, en
donde la afirmacién es un “Yo misma(0)” univoco sino a un comun encarnado, el yo como la
encarnacion de la realidad colectiva pasada y presenteZI.

¢Acaso/No / Soy /Yo /un/ alciudadano/a/ Argentino/a? Es una pregunta que cuestiona la
negacion de la pertenencia a una categoria, es una pregunta que establece las condiciones de
posibilidad de realizar un camino de desconstruccidon de la misma categoria que nombra la
exclusion y la pertenencia, y las condiciones de verdad sobre la que se establece la misma
categoria. Quizas seria la pregunta inicial para un desmontaje de las narrativas de la razén

18 Catalina Huenan es la primera persona perteneciente a la comunidad chane que obtuvo el titulo oficial
de maestra y proximamente defendera su Tesis de Licenciatura en Ciencias de la Educacion.

Para esa época novicia perteneciente a la comunidad chane.
0 Gloria Jean Watkins (nacida el 25 de Septiembre de 1952 en Hopkinsville, Kentucky, Estados Unidos),
conocida como bell hooks (escrito en minasculas).
2'En 1851 Soujuner Truth pregunta: ¢Acaso no soy yo una mujer? jMirame!, jMira mi brazo! “And raising
herself to her full height, and her voice to a pitch like rolling thunder, she asked, "And ar'n't | a woman?
Look at me! Look at my arm! [And here she bared her right arm to the shoulder, showing her tremendous
muscular power]” Discurso de Soujuner Truth en la Convencion de Derechos de las Mujeres en Akron,
Ohio, EE UU. Editado en 1863 por Frances Dana Gage en el Anti-Slavery Standard (Mayo 2, 1863).
Fuente: The Soujuner Truth Institute http://www.sojournertruth.org/Default.htm ]
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poscolonial (Spivak, 1999) y sus conceptualizaciones tanto epistemoldgicas, visuales® como
sociales desde donde se piensan las politicas educativas.

En este sentido nuestro interés es poder dar cuenta de la complejidad de los dispositivos
(pos)coloniales que interactian en nuestra realidad, su conflictividad, su especificidad local,
tratando de evitar quedar atrapadas en légicas en donde el des-amblaje de categorias
monoliticas codificadas y reproducidas por los discursos hegemonicos de la razén (pos)colonial
puedan convertirse en una sumatoria de nuevas categorias petrificadas de “lo otro”, las “otras
de la Otra” 6 en una serie de poses y construcciones melodramaticas académicas de “el/la en
subalterno/a” en donde no se tiene en cuenta las maneras en las que las subjetividades de los
y las propias académicas estan/estamos ligados/as a la posicion de sujeto que asignamos a
ese Otros /Otras (Puwar, 2008) .
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