Comunidad Cofia Huenchufil

Viedma, 08 de noviembre de 2022.

Ref: Se autorice informe historico-antropolégico.-

Sr. Director del Instituto de Investigaciones en
Diversidad Cultural y Procesos de Cambio (IIDyPCA)
Dr. José Luis Lanata

S/D

De mi mayor consideracion:

Me dirijo a Ud. en mi carécter de logko de la lof Cofia
Huenchufil, reconocida con Personeria Juridica N° 48, y ubicada en el Paraje Cuyun
Leufd, Localidad Ministro Ramos Mexia, Departamento 9 de Julio de Rio Negro para
solicitarle analice la factibilidad de que expertos de esa Institucion realicen una pericia y
posterior informe historico antropolégico referente a dicha Comunidad.

Reseflando brevemente la situaciébn pongo en su
conocimiento que la Comunidad Cofia Huenchufil, integrada por un grupo aproximado
de 6 familias, tramita desde el afio 2013 en la Fiscalia de Estado de Rio Negro una
denuncia contra la Direccién de Tierras de la provincia.

En virtud de esta situacion, se espera que dicho estudio
contemple las siguientes etapas: (a) consulta y analisis de expedientes judiciales y
actuaciones administrativas del organismo de tierras provincial; (b) transcripcion y
andlisis de entrevistas ya realizadas a integrantes de la comunidad y produccion de
nuevos materiales (testimonios orales) a través de medios telefonicos y virtuales; (c)
reconstruccion de las memorias espacializadas y trabajo técnico de geolocalizacion a
través de mapas satelitales; (d) produccion de informe final.

El producto final esperado es un informe que contenga los
resultados del estudio, y permita echar luz en lo atinente a conocer si las mencionadas
cesiones de derechos fueron realizadas de modo lesivo y vulnerando derechos de la
comunidad como parte del Pueblo Mapuche y en el territorio en cuestion, para
posteriormente requerir se avance en su anulacion y en la restitucion de la ocupacion en
favor de la comunidad.



Ademas de contar con el acuerdo de los miembros de la
comunidad, esta solicitud esta respaldada por Javier Orlando Carriqueo, Werken del
Parlamento Mapuche Tehuelche de Rio Negro quien también firma a continuacion.

Sin otro particular lo saludo muy atentamente.

Oriando Carriqueoc
Sac. Ejecytivo
Coord. Pariamento Mapuche Tehueiche
Rio Negro
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A qulen corresponda,

Por medio de la presente, se deja constancia fue la Dra, Lorena Cardin y la Dra. Ana Ramos,
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Introduccion: El contexto de produccidn, las metodologias, los enfoques teéricos y
los lenguajes utilizados en la elaboracion del presente informe
El presente informe fue solicitado por la lof Cofia Huenchufil y el Parlamento Mapuche
Tehuelche de Rio Negro y realizado por el Grupo de Estudios sobre Memorias Alterizadas y
Subordinadas (GEMAS), cuyas integrantes tienen lugar de trabajo en distintos institutos de
investigacion: Instituto de Investigaciones en Diversidad Cultural y Procesos de Cambio
(IDYPCA/UNRN/CONICET), Instituto de Ciencias Antropoldgicas (ICA/UBA/CONICET),
Instituto Patagodnico de Ciencias Sociales y Humanas (IPCSH/CENPAT/CONICET) y Centro
de Investigaciones en Derechos, Inclusion y Sociedad (CIEDIS/IIPPYG/UNRN).

Desde su conformacion en 2008, el GEMAS se ha dedicado a la reconstruccion de
procesos historicos desde la perspectiva de las memorias subordinadas de los Pueblos
Indigenas. A continuacién, describimos las metodologias de trabajo que utilizamos en las

elaboraciones de informes en general, y que empleamos en este en particular.

La Antropologia se define centralmente por su metodologia de trabajo, denominada
“etnografia”. La misma consiste en la realizacion de trabajo de campo cualitativo durante
periodos prolongados de tiempo, con el fin de producir informacién original acerca de las
teorias nativas y las formas en que organizan sus experiencias de ser y habitar en el mundo
las personas con las que trabajamos. Asi entendida, la etnografia identifica y describe los
marcos de interpretacion en los que relaciones, practicas, discursos y afectos adquieren

sentido para los grupos humanos.

Desde este enfoque disciplinar, hemos realizado trabajo de campo in situ en las localidades
de Viedma y Ramos Mexia (Rio Negro), visitando a las y los integrantes de la lof que
residen en uno u otro lugar y, en el caso de Ramos Mexia, también a pobladores vy
expobladores de campos vecinos al territorio ancestralmente ocupado por las familias de la
comunidad. En estos recorridos hemos realizado entrevistas en profundidad y participado
de diferentes conversaciones individuales y colectivas. Durante el periodo de Aislamiento
Social Preventivo y Obligatorio (ASPO) y Distanciamiento Social Preventivo y Obligatorio
(DISPO), en que se realiz6 parte de esta investigacidén, se sostuvieron comunicaciones

telefénicas y por WhatsApp.

Debido a la imposibilidad de recorrer junto a diferentes pobladores el territorio, dado que
esta prohibido el acceso para la comunidad, hemos llevado adelante un proceso de mapeo
colectivo a través de tecnologias satelitales y del profundo conocimiento del territorio que
posee la familia Cofia Huenchufil. La elaboracién de los mapas que integran el informe

constd, principalmente, de dos momentos: a) el analisis de expedientes, de mapas



histéricos y de los relatos de la memoria oral para identificar los puntos geograficos
socioculturalmente significativos; b) la ubicacion de esta informacién a través de
herramientas digitales como Google Earth y QGIS, Sistema de Informacion Geogréfica de
cédigo abierto. Este método nos permitié confeccionar los mapas del territorio ancestral de

la lof y de las familias mapuche del paraje Cuyun Leufu y la region.

En este proceso, la herramienta etnografica mas utilizada ha sido la narrativa de la
memoria, expresada en historias de vida, en practicas ceremoniales, en parlamentos o
frawiin y en conversaciones informales. Estas narrativas —organizadas en formatos o
géneros discursivos del arte verbal mapuche (Golluscio, 2006)— se estructuran citando las
voces, historias y consejos heredados de los antepasados y se valoran colectivamente
como verdaderas. Especificamente, el género discursivo ngiitram suele ser el modo en que
se nombra en mapuzungun a las narrativas del arte verbal mapuche que se definen por su
caracter verdadero y recontado a través de generaciones. Entre las personas mapuche, el
trabajo de la memoria a través de los ngiitram apunta mayormente a recapturar y sintetizar
las sensibilidades morales, estéticas y cognitivas en contextos posteriores a hechos de

violencia.

Habiendo identificado la centralidad que han tenido las campanas militares del Estado a
fines del siglo XIX —llevadas a cabo en contra del Pueblo mapuche en la Patagonia— en la
historia de la lof Cona Huenchufil, seleccionamos las metodologias de reconstruccién de
memorias que nos permiten trabajar la restauracion de los recuerdos reprimidos vy
silenciados posteriores a eventos de violencia. Pensando en contextos similares de
violencia, Janet Carsten (2007) retoma la nocién de “eventos criticos” de Veena Das (1995),
quien los define como momentos en los que la vida cotidiana es interrumpida y los mundos
locales destrozados; contextos en los que la violencia domina los imaginarios sociales y
politicos, asi como las estructuras de la experiencia de quienes se encuentran atrapados en
ellos. Para estas antropologas, tras un evento critico —como lo fueron las mencionadas
campafas militares— el trabajo de la memoria emprendido por las generaciones posteriores
es el que propicia la socializacion de las experiencias dolorosas o de injusticia en narrativas
culturalmente significativas y relevantes para entender los procesos sociales
contemporaneos (Hill, 1992; Kohn, 2002).

Esta perspectiva sobre las narrativas del pasado ha sido central para la Antropologia,
puesto que le ha permitido distanciarse de las posturas simplistas, que reducen ciertas
representaciones culturales del pasado a “reinvenciones” artificiales (Olick y Robbins, 1998)
o meras “creencias” sin validez cientifica (Povinelli, 1995). En contraposicion, la

Antropologia entiende que el trabajo de restaurar memorias compartidas consiste en



reconstruir y entramar los eventos del pasado conjugando la verdad transmitida por los
antepasados con las experiencias presentes de desigualdad (Ramos, 2017). Por esta razon,
una etnografia centrada en las memorias se interesa también por las condiciones materiales
y las relaciones de poder que establecen el contexto desigual en el que pueblos distintos
tienen diferentes posibilidades para legitimar en los espacios publicos —académicos,
juridicos, gubernamentales, entre otros— sus marcos de interpretacion sobre los eventos

del pasado.

A partir de lo expuesto, es relevante sefalar que el trabajo etnografico sobre las memorias
no es meramente un discurso cronoldgico sobre determinados acontecimientos del pasado,
ni una version alternativa y relativa de la historia. Considerando los avances disciplinares,
etnografiar las memorias consiste en entender que los recuerdos no solo describen eventos,
sino que también actualizan conocimientos. En esta direccién, Eduardo Viveiros de Castro
(2004), un reconocido antropdlogo brasilefo, sostuvo que la Antropologia es una forma de
conocer que “toma en serio” el derecho a la autodeterminacion de los grupos sociales,

puesto que incluye también el derecho a la autodeterminacién ontoldgica.

En esta misma linea, entendemos que la perspectiva de la memoria cobra una importancia
fundamental en casos y conflictos territoriales como los que atraviesa la comunidad Cona
Huenchufil. Los poderes privados locales, en complicidad con agentes estatales, han
implementado, a lo largo de la historia, una serie de avasallamientos y mecanismos
fraudulentos —engafios, amenazas, robos, violencias, entre otros— que han condicionado
los margenes y las acciones para realizar denuncias y probar las injusticias vividas.
Entendemos, por lo tanto, que los testimonios orales y las narrativas de la memoria sobre
estas y otras experiencias de vida de la familia Cofa Huenchufil —y de otras familias
indigenas que forman parte de la historia y ocupacion ancestral del territorio regional—
permiten reponer los silencios de los archivos estatales, asi como visibilizar y denunciar una

historia signada por el despojo, los atropellos y abusos de poder.

Este enfoque coincide con los conceptos rectores del Programa de Relevamiento Territorial
de Comunidades Indigenas del Instituto Nacional de Asuntos Indigenas, Ejecucion de la Ley
nacional N° 26.160 (INAI, 2007), el cual sefala lo siguiente con respecto a la posesion

indigena de la tierra:

Es sensiblemente distinta a la regulada en el Cdédigo Civil. La ocupacion se
manifiesta de manera diferente y no siempre es evidente por el modo cultural de
produccién que no incluye, como ocurre en las sociedades de tecnologia compleja,
la practica de transformacién masiva de la naturaleza. A pesar de la sutileza con que

aparecen los signos de la posesion, los sitios de asentamiento periddico, las



aguadas, los pozos, los territorios de caza, las zonas de recoleccion o de pesca, los
casi imperceptibles cementerios, etc. estan marcados de forma indeleble en la
memoria histérica de los pueblos indigenas. Esa memoria histérica, indisociable de

la geografia, es la principal sefial de posesién tradicional actual (art. 3.2.2.).

Asi, de acuerdo con el INAI, el punto de partida para relevar los territorios tradicionales
indigenas son las memorias colectivas, los “mapas mentales del territorio” y los marcos
epistémicos construidos cotidianamente. Esta reconstruccion posibilita delimitar los
territorios atendiendo a los usos indigenas, los cuales han sido histéricamente invisibilizados
y desplazados por los deslindes y jurisdicciones impuestos por agencias estatales vy

privadas.

De forma paralela al trabajo de campo, hemos aplicado la investigacion etnografica en los
archivos locales para la interpretacion contextual de los documentos oficiales. Desde este
angulo, hemos trabajado con actas de nacimiento, matrimonio y defuncion consultadas en el
Registro Civil de Ramos Mexia y actas de bautismo de los registros parroquiales del
Territorio Nacional de Rio Negro. La informacién proveniente de estas fuentes ha sido
imprescindible para la reconstruccién de genealogias, vinculos y trayectorias. El analisis
recupera, ademas, los expedientes de la Direccidn de Tierras (101986/1961 y 300989/1986)
y del Consejo de Desarrollo de Comunidades Indigenas (CODECI) (076053/2013)
vinculados a los lotes 129 y 130 de la Colonia Pastoril Trapalcé y al conflicto en torno a su
ocupacién y tenencia precaria. Finalmente, se contextualizan los procesos histéricos de
movilidad espacial y poblamiento territorial a partir de documentacién obrante en el Archivo

Historico de Rio Negro (Inspeccion General de Tierras 1919-1920).

Maria Cona y su familia —/of Cofia Huenchufil— reclaman hoy las tierras delimitadas como
porciones de los lotes 129 y 130 dentro del paraje conocido como Cuyun Leufu en la
Colonia Pastoril Trapalcé (departamento 9 de Julio, provincia de Rio Negro). En este
informe presentamos evidencia histérica y antropolégica de que esos campos forman parte
de un territorio ancestral mas amplio habitado de formas tradicionales por esta y otras
familias mapuche-tehuelche. En otras palabras, el conflicto que atraviesa hoy en dia la
familia de Maria Cofia no puede explicarse ni entenderse si no se lo enmarca dentro de una
larga historia de pertenencia y ocupacion tradicional. La presencia de esta familia y otras
con similares trayectorias en ese espacio territorial puede ser descripta en dos marcos de

interpretacion diferentes, pero complementarios.

Uno de ellos es el marco de los lenguajes burocraticos y el de la historiografia oficial, que se
fueron estableciendo en los niveles nacional y provincial de gobierno para administrar la

diferencia indigena. Se trata de lenguajes centrados en la aplicacién de criterios de



reconocimiento, los cuales se expresaron en narrativas, cronicas historicas, actas de
inspecciones de tierras, legajos y documentos de personeria juridica, cartas y solicitudes. El
otro marco es el de los lenguajes de la memoria, centrado en los procesos de formacion
como familia, los origenes compartidos como parte de un pueblo indigena, las experiencias
de relacionalidad y los vinculos con el territorio. Este lenguaje expresa las practicas
cotidianas y afectivas, las formas concretas de practicar un territorio y los sentidos

socioculturalmente significativos a la hora de pensarse “juntos”.

Esta distincion de lenguajes es importante para interpretar cualquier reconstruccién
histérica. Por ejemplo, las fechas que surgen de los documentos burocraticos permiten
hacer cronologias estatales y responder preguntas como ¢en qué ano el Estado nacional y
el Estado provincial reconocieron dentro de sus administraciones la existencia de familias
mapuche tehuelche en términos de “reserva o colonias indigena”? Pero estas fechas no
indican inicios ni hitos fundacionales en la historia de larga duracién de las comunidades en
el territorio. Los lenguajes estatales tienden a fijar con fines pragmaticos, mientras que los
lenguajes de la memoria dan cuenta del movimiento constitutivo de las pertenencias

indigenas en contextos de subordinacion estatal.

El informe tiene como primer objetivo dar cuenta de la historicidad de los vinculos de la lof
Cona Huenchufil con el territorio y de los marcos culturales mapuche desde los que se
vivencian. Por otro lado, apunta a contextualizar el proceso de expropiacion del territorio,
identificando los condicionamientos y obstaculos a la permanencia producidos tanto por
agencias estatales como por particulares. El desarrollo descriptivo y argumental se organiza
en los siguientes capitulos: (1) La conformacién de la lof Cona Huenchufil y el territorio
ancestral; (2) El arraigo afectivo al territorio desde los marcos de pertenencia mapuche; (3)
El proceso de empobrecimiento durante la segunda mitad del siglo XX; y (4) El despojo
territorial a partir de la llegada de la familia De la Canal. El Anexo presenta los mapas del

territorio elaborados a partir de las memorias familiares.



Capitulo 1: La conformacion histérica de la lof Cofia Huenchufil y la reorganizaciéon

del territorio ancestral en el contexto posgenocidio

Este capitulo caracteriza el proceso histérico de ocupacion y movilidad colectivas
protagonizados por las y los antepasados de la lof Cofia Huenchufil segun patrones propios
y constrefiimientos impuestos a partir de las campafas militares del Ejército Argentino
nombradas oficialmente como “Conquista del Desierto” (1878-1885). Dicha descripcion
implica dar cuenta de los mecanismos de subalternizacion que condicionaron los
desplazamientos de las familias indigenas hacia la zona en que se conformé el paraje
Cuyun Leufu en el siglo XX, espacio social en el que se inscribe el territorio comunitario
objeto de litigio en la actualidad. Finalmente, describiremos la economia doméstica
practicada por la comunidad a partir de la reduccion del territorio, en una regién denominada

por agentes estatales como “desierto”, en virtud de la escasez hidrica que la caracteriza.

Un extenso territorio ancestral: La vida de las y los ancestros de la comunidad antes
y después de las campafas militares

La comunidad mapuche Cofia Huenchufil (personeria juridica N° 48/2014 de la Inspeccién
General de Personas Juridicas de la provincia de Rio Negro) reivindica un territorio
configurado por apropiaciones y usos consuetudinarios como por sentidos de pertenencia y
relaciones sociales plasmadas en el espacio a lo largo de generaciones. Este abarca 6.000
hectareas (segun nomenclatura catastral, se trata de porciones de los lotes 129 y 130)
dentro del paraje conocido localmente como Cuyun Leufu (luego, ubicado como parte de la
Colonia Pastoril Trapalcd), y se ubica sobre el cruce de las rutas provinciales 66 y 63, a 80

km. de la localidad Ministro Ramos Mexia.

Hoy en dia, Maria Cofia (nacida en 1949) es una anciana de 74 anos, que ha vivido la
mayor parte de su vida en ese territorio, acompafiada por un hijo que logré permanecer —o
“aguantar”’, segun el decir local— para sostener y actualizar los vinculos con el lugar de
pertenencia. Maria crecié alli con su padre Francisco Segundo Cona (1899-1971,
proveniente de Temuco, Republica de Chile) y su madre Maria Huenchufil (1923-2003,
nacida en la zona). Al conformar su familia, se asentaron en un sector de Cuyun Leufq,
siguiendo el curso del agua en el cafadon que ha organizado el poblamiento del paraje:
‘mas abajo, se expandieron para abajo y ahi es donde comienzan a hacer su vida” (Héctor,
comunicacion personal, 25 de octubre de 2021). Ya en 1929, solicitaron ante el Estado la
adjudicacion de 10.000 hectareas ocupadas, aunque la memoria familiar los ubica alli al
menos una década antes. Francisco y Maria formaron una gran familia compuesta por 12
hijas e hijos: Maria, Bernardo, José, Alberto, Victoria, Rosa, Nélida, Ceferina, Agustin,

Saturnina, Margarita y una hermana que fallecio siendo bebé.



A su vez, Maria Huenchufil habia crecido un poco mas hacia el sur (“subiendo” el cafiadon),
con sus padres Juan Huenchufil (nacido en 1887) y Victoria Huentecol (nacida en 1898,
posiblemente cerca de Choele Choel). Juan Huenchufil arrib6 a la zona alrededor de 1903 y
contrajo matrimonio con Victoria, cuya familia ya habitaba la region. Después de ese
casamiento, y por su destacada trayectoria, Juan Huenchufil llegé a ser longko del paraje.
De la unién entre Juan y Victoria nacié Maria Huenchufil y tres hermanos mas: Martin,
Hipdlito y Carmen. A juzgar por relatos de sus descendientes directos, es dable pensar que
el ancestro Juan Huenchufil haya sido una persona especial, incluso que tuviera la
categoria social de (/men, es decir, alguien con riqueza (como gran cantidad de animales) y
poder en los marcos relacionales del Pueblo mapuche. En el campo donde ellos se

asentaron actualmente vive Felipe Huenchufil, hijo de Hipdlito y nieto de los primeros.

Como anticipamos recién, la familia de Victoria Huentecol es la familia con mas antigiedad
en esta region. Sus padres, Juan Cruz Huentecol y Manuela Wanqui nacieron
respectivamente en los afos 1860 y 1875 en Puelmapu o al este de la Cordillera de los
Andes, puesto que, varias décadas después, son identificados como “argentinos” en los
archivos consultados. Creemos que, terminadas las campanas militares de fines del siglo
XIX, los Huentecol y los Wanqui ya estaban en las orillas del rio Negro, desde donde irian
siendo desplazados hacia el sur. Ambos fueron registrados como vecinos de Choele Choel
en los primeros anos del siglo XX por el cura parroco de esa ciudad (en el acta de bautismo
de 1906 de Manuela Huentecol, una de sus hijas). La existencia de numerosos campos de
concentraciéon indigena en las margenes del rio Negro (en General Roca, Chichinales,
Choele Choel, Fortin Castre y Colonia General Conesa) desde el comienzo de las
campafias militares en 1878 hasta mediados de la década de 1890, en que se
interrumpieron los racionamientos (Delrio y Pérez, 2020), sugiere que los ancestros de la

comunidad no fueron ajenos a esas experiencias de violencia.

Estas trayectorias sociales se inscriben en la economia politica y el modelo de ciudadania
impuestos en Argentina a fines del siglo XIX, en un marco de consolidacion del Estado
nacional y de incorporacion econdémica al mercado capitalista mundial. Asi, los pueblos
preexistentes fueron asociados a la “barbarie”, en oposicién a la civilizacién identificada con
la nacién, y su alterizacion implicé atribuirles incapacidad para ejercer la ciudadania plena
(Lenton, 2014). En este contexto, las camparfas del ejército provocaron la desarticulacion
politica de las sociedades indigenas, desmembramientos familiares, peregrinaciones,
deportaciones y trabajo servil, reclusion en campos de concentracion y reubicaciones
territoriales forzadas (Delrio, 2005; Delrio et al., 2018; Mases, 2010). Numerosos estudios
sobre estos procesos han coincidido en definir las mencionadas politicas estatales como un

genocidio perpetrado contra los pueblos indigenas de Pampa y Patagonia, fundacional del



orden politico y econémico actual (Delrio, 2010; Pérez y Delrio, 2019; Pérez, 2019), cuyas

consecuencias siguen afectando el presente.

En consecuencia, la discriminacion y el racismo contra los indigenas fueron aspectos
centrales de la organizacion del Territorio Nacional de Rio Negro, condicionando desde
entonces las posibilidades de acceso a la tierra y a condiciones de vida mas favorables
(Kropff, Causa y Pérez, 2019). Asi, tras la desterritorializacion indigena e inicio de la
privatizacion de las tierras declaradas “fiscales” luego de las campafias militares, las areas
mas fértiles cercanas al rio Negro pasaron a ser propiedad privada de particulares y
empresas dedicados a la produccion capitalista; quienes, rapidamente, procedieron a
instalar alambrados y obtener mensuras para sus respectivas registraciones dominiales. En
general, estos actores se dedicaron a la explotacién pastoril mediante contratacion de mano
de obra local en condiciones abusivas y precarias. Dicho brevemente, la porcién mas
productiva de la region, proxima al rio, pasé al dominio privado y algunos de estos
establecimientos alcanzaron, en poco tiempo, una importante riqueza ganadera, incluso la
produccion de agricultura extensiva. Para el ideario dominante de época, esos sectores
privados encarnaban la “promesa civilizatoria”, el progreso econémico y la modernizacion
tecnologica deseables para el usufructo de las tierras patagoénicas incorporadas a la
soberania estatal. En virtud de ello, tuvieron anuencia para cometer una variedad de
abusos, incluso avanzar sobre porciones fiscales sin permiso alguno para agrandar sus

propiedades.

La memoria social indigena caracteriza los momentos posteriores a la salida de los campos
de concentracion, como el comienzo de “largos peregrinajes”. En estos recorridos, los y las
sobrevivientes mapuche se orientaron a buscar un territorio donde poder restablecerse, en
un contexto en que la mayoria de las tierras ya habian sido repartidas entre los
terratenientes que financiaron las campanas y los militares que las ejecutaron. Al mismo
tiempo, fueron recuperando las formas colectivas de organizacion y los vinculos familiares y
sentidos de comunidad que habian sido quebrantados (Ramos, 2010a, 2010b). En relacién
con estos peregrinajes, y a diferencia de 1906 —cuando se encontraba en la zona de
Choele Choel, aledana al rio—, en 1920 Juan Cruz Huentecol fue registrado durante una
inspeccion estatal de tierras en una zona llamada Menucos, conocida también como Bajo
Los Menucos, por el agente que suscribe el informe. Este lugar, significativo en la
territorialidad de la comunidad, se halla 15 leguas al sur este de Chichinales y al norte de
Sierra Colorada; de acuerdo a su ubicacion, se localiza en una zona cercana al paraje que

la familia Cofia nombra como Menuco Glaciar.
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Lo expuesto evidencia que el territorio ancestral de la /of Cofia Huenchufil se extiende
espacialmente hasta el rio Negro y, temporalmente, a los afios previos a las campanas
militares de fines de siglo XIX (ver cartografia anexa). Las politicas estatales de despojo
implicaron profundos cambios en los procesos de comunalizacion mapuche. En este
informe, tomamos como punto de partida el momento en que las familias mapuche —entre
las que se encuentran los y las antepasados de Maria Cofia— tenian control sobre ese
territorio ancestral. Estas se asentaban principalmente en las costas del rio Negro —donde
luego el Estado instal6 los campos de concentracion durante las campafias militares—, pero
su ocupacion tradicional incluia también los movimientos estacionales hacia el sur.
Finalizadas las campanas militares, las costas del rio fueron usurpadas por los hacendados,
y las familias mapuche se vieron forzadas a desplazarse a las zonas menos productivas de
su territorio. A partir de estas relocalizaciones impuestas, el territorio fue reducido y
reorganizado en torno a la nocién de parajes. Estos ultimos se fueron configurando, a través
de las trayectorias de las distintas familias y de sus formas de relacionalidad, como lugares
de apego y pertenencia (nombrados a veces como “reserva’ o “comunidad”). Asi, las
memorias genealdgicas de los Cofa Huenchufil, que hemos reconstruido en este apartado,
inician en los anos en los que las familias Huentecol y Wanqui vivian a orillas del Rio Negro
y se continuan en los afios en que sus descendientes se vieron obligados a reorganizar sus
pertenencias colectivas en torno al paraje Cuyun Leufu, sobre cuya conformacion afectiva

volveremos en el Capitulo 2.

De la vida sobre el rio a la “poblaciéon del desierto”: Estrategias de supervivencia

frente a mecanismos de subordinacion

De acuerdo con lo descripto en el apartado anterior, el territorio ancestral se extiende desde
el Rio Negro hacia el sur, incluyendo los parajes Menuco Graciar, Cuyun Leufu, Bajo Santa
Rosa y Sierra Colorada. Posiblemente, los vinculos entre familias abarcaban también a los
parajes de la region vecina de El Cuy. Como ya mencionamos, a partir de las campanas
militares, ese espacio histérico de pertenencia mapuche se fue reconfigurando a través de
dos imposiciones. Por un lado, mediante el despojo de las zonas mas productivas, que hizo
que las familias mapuche perdieran su control territorial sobre el rio. Por el otro, a través del
desplazamiento forzado hacia el sur, que las obligd a fijar sus asentamientos en las zonas
menos productivas de su territorio. En este apartado nos vamos a detener en ese proceso

de relocalizacion.

La zona que abarca estos diferentes territorios de relocalizacion fue descripta, desde inicios
del siglo XX, como adversa para el arraigo poblacional por una serie de caracteristicas:

escasez hidrica, pocas precipitaciones anuales, suelos salitrosos, vegetacion xerdfila y
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fuerte erosion edlica. A su vez, predominan las lomadas bajas y las grandes depresiones
(bajos y lagunas), con presencia de importantes hondonadas o cafiadones —‘barrancas”
para los integrantes de la comunidad—; uno de los mas significativos, el cafnadon Cuyun
Leufu, atraviesa el territorio de la lof. Precisamente, el recorrido de este cafiaddn articula los
puestos y las casas de las familias en el paraje (ver cartografia anexa). También, el modo
de circulacion del agua (desde el suroeste hacia el noreste) organiza referencias espaciales
como “arriba” (donde nace el canadon) y abajo (donde el cafiadén desemboca, en

cercanias de la salina de Trapalco). En palabras del longko:

El canadon cruzaba al medio de la casa y del jahuel. Casi pegado al jahuel. El
canadon que nosotros decimos que viene recorriendo de alla arriba. Y que pasa por
todos los puestos. Ese cafiadon es bastante ancho y bastante zanjén. O sea que
ancho y alto de pared. Para sostener el agua, y arenales (Héctor Cofa,

comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

Ahora bien, a inicios del siglo XX, y como politica de administracion nacional sobre zonas
recientemente anexadas, el Estado lanzé dos grandes proyectos para los territorios del sur:
por un lado, inicié una Inspecciéon General de Tierras para conocer en detalle la situacién de
las tierras fiscales y privadas y, por otro lado, reforzé los dispositivos de seguridad interna
con la creacién de cuerpos especiales, como las policias fronterizas (Pérez, 2011). En el
contexto de la primera iniciativa, las extensiones que nos ocupan en este informe fueron
relevadas con el fin de conocer su potencial productividad y optimizar su administracion por
parte del fisco. En particular, el Tomo VI de los libros de la Inspeccién General de Tierras,
implementada en 1919-1920 por la Direccion de Tierras y Colonias en el Territorio Nacional
de Rio Negro, releva la situacion de familias asentadas en tierras fiscales sin mensurar en
Bajo Santa Rosa, Bajo Los Menucos, Bajo Gualicho y El Cuy. Esta “poblacion del desierto”
—en palabras del inspector— estaba compuesta principalmente por familias indigenas, v,
en menor cantidad, criollas y de origen europeo. Como mencionamos, alli fue registrado
Juan Cruz Huentecol, unas leguas mas al norte de donde se ubica el territorio que
actualmente reclama la comunidad (Direccién de Tierras y Colonias, 1920, f. 224 anverso y

reverso).

Segun este informe, durante las primeras décadas del siglo XX, el arribo de hacendados a
las tierras adyacentes al rio produjo un desequilibrio entre el exceso de poblacion y la
capacidad pastoril de las tierras. Estas circunstancias econdémicas, sumadas a las
relaciones desiguales de poder, provocaron el desplazamiento forzado de los pobladores
originarios hacia “tierras que antes fueron temibles desiertos” (Direccion de Tierras y

Colonias, 1920, f. 156, reverso). En razén de ello, segun ese informe, los traslados de
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poblacion mas intensos se habian realizado en afios previos al recorrido del inspector;
concretamente, cuando se enajenaron las zonas riberefias y se obligd a los pobladores (sin
disponibilidad econémica para comprar o arrendar las tierras que necesitaban) a internarse
en ese “desierto”, distanciados de los espacios con mayor disponibilidad de agua. Asi
estimaba que, mientras ciertas zonas interiores estaban aprovechadas desde hacia treinta
afios, casi la totalidad de las mismas tenia una ocupacién estable desde hacia soélo diez
anos (Direccion de Tierras y Colonias, 1920, f. 156, anverso y reverso). Ademas, destacaba
que el problema central era la escasez hidrica (para consumo humano y para actividades
productivas). En las primeras décadas del siglo pasado, las napas subterraneas fueron la
principal fuente de agua y de ellas, debido a las profundidades en que se hallaban,

solamente la primera napa solia ser aprovechada con la tecnologia existente.

Sin embargo, aquella “poblacion del desierto” alcanzé niveles importantes de prosperidad
(no solo llegaron a disponer de una cantidad de animales para cubrir la subsistencia, sino
también una produccion excedente para comercializar), de reorganizacion colectiva y de
estabilidad. Como veremos mas adelante, los conocimientos ancestrales sobre los
territorios de esa region permitieron a estas familias mapuche revincularse espiritualmente
con esas tierras y regular los usos del agua desde sus memorias y normativas.

Eventualmente, pudieron establecerse con titulo precario de ocupacion.

El mismo informe destaca que, a pesar de haber sido desalojados de sus territorios
riberefos, las familias mapuche lograron volver a levantarse. El incremento de familias, el
aumento de sus producciones (rebanos), la realizacion de adelantos (viviendas) y la
creatividad de sus estrategias para sortear dificultades ambientales (por ejemplo, en las
formas de uso de los jagiieles) (Direccién de Tierras y Colonias, 1920, f. 156, reverso) son
algunos de los indicadores que inferimos del informe de tierras, para probar los esfuerzos
realizados y los logros obtenidos en sus luchas cotidianas por permanecer en esos parajes

hasta la actualidad.

Al momento de su recorrido, el inspector de tierras se sorprendia y subrayaba el hecho de
que la poblacion indigena radicada en esa inhdspita region alcanzara niveles de vida
similares a los de los puesteros criollos o extranjeros que habitaban zonas mas proximas a
los cuerpos de agua. Asimismo, con sus lentes modernizadores, sugeria tomar medidas
para facilitar el desarrollo de quienes estaban establecidos alli, sobre todo estimulando las
pautas de trabajo y ahorro. La clave era, segun su criterio, llevar escuelas, utiles de trabajo,
facilidades econémicas, justicia y orden para sumarlos a la corriente del progreso y riqueza

general (Direccion de Tierras y Colonias, 1920, f. 173, reverso). En sus propias palabras:
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Aplicar el canon (de arrendamiento) para tierras tan pobres como estas de que me
ocupo es simplemente despoblar, agrandar el desierto, restar elementos de vida y
progreso a muchos habitantes, que no por ser desheredados tienen menos
derechos que los otros a la lucha por la vida. Se trata del argentino aborigen, del
criollo nativo de estas soledades, a quien se quiere llevar la luz del progreso y

argentinizar (Direccion de Tierras y Colonias, 1920, f. 174, reverso).

Asimismo, las expectativas de continuidad y seguridad juridica fueron parte de las

percepciones del agente estatal en sus intercambios con las familias locales:

El poblador estable, que se desenvuelve en las condiciones que puede, lo que
anhela es que se le permita vivir, quiere tener seguridad de su estabilidad y alberga
la esperanza de hacer suyo el pedazo de tierra donde ha vivido y trabaja, donde han
nacido sus hijos (...). El arrendamiento y mensura traeran una mejor distribucion de
la tierra y un mejor reparto de la poblacién (...). Debe ser el poblador que vive y
trabaja la tierra que debe solicitarla en venta al Estado y no al capitalista o
intermediario, verdaderos intrusos que expolian y a quienes se deben los resultados
desastrosos obtenidos con las ventas de tierras en remates publicos (Direccion de

Tierras y Colonias, 1920, f. 177, anverso y reverso; f. 178 anverso).

A la par de ser consignada como pobre y marginal, la “poblacion del desierto” fue
representada como amenaza y peligro latente para los nuevos sectores interesados en las
tierras patagonicas (Estado, companias y empresarios capitalistas, colonos extranjeros). En
consecuencia, las formas de habitar, transitar y aprovechar el entorno fueron, como regla,
socavadas por una serie de dispositivos de subalternizacion, operados no sdlo por
agencias estatales (jueces de paz, inspectores, policias), sino también por los particulares
bien posicionados en redes de poder local (propietarios, comerciantes, intermediarios).
Estos dispositivos, si bien dirigidos a sectores rurales heterogéneos, focalizaron sus
impactos en los grupos étnicamente marcados. Es decir, la poblacion con pertenencia
indigena (nombrada como “intrusa”, trabajadora o delincuente en el repertorio de
clasificaciones dominantes) despertaba temores y mecanismos crecientemente ofensivos
—en funcion de sus formas especificas de ocupacion, movilidad y proximidad reales o

“imaginadas”— por parte de los sectores entendidos como “pujantes” (Pérez, 2018).

En primer lugar, el discurso del cuatrerismo (hurto de ganado y circulaciéon asociada de
productos ilegales), exacerbado como “problema crucial” por privados y fuerzas de
seguridad, justific6 una persecucion sistematica. Asimismo, provocé despojos,

arrinconamientos y desplazamientos de familias originarias hacia zonas cada vez mas
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aridas y desconectadas de los principales pueblos'. Por ejemplo, la vigilancia del “desierto”,
donde se procuré imponer patrones restringidos de accion y transito para los sujetos
estigmatizados dio lugar a practicas de control y patrullaje por demas violentas como la
razia policial ocurrida en octubre de 1930 entre la zona de El Cuy y Comallo (Pérez, 2018)2.

En relacién con estas dinamicas, el mismo inspector de tierras destacé que

se han recargado los tonos para pintar la idiosincracia del indio 6 (sic) del poblador
autoctono, entregado al vicio, a la indolencia y a su instinto al robo para justificar su
despojo y su alejamiento. Se le ha perseguido como al guanaco y ha debido buscar
en las apartadas soledades un refugio de vida y reposo (...) se le persigue y se
busca brindarle en el mostrador del almacén la copa de alcohol que lo envenena y
pervierte. El cuatrerismo, considerado un mal a extirpar, no es posible combatirlo con
medios de violencia y despojo, sino con medidas de mejoramiento de las
condiciones de vida y trabajo de los pobladores. El cuatrerismo, mas que un mal
innato, es una consecuencia derivada de la miseria, del medio crudo en el que se
desenvuelven sus vidas, de la orfandad de estimulos estatales (Direccion de Tierras

y Colonias, 1920, f. 157, anverso y reverso).

De acuerdo al inspector, en respuesta al despojo justificado por un discurso cargado de
prejuicios, muchas familias indigenas buscaron refugio en la zona bajo estudio. La
caracterizacion de estos lugares como de “cierta tranquilidad” ha sido transmitida en los
marcos de la memoria de la comunidad, y asociada al término “reserva”, en palabras de
Héctor Cofa: “Toda esa zona era toda indigena, era como una reserva” (Héctor Cona,

comunicacion telefénica, 7 de noviembre de 2021).

Otro dispositivo de subalternizacion consistio en el empleo precarizado en propiedades
privadas dedicadas, sobre todo, a la ganaderia ovina y bovina. Las condiciones de

explotacion y asimetria en las que solian fijarse los jornales —mas aun para quienes, sin

! Pérez (2011) destaca que en los archivos que registran denuncias de “vecinos” por
cuatrerismo suelen encontrarse a propietarios de casas comerciales, hacendados vy
administradores de estancias. Es decir, una poblacién que busca la seguridad de sus bienes
materiales y que se apoya en argumentos de progreso y civilizacion, por lo cual cuenta con las
condiciones de exigir seguridad al Estado.

2 La intervencion estatal en torno al denominado “cuatrerismo” implico la organizacion de un
cuerpo especial de policia y la ejecucion de un proceso de disciplinamiento social por medio de
secuestros, torturas y trabajos forzados (Alvarez 1940 en Pérez, 2018). Los efectos materiales de
ese disciplinamiento, como los desalojos violentos de muchos productores indigenas y el
acaparamiento de tierras por parte de bolicheros locales (quienes pidieron la intervencion en
base a sospechas de amenazas contra sus bienes) todavia se registran en el paisaje. En cuanto
a los efectos sociales, se encuentran la desaparicidon de personas, el amedrentamiento de
familias y la consolidacion de una diferencia indeleble entre victimas y victimarios (Pérez, 2018).
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tener residencia fija, subsistian Unicamente como peones estacionales— quedaron bien

registradas en los diagnésticos estatales:

Tan cuatrero es el capitalista que extorsiona y explota como el individuo que mata su
hambre robando una oveja (...). Hay propietarios que piensan que alejando al vecino
incbmodo con el cercado de su campo, estdn mas seguros del estado de sus
majadas, y que con jornales escasisimos pueden atender debidamente sus
haciendas y hasta conceder medianerias (Direccion de Tierras y Colonias, 1920, f.

157, anverso).

Al igual que las generaciones pasadas, quienes actualmente integran la lof Cofia Huenchufil
tienen trayectorias laborales iniciadas a muy temprana edad, como peones de campo y en

el servicio doméstico, tanto en la region de referencia como en otras localidades.

Por su parte, los comerciantes —en connivencia con funcionarios publicos— imponian
severas limitaciones a la movilidad y la toma de decisiones de los sectores marginalizados
(como los indigenas) en los circuitos comerciales (Pérez, 2011) sostenidos con la venta de
animales en pie, lanas, cueros, pieles y plumas. Las restricciones eran producto de una
combinacién de mecanismos: endeudamiento perpetuo, discriminacién étnico-racial e
imposicion unilateral de precios por parte de comerciantes e intermediarios. Dichos
mecanismos colocaban a las familias locales en una dindmica de deudas y dependencia
respecto de personas especificas para obtener dinero en efectivo y acceso a productos
necesarios en el ambito doméstico. En otras palabras, el comercio de campaha resultaba
sumamente desventajoso para los pequefios productores indigenas, dado que absorbia
cruelmente la mayor parte de los sacrificios familiares; encrucijada que era imposible evitar
mientras no mejoren las vias de comunicacion o acceso a los poblados y centros mas
importantes. En este marco, incluso eran comunes los casos en los cuales el cliente
indigena debia suscribir, directa o indirectamente, documentos en blanco como garantia del

consumo que iba a efectuar durante el afno en la casa de comercio:

Un agente, el comerciante acopiador, aprovechador en mejor término. Si es verdad
que la escasez de transportes y los fletes elevados, las grandes distancias y la
insuficiencia de caminos carreteros de facil acceso gravitan sobre el valor de los
productos, no es menos cierto que los precios que se obtienen no guardan una
relaciéon aproximada a los que debieran obtenerse. Todos estos recargos de gastos
gravitan unicamente sobre el productor. El acopiador o comerciante adquiere los
productos con un amplio margen de usura y otra cosa ocurre con los acaparadores
del mercado. La mayoria de los pobladores, sin otro capital que el que representa

su rebafio, compelidos por el apremio de sus deudas y las necesidades de sus
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familias, se ven obligados a enajenar su produccidon a los precios fijados por el
acopiador. La época de las ventas coincide con la de su aprovisionamiento, los
créditos por mercaderias se hacen con el plazo de fin de afio y deben vender para
pagar, y sea que vendan sus lanas a su comerciante proveedor o al acopiador o
intermediario, se establece para esta época un movimiento relativamente intenso

(Direccién de Tierras y Colonias, 1920, f. 158, reverso).

Por ultimo, tal como hemos mencionado, el accionar de las fuerzas de seguridad en las
zonas interiores (la policia ordinaria, la policia de frontera y, mas tarde, la Gendarmeria
Nacional) generaba la obligatoriedad de circular con habilitaciones y “pasaportes” que
acrediten origen y pertenencia, en especial para personas y animales sobre los que recaian
los estigmas, prejuicios y abusos del momento. Dicha vigilancia institucional sobre “ciertas
movilidades” es, hasta hoy, parte de los registros sociales compartidos, y transmitidos entre

generaciones, en torno a los controles estatales sobre los grupos subalternos de la region:

Venian de a caballo. Sabia tener un pasaporte papa. Del caballo que trae, la marca,
todo. No sé qué le hicieron después al pasaporte ese. Pasaporte le decian ellos, no
sé, un papel era. Que venia pintado el caballo y una foto de él y como un cuaderno
era, era uno solo nomas (Maria Cofia, comunicacién personal, 24 de octubre de
2021).

En conjunto, estos dispositivos dominantes (y su ejecucién por particulares en arreglo con
agentes de Estado) sostuvieron, por décadas, discursos y practicas tendientes a estabilizar
formas cotidianas de violencia, invisibilizacién y desacreditacion de la permanencia, la
apropiacion y el trabajo sostenido por familias indigenas en condiciones de desigualdad
estructural. En las interpretaciones familiares, los mecanismos de subordinaciéon en la
organizaciéon del trabajo se vinculan con las modalidades diferenciales de acceso a la
tierra. Esta diferencia es explicitada por Luis y Héctor respecto de Mario Franco,
exgobernador y hacendado de la zona: “Ahi [sefiala un punto en el mapa] estaria Mario
Franco, después de Lonconao. El habra comprado, no creo que haya llegado como mi
abuela” (Héctor, comunicacion personal, 25 de octubre de 2021). Asimismo, explican que,
como légica productiva, el exgobernador empleaba mano de obra de pobladores locales:
“Yo lo conocia a Franco. Estuve en el puesto de ellos, inclusive yo después de que se fue
Héctor yo fui a ayudarles a juntar a ellos. Juntar vacas” (Luis, comunicacién personal, 25 de
octubre de 2021). Tal como dejan ver las imagenes satelitales (que muestran zonas con
deslindes y alambrados y otras en las que son mas escasos), la zona donde se ubicaba el
campo de Franco, al norte de Cuyun Leufu, fue mensurada y reorganizada de acuerdo a la

l6gica capitalista tempranamente (ver cartografia anexa).
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En afos recientes, también el paraje Cuyun Leufu ha ido modificando su configuracion con
las ventas de lotes y la llegada de nuevos sectores. Uno de los principales cambios fue la
practica de deslinde con alambrados, lo que modificé sustancialmente el paisaje y los usos
de los campos. Otra de las transformaciones tuvo que ver con los mecanismos para
acceder a la tierra: asi como en la memoria social, en los tiempos de Juan Huenchufil y
Francisco Segundo Cofia, la forma habitual era “pedir permiso” por parte de los recién
llegados (como profundizaremos en el préximo capitulo), en las ultimas décadas la via de
acceso fueron las transacciones de compra-venta propiciadas en ambitos externos al

paraje.

La economia doméstica de la comunidad

Para subsistir en ese territorio descripto por las agencias estatales como un “desierto”, las
familias y comunidades desarrollaron distintas estrategias en base a un conocimiento
exhaustivo del ambiente circundante y una capacidad inventiva que les permitieron no sélo
establecerse, sino también diversificar sus condiciones materiales (aumento de animales,
jaglieles y molinos con tanque; construccion de mejoras; etc.)®. Tal como profundizaremos
en el proximo capitulo, la consolidacion del paraje Cuyun Leufu estuvo relacionada con la
instalacion de familias que mantuvieron relaciones sociales y afectivas que posibilitaron la
reproduccion de la vida cotidiana. Por ejemplo, la busqueda de agua dulce para el consumo
diario, la apertura de caminos para conectar espacios domésticos, los encuentros de
marcadas y sefialadas de animales son eventos y practicas que se rememoran como

sostenidos, y sostenibles, gracias a la colaboracion constante entre parientes y vecinos.

Entre las actividades colectivas, fue clave la construccion de caminos generales y
vecinales; es decir, de rodados y herraduras que ligaban entre si los nucleos de poblacion y
formaban una red espacial mas o menos densa segun los sectores. Estos caminos
interiores fueron signos claros de los multiples movimientos que sus habitantes produjeron
en la region del desierto. Es decir, a pesar de ser una de las regiones mas marginadas del
Territorio Nacional de Rio Negro, donde la gestidén de los poderes publicos sobre la vialidad
fue casi nula, la conexion y transitabilidad de extensas areas se encontraban garantizadas
por la apertura y mantenimiento de caminos, picadas y huellas por parte de los pobladores
interesados en sostener y ampliar sus relaciones (cooperacion, visitas mutuas, etc.). Asi lo
relataron Maria, Héctor y Luis Cofa el 25 de octubre de 2021, durante el proceso de mapeo

participativo:

3 Los espacios domésticos de las familias eran, en algunos casos, toldos de cuero o chapa con techos de cuero
y jarilla mientras que, en otros casos, se trataba de ranchos considerados mas “modernos” con techos de zinc y
puertas de pino.
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Ese camino lo hicieron a pala, a hacha. Colueque, el tiempo que estaba Colueque
hizo una entrada ahi también (...). Bernardo hizo un coso, un camino que aun existe
todavia ese que va al Bajo Hondo que lo hizo hacer con personas asi a mano, desde
la casa al Bajo Hondo (...). Bueno, este puede ser otro camino que hizo Lonconao
que va al costado del canadon y llega hasta lo de Lonconao, hasta ahi muere ese
camino. Ahi muere, fue un camino vecinal, que lo hizo Lonconao (...). Ahora se nota
que salen los caminos ahora que los hicieron con maquina. Aquellos tiempos iba

todo camino angostito asi, camino hecho asi a pico, hacha.

El acceso al agua también fue organizado colectivamente entre vecinos, de manera de
posibilitarlo para todos: “Nos ibamos a lo de un vecino a buscar agua, agua dulce. Todos
con tambor, con bidén. Se llamaba Colueque” (Norma Cofia, comunicacion personal, 20 de
octubre de 2021). Luis Cofia recuerda que los animales de los vecinos Maripan y Lonconao
solian venir por la noche a tomar el agua en el campo de ellos y Norma menciona que el
vecino Colueque les daba permiso para ir a buscar agua dulce con un tambor a su campo.
Ademas, cuentan Luis y Héctor Cofia que los vecinos solian pasar a recolectar frutos que
abundaban en su territorio y en otras zonas no, tales como algarrobales, chilca, jarilla,
matacebos: “El hogar nuestro es donde tenemos un montén de algarrobales que no en
todos los lugares hay, por eso pasaban los vecinos, pero que eran como parte de la familia,

se pasaba y se respetaba” (Comunicacion personal, 24 de octubre de 2021).

Finalmente, el pastoreo extensivo y la ausencia de alambrados en areas comunes (o la
inexistencia de cerramientos y mensuras) permitia expandir, provechosamente, los
recorridos de los rebanos segun las condiciones de los pastos y la disponibilidad de agua.
Asi, Luis Cofa recuerda que en el tiempo de sus antepasados “era todo campo abierto. Se
juntaban todos los animales, se mezclaban, pero después aparecian, la gente se daba
cuenta y se avisaba, sobre todo mirando las marcas se daban cuenta” (Comunicacion
personal, 29 de noviembre de 2018). Lejos de un descontrol o falta de pautas en el
aprovechamiento de recursos locales escasos, esta dinamica demuestra una serie de
acuerdos y una cooperacion constante entre parientes y vecinos para el cuidado comun de
animales y campos. Segun el inspector de tierras, desde inicios del siglo XX, la actividad
pastoril dependié de la vegetacién forrajera regional y del conocimiento indigena acerca de

SuU uUso:

Respecto a la nomenclatura de las plantas indigenas, la vulgar, es la Unica que a mi
entender tiene valor a los efectos practicos de apreciar el valor pastoril 6 (sic) la
capacidad ganadera de un campo dado, segun la abundancia 6 ausencia de tales 6

cuales tipos de pastos (Direccion de Tierras y Colonias, 1920, f. 154, anverso).
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En determinados contextos, dicho conocimiento posibilité una acumulacién de ganado por
parte de Francisco Cofa: “Eran hacendados, tenian muchas vacas, tenian como
setecientas vacas. Tenian ovejas, chivas” (Victoria Cofa, comunicacién personal, 18 de
septiembre de 2021). Los momentos de bienestar econdmico son recordados fuertemente
entre las familias de la zona y contrastan con los momentos de escasez y pobreza que
comenzaron a mediados de la década de 1950, sobre los cuales profundizaremos en el
tercer capitulo. Por este motivo, los recuerdos en torno a la vida en el campo se organizan
para la mayoria de la familia Cona Huenchufil en torno a la infancia, cuando colaboraban
para sostener la unidad doméstica. Estos recuerdos se interrumpen, salvo para quienes
permanecieron en el territorio, a partir de trasladarse a otros lugares para trabajar de modo

asalariado siendo aun nifias y nifios.

La economia doméstica giraba en torno al ganado: yeguarizos, vacas, ovejas y chivas.
Estas ultimas llegaron a sumar alrededor de mil y tienen preeminencia por sobre el resto de
los animales. Claudia y Maria Cofia recuerdan lo laborioso que era pastorearlas en su
infancia: “Nos mandaban a largar las chivas y a buscar las chivas y, y nos mandaban a
hacer el corral y a dar a mamar a los chivitos” (Comunicacion personal, 24 de octubre de
2021). Las faenas se iniciaban en la madrugada; al mediodia solian regresar para darles de
beber “los sabiamos encerrar un rato a las dos, tres horas y salir otra vez con los animales.
Arriando, para que coman, y pastorearlos”, comenta Maria Cofa. El trabajo terminaba de

noche, cuando lograban reunir la majada:

Nosotros en la noche sabiamos andar, a la una, a las dos de la mafana acarreando
chivas, no ves que las chivas se iban a la barranca, corriendo sacarlo de ahi, sino los
lleva todo. Pasamos todas las chivas, pasando antes que venga mas fuerte (...)
pasando chivas de este lado. Algunos que no salian, a la rastra lo sabiamos sacar. A
pasarlos para este lado, a la casa. Algunos se quedaban apretados con la barranca.
Se caia la barranca y quedaban apretados, los mataba a los animales. Y asi, asi tanta
cosa ha pasado en el campo (...). Para la paricion de las chivas hay que estar.
Sabiamos andar con Nina nosotras (...) entregar a los chivos a la media tarde, saben
empezar a las cuatro de la tarde hasta la noche. Entregando chivitos. Porque ellos los
entregaban, cada cual a su madre. Y cdmo cuando nacian, ahora no conozco nada
yo, si tengo que entregar chivitos asi no conozco a la madre ni al chivo tampoco. Y
antes si. Asi sabiamos andar a las cuatro de la tarde para entregar los chivitos.
Algunas chivas tenian dos, otras no los querian. Hay que atarlas. Hay que
desparramar los chivos, habia guachos, chivitos guachos. Una vuelta nevo bastante,

se murieron las chivas y quedaron los chivitos. Tenia cuarenta guachos yo. Pero no
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tenia leche para darles, les hacia harina con un poquito de leche. Se me murieron
todos después [por la] nevada. Después de eso, de la nieve, escarchillaba, caia
helada. Nosotros meta acarrear chivas, calentar chivas. Se morian las chivas en el
campo nomas. Sabiamos hacer fuego alld para calentar las chivas. Chivas recién
esquiladas, les agarraba eso se morian (...). Todo el dia calentando las chivas. Se
levantaban pero a la noche se morian. Se caian y no se levantaban mas. Y asi
pasaban los afos, qué lo tird. Sufrimiento con los animales. Qué va a hacer [silencio]

(Maria Cona, comunicacion personal, 24 de octubre de 2021).

Los nifios se ocupaban también, junto a su madre, de ordefarlas y darle de mamar a los

chivitos:

Yo lo que me acuerdo es que mama ordefaba las chivas. Ordefiaba, sacaba diez
litros, quince litros de leche de chiva, y hacia queso. Hacia queso de cabra. ¢Vos te
crees que iba a comprar a la farmacia, para hacer el queso, para cortar la leche?
porque eso hay que cortarla la leche, que el suelo salga para un lado y lo demas
queda para el otro lado. Lo hacia con cuajo salado, cuajo de un animal. Por ejemplo,
carneaban un chivito, un cordero, le sacaban el cuajo y lo salaban bien, todo salado,
salado, salado, salado. Con sal gruesa. Y ahi lo dejaban secar y cuando querian
hacer charqui le echaban ese cuajo ya seco, salado. Lo echaban y lo revolvian, lo
revolvian y lo dejaban. Se cortaba todo, salia el suero por un lado y lo que es, y el
queso por el otro lado. Pero todos supieron tener en su tiempo muchos animales.
Sobre todo vacunos. Papa igual (Victoria Cofia, comunicacion personal, 18 de
septiembre de 2021).

Las sefaladas reunian gente de otros lados. El padre ponia una fecha con mucho tiempo de

anticipacion vy, al finalizar, realizaban un festejo, tal como sostiene Victoria:

Le cortaban la cola a los corderos y capaban (...). Carneaban un animal, por ejemplo,
un ternero o un potrillo, asi. Y se juntaban. Porque eso era trabajo. Dice, porque eran
muchos animales(...). Era una fiesta porque las mujeres hacian pastelitos, empanadas
y los hombres piolaban. Piolaban para voltear a los terneros para capar. Todo era
trabajo eso, no era decir voy a voltear un ternero y listo. No, habia que caparlo,

sefnalarlo es cortarle las orejas (Comunicacion personal, 2 de octubre de 2021).

Las mujeres tenian la lana de las chivas (y también de ovejas) con raices de distintas
plantas, entre las que mencionan la jarilla y el molle. La abuela y la madre tejian, pero el

hilado, en cambio, era tarea familiar: “Hacian matras, alfombras para el piso, para la mesa,
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eso muy bonito. Después hacian la pelera, la cincha [tejido para ajustar el recado de los
caballos]. Todas esas cosas hacian ellos”. Los recuerdos incluyen entre las prendas las
matras para dormir, a las que elogian como muy bonitas (Claudia y Victoria Cofa,
comunicacion personal, 18 de septiembre de 2021). Explican que estas son similares a las
cinchas, pero con dibujos de cuadraditos chicos, que servian para las camas de dos plazas.

Ellas hacian, ademas, quillangos con cueros de chivitos.

Como también mencioné Maria, Victoria amplia la informacion sobre el procesamiento y

conservacion de la carne deshidratada (charque):

Cuando se carneaba un animal, por ejemplo, un potrillo es mucha cantidad de carne.
O un novillo. Es la mucha cantidad de carne. No lo consumis en poquitos dias, una
semana, diez dias. No se consume porque es mucho. Entonces, ¢qué hacian los
mapuche alla? Mama, mi abuela, mi tia jqué hacian? Lo charqueaban. Hacia, por
ejemplo, una mesa asi mas larga que esta, llena de carne de punta, lo charqueaban
muy finito, muy finito. Entonces hacian una cierta cantidad de esa carne charqueada y
le ponian sal. Y lo envolvian y lo dejaban otra vez. Y después se extendia como
extender ropa. Se secaba, se secaba con la sal y el aire se secaba (Comunicacién

personal, 18 de septiembre de 2021).

Claudia agrega que, ademas, pisaban el charque “con un mortero, pero asi era natural, de
la naturaleza (...). Esos morteros los encuentran asi en el campo. Habia piedras muy
bonitas, todas esas cosas eran. Piedras que, viste que hoy por hoy se hacen medallas, se
hacen aros. Habian lindas piedritas, esas cosas” (Comunicacion personal, 14 de octubre de
2021). “Ese lo usé toda la familia —acota Héctor—. Ese es como un trofeo. Y después yo
una vez habia encontrado también de esos chiquititos, todos morteros como para moler”. Al
respecto, Maria recuerda: “Cuidabamos la carne. No haciamos puchero o el asado asi no
haciamos”, sino que cocinaban la carne “de a pedacitos” y que también mataban cuises en
el campo: “Mi hermana Victoria hacia ese cuicito que va en el algarrobo, ese matabamos
para comer. Y era rico. Ella hacia bife con eso (...). Lo hacia con harina, asi. Revuelto con
harina, le echaba pimentdn, especias, después lo hacia revuelto. Qué rico” (Comunicacion
personal, 25 de octubre de 2021). Continuando con las cuestiones culinarias, Claudia
comenta que hacian el carruto (higado) crudo, hacian la sangre y en un encuentro entre
Héctor, Luis y Maria conversan particularmente sobre una forma de cocinar los chivos, que

consistia en llenar con condimentos el pulmén del animal, antes de carnearlo:

Héctor: el pulmdn del chivito. jQué bueno! la abuela le decia apol.
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Maria: si, apol le decia. Se llenaba el bofe del chivo con sangre, y ahi quedaba como

un adobo, asi. Y lo ataba el cafiotito el chivo lo ataba para que no salga para alla.
Héctor: para que no salga todos los condimentos.

Maria: y comiamos asi, comiamos enseguida, comiamos asi como estaba, porque la
sal lo cocina a la sangre. Ellos decian asi. Y qué rico que era (...). Pero hace sufrir

mucho al animal.

Luis: si, lo hace sufrir mucho (...) y lo colgas, lo tenes que colgar con una soga, un
gancho, algo asi quede colgado el chivo, y ahi le cortas el cogote y le echas sal con

aji. Pero sufre mucho (comunicacion personal, 24 de octubre de 2021).

La cria de animales se dificultaba por la salinidad del agua, ya que no era posible obtener
agua dulce en los pozos que hacian, segun menciona Luis, por lo tanto, acarreaban el agua
en balde, caminando y los mayores a caballo a veces. Los momentos de sequia alternaban,
de vez en cuando, con crecidas por la lluvia. El padre viajaba al pueblo en un carro tirado
por tres caballos, comenta Maria, mientras los nifios solian quedarse en el campo. Varios
afios mas tarde, Bernando compré una camioneta, y pudieron comenzar a desplazarse con

menor dificultad:

A veces veniamos nosotros, si no nos quedabamos en el campo cuidando los
animales. Nos dejaban cuidando alla, porque alla habia que tirar agua porque antes
no habia molino, no compraron molino, todo, teniamos que tirar agua a balde, a
caballo o de a pie. Y necesitaban esa, donde tirabamos agua nosotros habia una
pileta, asi como esa, asi, y ahi echaba el agua, y ahi el agua iba para la otra pileta, el

tanque, el australiano (Maria Cofia, comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

El conocimiento acerca del uso de plantas nativas era un aspecto central de la economia
doméstica. Claudia cuenta que su mama transformaba el agua salada en agua potable,
para consumo y para lavar las prendas, mediante una técnica que incluia a la planta de
sampa. Concretamente, “quemaban sampa porque tenian el agua salada. Para que, para
lavar, ¢viste? porque se cortaba el jabon, eso si me acuerdo. Lo agarraba con un trapito y
metia toda lo que es la sampa quemada lo metia adentro y eso hacia que jabonara el
agua”. Recuerda también que, “cuando no habia nada, se pedian entre vecinos. Se

prestaban la harina, la carne a veces” (comunicacion personal, 14 de octubre de 2021).

Con esa planta, la sampa, y con otra llamada fume, hacian rescoldo, que se comia ya sea

en el almuerzo, en la merienda o en la cena, tal como detalla Norma:
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Y después la finadita la abuela hacia la masa sin levadura, sin nada, con la ceniza lo
cocina. No sabés lo rico que era. Era una torta redonda, el rescoldo que le dicen ellos
(...)- Nunca mas comi yo rescoldo, hasta el dia de la fecha no comi mas (...). Igual
que la sopa de harina (...). Me acuerdo que cocinaba con los huesos del animal, asi le
hacia tipo fideos, asi, pero todo con bollitos de harina. Riquisimo (Comunicacion

personal, 20 de octubre de 2021).

Maria menciona cuanto le gustaba “el té de la chaucha rescoldeada en la ceniza”, que
recolectaban generalmente a la hora de la siesta. Rosa rememora las artes culinarias de su
madre —“hacia rescoldo a la ceniza, pan casero, al horno de barro”— y Maria comenta que
ella continua haciéndolo: “Torta fritas, rescoldo a la ceniza (...). Yo cuando tengo lefa alla lo
hago siempre”. Volviendo al punto sobre la carencia de alimentos, sentencia: “Habia poca
harina, poquita harina, un cachito cada uno, pero chiquito el cachito, éramos como diez,
once con el anciano. Un kilo de harina jqué va a comer uno!” (Comunicacion personal, 25
de octubre de 2021).

La recoleccion de chauchas estaba a cargo de los nifios, tal como narra Victoria: “La fruta
que comiamos nosotras eran chauchas, algarrobo (...) ibamos a buscar en un bolsito. Cada
cual llevaba su bolsito y cosechaban las chauchas mas gorditas. Tenia como un jugo
;viste? esa era la fruta nuestra. Nosotros no teniamos fruta” (Comunicacion personal, 2 de
octubre de 2021). La recoleccion incluia, ademas, varias plantas medicinales (ver capitulo
2), entre las cuales se encuentran hojas de zen, malva rubia, chilca, trallao, palo de piche, té

de campo, carqueja y tomillo, entre otras.

Segun el relato de Victoria, también eran los nifios quienes se ocupaban de acumular lefa,
generalmente de algarrobo y de una mata llamada matasebo, que les permitia calefaccionar
la casa y enfrentar las nevadas durante el invierno, asi como cocinar en el fogén. Sin
embargo, no se sentian cédmodos cortando la lefa de los algarrobos, porque tenian
conciencia sobre el tiempo que llevaba a los arboles crecer (ver capitulo 2). En estos
recorridos solia ir su madre, sostiene Claudia: “Y bueno, ellos, mi mama sabia salir a juntar
lefia. Yo también, sabiamos salir a juntar lefa (...). Cortaban las ramas y hacian esa rastra,
que lo tiraban con el caballo. El caballo traia la lefia, o sea, buscaban las ramas y la lefa

todo lo ponian arriba” (Comunicacién personal, 14 de octubre de 2021).

Los nifos y la abuela se ocupaban del gallinero, de juntar los huevos y limpiarlo. También

hacian corrales y recolectaban los huevos de avestruz. Maria concluye:
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Vida mia muy, trabajar mucho, de chico. Mi papa nos hacia juntar lefia, nos hacia
acarrear agua, todo eso, cosas pesadas haciamos antes nosotros. De chicos nomas.
De chicos nos hacia trabajar, a juntar lefia y ellos muchas veces esquilaban, nosotros
éramos playeros de los animales. Playero es el que junta, a donde esquila tiene que
juntar toda la lanita de la barriga de los animales y embolsarlo. Y embolsarlo y eso,
con eso le pagaban a nosotros, para comprar caramelos, todo eso. Comprar alguna
cosita para comer. Andaban mercachifles andaban en carros sabian andar y ahi
vendiamos ese, la lanita esa que juntabamos en la playa y lo vendiamos y asi
comprabamos caramelos, comprabamos dulces, fruta asi. Y asi viviamos. Todos
trabajando, de chicos nomas, de seis, siete afios ya nos hacian trabajar antes, mi
papa, mi mama. “Junte lanita si quiere comer caramelos”, decia ella (Comunicacion

personal, 25 de octubre de 2021).

Son varios los testimonios que rememoran las cacerias, ya sea con boleadoras (los
mayores) o con trampas (generalmente los nifios), para obtener las proteinas de la carne de
liebres, piches, avestruces (fandues), martinetas, perdices, y guanacos, ademas de los
cuises mencionados, que solian cocinar al rescoldo. Las martinetas y las perdices, por

ejemplo, se cazaban de noche, iluminados por un candil, recuerda Victoria:

Mataban las martinetas con un palo y yo no las levantaba, no las levantaba, asi que
las dejaba tiradas. Todo tiene su nombre, las cosas esas, por ejemplo, el bolsero. Yo
era la bolsera. Tenia que levantar las martinetas. Todo de noche se hace. Y al otro
dia desplumar todas las martinetas (Comunicacién personal, 18 de septiembre de
2021).

Claudia acota que

nos mandaban a vender las plumas. Y también nos mandaban a cazar las martinetas.
Hacian un tejido y nosotros, a las tardes, teniamos que ir a cazar martinetas para
poder comer. Le tirabamos maiz adentro y nosotros teniamos que correr y matar, y lo
encerrabamos a las martinetas. Seis, siete martinetas a veces agarrdbamos. Y eso

teniamos para comer.
En la caceria colaboraban una gata y una perra, tal como cuenta Maria:

Teniamos una gata que sabia cazar cuises. En vez de traer el cuis al gato se lo
quitabamos nosotros y lo carneabamos y lo haciamos comida, el cuis. Sabiamos
hacer guiso, sabiamos hacer, como le dije yo, nosotros le decimos el frito con harina.

Eso comiamos, Victoria lo hacia. Pobre. Después teniamos una perra que mataba
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liebres. Liebres si habia. Viste cuando esta seco mas gordas estan, cuando esta seco
el campo. Teniamos una perra que sabia agarrar liebres. Después se enfermé la perra
también, se murid la perra. Sabiamos llorar por la perra, se muridé pobrecita. Esa nos

daba de comer a nosotros. Y asi pasamos.
Victoria Cona explica:

Los muchachos eran antes asi, cazaban pieles. Por ejemplo, para pluma, el avestruz
se cazaba. Y se cazaba a boleadoras (...). Antes se vivia de eso, de la pluma de
avestruz se cazaba el avestruz, sacaba las plumas y envolvian todo: el cuero de
zorrino, el cuero de zorro, el cuero de corderito chiquito. Todo valia, la lana, las
cerdas, las plumas ya lo dije. Todo se vendia. De eso vivia la gente (Comunicacion

personal, 18 de septiembre de 2021).
A lo cual Héctor agrega:

Nosotros nos solventabamos con eso. Cazabas un zorrino, y tenias plata seguro,
s viste? o boleaba un choique tenia la pluma y la comida y la carne. Y con todo eso
la gente, nosotros, nos sosteniamos dentro del territorio. Y hacia conserva también

(Comunicacién personal, 24 de octubre de 2021).

Los cueros, pieles y plumas —y en ocasiones también algunos animales— eran comprados
por los mercachifles, que solian llegar a la casa de los Cofa en la época de las sefaladas,
desde Regina y desde el valle. Los cueros incluian también los de chivos, segun Maria
Cofa: “A los recién nacidos que se morian se los cuereaba. Si lo estaqueaban, después
cuando venian los mercachifles haciamos la plata con eso” (Comunicacién personal, 25 de
octubre de 2021). Estos vendedores ambulantes se trasladaban en carro en los primeros
tiempos de la colonizacion y luego en camiones, y proveian a las zonas rurales con
mercaderias referidas como “vicios”: ropa, utensilios, telas, alpargatas, frutas, harina, fideos,
yerba, azucar, aceite y caramelos, entre otros productos. El intercambio generalmente no
era justo, en una época donde los cueros resultaban valiosos para el mercado internacional
y nacional. “Y asi como lo venden un cuero, un zorro, era re barato también. Asi que lo
cambiabamos por cosas. Asi comiamos fruta, asi”, recuerda Maria, y en sus memorias se
presenta una radio de madera que habia comprado su madre: “Era color marrén, bonita era
la radio. Pero eso lo cuidabamos como oro. Cada rato veniamos del trabajo, enseguida la
radio. Después ya no lo agarramos mas, por ahi, cuando estdbamos tranquilos en la casa lo

prendiamos para escuchar noticias” (Comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

Varios mercachifles hicieron su fortuna a partir de la ventaja obtenida en estos intercambios,
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y terminaron instalando sus almacenes de ramos generales en encrucijadas de transito en
las zonas rurales —referidos como “boliches™—, o bien como casas comerciales en los
centros urbanos. El padre de los Cofia, generalmente, vendia la lana de oveja y de chivas

en dichos almacenes a cambio de mercaderia:

Tenia ovejas mi papa y vendia el esquilado. Sabiamos esquilar nosotros. Todo, todos
en la familia nomas; a mano, con la tijera. Antes ni conociamos la maquina que hay
ahora para esquilar. Traia el carro lleno de lana, y aca llevaba mercaderia para el
campo. Lleno sabia, tenia una jardinera que se dice (Maria Cofa, comunicacion

personal, 24 de octubre de 2021).

La descripcién de las actividades desarrolladas por la comunidad, orientadas a garantizar su
subsistencia, dan cuenta de un profundo conocimiento de las caracteristicas del lugar, asi
como la puesta en juego de saberes del Pueblo mapuche, transmitidos cotidianamente a

través de las generaciones.

Conclusiones: El establecimiento de relaciones estructurales de desigualdad

En este capitulo hemos descripto el territorio histérico conformado por las familias mapuche
antes y durante las campafas militares de fines del siglo XIX referidas como “Conquista del
desierto”. Posteriormente, como consecuencia de sucesivos despojos, los descendientes de
Juan Cruz Huentecol y Manuela Wanqui se vieron obligados a desplazarse hacia el sur vy,
con el tiempo, a circunscribir sus movimientos dentro del estrecho paraje de Cuyun Leufu. A
pesar de las desventajas del entorno, las familias que arribaron a la zona desarrollaron
distintas estrategias orientadas a aumentar la productividad ganadera y facilitar las
condiciones de vida, que involucraban conocimientos y relacionalidades mapuche, en cuyas
caracteristicas profundizaremos en el proximo capitulo. Sin embargo, tal como se
desprende de los relatos citados, la familia realizé numerosos sacrificios para permanecer
en el campo y sostener la ocupacion comunitaria. Ni los sacrificios ni las estrategias a las
que apelaron fueron suficientes para subvertir las relaciones de desigualdad estructural
establecidas con posterioridad a los desplazamientos forzados que siguieron a las
campafias militares, hacia zonas que el mismo Estado reconocié como adversas para la

vida.
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Capitulo 2: El territorio practicado (los vinculos afectivos)

La nocién de “espacio practicado” del fildsofo Michel De Certeau (1996) ha sido utilizada en
Antropologia para definir el territorio vivido (Grossberg, 2010) desde el afecto, las memorias
compartidas, las regulaciones de uso tradicionales y las normativas de reciprocidad
establecidas desde el conocimiento mapuche. Desde este angulo, el territorio practicado es
un concepto antropolégico que nos permite pensar el espacio social “ocupado
tradicionalmente” desde sus dimensiones mas encarnadas, cotidianas y vividas. Las
texturas del paisaje, los caminos marcados y los puentes invisibles, los deslindes y los
accesos, los lugares prohibidos, sagrados o afiorados, los surcos de recorridos habituales y
las formas de sortear los imponderables de una geografia dificil de habitar fueron
produciendo el territorio de la comunidad. En otras palabras, un territorio de apego y de
pertenencia compartida, de experiencias e historias similares, de vinculos muy profundos

entre las personas vivas, con los ancestros y con otros seres no humanos.

Los vinculos afectivos entre familias en la conformacion del paraje Cuyun Leufu

Los vinculos de los Huentecol y los Wanqui con otras familias de la extensa region
—nombrada aqui como “territorio ancestral’— no sélo fueron productivos sino también
espirituales y de apego a un mismo Pueblo. Como sostienen las generaciones actuales, es
muy posible que estos antepasados hayan levantado importantes ceremonias colectivas
como camaruco, wifioy tripantu u otras. Aun después de la relocalizaciéon forzada hacia el
sur, estas familias continuaron teniendo el uso y control de un amplio territorio conformado
por diversos parajes. En la medida en que los hijos e hijas fueron formando sus propias
familias, Manuela Wanqui y Juan Cruz Huentecol fueron distribuyendo entre ellos y ellas ese
extenso territorio. Asi, cuando una de sus hijas, Victoria Huentecol (nacida en 1898 en ese
territorio), formd pareja con Juan Huenchufil resolvieron que ellos se asentasen en el paraje

de Cuyun Leufu.

La memoria de sus hijos, hijas, nietos y nietas —con quienes trabajamos para la
elaboracion de este informe— reconstruye con mayor detalle los usos y sentidos
tradicionales de ese paraje en particular, puesto que en sus cafiadones, quebradas vy
aguadas transcurrieron sus vidas cotidianas. El hecho de que el paraje Cuyun Leufu se
recorte como un territorio practicado de pertenencias compartidas no niega la explicacion de
los mas ancianos acerca de que ese paraje es uno de los tantos espacios familiares que
constituyen el extenso territorio ancestral de los Huentecol y los Wanqui, donde inicia la

historia de la lof Cona Huenchufil. Con esta aclaraciéon, nos centramos a continuacion en las
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practicas de comunalizacion que construyeron al paraje Cuyun Leufu como lugar de apego

y pertenencia.

La practica de pedir y dar permiso para habitar en un territorio es parte de los protocolos
y normativas mapuche que organizan una lofmapu (es decir, la organizacion comunitaria del
territorio). En primer lugar, el permiso debié haber sido puesto en practica por Juan Cruz
Huentecol y Manuela Wanqui, por ejemplo, cuando, a principios del siglo XX, el dlmen Juan
Huenchufil llegd a su territorio. Este debi6é haber solicitado permiso ante Juan Cruz para
poder cuidar los numerosos animales que traia con él, en el territorio que ya estaba
habitado por los Huentecol, los Wanqui y otras familias. Unos anos después, cuando Juan
Huenchufil y Victoria Huentecol se casaron, les ofrecieron ocupar el paraje de Cuyun Leufu.
Alli pasarian a ser ellos quienes darian permiso a otras familias para habitar el paraje donde
vivian. Este rol se iria traspasando a sus hijos e hijas vy, finalmente, a su nieto Bernardo

Cona.

Héctor: De organizar ¢ viste? la cosa. Bernardo era como un administrador, él decia
eso, que era un administrador de campo. Pero era verdad porque él era el que se
movia, el que se relacionaba, al que [la Direccidén de] Tierras le pedia para hacer
deslindes. Asi que Bernardo se encargd mucho de hablar con los vecinos y
concordar ¢ viste? hasta donde ibamos a poner, donde iban a poner el mojén, o los
puntos ,viste? Qué le correspondia a cada uno, mas o menos, en ese tema

Bernardo hizo casi todo eso, el tema de limites.

Luis: Yo me acuerdo que dijo: “bueno, aca hay otra gente mas que necesitan tierras
también, un pedazo de lugar, a esos hay que darles un pedazo de tierra también”,
les dijo a los de Tierras cuando fueron a hacer deslindes. Y bueno estaba ahi

Maripan, y le concedié la tierra esa.

Héctor: Se cedi6 la tierra a la familia Maripan” (Comunicacion personal, 25 de
octubre de 2021).

Maria Cona recuerda que Francisco Calcumil (otro vecino del paraje) también pidié permiso
a su familia para habitar en otro “pedacito de campo”. Su hijo Héctor concluye al respecto:
“De todos lados llegaban. No discutian, se ponian de acuerdo, porque habia campo, habia
tierra para compartir’ (Comunicacion personal, 25 de octubre de 2021). Recuerda Luis que,
en una ocasién, la familia Machado queria ocupar hasta la ruta y le pidi6 permiso a
Bernardo, quien le explicd que ese lugar ya habia sido solicitado por otro familiar. Como
agrega Héctor, el movimiento de un puesto a otro en esta region era clave para sobrevivir.

Por ejemplo, José Cofia, un hermano de Bernardo, pidié permiso para levantar un puesto
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cerca de un jaguel, pero pudo residir alli hasta que se quedd sin agua, teniendo que

regresar luego a su casa anterior.

Con estos ejemplos, queremos dar cuenta de las formas tradicionales de organizar y
redistribuir colectivamente el territorio. Por un lado, la practica de “pedir permiso” no solo
reguld el poblamiento del territorio histérico, sino que también oper6 como un
reconocimiento a los “primeros en llegar al lugar”. Asi lo expres6 Juan Nahuelan, vecino del

paraje:

Todos los afios estuvieron de vecinos, esa cantidad de afos que estuvieron de
vecinos ellos, cuando ellos llegaron, mi papa, mi mama. Ellos cuando llegaron a
instalarse a ese lugar donde estuvimos viviendo nosotros, ellos [los Cofa Huenchufil]
ya estaban, la familia de ellos. Ellos fueron los primeros habitantes de esa zona,
siempre andaban juntos, muy juntos (Juan Nahuelan, comunicacién personal, 26 de
octubre de 2021).

Por otro lado, el “permiso” es un acuerdo de palabra, cuyo valor de contrato perdura hasta
el dia de hoy. Precisamente, ningun poblador mapuche reclamaria el espacio otorgado a
través del “permiso” otorgado por uno de sus ancestros, asi como tampoco ningun poblador
mapuche desconoceria las condiciones de uso y ocupacion que fueron pautadas cuando a
sus antepasados se les “dio permiso”. Finalmente, la practica de solicitar y dar permiso ha
funcionado en esta region como una forma de organizacién colectiva para hacer frente al
continuo movimiento de los pobladores mapuche por los cambios en la disponibilidad de

agua.

Desde principios del siglo XX, y a través de la practica del permiso, fueron llegando otras
familias al paraje Cuyun Leufu. Asi arribé al territorio Francisco Segundo Coia, quien en
busqueda de un lugar donde pastar sus animales, debié haber pedido permiso a Juan
Huenchufil. Con el tiempo, Francisco se cas6 con una de sus hijas, Maria Huenchufil, y
Juan —del mismo modo en que sus suegros hicieron con él— les cedi6 una parte del paraje
siguiendo el cafiadon. Luego llegarian otras familias como los Lonconao, Machado,
Nahuelan, Maripan, con quienes también se irian emparentando: “Ya venia medio familiar la
cosa, era como la familia, necesitaba la tierra y se le cedié ese pedazo” (Héctor Cona,

comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

Otras personas pidieron permiso para quedarse un tiempo y, cumplido el acuerdo laboral o
temporal, volvian a dejar el lugar. Sélo algunos de estos transeuntes ocasionales volverian
a pedir permiso para quedarse en el territorio de formas mas permanentes, lo cual dependia

de los afectos, amistades y parentescos que se fueran produciendo.
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Héctor: Yo queria agregar un poco de Cabral, ¢ te acordas que estuvo un tiempo con
nosotros? que hacia artesanias en piedras. Y ese era indio, indio. Trabajaba re bien,
y se quedd con nosotros varios meses, bastante tiempo estuvo ahi con nosotros.
Bah, en realidad bastante gente se quedaba a vivir asi. Pasaban y quedaban ahi un
tiempo y después seguian. Agustin Mancilla también ;te acordas que estuvo? Y

Quique Juanico también estuvo conviviendo con nosotros. Asi pasaban.
Maria: Ese estuvo amasando una tropilla parece.

Héctor: jAh! estuvo amasando tropillas, estuvo un tiempo largo estuvo. Meses y

meses.

Luis: Igual que Pirugo a lo ultimo me acompafid bastante a mi. Pirugo estuvo como
tres afnos conmigo, en los ultimos tiempos. Ese también hizo una tropilla, me ayudé
muchisimo él, yo salia y ya tenia una ayuda que me cuidaba los animales, era

responsable por los animales (Comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

Como senalamos antes, las distintas familias se fueron emparentando a través del
matrimonio. Sin embargo, como indican diferentes autores (Carsten, 2007; Ramos, 2010a),
la definiciéon de los lazos comunitarios del paraje a través de la expresion “éramos familia”
no refiere Unicamente a vinculos de alianza o de consanguinidad. En el Pueblo mapuche, la
familiarizacion es el resultado de otras practicas —tan o mas importantes que el

matrimonio o la procreacion— como, por ejemplo, la “crianza” y el “trato de carifo”.

Los vinculos de crianza fueron fundamentales en la historia del Pueblo mapuche, puesto
que las violencias, despojos y desplazamientos forzados siempre dejaron nifios huérfanos o
al cuidado de quienes no eran sus padres biolégicos. Pero también es una practica
estructurante de los procesos de familiarizacion, puesto que familias con mejores
condiciones econdmicas pueden criar un niflo o nifia de otra familia, asi como abuelos y
abuelas, tias y tios pueden solicitar en crianza a sus mismos nietos, nietas, sobrinos o

sobrinas.

Rosa Cofia, una de las hermanas de Maria Cofa, nos cuenta que ella fue dada en crianza a

su tia Dominga Maripan y su tio Hipdlito Huenchufil:

Me crié con ellos, porque no habia para comer en la casa. Me crié en el campo,
cerquita de mi hermana, con una tia y una prima mas, la Adelaida, primas somos.
Ahi nos criamos, cuidando animales también (Comunicacion personal, 25 de octubre
de 2021).
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El “trato de carifio” define una relacién en la cual las personas se tratan como si fueran
parientes —por ejemplo, tio y sobrino, abuela y nieta, padre e hijo—y, al hacerlo, producen
entre si ese lazo afectivo. Estos vinculos se fortalecen particularmente en el ejercicio
cotidiano de la comensalidad mapuche, y pueden ser tan significativos como los lazos
consanguineos. Asi, Maria Cofa recuerda al “finado Rojas”: “Le decia papa a mi papa3, le
decia, asi que era como un hermano nuestro. ‘Ahi esta mi papa’, sabia decir. Afios vivié con
nosotros y ahi murié en la casa” (Comunicacion personal, 25 de octubre de 2021). En otra

ocasion, Maria agrega:

Por ahi sabiamos tener para comer, por ahi no sabiamos tener, y asi. En ese tiempo
de la epidemia, qué, escaseamos todo. Un kilo de harina para comer diez personas,
éramos nosotros, como diez, once con el ancianito que se llamaba Rojas. Ese nos
cuidaba a nosotros, hacé de cuenta que era un hermano mayor (Comunicacién

personal, 25 de octubre de 2021).

Los hijos de Maria recuerdan un vinculo similar con otro anciano, Dionisio Quifienao, quien

le habia pedido permiso a Bernardo para quedarse en el campo con él y su hermana Maria:

Héctor: Ese era, vivia el tio nuestro y ellos le habian cedido una casita. Y él no
queria vivir en casa, queria vivir en choza nomas. En choza, estaba acostumbrado a

vivir en choza con cuero de

Luis: Vaca.

Maria: De vaca, potro, asi hacia casa. Un toldo que le dicen.
H: Un toldo.

M: Dioniso Quifienao andaba por todos lados, en la misma zona. Casa por casa
andaba por ahi. Por ahi estaba dos, tres dias, en otra casa estaba una semana, asi
andaba. Hasta que llegd a la casa alla de mi papa, ahi lo recibieron, pero no quiso
que le den casa, quiso vivir entre la jarilla, todo eso. Y hacerse una casa él solo

nomas, con toldo, con cuero de vaca, cuero de potrillo, asi.

L: Y él daba agua a los animales después, tiraba un balde, a caballo. Como no habia
molino, no habia nada, y bueno, él lo dejaba me acuerdo, mi tio lo dejaba ahi. El no
hacia faltar agua a los animales, se levantaba a las dos de la mafana, tres, llegaban

los animales, para dar agua a los animales.
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H: Se sentia bien como parte de la familia, como que habia que colaborar. Como que
agradecido porque le habian dado un lugar seguramente porque a mi tio Bernardo lo

queria mucho él, siempre el mas, el mas querido.
L: Preferido, si, si (Comunicacion personal, 24 de octubre de 2021).

Norma y Claudia Cofa también mencionan a Dionisio con mucho afecto, y agregan sus

propios recuerdos:

La abuela le pasaba, hacia masa le pasaba, yerba, comida, se ayudaban entre ellos.
Si, si. Después fallecié Dionisio. Fallecid, estaba muy viejito, tenia como cien afios
cuando murid. Muy viejito. Y ahi quedd. Si, un hombre buenisimo era, sabia ir ahi a
dar de comer, ayudar a dar de comer a las gallinas a la abuela, a juntar los huevos,
sabia limpiar el gallinero” (Norma Cofa, comunicacion personal, 20 de octubre de
2021).

No sé de dénde era, la cosa es que estaba, vivia en un ranchito era con chapita y
jarilla, y todo asi. Nosotros le llevabamos comida, a 4 cuadras mas o menos, re
cerquita. Era como adentro del mismo campo, digamos. Nosotros le llevabamos
comida. A mi me sabia decir Culella, un sobrenombre que me puso.” (Claudia Cofa,

comunicacion personal, 14 de octubre de 2021).

Estos recuerdos nos muestran la extension del proceso de familiarizacion a través del cual
se iban tejiendo los vinculos afectivos entre los integrantes de la /of y los procesos
colectivos de pertenencia compartida. Ahora bien, entre parientes y vecinos, las relaciones
afectivas también se fueron profundizando a partir de practicas cotidianas de
reciprocidad. Las condiciones geograficas y ambientales de esta region hicieron que los
pobladores del paraje emprendieran muchas tareas productivas de forma colectiva (tal
como analizamos en el capitulo 1). El cuidado, pastoreo, sefialada y marcacion de los
animales siempre fue un trabajo cooperativo de intercambios reciprocos. Por ejemplo,
cuando algun poblador comunicaba el peligro que corrian los rebafos frente al acecho de
algun felino, los vecinos se juntaban para cuidar las ovejas que se iban lejos, o incluso para

repartir los animales que habian sido matados por algun “leén”.

Habia otro tio nuestro, anciano, que estaba al lado, esos tenian chivas. Venia a
avisar que en tal parte ‘dejé dos, tres chivas arriba del matacebo’, que lo habian
matado los leones contra el matacebo. Y mi mama y mi papa lo salian a buscar ellos

(Maria Cona, comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).
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Las ocasiones de encuentro mas recordadas entre los vecinos del paraje son las sefialadas
y las marcaciones colectivas de los animales: “Se juntaban varios, varios vecinos. Si, si, eso
si” (Norma Cofa, comunicacion personal, 20 de octubre de 2021). Estas ocasiones eran
ademas eventos festivos que duraban varios dias, y en los que se jugaba a la taba, al paso
y se corrian carreras a caballo. Héctor Cofia recuerda una sefalada que se hizo en su

campo cuando era pequefio:

En el campo nuestro también se hizo una vez, que largé lluvia y estuvieron como
una semana, tuvieron que alimentar a la gente, llovié asi que habia que aguantar a
la gente, lleno el campo de gente. Eso es lo que me acuerdo. Llenisimo. Antes se

daba todo el alimento (Comunicacion personal, 24 de octubre de 2021).

Rosa Cona también recuerda que para las marcaciones (0 “yerra”) también se juntaban
todos los vecinos, los Lonconao, Colueque, Calcumil, Nahuelan. Y Victoria agrega que su
papa solia poner una fecha con bastante anticipacién para que los vecinos de campos mas
alejados llegaran también. El abuelo de Victoria (Juan Huenchufil) también solia hacer

sefialadas en las que se “juntaba mucha gente”.

Este tipo de eventos no sélo tenia la funcién practica de colectivizar trabajos de mucho
esfuerzo (como cortar la cola de los corderos, caparlos o marcarlos), sino también la funcion
festiva y afectiva de encontrarse y compartir comidas, conversaciones y memorias
comunes. En una direccion similar, en las conversaciones mantenidas con los integrantes
de las familias de la lof, surgian numerosas anécdotas acerca de los tratos solidarios entre

los vecinos del paraje, con quienes, como decia Maria Cofa, “nos criamos juntos”.

Maria cuenta que cada vez que viajaba al pueblo, cobraba “el subsidio” de su prima
Adelaida y se lo alcanzaba hasta su casa en el campo. Luis Cofia recuerda cuando iba a la
escuela con su tia Rosa, atravesando una larga barda en subida y sufriendo las fuertes
heladas del invierno, y menciona que todos los dias volvian a bajar hasta la casa de su
abuela, quien les miraba el cuaderno y los alimentaba. Luis también recuerda una vez que
su madre habia enfermado de neumonia, y habian quedado encerrados en el campo por las

crecientes provocadas por la lluvia, y su tio Felipe Huenchufil salié a socorrerlos.

El paraje es, entonces, un entramado social de vinculos histéricos, afectivos y de
reciprocidad que vienen reproduciéndose y sosteniéndose a lo largo del tiempo. En este
marco, adquieren una importancia central las visitas. Las visitas, y las formas de llevarlas a
cabo, son una parte constitutiva de los protocolos mapuche de convivencia comunitaria e,
incluso, de sentido de pertenencia como “Pueblo”: “ibamos a pasear, si. Por ahi cuando no

habia nada se pedian entre vecinos. Se prestaban harina, la carne a veces. Mi mama
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prestaba, venia gente de visita” (Claudia Cofia, comunicacion personal, 14 de octubre de
2021).

Maria Cofia recuerda también los recorridos que solian hacer a caballo, para visitar a
algunos de los vecinos linderos que se encontraban aproximadamente a una legua (5
kilometros). Ella solia ir de visita con sus padres a la casa de su abuelo Huenchufil y del
vecino Lonconao. Entre estas practicas de visitas, Maria recuerda especialmente las visitas

de su abuela Victoria Huentecol:

La abuela sabia venir a la casa y sabiamos juntar chauchas de algarrobo por alla,
por Loma Colorada que le dicen, ahi sabiamos ir. Sabia andar a la siesta la abuela, a
caballo sabia andar, y me pasaba a llevar a mi y haciamos toda la siesta juntando
chauchas. Y después a la tarde se iba para su casa. Se volvia para su casa, mate, té
de chaucha alld en la casa. Bolsas de chaucha se llevaba. Para hacer té alla

(Comunicacioén personal, 24 de octubre de 2021).
Maria Cofia también recuerda los encuentros:

La familia estaba en un montén de lugares, y siempre se juntaban, se visitaban.
Andaban todos bien. Y tenian muchos animales, sabiamos ir a la marcaciéon, marcar
los animales. lbamos a cada campo, si. Nos invitaban asi que ibamos nosotros.

Eramos todos chicos (Comunicacién personal, 24 de octubre de 2021).

En este apartado, hemos analizado cémo, a pesar de las desigualdades y desplazamientos
forzados que sufrieron, las familias que fueron llegando al paraje de Cuyun Leufu lograron
reconstruir vinculos de solidaridad, reciprocidad y afecto entre ellas a lo largo de los ultimos
ciento veinte afos. La reconstruccion de la territorialidad mas amplia de ocupacion
tradicional, a través de un trabajo exhaustivo con las memorias de las familias de otros
parajes y con sus archivos respectivos de expedientes de tierras, permitira a futuro
complementar esta investigacion. No obstante, estamos en condiciones de confirmar que
las memorias de la lof Cofa Huenchufil construyen su pertenencia comunitaria en el
territorio del paraje Cuyun Leufu. En palabras de Héctor, “con esta gente era parte como
una comunidad, asi, porque siempre habia contacto, uno va aca, nos comunicabamos, nos
veiamos, se veian, se trataban, mas continuo” (Héctor, comunicacién personal, 25 de
octubre de 2021). Dicho proceso de comunalizacién (Brow, 1990) se corresponde con la
historia de las relacionalidades que se fueron entramando a partir de practicas tradicionales
del Pueblo mapuche, tales como el pedir permiso, las familiarizaciones producidas por
crianza y por tratos de carifo, las relaciones de reciprocidad en los trabajos productivos en

los que participaban varias personas, las solidaridades entre vecinos y las visitas. Estos
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patrones de accién colectiva fueron conformando sentidos compartidos de pertenencia y de

vinculo con un territorio comun entre las familias del paraje.

Las relacionalidades entre personas y con los existentes no humanos del territorio

desde la perspectiva del mapuzungun y el arte mapuche de la conversacion

Las relacionalidades que configuran un espacio social y territorial como /lof también
involucran patrones de comunalizacién enmarcados en las formas del arte verbal mapuche,
y muy especialmente los que se denominan como ngtramkam o conversacion. La
conversacion es una practica marcada socioculturalmente como parte de los saberes
heredados y retransmitidos del Pueblo mapuche, y aun cuando en ocasiones se realice en
castellano, el mapuzungun o lengua mapuche es siempre el marco interpretativo que orienta

sus formas, cddigos y protocolos.

Claudia Cofia recuerda que su abuela Maria Huenchufil solia hablar en mapuzungun
cuando se juntaba con gente que sabia conversar en lengua mapuche: “Habrian aprendido
de la familia, porque ella traducia de eso, hablaban en mapuche con gente de confianza”
(Comunicacion personal, 14 de octubre de 2021). Victoria Cofia también recuerda que su
mama sabia hablar en mapuzungun porque “una vez se pusieron a hablar en la lengua mi
mama con otro, con otro hombre grande del campo, un vecino. Pero anda a saber lo que

decian” (Comunicacion personal, 2 de octubre de 2021).

Maria Cofia nos cuenta que su mama (Maria Huenchufil) y su papa (Francisco Segundo
Cona) solian cantar en mapuzungun: “Sabian tener un canto mapuche que solian sacar
cuando estabamos comiendo, cuando estabamos por comer” (Comunicacion personal, 25
de octubre de 2021). Este canto compartido en momentos cotidianos e informales podria

ser el que en el arte verbal mapuche se denomina ulkantun.

Norma Cona también recuerda que su abuela Maria Huenchufil hablaba en mapuche
cuando llegaba gente de visita o con su marido Francisco Segundo Cofia: “Yo los poquitos
afos que tenia me acuerdo que hablaban ellos, entre ellos se hablaban, qué sé yo qué se

decian” (Comunicacion personal, 20 de octubre de 2021).

La familia coincide en que Victoria Huentecol siempre hablaba en mapuzungun a sus hijos e
hijas, nietos y nietas. Nos dice Maria Cona: “Mi abuela me ensefiaba porque sabia hablar,
sabia hablar ella, por eso mama aprendi6é de ella, la abuela hablaba ahi en la casa, pero
éramos chiquitos nosotros. No entendiamos nada. Mi mama seguro que aprendid ahi”

(Comunicacién personal, 24 de octubre de 2021).
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Héctor Cona reflexiona sobre las razones por las que su generacién no pudo aprender el
mapuzungun, a pesar de que su abuelos, abuelas, bisabuelos y bisabuelos eran hablantes
de la lengua mapuche: “Hablaban todos la lengua mapuzungun, nada mas que nosotros aca
hubo, no se siguié el idioma porque capaz tenian miedo, no sé, algo pasé que no se siguid
con el idioma” (Comunicacion personal, 25 de octubre de 2021). Recuerda particularmente
sobre su abuela Maria Huenchufil que “sabia la lengua, pero no la ensefiaba porque [decia

que] te va a traer problemas” (Comunicacién personal, 20 de septiembre de 2018).

Héctor y su madre Maria afirman que sus antepasados no sélo hablaban en lengua sino
que, ademas, usaban el mapuzungun para temas mas delicados y espirituales, como por
ejemplo, para hablar del kultrun (tambor ceremonial mapuche) o para hablar del camaruco

(ceremonia mapuche).
Maria: Saben hablar del camaruco, como le dicen, para que llueva.
Héctor: Claro, eso siempre decia, nombraba la abuela.
M: Pero nunca lo hacian.
H: No lo hacian porque no habia acompafamiento parece.
M: Y debe ser por eso.

H: Porque la abuela decia "hay que hacer camaruco, hay que hacer camaruco’.
Cuando no llovia decia: “vamos a tener que hacer camaruco” (Comunicacion

personal, 25 de octubre de 2021).

En las memorias de la comunidad, el mapuzungun también esta asociado con los pewma
(suenos). ElI conocimiento mapuche sobre los suefos sigue siendo transmitido en las
familias y es parte de las conversaciones intimas y cotidianas que transcurren en los
hogares. Por la mafana, Maria Cona suele preguntarle a sus hijos Héctor y Luis si tuvieron

un pewma, tal como lo hacian sus padres con ella.

Maria: Antes contaban los suefios en la mafana enseguida. Qué sond uno, qué

sofio el otro.

Héctor: Si, en la manana hay que contarlo. Creo que era como una cosa que habia

que hacerlo a la manana, ¢,como era el tema?

Maria: Debe ser, si. Mama y papa sabian decir: “Los suefios hay que contarlos, hay
que contar, no hay que dejarlos. A la mafiana”. Y decia que puede ser una cosa, que

puede ser otra.
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Luis: Cuando estas tomando mate comentas de los suefos, a la mafiana

(Comunicacién personal, 24 de octubre de 2021).

Mientras conversabamos largamente sobre los suefios ese dia, Maria puso en practica una

conversacion sobre los suefios, y nhos conto:

Yo el otro dia sofiaba que estaba alla en el campo y se me habia caido la vaca entre
el jahuel. El jahuel estaba sin agua y se habia caido como cuatro vacunos que
andaban nadando en el jahuel. ;Qué suefio sera ese? Ternerito, con todo, yo
lloraba, me desperté, me desperté llorando. Hara poquito, hara dos tres dias que

sofé eso. Estaba pensando el suefo, ¢qué sera?

Una vecina mapuche de otra region, que compartia con nosotras la conversacion sobre ese
pewma, le responde aplicando el conocimiento mapuche que heredd de su propia familia, y

le dice que soiar con la vaca es buen augurio pero que depende de cdmo sea el suefio.

El pewma es un mensaje que uno puede recibir de los ancestros o los kuifikeche (antiguos)
que deviene un asunto o zungun en la medida en que se comparte con otros. Al respecto,
Luis Cona explica que, al recibir esos mensajes, uno debe conversar sobre ello y esperar

hasta que llegue el momento de poder descifrarlo:

Me quedé pensando, los suefios son como un mensaje, como decia usted ¢no? y
bueno, yo todo este tiempo atras sonaba que estaba en el corral, pero clarito
sofnaba, siempre sabiamos tomar mate por la mafana y sabiamos ir al corral para
ver a las chivas, al campo, y contarlas. Y sofiaba asi. Sofiaba los chivitos arriba de la
loma, todo eso. Si. {Qué ird a suceder con el suefio?, decia yo. Y para mi que eran

cosas buenas esas, para mi, 4no? asi que creo que hay que esperar nomas.

Sin embargo, la recurrencia de algunos suenos los lleva a reflexionar sobre los vinculos con

un territorio al que ya no pueden volver:

Nosotros siempre sofnabamos con el campo, siempre con las chivas. Animales que
salian, yo veia en el faldeo eso en el algarrobal que decia Héctor, estaban tendidas
asi, comiendo. Con las chivas suefio, yo no queria alejarme del campo ni de las

chivas. Sera por eso, decia yo (Maria Cona, Comunicacion personal).

Todo este tiempo atras hasta el puestito que dejamos a lo ultimo sofiaba. Lo sofiaba
asi que, pucha, “yo por no venir”, decia yo, porque siempre estabamos diciendo que
ibamos a ir y no fuimos nunca. Y estaban las cosas ahi, como lo dejamos. Y

después el otro dia sofié que no habia nada, que estaba todo quemado. Al tiempo
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sofaba que, no sé como, sofiaba que habia gente ahi y yo estaba, De la Canal ahi,
lo sofiaba siempre. Como yo iba y estaba y no nos saludaba nada, sofé asi. Pero
por ahi que era cierto, es verdad, sofiaba las rutas todo asi (Luis Cofia,

Comunicacion personal).

En esta conversacion sobre los suenos, Maria y sus hijos concluyen que estos son como
una anticipacion a la que hay que prestarle atencion: “Como un aviso”, agrega Luis; “hay

que creer”, afirma Héctor.

El conocimiento del mapuzungun no solo se presupone y actualiza al conversar sobre los
pewma, sino también en los nglam (consejos). Estos ultimos son las “buenas palabras de

los antiguos”, que siguen siendo transmitidas de generacién en generacion.
Maria Cofa recuerda las conversaciones en las que sus padres le transmitieron nglam:

Por ahi se acordaban, qué tiene que hacer asi, tiene que hacer eso, consejos,
nglam. “El dia que nosotros muramos, dicen, ustedes tienen que hacer esto y esto.
El dia que nosotros muramos van a quedar ustedes acd, dicen. Cuiden, cuiden los
animales. No vendan asi nomas”, porque ellos no saben vender asi nomas, no, ellos

eran de cuidar (Comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

Como veremos en los capitulos siguientes, este consejo fue transmitido de forma reiterada
por los ancestros, y su poder performativo se expresa en que ha orientado las acciones de

las generaciones que lo recibieron.

En sintesis, el arte verbal de la conversacion se enmarca en los conocimientos del
mapuzungun (aun cuando se converse en castellano). Estos protocolos conversacionales
se aplican, por ejemplo, para hablar de los camarucos, los pewma o los nglam. A los fines
de este informe, entendemos que las pautas poéticas y tradicionales con las que se
estructuran los intercambios conversacionales (Bauman y Briggs, 1990) constituyen una de
las principales practicas de comunalizacién mapuche (Golluscio, 2006). Esto es asi porque
se comparten coédigos, normativas y formas comunicativas, asi como conocimientos
interpretativos. Pero el conocimiento del mapuzungun y del arte mapuche de la
conversacion también constituye una practica de territorializacion afectiva. Primero, porque
los suefios y consejos orientan las acciones en torno a sus territorios de pertenencia, y
transmiten sentimientos y saberes muy profundos en torno al tuwun (territorio de origen).
Segundo, porque los vinculos con el territorio —con los ancestros y ngen (fuerzas

organizadoras y cuidadoras de los distintos elementos de un territorio)— también se
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enmarcan en una conversacion, que preferentemente se realiza en mapuzungun o, en todo

caso, en los cédigos del arte verbal mapuche (Ramos, 2003).

Nos vamos a centrar ahora en esas conversaciones entre personas (che) y los otros
vivientes del territorio —ngen, newen— como un intercambio de mensajes. Este énfasis
nos permitira dar cuenta de las formas mapuche de habitar, concebir, interactuar y
experimentar el territorio. También nos permitira mostrar el caracter constitutivo que esos
modos de habitar el territorio tienen para las personas mapuche, y, sobre todo, su

importancia en los procesos de identificacion y valoracion de la propia identidad.

En una de las reuniones de trabajo, Fabiana, una vecina de la comunidad, introduce el tema
diciendo: “Decian, no sé, cosas que decian la gente de antes. Decian ellos” (Comunicacion
personal, 14 de Octubre de 2021). Ellos, los antepasados de la comunidad, transmitieron a
las nuevas generaciones diferentes consejos (hglam) y saberes acerca de como
comunicarse de formas apropiadas con las fuerzas del territorio. Estas practicas se
recuerdan como pequefos Yy cotidianos intercambios, mediados generalmente por el
mapuzungun o0 expresiones en castellano que actualizan las formas correctas del arte
verbal mapuche. Desde este angulo, la comunidad fue identificando ciertos protocolos para
interactuar de formas correctas en el transcurso de sus actividades cotidianas, como los

siguientes gestos de agradecimiento o respeto:

“La sangre del animal, tirdbamos encima. Carneaban y tiraban un poquito asi a la
tierra. O el vino también ,viste? también tiraban un cachito” (Claudia Cona,

comunicacion personal, 14 de octubre de 2021).

“Cuando uno degollaba un animal agarraba la sangre y tiraba asi. Que eso también
yo lo he hecho, lo he hecho yo, he aprendido de ellos. Y bueno, yo lo hacia para, no
sé como explicar. Era como un dios (fuerzas del territorio) que estaba ahi, que
necesitaba la sangre. Asi que yo mataba un piche, una liebre, lo que sea, lo
degollabamos y tirabamos sangre asi. Eso era costumbre, aprendi a través de ellos”

(Luis Cofia, comunicacién personal, 24 de octubre de 2021).

“Cuando compraban yerba, todo eso tiraban un poquito de yerba para que, como
que para que viniera mas, como agradecimiento porque tenian yerba, ahora. Para

que no le faltara” (Fabiana, comunicacién personal, 14 de octubre de 2021)

“No barriamos de noche, porque no sé si era porque podia pasar algo en la familia, o

se moria alguien” (Claudia Cofa, comunicacién personal, 14 de octubre de 2021).
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“Y habia otra cosa, cuando no corria viento, cuando no tiraba agua el molino, se
quemaba pluma de gallina y se daba al viento” (Luis Cofia, comunicacion personal,
25 de octubre de 2021).

“Y a mi me sabian decir ‘no quemes pluma’. Papa lo sabia decir, mama también “no
quemes pluma porque va a correr viento” (Maria Cofia, comunicacién personal, 25
de octubre de 2021).

“‘Después otra cosa que recuerdo de mi abuela es que enterraba las piedras que
sacaba de las vacas en el medio del corral, y le sabian poner monedas, para que
aumenten los animales” (Héctor Cofia, comunicacién personal, 25 de octubre de
2021).

Una de estas practicas es el nguillatun, una ceremonia de intercambio con el territorio que
puede realizarse por motivos —y en circunstancias— muy diferentes. Maria Huenchufil y
Bernardo Cofia solian hacer nguillatun en la entrada de su casa todas las mafanas. Al

respecto, recuerdan Héctor y Maria Cofa:

H: Yo la he visto a mi abuela que iba a la mafiana, porque hay mucha gente que
hace esto scomo se llama a la mafana? de tirar yerba, de ir y decirle, hablar con el
antu, con el sol, pedirle mirando hacia el sol, pedir. Decirle buen dia, buen pasar
economico, tirando yerba, azucar, todo eso, para que venga mejor la cuestion. Eso lo
vi hacer no solamente a mi abuela, a mi tio también, tiran la yerba asi nomas cerca

del coso. Todo eso lo practicaban, era costumbre.

M: Si, lo hacia, por ahi lo hacia, como ellos hacian eso, asi que tiraban yerba.
También para pedir lluvia, que venga buen afo (Comunicacion personal, 24 de
octubre de 2021).

A través de estos intercambios, las personas (che) inician sus propias conversaciones con
el territorio, especificamente con sus fuerzas, para reforzar los vinculos de reciprocidad, de
cuidado y de afecto mutuos. Pero en otras oportunidades, son esas mismas fuerzas de la
naturaleza las que inician los intercambios comunicativos a través de la emision de
mensajes. Aun cuando estos intercambios tienen siempre una funcién comunicativa, la
naturaleza puede estar avisando algo, respondiendo un asunto o simplemente
presentandose. Estas fuerzas, nombradas también como vivientes o existentes, son parte
de la lofmapu, es decir, del espacio territorial comunitario de pertenencia. A continuacion,
mostramos algunas historias y experiencias de la comunidad acerca de esos vinculos con

los seres no humanos de su territorio.
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En ocasiones, esas fuerzas (newen o ngen) se materializan en animales, luces u otros
fendbmenos naturales como remolinos de viento. Y sus presencias pueden ser parte de las
convivencias cotidianas, estar comunicando algun mensaje o estar alli para alguna accion,
como cuando son enviadas por otras personas. Las razones por las cuales estos existentes
se hacen presentes ante las personas son muy variadas, y es también objeto de
intercambios interpretativos entres los miembros de la comunidad. Luis, Héctor y Maria

Cona recuerdan un encuentro con los existentes del territorio:

L: Claro, gente mayor. Yo he conversado con gente, abuelos mayores, mucho mayor
que mama, y he conversado que si usted presta atencion, eso va a salir cierto. Un
dia estdbamos... Fue una noche de luna, nosotros teniamos costumbre de hacer
fogon afuera y sentarnos afuera en la playa. Estdbamos sentados y nosotros
teniamos las chivas. Y con mama sentimos balar a un cordero, un chivo jvio? Y
pensamos que habia parido la chiva y bueno, lo fuimos a buscar. Fuimos al corral a
revisar las chivas, nada. Después fuimos al corral por un rodeo un poquito mas lejos,
y fuimos mas alla al rodeo, se iba mas lejos. Y fuimos hasta alla hasta el zanjon, un
cafaddén como dice la tia. Y fuimos al rodeo de las chivas y nada. Y balaba alla para

el rodeo, y fuimos para el rodeo, balaba mas alla lejos.

H: Claro, pasamos esa barranca que decimos el Corral Barranca. Fuimos con mama,
la seguimos, nos mandamos para alla, debe estar el chivito ahi nomas, pero se iba

se iba, se iba, no lo alcanzabamos mas.

M: Si, no, volvimos. Yo digo como va a ser que recién ha tenido la cria la chiva no

van a ir tan lejos (Comunicacién personal, 25 de octubre de 2021).

Estos existentes del territorio a veces se hacen presentes para comunicar algun aviso, a
través de los animales del campo. Al respecto, Luis Cona recuerda el aviso que recibio a

traves de la presencia de una lechuza que llegd hasta su cocina a cantar.

Yo estaba en el campo, para el lado del paraje Treneta, en un puesto. Yo me
levantaba temprano, 6, 7 de la mafana o capaz algun dia mas temprano, me
levantaba mas temprano, cuando tenia que recorrer mas el cuadro, el campo, me
levantaba mas temprano, y a esa hora yo estaba tomando mate, eran tipo 7:30, 8,
por ahi, no sabia salir tan tarde yo. Viene una lechuza justo a la puerta de la cocina,
a cantar, a cantar y no le di importancia, iba a salir mas temprano yo al campo. Iba a
salir, pero me fue a buscar Victorino, que estaba juntado con una tia nuestra
también. Me fue a buscar me dice “che, gordito, fallecié Bernardo” me dice, “te

vinimos a buscar”. La lechuza, usted sabe que, cuando vienen es una sefia mala, y
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es cierto. Si. Y bueno y yo no le di importancia, “squé ira a pasar?” decia yo, o “se
ira a enfermar uno de la familia”, pensaba yo dentro de mi, tomaba mate yo. Yo digo,
voy a ensillar, tenia el caballo atado, voy a salir, me esperé bastante. Yo soy de esos
de ensillar y salir enseguida, churrasquear un poco como dice el campesino y salir al
campo. Y bueno, y viene la lechuza, y sali, miré yo y la lechuza vold. Y no falté una
hora y media aparecio el hombre ese. A buscarme. Yo me podria haber ido al campo
ya, no me encontraba. Pucha, dije yo, como es, viste. Y asi que, claro, como, si, si,
es como un mensaje que llega a uno. Nada mas que uno tiene que prestar atenciéon

(Comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

Maria Cona también nos cuenta que podian recibir sefales cuando, por ejemplo, el fianco o

aguila les muestra el lomo, o cuando el zorro cruza la calle por donde va uno.

A través de las generaciones se fueron transmitiendo también las formas apropiadas de
responder frente a estas presencias, como por ejemplo, cuando una fuerza del territorio o
un ancestro se materializan en forma de remolinos. Estos existentes son nombrados en
mapuzungun como meulen. Rosa Cofia inicia la conversacion recordando el remolino, que a
veces llega cerca de la casa volando la ropa, y Héctor y Luis Cofia suman sus propias

experiencias con los meulen.

R: Cuando estaba en el bajo, pas6é un remolino un tiempo y me llevé un montén de
ropa me quedaron ahi nomas, pero las demas camperas hasta ahora nunca mas lo
vi, pero yo lo vi que me vol6 la campera hasta donde. No lo vi mas. No lo vi mas a mi

campera, una camperita rompeviento.

H: Alla (en el territorio) es una zona de remolinos, remolinos permanentes ¢ viste?
seguro que miras asi, algun remolino, no muy grande, o grande, o mediano, pero
siempre vas a ver remolinos. En la casa de la resistencia siempre habia un remolino,
en ese lugar, siempre, permanente. Y antes remolinos grandisimos sabiamos pasar.
Me acuerdo que le sabiamos hacer asi (hace un gesto) para que no pase al lado
tuyo, te esquivaba, se iba para el otro lado. Si viene lejos vos le comenzas a hacer

asi. Eso lo comprobaba yo.

L: Después, en los ultimos afos cuando estuvimos con mama, justo a las 2, eran 2
de la tarde, estabamos comiendo, sabiamos estar en la lomada grande y pasaban
remolinos. “Ahi viene a comer el otro”, dice mama [se rien] (Comunicacion personal,
25 de octubre de 2021).
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Las formas de interactuar con la naturaleza son parte de los conocimientos mapuche que se
van decodificando a través de muchos afios de habitar en un determinado territorio. En cada
lugar, y dentro de un marco de saberes compartidos, se van especificando ciertos codigos
de interaccion, asi como se van identificando seres “delicados” —categoria nativa del
Pueblo mapuche— con quienes se tienen que realizar ciertos protocolos particulares de
interaccion. En el territorio de la lof Cofia Huenchufil los caballos blancos se encuentran
entre esos seres que ameritan un tratamiento especial. En el conocimiento mapuche, los
animales blancos suelen ser la forma en que se hacen presentes los ngen mas importantes
del lugar (nombrados a veces como los duefios o reyes). Por eso, el caballo blanco es un
animal sagrado y se usa en contextos ceremoniales como el camaruco. Al respecto, Luis

Cona relata la siguiente experiencia:

Una vuelta ;te acordas, Héctor? Cuando subiste a un caballo blanco que habia
amansado el finado Tito, que traia arriba de las chivas un trueno. Y que cayd aca un
rayo, que quedo la madera atras tuyo y no te agarré de casualidad. El caballo blanco
decian, no tienen que usar caballo blanco. Llovia. “; Qué pasé?”, “Seguro us6 un
caballo blanco”, le decia yo a él. Un caballo blanco (Comunicacion personal, 25 de
octubre de 2021).

Asi como ciertos seres son sagrados, también lo son ciertos sitios. Entre estos ultimos se
encuentran los rend, lugares sumamente “delicados” donde residen muchas fuerzas. Para
estar cerca de un rent se debe tener mucho conocimiento mapuche sobre las fuerzas que
habitan el territorio y, sobre todo, del mapuzungun. En términos generales, un renii es un

portal desde el cual se pueden producir desplazamientos espaciales.

Habia lugares especiales donde la abuela Maria Huenchufil, en mi caso lo vi, que si
se comunicaba con el... por ejemplo, como con la naturaleza. Como que ese lugar,
por ejemplo, donde esta el bosque petrificado habia como una fuerza que ella sentia,
en la Loma Negra. Ahi. No sé cual seria la cuestion pero yo la veia mas conectada
con eso. lgual cuando subiamos al Cerro Mesa. Ahi hay también mucha energia. El
Cerro Mesa, es el cerro mas grande. Yo veia eso con mas energia, la Loma Negra.
Por ahi nos parabamos con la abuela, me acuerdo. Porque yo sabia andar a caballo
con la abuela, inclusive una vez nos perdimos una noche. Pero otra vez también nos
caimos del caballo, yo era chiquito y el caballo salié disparando, asi, arrancé de
repente y yo cai para atras, y me barajé con la pata. Y la abuela también subio
después al caballo. Sube la abuela, también la voltea. También, y después

aparecimos en casa (Comunicacion personal, 24 de octubre de 2021).
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Los conocimientos mapuche en torno a las relaciones con los sitios identificados como renti
son muy complejos, y su comprension exige un entendimiento de saberes filosoficos que
suelen ser tan secretos como profundos. Sin entrar en estos detalles, por respeto a los
conocimientos de indole privada, podemos afirmar que los integrantes del lof Cofa
Huenchufil habitan el territorio practicando estos saberes ancestrales. Esta afirmacion se
desprende de las conversaciones mantenidas con la comunidad, en las que surgieron
largas descripciones acerca de personas con poderes especiales. Estos ultimos se
adquieren en las interacciones con los diversos renti y fuerzas del lugar (Cafumil y Ramos,
2016), y son el resultado de los conocimientos mapuche heredados. Mencionamos a

continuacion algunos de estos relatos a modo de ejemplo.

Una experiencia recordada en esta direccion es la vision de luces en el campo, como
recuerdan Héctor y su madre Maria Cofa. Para ellos esta luz es una fuerza del territorio que
acompafaba a Juan Huenchufil para tener prosperidad con los animales, lo que lo convierte

en una persona con un don o poder especial.

M: ¢Y esa luz Héctor, que la viste que venia del norte, alla, e iba para el corral, y del

corral iba a la bebida?
H: Yo creo que lo vi una vez eso.
M: Esa luz yo la vi de varias veces.

H: Claro, porque varias veces. Pero capaz que, ;vos no decias que eso tenia que

ver con el tema del abuelo que tenia la cosa esa con los animales?

M: Claro, antes sentia una piedra, dice que tenia una piedra para que, sacar piedra
tenias que caminar, recorrer el campo, dice que ese cuida los animales. Dicen, papa

dice.

H: Porque habia gente que se quedaba sorprendida. Conha producia, no sé cémo

hacia pero siempre tenia animales (Comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

Maria, Héctor y Luis Cona recuerdan el don especial de Francisco Cofa, al cual identifican
por la presencia de una piedra caminante que lo acompafiaba, y que tenia el don de cuidar
y aumentar los animales. Este mismo conocimiento recuerdan de otro vecino del territorio,

Calfumil.

Héctor: Y vos lo tenias también a Francisco Calfumil que estuvimos nombrandolo.
Bueno, Francisco Calfumil jamas salia del campo, pero tenia mas animales que

cualquiera. Ni los cuidaba.
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Maria: No, no los cuidaba.

Héctor: ¢ Viste? Francisco Calfumil. Pero Francisco Calfumil tenia animales para tirar.

Y eso que los comian, todo, pero tenia monton de animales.

Maria: El lo soltaba, la piedra caminaba, rodaba en el campo. Dice que esa piedra
cuidaba los animales. Yo he visto la piedra si, donde iba, iba a la rastra la piedra,

dicen, varia gente lo vieron.

Luis: Segun la gente de antes tendria algo para los animales, tendria. Yo, ¢ usted
sabe donde vi esa piedra? lo vi en el campo, alla en Treneta, Yaminué. Ahi yo vi la
piedra. Le mostré a los compafieros de trabajo. Sale a caminar, a recorrer el
alambre. Claro, era por los animales, decian. Yo le vi el rastro (Comunicacién

personal, 25 de octubre de 2021).

Estas presencias también pueden ser amenazantes cuando son enviadas por alguien para
hacer dafio. Como cuentan también Héctor y Luis Cona, una vez sintieron la presencia de
un ser peludo (un ser muy nombrado en otras comunidades también), que llamaba desde la
ventana de la casa. De forma similar, Nora Huenchufil sintié que la tironearon al abrir su
ventana. Maria Cofa recuerda que “se sabe sentir caminar” cerca de sus hogares y que se
trataba de pu alhue (espiritus): “Anda a saber, algun espiritu pudo haber sido, alguna gente
decia que podia haber algo en la casa esa. Que han puesto algo” (Comunicacién personal,
25 de Octubre de 2021).

En la convivencia con estos existentes del territorio, los protocolos conversacionales del
Pueblo mapuche vuelven a ser centrales. Es conocimiento mapuche que se debe saber
como hablarles de formas apropiadas y en mapuzungun, para que sigan su camino sin
hacer dafno a las personas. Asi como Griselda, la compafiera de Héctor, perteneciente a
otra comunidad, recuerda que su abuela les sabia decir unas palabras en mapuzungun,
Héctor Cona también menciona que se les debe “hablar bien” y decirles “que se vayan para
gque no molesten mas”. También heredaron conocimientos sobre como contrarrestar la
presencia de estas fuerzas y espiritus, como por ejemplo, usar la ropa al revés, quemar

cerdas o huesos para producir humo.

Para terminar este apartado sobre la importancia del mapuzungun y del ngtramkam en los
procesos de comunalizacion mapuche, nos vamos a detener en las ceremonias colectivas.
Ademas de los rituales intimos que se hacian al interior de las casas, la comunidad
levantaba la ceremonia del wifioy tripantu o aiho nuevo mapuche, la cual se empezé a

nombrar como “el 24 de junio o San Juan” luego de la evangelizacion. Esta ceremonia
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consiste en un intercambio con las fuerzas del territorio, en la que se acompafa su

renovacién, encendiendo un fuego (kdtral) en el lugar ceremonial del territorio (rewe).
Héctor: Se quemaba, se hacia fuego.
Luis: Se hacia fuego.
Maria: El dia de San Juan.
Luis: O 24 de junio era.

Héctor: Si, medio también disfrazado por ese entonces” (Comunicacion personal, 24
de octubre de 2021).

Los hijos y nietos de Maria Huenchufil no recuerdan si alguna vez se realiz6 la ceremonia
del camaruco en su territorio, pero si que ella solia advertir sobre la importancia de volver a

levantar esa ceremonia para tener un buen afio de lluvias:

Si hablaba la abuela, del camaruco. No sé si lo habran hecho, porque yo no
recuerdo, pero que si hablaba: “Va a haber que hacer un camaruco”, decia. Cuando
no llovia. Porque habia que hacer llover. Y medio que faltaba iniciativa o faltaba
reunirse mas los vecinos que eran. Mi abuela si sabia todo eso, de la rogativa. Lo
queria hacer, por lo menos yo lo que me acuerdo, que lo queria hacer. No sé si lo
habran hecho, no lo habran hecho, pero yo no recuerdo eso. Pero si que siempre se

hablaba. (Héctor Cofia, comunicacién personal, 25 de octubre de 2021).

Al respecto, Maria Cofia recuerda que Victoria Huentecol también hablaba siempre sobre la
necesidad de volver a levantar el camaruco en el territorio. Maria sostiene que su abuela
Victoria, cuando las taperas de hoy en dia estaban habitadas por numerosas familias, muy

posiblemente levantara el camaruco.

A partir de esta informacién —producida en las conversaciones mantenidas con diferentes
miembros de la comunidad— concluimos que el proceso de comunalizacién o de formacién
de comunidad se llevé a cabo a lo largo de muchos afios de convivencia entre las personas
mapuche, pero también con los ancestros y las fuerzas (ngen y newen) del territorio. Estas
relacionalidades constituyen un conjunto de practicas y saberes orientados por las logicas
epistémicas del conocimiento mapuche (kimun). Un conocimiento cuya filosofia se enmarca
en los protocolos y cédigos del arte verbal mapuche, y particularmente, en las formas del
ngtramkam (conversacion) y en los sentidos del mapuzungun (lengua mapuche). Una

comunidad mapuche se define por estos vinculos, construidos cotidianamente al habitar
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juntos un territorio, que se van produciendo entre personas y con los antiguos

(kuyfiquecheyem) y fuerzas del lugar (ngen y newen).

Los vinculos cotidianos con el territorio: Apegos y conocimientos

Como sostiene el antropdlogo Ingold (2011), un paisaje de pertenencia compartida se va
produciendo con los recorridos cotidianos y habituales de quienes alli transcurren sus vidas.
Los lugares, las distancias, los relieves y los surcos no soélo son producciones colectivas,

sino también las evidencias de conformacién comunitaria de un territorio afectivo.

Victoria Huentecol nacié en 1898 en el territorio, el cual recorrié durante toda su vida. Hoy
no sélo es recordada con mucho carifio por sus descendientes, sino que, como vimos en los

apartados anteriores, su andar se fue inscribiendo en el paisaje.

Qué bonita tela ella sabia mostrar y sabia tener montén de masitas. A mama sabia
hacer reir con sus adivinanzas, “Chicha es mi nombre, mi apellido es Ron, qué
puede ser?”. Cuando llegaba uno invitaba masitas. Sabia andar a caballo ella, a
caballo sabia llegar. Sabia venir a la casa y saliamos a juntar chauchas en tiempo de
verano. Pobre la abuela era flaca, igual que Nina era, el caracter, Nina tiene el
mismo caracter de ella. Le gustaba andar la siesta juntando chauchas, nos hacia
juntar a todos las chauchas secas. Y después por la tarde se iba para su casa.
Bolsas de chaucha se llevaba. Sabia llevar un montén de chauchas para hacer té,
tomar té de chaucha seca. Después también lo rescoldeaba en la ceniza. Qué rico el
té de la chaucha rescoldeada en la ceniza (Comunicacién personal, 25 de octubre de
2021.

Historias emotivas como esta se fueron espacializando en la cartografia social de la
comunidad. Los algarrobales distinguen el campo de la familia Cofia Huenchufil y, ademas,
se asocian con las memorias mas constitutivas de la /of. En este apartado del informe nos
vamos a centrar en estas formas afectivas y cognitivas de practicar el territorio comunitario,
para comprender los sentidos que subyacen en expresiones de pertenencia como las
siguientes: “Ahi nos criamos, yo trabajé todo el afio ahi, tuve una vida ahi" (Maria Cofa, 25
de octubre de 2021), “ellos (sus familiares) vivieron ahi, ellos no quieren irse, es su tierra”,
“ellos (haciendo referencia a Maria Huenchufil, Maria, Luis y Héctor Cofia) ellos estaban
feliz en su campo, en su tierra” (Norma Cona, comunicacion personal, 20 de octubre de
2021).

Mientras conversabamos con la comunidad para confeccionar una cartografia sociocultural

del territorio, sus integrantes comenzaron a nombrar lugares y elementos mediante
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toponimias creadas por ellos y orientando las descripciones desde el punto de percepcion
de sus recorridos cotidianos. Estas formas de referir al territorio constituyen el espacio
practicado. Asi, fueron destacando lugares significativos de su experiencia territorial de los

siguientes modos:

“Las lomitas, donde antiguamente Bernardo Cofa pastoreaba las chivas, las ovejas,
y donde nosotros instalamos la casita” (Héctor Cona, comunicacién personal, 25 de
octubre de 2021).

“Al subir el cerro te encontras con un cafaddén mas bajito, y alli esta la Loma
Atravesada, esa que cruza, donde juntabamos agua” (Héctor Cofia, comunicacion

personal, 25 de octubre de 2021).

“‘Ahi nomas pegado, porque esta rozando casi el Bajo Verde, esta el bosque
petrificado y la Loma Negra” (Héctor Cofia, comunicacién personal, 25 de octubre de
2021).

“‘Ese canadén se llama Cuyun Leufu. Creo que el nombre comienza donde esta

Salazar” (Héctor Cofia, comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

“Los menucos estan entre Mansilla y Juanico, justo ahi pasas por el menuco, porque
ellos tenian patos, una casa llena de tamarisco, y todo rodeado de las vertientes que

salian” (Héctor Cona, comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

“Las Tres Lomitas quedan donde estamos nosotros, dos juntas y otra mas separadita

asi, para arriba” (Maria Cofia, comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

“Continuamos, continuamos, continuamos, continuamos y no vemos otro cafadon
que también cruza en los Mansilla, el cafiaddn ese que donde se pone dificil cuando
llueve, dificil para pasar, si, Cafiadon Mansilla le decimos” (Luis Cofia, comunicacién

personal, 25 de octubre de 2021).

“‘Para llegar al campo de Felipe sabiamos utilizar el cafhadén o la barranca le
deciamos nosotros. ibamos, algunos por adentro de la barranca y otros por arriba,
esa barraca pasa por todos los campos, por todos los puestos” (Héctor Cofa,

comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

“Este camino es el que hizo Lonconao que va al costado 4 viste? y llega al costado
del cafadon hasta lo de Lonconao, hasta ahi muere ese camino, muere hasta ahi
pero sigue mas para abajo, ese camino va hasta la salina. Y esa otra es la picada

que hizo Franco” (Luis Cofia, comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).
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“Del cementerio, ahi hay una lomita que tira al puesto donde estamos nosotros, el
faldeo que se llama Donde Volcé el Carro, porque ahi volcaron un carro con leha por
ahi y quedo asi, le dejaron el nombre ese” (Maria Cofia, comunicacion personal, 25
de octubre de 2021).

“Va al Mollal y ahi desemboca ahi en la lomita esa, la Lomita Baya, y ahi sigue al
cafadodn ese que va y se mete en el otro cafiadén grande, desemboca ahi, y se va

para la Salina” (Héctor Cofia, comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

“El Corral de Barranca es un zanjén que comienza chiquito, viene angostito asi
chiquito y de ahi donde esta la lomita esa se comienza a agrandar, se comienza a
hacer ancho, y adentro es donde cae el agua, queda como una catarata, cae hacia
abajo, y queda como un corral todo cerrado, un pozo donde duraba el agua para
beber, sabiamos sacar agua nosotros” (Héctor Cofia, comunicacion personal, 25 de
octubre de 2021).

“En el Canadoncito del Mollar hay mucho molle, puro molle. Es una franijita asi todo
lleno de molle. Y también corre el agua cuando llueve. Desemboca en Corral
Barranca, pasa atras de la casa hay una quebrada que divide, se hace asi una
quebrada. Luego se juntan cuando se meten al Cafiadon Grande, ese que pasa por
los puestos de todos los vecinos. Porque después los otros cafadones chicos
estarian dentro del territorio nuestro nomas. Pero se unen” (Héctor Cona,

comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

“El canaddén cruza al medio de la casa y del jahuel. Casi pegado al jahuel. El
canadon que nosotros decimos que viene recorriendo de alla arriba. Y que pasa por
todos los puestos. Ese cafaddn es bastante ancho y bastante zanjén. O sea que
ancho y alto de pared. Para sostener el agua, y arenales” (Maria Cofa,

comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

“Nosotros viviamos en un cafiadén, al ras de la loma, alli jugabamos. El cafiadén es
un bajo que cuando llueve corre el agua como un rio. Ni arriba, ni abajo. Asi. Una
inteligencia, porque en otro lado se los lleva el agua al rancho” (Victoria Cofia, 2 de
octubre de 2021).

Enumeramos estas referencias para dar cuenta de los modos en que el territorio es
apropiado como una geografia afectiva. Las formas de nombrar y caracterizar los diferentes
sitios estan cargadas de experiencias y memorias de recorridos, por lo tanto, son

constitutivas de la identidad territorial de la comunidad.
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La extension de un territorio indigena se define por sus usos tradicionales, entre los que se
encuentran los recorridos habituales que sus pobladores realizan al hacer sus actividades
cotidianas. En este sentido, el territorio de las familias Cofia y Huenchufil es particularmente
extenso, puesto que las condiciones ambientales (como la escasez de agua) promueven el
movimiento permanente entre puntos distantes. Tales recorridos, en general emprendidos
para seguir a los animales que se alejan buscando agua, pueden llegar a superar los 35

kilbmetros.

Agotador. Después un dia también, me paso lo mismo. Un frio también, una helada,
estaba lloviendo. Se me hizo de noche, lejos de la casa, no voy a volver para atras.
Las yeguas cerquita, también traia un cuerito, abajo, de pelera ¢y qué hago? asi que
busqué un matacebos grande e hice fuego. Amaneci haciendo fuego, abajo de unas
matas. Un matacebo grande hice un reparo, corté ramas ahi con la mano, asi
nomas, e hice como un reparo y ahi me acovaché hasta que aclaré al otro dia y ahi
segui de vuelta. Al caballo le daba de comer, yo no comia nada. No tenia nada, ni
agua. Y bueno, asi fue la vida mia. La vida nuestra 4no? Mi mama sufri6 mucho
también en el campo. Y bueno, asi que al otro dia aclaré y subi al caballo y alcancé
a las chivas. Mas o menos hice como 10 km, 10 km por ahi hice. A veces no se
puede pasar el alambrado asi que hay que pedir permiso. Es bueno ser bueno con
toda la gente, con todos los vecinos. “Mas vale”, dice la gente, y yo por ahi pisaba el
alambre por ahi no le avisaba yo, y bueno, se daban cuenta que era yo. Y sino tenia
que pasar al puesto a preguntar “mira, te pisé el alambre, pasé, pasé las chivas a tal
parte”, “bueno, esta bien”, dice. Todo, todo sacrificio. (Luis Cofia, comunicacion

personal, 25 de octubre de 2021).

Caminé como tres leguas (15 kildbmetros) yendo a buscar mi caballo, hasta cerca de
Lonconao, alla. El vecino ese se llama Lonconao queda como a tres leguas de la
casa. Lo alcancé como a la una de la tarde recién. Y alla tuve que subir en pelo, ni
una cosa, lo unico las riendas, el freno. Y agarré una sed. Dicen que la hoja del
matecebo, el palo del matacebo es bueno para la sed. Y agarré eso y quebré un
matacebo y tomé eso. Pero a mi no me quitaba la sed. Asi que subi en pelo al
caballo me vine para casa, derecho nhomas. Ese tiempo habia mucho piche habia. Y
andaba un perro, y al perro lo espantaba yo para que no lo matara al piche. Para no
bajarme porque después no podia subir mas si me bajaba. Hay que amontonar palos
cuanta cosa ahi para poder subir al caballo. Llegué a la casa, llegué y me tiré
adentro del tanque de agua (Maria Cofa, comunicacién personal, 25 de octubre de
2021).
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Los conocimientos del Pueblo mapuche se forjan en la convivencia con la naturaleza, por
esa razon, el kimun es una juntura de saberes localizados que se fueron produciendo en la
interaccion con un medioambiente especifico. Este kimun situado es constitutivo del ser
mapuche para los integrantes de la lof Cofa Huenchufil, al punto que su experticia y
habilidades estan estrechamente vinculadas con la practica cotidiana de recorrer ese
territorio en particular. En esta direccion, Claudia Cona nos dice que su madre pudo ser
engafada por De la Canal, en una supuesta compra-venta del territorio, porque ella no sabe
de tramites y de habitos urbanos, sino que es experta en la vida del campo del paraje en el

que nacio.

Jugaron sucio con mi familia, jugaron sucio ellos. Porque a mama vos la dejas
parada aca en Viedma, aca queda parada ¢ viste? Es una mujer que no se da. Toda
una vida del campo. Ahora porque esta ya viejita, pero ella se ha juntado camiones
de lefa. Muchas cosas ha hecho mama de campo, de hombre ¢ viste? Pero mama
en tema de los tramites no te sabe hacer nada, mama no te entiende nada

(Comunicacion personal, 14 de octubre de 2021).

Esos conocimientos locales se heredan, pero también se renuevan con las experiencias
situadas de quienes vuelven a recorrer el mismo territorio que circularon sus padres,
madres, abuelos, abuelas, bisabuelos y bisabuelas. Estos son los conocimientos que Maria
Cona actualiza cuando recuerda el Canadén Cuyun Leufu en el que nacid, se crid y vivid

hasta su ancianidad:

Arenoso, arenoso, mucha arena. Donde nosotros ibamos a acarrear agua estaba
retirado de la casa, ahi, el jahuel. Pasa esa barranca que tenia mucha arena, nos
sabiamos cansar, lo acarreabamos a balde. Nos hacian cargar agua a balde para
tener en la casa ahi para regar, todo eso. En la casa no teniamos agua, teniamos en

el jahuel. Hay que acarrear a balde.

Cuando llovia. Cuando llovia toda esa parte de sierra, todo eso, comenzaba a bajar
el agua y venia con terrible fuerza, asi que por ahi traia monte, de todo, animales
también pasaba a levantar. Nosotros en la noche sabiamos andar, a la una, a las dos
de la mafana acarreando chivas, no ves que las chivas se iban a la barranca,
corriendo a sacarlas de ahi, sino las lleva todo. Pasamos todas las chivas, pasando
de este lado antes que venga mas fuerte, algunas que no salian, a la rastra lo
sabiamos sacar. Y asi, asi tanta cosa ha pasado en el campo (Maria Cona,

comunicacion personal, 24 de octubre de 2021).
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El territorio ha sido organizado en respuesta a la escasez de agua y los conocimientos que
se fueron produciendo para sortear colectivamente ese condicionamiento ambiental. De
este modo, se distribuyen lugares en funcion de las actividades o se utilizan sus frutos de

formas creativas con fines adaptativos.

Luis: Cuando llovia mama sabia ir con la finadita mi abuela Maria Huenchufil a lavar

la ropa a la laguna.

Maria: En los charcos de agua sabiamos ir a lavar, en la laguna o donde junta
charcos de agua para los animales asi donde hay pozos, junta el agua. No sabiamos

tener agua ni para lavar.
Héctor: Y ahi en el Corral de Barrancas sabian ir también me acuerdo.

Maria: Si, también, a la Loma Atravesada, que decimos, en esa playa se juntaba
agua. En el chilcal ese que va enfrente De la Canal también, sabia estar
blanqueando, de arriba parece una punta de chivas, parece la loma de lejos. Ahi
sabiamos pasar la siesta, todo el dia sabiamos estar” (Comunicacién personal, 25
de octubre de 2021).

Como ya explicamos en el Capitulo 1, entre estas estrategias culturales, la comunidad
aprendié a usar la sampa para sacar el salitre del agua y poder lavar. Esa planta se podia
encontrar “en la parte del cafnadén que se blanquea, eso es la sampa” (Héctor Cofa,
comunicacion personal, 25 de octubre de 2021). De igual modo, usaron la planta del fume
para hacer cenizas para el rescoldo o los frutos de los algarrobales. Los conocimientos no
s6lo se fueron especializando en los usos, sino también en las formas de resguardo y

conservacion:

A ellos les daba cosa sacar la lefa del campo. O sea, porque habia muchos
algarrobales, pero una vez que le sacaban, esos algarrobos se secaban y no salian
mas ¢viste? eso es lo que escuché. Si, le daba cosa de carnear los animalitos
también. Yo lo escuchaba de la boca de mi mama que decia “pobrecito, pero

tenemos que comer” (Claudia Cofia, comunicacion personal, 14 de octubre de 2021).

Entre los conocimientos del Pueblo mapuche se encuentran aquellos relacionados con las
formas de curar. Son varios los trabajos académicos (Sabatella, 2011; Santisteban, 2019;
Santisteban y Sabatella, 2020) que destacaron el alcance y desarrollo de la medicina
mapuche, y particularmente su estrecha vinculacién con el conocimiento de los territorios.
Las formas de curar en el Pueblo mapuche estan enraizadas en los territorios comunitarios,

asi como las enfermedades se diagnostican como desequilibrios con esos territorios. Las
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familias Cona y Huenchufil también comparten el kimun de su Pueblo, el cual articularon
con sus saberes, localizados en torno a las plantas de su region. Ciertas plantas del
territorio son lawen (medicina mapuche) y las personas mapuche que se especializan en
sus usos curativos pueden ser, por ejemplo, lawentuchefe (conocedoras del lawen) o

punfefelchefe (quienes utilizan el lawen en los partos).

Maria Huenchufil parece haber sido una importante lawentuchefe. Su hija Victoria, sus

nietas Claudia y Norma, y su nieto Héctor recuerdan:

Me acuerdo que mi mama hacia azucar quemada y hacia el t¢ de malva rubia y la
mezclaba y le daba un hervor y la dejaba tapadito asi, para el otro dia nos daba para
el catarro. Y después, nos hacian purgar cada cuatro meses me parece que era, a
todos. ¢Sabés qué nos daba? Zen, hoja de zen, es una planta que tiene una hojita
asi puntudita. Con eso nos purgaba. No me acuerdo qué otro medicamento. Para la
la panza usaban una grasa de cerdo, de chancho. Grasa de chancho. Si. Lo ponian
en alcohol y ahi, eso se hacia como una pasta y le pasaban en la panza. Un
cataplasma, un parche ahi con eso, con ese, con ese unto sin sal y lo fajaban. Si. Y
asi nos criamos, asi con remedios asi nomas de campo (Victoria Confa,

comunicacion personal, 2 de octubre de 2021).

Buscaban los remedios caseros, los hacian ellos, mi abuela hacia remedio casero,
usaba la jarilla, el tomillo, el trallao. Para la panza usaban la jarilla, ellos se curaban
con la jarilla. Para los huesos, para cuando se lastimaban (Claudia Cofia,

comunicacion personal, 14 de octubre de 2021).

[El lawen] usaba, que era bueno. Cada cual eso tenia, era bueno para cada
enfermedad que tenia. Lo hacia como un tipo de té, hervian el agua y le ponian el

pedacito (Norma Cofia, comunicacion personal, 20 de octubre de 2021).

Me acuerdo que ibamos con mi abuela a buscar al cerro, alla, ;,como se llamaba?
Habia una planta blanquita que era té, t& de campo, y ella se comunicaba con las
plantas. Como pidiéndole permiso a la planta “yo te voy a arrancar un pedacito, para
remedio”, como hablandole a la planta, como diciéndole “bueno te voy a sacar”

(Héctor Cona, comunicacion personal, 24 de octubre de 2021).

Mama era lawentuchefe, era media asi, media curandera ;viste? que te daba
remedios para esto, para aquello, sabia curar el empacho, la garganta. Te envolvia,
a mi cuantas veces, con un trapo, le decian lolon. Metia el dedo envuelto con un

trapo y ahi le echaba el remedio. Y qué bien que le hacia a uno eso, al otro dia
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amanecia bien. Reventaba las llagas adentro de la garganta. Y salia sangre,
sanaban. Y el tomillo lo hacia como un jarabe, con azucar quemada ¢ viste? Con eso
se sanaban los chicos del catarro (Rosa Cofa, comunicacion personal, 25 de
octubre de 2021).

Maria Cofa heredé los conocimientos de lawentuchefe de su madre Maria Huenchufil sobre
los procedimientos para curar y preparar un lawen, sobre como identificar las plantas segun
sus caracteristicas, cdmo reconocer sus multiples usos y como proteger la vida de los lawen
en sus entornos naturales. Maria recuerda que los médicos no entraban en el territorio de la
comunidad y que ella siempre curé a todos los nifios con lawen y conocimientos mapuche
de medicina. También menciond algunos de los lawen que podian encontrarse en su
territorio —tomillo, paico, carqueja, trallao, palo de piche, chilca, flor de la ceniza, té de
campo, callao y matasebo—, manifestando su preocupacion por la escasez actual de esas

plantas debido a la falta de cuidados:

El trallao, ahora la planta no lo va a ver porque la planta se secd (Comunicacion

personal, 24 de octubre de 2021).

Hay un palo todavia, hay un palo arriba del matasebo, una madera sabiamos dejar,
porque pasabamos a arrancar un pedacito cuando teniamos tos, dice que es bueno

para la tos. Ahora se seco todo (Comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

Tenia trallao también, una plantita que estaba alla arriba, una sola planta era. Si, ese
remedio también, el trallao, para la tos me decia mi papa, mi mama, calmaba la tos.
Una sola plantita habia. Lo sabia cuidar, cuando no llovia le llevaban agua para
echarle agua a la planta. No sé qué paso con la planta, pero afios estuvo esa planta.
Y en otro lado no hay en ningun lado esa plantita de trallao, una sola. Papéa sabia
decir “cuiden esa planta, llévenle agua”, nos mandaba a llevar agua (Comunicacion

personal, 25 de octubre de 2021).

La abuela de Maria, Victoria Huentecol, habia sido plifiefielchefe (partera): “La abuela mia
atendia partos, a mama la atendioé ella, usaba lawen” (Maria Cofia). Cuando nacieron los
hijos de Maria, la pufefielchefe fue la “viejita Calfumil, que sabia andar a caballo”. También

el anciano Nahuelan solia atender los partos.

También es un kimun (conocimiento mapuche) del territorio el arte del hilado, tefido y tejido.
No solo porque este se desarrolla enteramente con los frutos obtenidos en el territorio
(particularmente el pelo de chivo), sino también porque implica un conocimiento muy

especifico de las posibilidades de las plantas u otros elementos de la naturaleza para dar
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color a la lana. Las mujeres de la comunidad sabian hilar con el huso, tefiir y tejer en telar.
Hacian matras, peleras, cinchas, matranzas y quillangos. Victoria Cofia recuerda que solian
usar las raices de diferentes plantas silvestres para teir la lana de diversos colores (“‘daban
el color’). Claudia Cofa detalla el uso de la jarilla y del molle para “tefiir la lana que hacian

ellos”.

Los eltuwe y los vinculos en el territorio

Para cerrar el analisis de este capitulo, nos vamos a centrar en los espacios sagrados de
los eltuwe (cementerios), puesto que estos sintetizan las relacionalidades histéricas del
paraje, los protocolos conversacionales, los apegos y los conocimientos situados en el

territorio.

Uno de los eltuwe mas mencionados en las memorias es el lugar en el que yace la tumba
de Victoria Huentecol, quien fue enterrada junto con otros ancestros: “Habia mas gente.
Mama sabia decir que habia unos cuanto ahi” (Maria Cofa, comunicacién personal, 25 de
octubre de 2021). Tino Garcia, otro nieto de Victoria y vecino de la comunidad recuerda su

entierro:

Viste la gente del campo era asi antes, la llevaron a donde esta el campo de ellos,
posiblemente pidi6 eso, como antes vos pedias. Pedias que te sepultaran en tal
parte, por decir, en el territorio. La gente del campo era asi antes. Falleci6 en Sierra
y de Sierra la trajeron para aca, su marido, el finado abuelo Juan Huenchufil

(Comunicacion personal, 26 de octubre de 2021).

Maria y sus hijos también recuerdan el lugar y el momento en que fallecié Victoria

Huentecol:

Por aca esta enterrada la bisabuela, en este canadoén, por ahi nomas esta enterrada
la abuela que decia, la mama de mi abuela, Victoria Huentecol. Hay una quebrada,
ahora con el tema de la lluvia, todo, se hizo como un zanjoncito. La enterraron con

muchas cosas de oro (Héctor Cofia, comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

Nosotros éramos chicos y nos dejaron ahi cuidando la casa. Ya era de noche cuando
vinieron a avisar que habia fallecido mi abuela. Antes de entrar el sol ellos se fueron
de a caballo hasta ahi, antes no habia carro, no habia nada. De a caballo se tenian
que ir, y asi nosotros quedamos con Victoria Cofia que ella era la mayor. Nosotros
quedamos llorando, yo me acuerdo que quedaba llorando yo. Asi que al otro dia a la
tarde recién dijo mama que fuéramos, después que vieron el cadaver, sacaron y lo

enterraron ahi. Por eso yo no vi cuando la enterraron, qué pusieron. Pero mama
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decia que habian puesto cosas de oro, anillos, pulseras, trapelakuche (entre otras
piezas de plateria mapuche), bombilla, mate, tela de hacer ropa, tela, yo eso lo he
visto, lo he visto. Eso lo pusieron todo, dicen. La tela yo la habia visto, qué bonita
tela era, esa tela de antes que no se perdia el color, nada. Todo dice que le pusieron

(Maria Cona, comunicacién personal, 25 de octubre de 2021).

Otros eltuwe que se recuerdan son el de Loma Colorada, donde yace la tumba “de un
muchacho que murid”, y los sitios donde fueron enterrados Julian Rojas (donde también

fueron enterrados otros chicos de la comunidad) y Dionisio Quifienao:

Julian Rojas esta sepultado en el campo porque murié en el campo y lo sepultaron
ahi. Le pusieron una sabana nomas al cajon y le pusieron ahi a él y lo llevaron con
un carro al cementerio ese que esta ahi. Yo me acuerdo que le puse el cuchillo de él,
la ropa de él, todo. Antes se ponia toda la ropa, le ponian todo lo que tenia (Maria

Cona, comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

[Julian Rojas] esta en el territorio también. Por eso yo lo repeti como parte de la
familia, que esta en el territorio, porque Rojas fue una persona que convivio con la

familia (Héctor Cona, comunicacion personal, 24 de octubre de 2021).

La comunidad distingue estos cementerios de otros a los que denominan chenque, donde

yacen enterradas personas muy antiguas:

En el Cafadén hay cantidad de flechas que encontrabamos nosotros, por eso
nosotros creemos que antes de nosotros también habia una comunidad indigena,
por las cosas que se encontraban. Se encontraban flechas, picadero.... Queria
recordar el tema de los chenque. Nos quedd de que vivieron no solamente nosotros
como pueblo originario sino que antes ya habitd una comunidad originaria en el

territorio.” (Héctor Cofa, comunicacién personal, 24 de octubre de 2021).

Tanto los eltuwe como los chenque son hoy parte de esos sitios “delicados” o sagrados a los
que se los trata con respeto: “No vamos a pasar por ahi, pasamos al ladito” (Héctor Cofia).
En estos sitios se pueden comunicar con los kuyfiquecheyem (antiguos) a través de

ceremonias de intercambio y reciprocidad.

Asi, la comunidad no sélo esta conformada por las personas vivas y las fuerzas o vivientes
que habitan el territorio, sino también por los kuyfiquecheyem que vivieron alli antes. Las

familias Cona y Huenchufil incluyen entre sus ancestros a los primeros habitantes indigenas
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del territorio, a sus familiares consanguineos directos y a aquellos otros que, como Rojas y

Quinaleo, devinieron familiares por el trato “de carifio” que tuvieron con ellos.

Conclusiones: El territorio como espacio social constitutivo de la comunidad
(lofmapu)

En este capitulo hemos analizado los procesos de formacion de la comunidad, que incluyen
también los procesos de vinculacién con el territorio. Asi, cuando queremos dar cuenta de
los sentidos de “comunidad” o lof, debemos tener en cuenta tanto su dimension de lofche, la
cual involucra la historia de un linaje familiar, como la de lofmapu, la cual incorpora la
historia de las relacionalidades inscriptas en un territorio (memorias espacializadas), los

existentes no humanos y los sitios sagrados (Cafumil y Ramos, 2016).

En resumen, este capitulo sobre el territorio practicado nos permite sostener que el territorio

de las familias Cofia y Huenchufil se fue configurando a partir de los siguientes elementos:

(a) Una historia de desplazamientos forzados y la conformacion del paraje Cuyun Leufu
como lugar de apegos y pertenencias a través de practicas tradicionales como las de
pedir permiso, las familiarizaciones producidas por crianza y tratos de carifio, las
relaciones de reciprocidad en los trabajos productivos colectivos, las solidaridades
entre vecinos y las visitas. Estos patrones de accién colectiva fueron conformando
sentidos compartidos de pertenencia a un territorio comun entre las familias del

paraje.

(b) Patrones comunalizadores propios del Pueblo mapuche, como los conocimientos del
mapuzungun y los protocolos de la conversacion (ngtramkam). Estas formas de
comunicacion no sélo producen vinculos afectivos entre las personas, sino también
con otros existentes no humanos, como las fuerzas (ngen, newen) del territorio y los

ancestros (kuyfiqucheyem).

(c) Experiencias de apego y conocimientos compartidos que son el resultado de los
recorridos y las interacciones cotidianas con el territorio. Experiencias vividas que

son retransmitidas a las generaciones futuras.
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Capitulo 3: Las estrategias productivas y los condicionamientos econémicos de la lof

durante la segunda mitad del siglo XX

En este capitulo se historizan las condiciones productivas y de subsistencia vividas por la lof
Cona Huenchufil desde mediados hasta fines del siglo XX. Ello implica dar cuenta de dos
dimensiones del proceso aludido: por un lado, los mecanismos que histéricamente
inscribieron desigualdades y condiciones desaventajadas para la reproduccion social de la
lof en su territorio ancestral. El analisis de documentacién y de entrevistas evidencia la
operacion de dispositivos de sujecién y subalternizacion, a los que algunos integrantes de la
lof caracterizan como “estrategias”, que profundizaron los procesos de enajenacion
territorial y desarticulacion comunitaria y como Pueblo iniciados con las campanas militares
de fines del siglo XIX. Los efectos de dichos dispositivos son sefalados en la memoria de la
lof a través de expresiones como “aguantar’, que denota las dificultades y los esfuerzos
para permanecer en el campo, o “desparramarse”, como estrategia para subsistir frente a la
imposibilidad de que toda la familia pudiera sostenerse viviendo alli.

Por otro lado, reconstruimos las practicas y modalidades a través de las que la comunidad,
en condiciones de subalternizacion y asimetria cultural, permanecié y sostuvo de forma
continuada sus vinculos con el territorio, en base a los marcos relacionales y afectivos del
Pueblo mapuche. Tal como describimos en el capitulo anterior, las generaciones mayores
transmitieron un nglam o consejo para permanecer en el territorio, que fue asumido por
sucesivas generaciones, y se expresoé en los esfuerzos sostenidos para continuar habitando

el territorio.

Primer desparramo (década 1950)

Tal como contamos previamente, y de acuerdo al expediente de tierras, Francisco Cofa se
establecié en un lugar propio dentro de Cuyun Leufu a finales de la década de 1920. En
esos afios, formd pareja con Rosa Figueroa y tuvo dos hijos. Hacia fines de la década de
1930, contrajo matrimonio con Maria Huenchufil, quien habia nacido en ese territorio, al
igual que su madre. A comienzos de la década de 1950, el matrimonio ya tenia 9 hijos. Para
ese momento, y pese a la escasez constante de agua, la familia habia logrado un stock
importante de animales. Fue entonces, sin embargo, cuando se produjo una gran sequia
que es recordada en la memoria familiar con el nombre de “epidemia”. Ese fenémeno tuvo
como consecuencia la pérdida de la mayoria de los animales. A partir de ello, parte
importante de la familia tuvo que dejar el campo e irse a trabajar a otros lugares para

subsistir.

La memoria familiar nombra a ese acontecimiento como el “primer desparramo”. De los

hijos del matrimonio, quienes se quedaron en el campo fueron José, Bernardo y Maria.
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Siendo nifios, Alberto y Agustin migraron a J. Pradere y Mayor Buratovich, donde
comenzaron a trabajar como peones rurales. Victoria se fue a Viedma y comenzé a trabajar
como empleada doméstica, actividad que realizé hasta el momento de su jubilacion. Mas
adelante también migraron a trabajar como empleadas domésticas sus hermanas Saturnina
y Margarita. Rosa se crié con otra parte de la familia en un campo vecino y, después de
hacer unos afios de la escuela primaria, se fue a Valcheta a trabajar como empleada

doméstica.

Victoria Cofia nacié en 1942 y es una de las hijas mayores de Francisco Cofa y Maria

Huenchufil. Ella describe la “epidemia” como un momento critico en su vida:

A nosotros nos desparramaron a todos, porque éramos muchos. Eramos como ocho
muchachitos y hubo un afio. Porque hubo alla una epidemia, se le dice, me parece.
Donde no llovia muchos afios, muchos afios que no llovia, el pasto no crecia, los
animales ya se estaban viniendo abajo, se ponian muy flacos, no avanzaban, no
avanzaba nada. Alld se crian mucho las chivas, muchas cabras. Y se fueron
terminando. Lo que mas quedaba eran las cabras, las chivas. Las vacas se morian,
venian a tomar agua —me acuerdo bien de eso— venian a tomar, tomaban tanta
agua que se ponian panzonas. Después no podian levantarse, cuando, se iban al
piso, se caian. Y asi se iban muriendo, muriendo, muriendo, muriendo. Entonces
llegd la pobreza. Pero pobreza, pobreza eh? Aca no se ve. Entonces papa eligié
colocar a los chicos con familia (...). Y asi me vine, me vine, me vine a trabajar.
Pasé, extrané mucho. Las criaturas a esa edad extrafan. Si, yo sufri mucho, pero
estaban en la pobreza unica alla, pero yo extrafiaba a mis hermanos, extrafaba a
mama, a papa. Y asi me fui criando, hasta que después cai enferma. Estuve afios
internada, cai enferma de los pulmones. Si. Y, mala alimentacion, todo se junto

(Victoria Cofa, comunicacion personal, 18 de septiembre de 2021).

Papa, papa fue uno de los hacendados mas grande de alla, pero después vino la
epidemia, que no llovia, muchos afios que no llovia. Se empezaron a morir, a morir,
a morir, a morir. Se quedo sin nada. Con muy poquito. Y no podia mantenernos,
entonces por ese hecho nosotros salimos a trabajar, a trabajar deciamos, pero no
nos regalaban, sino como una adopcién para criarlos y mandarlos a la escuela, y
todo eso. Con esa condicidon nos dio papa. Porque él no nos podia mantener ya a
nosotros. Nos ibamos a morir de hambre. Asi que por eso vinimos, nos desparramo
a todos. Asi que yo tengo hermana en Bahia, en Pradere y aca. Aca tengo dos
hermanas. En Ramos también tengo una que es la mama de Luis. A mi me dieron

muy chiquitita (...). Vine a los diez afios aca. En el cincuenta y dos, casi cincuenta y
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tres. Muchas veces digo “me regalaron”, pero no, fue una cosa que lo obligd a papa
a hacer eso porque si no, no tenia para mantenernos. Si. Porque yo muchas veces
dije "a mi me regalaron”. Yo decia asi, media resentida, ¢ viste? por haberme criado
asi, sin papa, sin mama. En la adolescencia, siempre haciendo vida de grande. Yo
no tuve una adolescencia como tienen ahora los chicos. No. Trabajando siempre. Si.
Me acuerdo que me estaba ganando 3 pesos por mes. Rasqueteaba, viruteaba pisos
de madera. Todas esas cosas de grande. Si. Nunca me mandaron a la escuela. Y
me crié con una maestra ;eh? Bastante aprovechadora. Siempre mi vida fue
trabajar, trabajar, trabajar (...). Yo nunca me voy a olvidar, me quedd como un
recuerdo feo, no solamente de haberme despegado de mis padres, sino de tener
que hacer trabajos que eran para grande. Asi, asi fue mi vida, de sufrimiento, de
trabajar de nifa, no tuve adolescencia. No tuve una vida de una nifiez. Siempre
trabajar, trabajar, trabajar. Ay, los chicos no tienen que trabajar. Tienen que hacer la
vida de nifio. La vida de adolescente (Victoria Cona, comunicaciéon personal, 2 de
octubre de 2021).

El relato de Victoria es muy enfatico en sefalar, por un lado, el sufrimiento que para ella
implicé tener que irse del campo y comenzar a trabajar lejos de su familia desde nifia. Sin
embargo, al decidir dejar de usar el término “regalar”, ella identifica, por un lado, que irse no
fue una decision libre tomada por sus padres, sino que era la Unica opcién que tenian en
ese contexto de pobreza. También, reflexiona que sus padres intentaron enmarcar su
vinculo con la familia receptora en términos de adopcién y asi establecer condiciones
favorables para su crecimiento, con acceso a derechos tales como ir a la escuela. Sin
embargo, las condiciones de precariedad y pobreza en las que tuvo que irse se sostuvieron
y profundizaron en la ciudad, al quedar a cargo de una familia para la cual ella contaba
como mano de obra y no como una nifia que debia ser cuidada y asistir a la escuela. Su
historia, una vez mas, no es aislada, sino que es parte de los mecanismos mediante los que
desde la Conquista del Desierto muchos niflos mapuche fueron desvinculados de sus
familias de origen y de su pueblo, quedando obligados a la servidumbre y el trabajo infantil
(Argeri, 1998; Delrio y Ramos, 2011).

Maria, quien por decisién de la familia y a diferencia de Victoria se qued6 en el campo,

también recuerda el momento de la epidemia y el desparramo:

La epidemia era porque no llovia. No llovia. No sé cuantos afos estuvo sin llover.
Agua teniamos pero no habia pasto para los animales, nada. Teniamos el jahuel que
es un rio el jahuel. Agua no escaseaba para los animales, pero se morian de flacos,

una sequia, no habia pasto, no habia nada. Tomaban agua y ahi se quedaban, se
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caian y no se levantaban mas. El finado papa decia "traiga un palo", lo levantaba con
un palo, se paraba, si. Se paraba. Pero después se caia y no se levantaba mas ahi.
Debilitados estaban los animales. De todo comian. Palo seco comian los caballos.
Una tropilla, todo, no sé cuantos habia, se murieron todos (Maria Cofa,

comunicacion personal, 24 de octubre de 2021).

Mucha gente habia pero todos se fueron en el tiempo de la sequia. Quedaban trece,
catorce vacas nomas, de las trescientas que habia (...). Mi papa se fue. Mi mama,
nosotros quedamos con mama nomas, y los chicos. Todos los mas chicos. Fue a
trabajar a la fruta, y de alla le mandaba fruta, le mandaba cosas cuando cobraba.
Con los mercachifles que venian para aca para el campo. Con esos mandaba cosas.
El mucho estuvo all4, no podia dejar el trabajo, después, de eso no me acuerdo
cuando vino, cuanto estuvo alla, no me acuerdo. En Regina. Pero siempre mandaba
cosas. Poco, mucho pero le mandaba. Después se volvié. Y habiamos perdido las
catorce vacas que teniamos que quedaron de esos animales, que se murieron, se
fueron también los animales. No quedd nada en el campo. Asi que vino con esos
animales, los encontré a saber dénde para alla, le avisaron que habia animales. Ahi
fue. Buscar los animales. Pero una epidemia, dios mio, sequia, si. No sé cuantos
afios que no llovia. Los animales, habia mucha gente que tuvo que irse, porque se
quedaban sin nada, sin animales. Se fueron a Regina. Yo me acuerdo que pasaron
una familia que se llamaba, no me acuerdo como se llamaba, pero lleno de no sé
cuantos chicos, todos chicos, se fueron. Pasaron la siesta en la casa, papa les dijo
que pasen la siesta ahi asi que pasaron la siesta ahi. Era un tiempo de verano, calor
hacia. Cuanta gente se fue. Qué feo. Nosotros no sé por qué no nos llevé papa.
Sera por no dejar solo el puesto, no sé. Porque todos los animales se fueron, si

quedamos sin nada (Maria Cofia, comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

El relato de Maria permite identificar distintas estrategias desplegadas en ese momento por
sus padres para no abandonar el campo. Por un lado, Francisco se fue de modo temporario
a trabajar a Villa Regina para generar mayores ingresos y enviarlos a la familia en el campo,
de modo que pudieran subsistir y “no tocaran” los animales que quedaban para intentar
recuperar el stock ganadero. Por otro lado, Maria recuerda con mucha claridad la directiva

de que algunos se quedaran en el campo para cuidar los animales.

En una entrevista en la que participaron Maria y Rosa, ambas recordaron ese momento,

que Rosa vivio también de otra manera por ser menor:

Maria: Todos juntos viviamos, hasta que nos empezaron a desparramar porque ellos

nos ponian a donde habia un trabajo, nos dejaban trabajando, nos dejaban
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trabajando y algunos quedabamos ahi para cuidar los animales. Si, a nosotros nos
sabian hacer madrugar para pastorear las chivas, volver con las chivas a eso de las
doce, la una teniamos que volver con las chivas (...). De a pie ¢eh? porque no
teniamos caballos, nada. Todos los caballos habian muerto con la epidemia esa que
hubo. Y asi todo, todo trabajo asi, con trabajo. Yo naci en el campo y me quedé en el
campo hasta ahora. Hace pocos afos me vine recién de alla. Todos los afos esos

pasados en el campo ¢;eh? Yo me crié en el campo, no venia al pueblo, nada.
Rosa: A lo ultimo se quedaron vos y Bernardo y José, los demas se fueron todos.
M: Todos, por falta de alimento.

R: Eran muchos.

M: Eramos muchos nosotros.

R: Yo no me crie con ellos, al afio me regalaron, me regal6 mama, o no sé como fue.
Me dio a un tio, hermano de ella, hermano de ella, ;no? Yo me crie con una tia, el tio
y una prima mas, la Adelaida, primas somos. Ahi nos criamos, cuidando animales

también.

M: La dio porque no habia para comer en la casa. Por ahi sabiamos tener para
comer, por ahi no sabiamos tener, y asi. En ese tiempo de la epidemia, qué,

escaseamos todo (Comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

En el caso de Rosa, quien era muy pequefia en ese momento, la estrategia de sus padres
para que se criara en mejores condiciones de las que podian ofrecerle fue que lo hiciera con
parte de la familia que vivia en un campo cercano, y que estaba compuesta por menos

personas.

Maria recuerda los motivos por los que ella permanecié en el campo, que sus padres le
transmitieron en una conversacién: “;quién va a cuidar a los animales?’, me dijeron mama
y papa. ‘Tiene que quedar uno para cuidar los animales’, me dijeron. Asi que me quedé yo
hasta ahora, hasta ahora” (Comunicacion personal, 25 de octubre de 2021). Tal como
mencionamos previamente, esa permanencia en el campo se transmiti6 a través de
consejos o nglam acerca del territorio y los animales. Maria recuerda el consejo que le
dieron sus padres: “El dia que nosotros muramos, dicen, ustedes tienen que hacer esto y
esto. El dia que nosotros muramos van a quedar ustedes acd, dicen. Cuiden, cuiden los
animales. No vendan asi nhomas”. Tal como en este caso, el nglam es un acto de habla

directivo, que se caracteriza por ser monoldgico y dirigido por una persona adulta a otras
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mas jovenes —con quienes comparte vinculos estrechos familiares y/o comunitarios— y a
través del cual no solo transmite su voz, sino también la de sus ancestros. Segun Lucia
Golluscio (2006), entre las practicas discursivas propias del Pueblo mapuche, el nglam se
caracteriza por ser fuertemente performativa y socializadora, en tanto “se define a las
acciones y actitudes propuestas en los nglam como obligaciones sociales relacionadas con
sentidos de pertenencia cultural muy antiguos, pero cuya realizacion queda abierta a la
decision y las circunstancias personales de la vida del destinatario” (p. 103). Asi, ese
consejo fue parte de la construccidon historica de los vinculos afectivos con el territorio de
sucesivas generaciones, en contextos cambiantes e incluso adversos como el de la sequia.

El mismo consejo fue actualizado en las experiencias de los hijos e hijas de Maria.

Segundo desparramo (década 1970)

Como resultado del primer “desparramo”, quienes se quedaron viviendo en el campo fueron
Francisco Cofia y Maria Huenchufil, junto a sus hijos Bernardo, José y Maria. En 1961, afios
después de ese momento, se inicid el expediente de tierras sobre el campo (N°101986-
1961) con la solicitud de Francisco Cofa de comprar a la Direccién de Tierras las leguas a y
b del lote 133 de la seccién Il de la Colonia Pastoril Trapalco. Se le respondié diciendo que
la Direccion no podia realizar la venta “hasta tanto no cuente con la pertinente Ley General
de Tierras” (F. 3). El mismo pedido fue reiterado por sus hijos Bernardo y José en 1969 (F.

4), pero en el expediente no se encuentra la respuesta a la solicitud.

Lo que la familia describe como el “segundo desparramo” fue protagonizado por hijos e hijas
de Maria Cofa a partir de la década de 1970, en relacién con la injerencia de distintas
instituciones y en un contexto de pobreza que es continuidad de aquel vivenciado en el
momento de la sequia. Maria tuvo seis hijos e hijas: Luis, Héctor, Viviana, Claudia, Norma y
Mariela. Salvo Luis, el mayor y quien asumio en esa generacion el mandato recibido por su
mama de quedarse a cuidar el campo y los animales, los demas también se vieron
obligados a migrar siendo nifios. A diferencia de la generacion anterior, sin embargo, el
alejamiento del campo estuvo asociado al accionar de la policia y a las condiciones en que

accedieron a la escolarizacion Luis, Norma y Héctor.

A ella [Rosa] que es mi tia y a mi cuando nos obligaron y teniamos que estudiar,
fueron y nos trajeron del municipio derecho a la residencia. Y bueno, asi que fui a
estudiar, no sabiamos nada. Yo habia ido a la escuela anterior. Nosotros teniamos
una casa en el bajo, veniamos de a pie a la escuela. Sabiamos tener un frio, una
helada, y sabiamos pasar a hacer fuego, fueguito para calentar un poco las manos

(...). Cuando saliamos de la escuela, no sé si serian las 12 o 1 de la tarde tal vez que



64

ya cumpliamos el horario, pasabamos a comprar caramelos y nos vamos
nuevamente al bajo, a la casa. Y alla nos esperaba la abuela. Nuestra abuela, la
mama de ellos. Asi que bueno, todo bien, asi es. Ellos nos revisaban el cuaderno, si
estaba bien. Asi aprendimos a estudiar un poco, no sabiamos nada (...). Nos
quedabamos en el bajo hasta que habia clases, y cuando llegaban las vacaciones ya
nos ibamos para el campo. Hasta que un dia fueron la policia, no sé, oficiales, como
se llama, municipio y era obligacion hacer la escuela. Nos trajeron a la residencia. Y
bueno, yo fui dos anos, un afo repeti asi que ese ano, y bueno, fuimos, salimos y
después no fui mas a la escuela yo (Luis Cofa, comunicacion personal, 25 de
octubre de 2021).

Luis vivencié dos formas diferentes de asistir a la escuela. La primera es la que organizo su
familia, para lo cual habian conseguido un alojamiento cerca del pueblo donde vivian él y su
tia con su abuela durante el periodo lectivo y desde el que caminaban a la escuela todos los
dias. La segunda forma fue implementada por el Estado y consistié en trasladar
compulsivamente a los niflos que vivian en el paraje e internarlos en el albergue aledafio a
la escuela de Ramos Mexia. Norma y Héctor, quienes todavia no habian asistido a la
escuela, y también Luis y su mama Maria, recuerdan que vivieron ese momento con miedo

y preocupacion, y lo sitian como el comienzo del segundo desparramo:

Con la policia nos llevaron, nos cargaron, a mi, a mi hermano y a otras que habian
porque no teniamos con qué movernos. Nos cargaron en patrullero, nos trajeron al
albergue de Ramos, y ahi estuvimos hasta, hasta los 12 anos estuve yo en ese
albergue de Ramos Mexia. Habré tenido 5 afos, 6, era re chiquita yo. Si me quedo
todo eso en mi mente, se me queddé cdmo nos cargaron, que nos llevaron. Porque, y
para colmo solos porque mama no nos acompafid a nosotros. Nos explicaron, nos
hablaron y dijeron que ibamos a estar en un albergue, que ibamos a poder aprender
a leer, nos iban a ensefar, ir a la escuela. Y ahi nos fuimos, nos internaron ahi. Y
estuvimos todo el afio metidos ahi adentro. Después mama cuando podia nos iba a
ver, cuando podia. Porque ellos vivian ahi, ellos vivieron afios ahi. Asi que yo habré
estado hasta los 12 afios, mi hermano Héctor estaba en el albergue de Valcheta. Me
noticié de un trabajo, a los 12 afos, y me dice [Héctor] "hermana, ¢querés venir?"
dice "a trabajar” con una maestra de mi hermano, de Héctor. Dice "necesita una
nifiera". Y me fui, vos sabés que tomé el tren y me fui. Una familia muy amiga, muy
allegada a mama se llegé hasta el campo de mama y le dijo que yo me queria ir a
trabajar y mama dijo que si porque ella no nos podia mantener a nosotros. Y bueno,
yo de ahi me fui con esa familia, me fui y terminé mi primaria. Si, fue una vida muy,

muy complicada la vida de la familia Cofia (...). Todo aislado estaba, todo aislado. A
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parte de eso, el camino horrible. Yo no sé, calculo que nadie iba a poder pasar ahi o,
con el camino, qué se yo. Después hicieron, pasaron una maquina. Me acuerdo que
hicieron una ruta. Si, ahi si ya habia mas movimiento de autos (...). Luis llegaba a
hacer dedo para ir hasta el campo a ayudar a la mama. Si, si. Salia a la ruta, salia a
hacer dedo para poder llegar. Nosotros nos quedabamos ahi con las familias de
amigos, y ahi el fin de semana cuando venia mama a la casa y quedabamos. Pero lo
pasabamos mas en el albergue, nos criamos mas en el albergue nosotros. No
teniamos salida casi. Una vez a las quinientas teniamos salida. Yo me acuerdo que
Luis sabia hacer dedo para poder llegar hasta el campo. Y después cuando ya se
hizo grande, ya se empaco y no quiso ir mas a la escuela y se quedo en el campo.
Se quedd en el campo, se quedé con Bernardo ahi, mama, la abuela, todos
quedaron ahi. Si. El si tiene mas conocimiento que nosotros (Norma Cofia,

comunicacion personal, 20 de octubre de 2021).

Luis recordd cuando fue la policia a buscarlos para ir a la escuela: “nos asustamos mucho
aquella vez, pero perseguidos estuvimos perseguidos, no te llevaban a un campo de
concentracion” (Comunicacion personal, 21 de septiembre de 2018). En otra oportunidad,

Luis, Maria y Héctor también conversaron sobre ese momento:

Héctor: yo tengo recuerdos que nos trajeron, en ese tiempo usaban los jeep. Que
éramos un montén, cayeron alla al campo y que ellos no podian decir nada, no
dijeron nada porque cayeron asi de repente y que teniamos que ir a la escuela. Y
que nadie podia decir nada, ni Bernardo, ni vos, no sé si en ese tiempo también
estaba la abuela con nosotros parece también. Si, estaban todos. Que fue una
banda, que nos sentaron asi, que después llegamos aca al albergue, llegamos de

noche.

Maria: claro, era tarde cuando llegaron, ustedes estaban en el campo. Llegaron y

estaban esperando ellos.
Luis: claro, andaba recorriendo las trampas de zorrino me acuerdo yo.

H: re asustados, que te vaya a buscar la policia, que te vaya, nosotros en la puta

vimos esos policias asi, que caian de repente.

M: Sentiamos que no estaban preparados ellos, los agarramos preparamos asi
nomas. Asi se vinieron, si de un momento para otro llegaron para alla. No sabiamos

nada, no mandaron decir nada "tal dia vamos a ir", nada.

L: llegaron de sorpresa.
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H: La cosa es que los grandes no podian decir nada, tenian que aceptarlo.

M: y estaba bien eso que los hayan traido, sino no sabrian ni una letra hijo. Como

yo, como me crié yo, nunca fui a la escuela.

H: Pero no sé si era la forma, viste. Bueno, a mi me quedd grabado. Después
también la otra forma que hoy dia veo es que por ejemplo nos llevaron, nos
obligaron a bautizar. Si o si tenias que bautizarte cuando estabamos en el albergue.
Nos llevaron asi a la iglesia, obligacion ir a la iglesia. Asi nos llevaban todos
arriando. Eso me quedd, el tema de la iglesia catdlica, todas las cosas que ha hecho.
Por ahi me siento yo digo, “también con nosotros, si nos obligaron”, porque no habia
consentimiento ni de los padres ni de nosotros mismos. Me acuerdo como nos
llevaron y como nos bautizaron. Y nos trajeron no solamente a nosotros sino que
todos los vecinos. En vez de llevar la escuela para alla. Para mi, hoy dia pienso que
fue una estrategia para sacar a la gente del campo. Asi los chicos ya se van, quedan
los mayores, algun dia los mayores van a ser viejos y el campo va a quedar solo, o
va a ser mas facil para aduefiarme. Yo lo pienso asi hoy. Que fue una estrategia del

estado hacia nosotros (Comunicacion personal, 24 de octubre de 2021).

Las conversaciones dan cuenta de que los adultos de la familia no eran indiferentes al valor
que tenia la escuela para los nifios. Asi, dentro de las posibilidades que tenian, organizaban
condiciones para que estudiaran. Eso se manifiesta también en el valor dado por los adultos
a que el Estado dispusiera de un albergue donde los chicos pudieran vivir y estudiar. Sin
embargo, la familia problematiza las condiciones en que tuvieron que vivir ese desarraigo:
sin previo aviso, de manera compulsiva, sin posibilidad de “prepararse”, como lo nombra
Maria, “perseguidos” y con “miedo” dice Luis. Héctor, por su parte, al vincular ese
acontecimiento con el proceso histérico de despojo territorial, sefiala las dificultades para
sostener las relaciones del paraje como consecuencia de que, como condicion para
estudiar, los nifos tuvieran que irse de modo permanente. Como enfatizan todos, ninguno
volvié a vivir al campo después de aquello, a excepcion de Luis. En su caso, hacerlo

también fue resultado de esfuerzos sostenidos ya siendo nifio para volver al territorio.

Lo que Héctor nombra como una “estrategia” es parte de lo que en ciencias sociales se
describe como dispositivo, un concepto propuesto por el filésofo Michel Foucault (1978,
2008) en base al planteo de que actualmente el poder opera incitando la productividad de la
poblacion y los individuos mediante el gobierno y modelado de sus conductas antes que
mediante su represion. Asi, un dispositivo refiere a las articulaciones entre lo que en
determinado orden social es visible y enunciable (saber) y las relaciones de poder. Mediante

practicas corporales, técnicas, discursos, reglamentaciones, medidas administrativas, etc.,
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dichas articulaciones modelan las conductas de los sujetos y les inscriben como
determinados individuos. Estas articulaciones surgen y se organizan inicialmente para
cumplir determinado objetivo, el cual puede variar y/o diversificarse a medida que opera y

produce efectos.

Al detenernos en el proceso por el cual la generacion de Héctor y Luis se fue del campo,
podemos advertir que, si bien el accionar de la policia podria relacionarse con garantizar el
derecho a la educacion, el modo en que se llevo a cabo tuvo efectos que lo exceden y que
coinciden con las experiencias de otras comunidades. Por un lado, la modalidad en que se
produjo el traslado generd experiencias de subordinacién de la familia (tanto adultos como
nifos) a la institucién policial, manifiestas en el relato en expresiones como que no podian
decir nada, no entendian ni sabian lo que pasaba, y que fueron “llevados”, “arriados”,
“cargados” (y, en este sentido, tratados como objetos). Por otro lado, tener que alejarse de
la familia y del hogar para estudiar (como dice Norma “estar metidos” en el albergue y poder
salir “una vez a las quinientas”) implico despoblar parcialmente el territorio. Si bien este
proceso podria considerarse como temporal, sus experiencias dan cuenta de que no lo fue y
que el respeto a la forma de vida desarrollada en ese territorio no era un aspecto al que el
Estado le diera valor. Mas bien, la escolarizacién ha sido un dispositivo orientado a incluir a
los nifios en la ciudadania nacional, que tuvo como contracara negar las experiencias,
formas de organizacion y creencias familiares propias del Pueblo mapuche (Nicoletti, 2004).
En los relatos esto también se expresa en los bautismos forzosos a los que fueron
sometidos, lo cual ademas da cuenta de la vinculaciéon entre la Iglesia Catdlica y el Estado
en la construccion de politicas de asimilacion y desidentificacion de la poblacién indigena.
Claudia es menor que Luis, Héctor y Norma, y llegd a vivir al albergue y a estudiar un
tiempo después que sus hermanos. Sin embargo, su recuerdo mas fuerte es sobre el

momento en que, siendo nifa, se fue del albergue de la escuela y comenzé a trabajar:

En la casa, cuando yo estaba en el campo fueron los policias, les exigieron ir a
estudiar, a Héctor, Norma. Bueno, ellos eran mas grandes que yo. A ellos creo
fueron por los policias que los tenian que traer a estudiar, los citaron. Y bueno, yo
estudié en Ramos, no sé si dos anos en la primaria, no alcancé terminar la primaria
en mi adolescencia, yo de ahi me fui a trabajar. Yo me vine del campo cuando tenia
diez afos. Bueno, me vine para estudiar. Porque empecé a los diez afos en primer
grado recién. Y bueno, hice hasta segundo. Segundo grado en Ramos. De segundo
grado, tercero no alcancé a hacer, creo que ya, irme para Roca en esos tiempos.
Decidi irme a trabajar cama adentro. Bueno, como te conté, fue muy dura la vida
porque tenia doce afios. Cama adentro, yo todavia era una nena, una nifia que

dependia de mi mama. Limpiaba, cuidaba los chicos, paso al tiempo que bueno, mi
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hermana también decidi6 irse a General Roca a trabajar, ella al poco tiempo fallecié
de un accidente, fallecid el nene de dos afios, la patrona y ella. Los tres. Ella no
alcanzé a estar mucho (...). Estuve en el velatorio sola. Tenia una amiga, chica, dos
chicas mas amigas. Y estaban en un velatorio todos, estaba mi hermana, el nene, la
sefora. Y estaba sola yo. Cuando me fueron a avisar "tuvo un accidente" pero nunca
me habian dicho, o sea, que estaba muerta. Yo supe cuando fui al velatorio. Ahi. No
tenia familia, no tenia nada yo, era sola. No, no podia creer. No lo podia creer.
Después fueron a buscar el cadaver a Roca. Fue mi mama, otro hombre mas, no sé
si fue mi hermano, no me acuerdo ahi. Lo trajeron. Fue re triste eso, lo que vivi. 14

anos tenia (Claudia Cofia, comunicacion personal, 14 de octubre de 2021).

Al recordar la muerte de su hermana, Héctor vincula las condiciones que la obligaron a

migrar con las vividas por sus tios y abuelos:

Nosotros perdimos una hermana que estaba trabajando cuando fallecié. Iba con la
mujer de la casa donde trabajaba y una nena a la que cuidaba, se murieron los tres
en un accidente. Yo viajé al velorio de mi hermana, hablé con un abogado, pero
nunca nos llamaron. Eso dice de lo mal econdmicamente que estabamos. Mismo lo
de mi abuelo que se tuvo que ir a trabajar en Regina cuando fue lo de la sequia, y
ahi pudo juntar plata y volver a comprar animales. Pero en ese momento también
mis tios Agustin y Alberto, que tenian 8 anos, se fueron de la casa a trabajar y no
volvieron. Y siguen alla, por Pedro Luro, Buratovich, en las chacras (Héctor Cona,

comunicacion telefénica, 7 de noviembre de 2020).

La relacion que establece Héctor entre el primer y el segundo “desparramo” sefala las
condiciones histéricas y estructurales que forzaron el despoblamiento del campo para
subsistir, empleandose siendo nifias y nifios como mano de obra en otras regiones, sin
contar con instituciones e infraestructura estatal que facilitaran su permanencia; por el

contrario, las agencias del Estado promovieron su alejamiento.

Las dificultades para permanecer siendo pocos (décadas 1980 - 2000)

Como resultado de los sucesivos “desparramos”, para la década de 1980, quienes vivian en
el campo eran Maria Huenchufil, tres de sus hijos (Bernardo, José y Maria) y un nieto (Luis).
En esos afos, las dificultades comenzaron a centrarse en sostener el trabajo siendo pocas
personas. Estos obstaculos se agudizaron en dos momentos: cuando Luis tuvo que irse a
hacer el Servicio Militar Obligatorio en 1982 y cuando fallecié Bernardo en 1989. El
testimonio de Maria Cofa sobre el momento en que Luis hizo el Servicio Militar Obligatorio

da cuenta de las dificultades que ella enfrentd para sostener el trabajo en el campo:
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Cuando Luis fue a la colimba yo me quedé sola. Tenia un pedén ahi pero el pedn
tomaba y se iba por ahi y no venia mas. Asi que tenia que andar yo nomas. Hacé de
cuenta que no teniamos pedn. Yo agarraba y de yapa que tenia animales a medias
Luis, que no eran nuestros. Y esos animales hay que verlos casi todos los dias. Y yo
salia al campo. Tenia una yeglita, esa la mantenia. Una sola, mancita era. Y se me
hacia de noche lejos de la casa, tenia que llegar de noche. A las 10, las 11 de la
noche llegaba muchas veces. Menos mal que habia luna, eso me alumbraba. Y con
la calor, porque llovia tanto esos afos también. La pasé sola, asi el pedn que
teniamos lo despaché enseguida, mas vale me deja sola. El caballo ensillado, donde
tomaba amanecia el caballo ensillado. Y él tomando. Yo le digo mas vale estar sola 'y

no tener un peén asi (Maria Cofia, comunicacién personal, 25 de octubre de 2021).

Luis también vincula su experiencia en el servicio militar con la preocupacion porque Maria
quedaba a cargo del campo, ya que en ese momento Bernardo también tuvo que
ausentarse temporalmente. De hecho, es ese el motivo por el que decidié no continuar

trabajando en el destacamento al que habia sido enviado:

En el 82 yo me fui a la colimba. Antes del 82, y asi fue, nevd mucho. Me dice el
viejito, el veterano, "nieto" me decia a mi "va a nevar mucho" me decia "ah, ¢si?" le
digo, no le creia yo. Y yo al poco tiempo me fui a la colimba. Quedé mama sola con
una punta de vacas, todas forasteras, recién aquerenciadas, y las chivas forasteras.
Yo, me daba una tristeza, yo digo "pucha, pobre mama queda sola". Quedaba un
pedn y no le sirvié. También tomaba mucho. Y bueno, y asi que, yo alla en la colimba
por ahi me despertaba y por ahi me acordaba, me acordaba yo ";cémo estara?"
decia yo. No se podia mandar carta, no habia teléfono, no habia nada en ese
tiempo. En el 82 clavadito fue, cuando se abrié la Malvinas y yo estaba en San
Martin de los Andes (...). Y bueno, asi que nos formaron, nos mandaron hacer la
instruccién y cuando ya faltaba poquito, ya habiamos cumplido los dos meses de
instruccién, ya estabamos, ya estabamos destinados para Comodoro. Y se corta la
guerra, termina todo, el 2 de abril. Y bueno, asi que nos salvamos. Y nosotros
pensabamos de los otros soldados, que no los conociamos pero teniamos que
pensar en ellos. Y asi que yo estuve seis meses, sali en la primera baja. Seis meses
estuve ahi. Y bueno, asi que después paso esos meses y me mandaron a pastorear
caballos a un campo. 601 caballos. Una manada. Y asi que bueno, asi que estaba
ahi, yo digo “qué me iban a hacer a mi”, pensaba yo entre mi, decia ojala que me
digan "andate nomas". Y bueno, después me dieron la ropa, me dieron ya a trabajar.
A hacer maquinaria, hacer cuidar la garita viste, ¢ viste? y estuve un mes mas, dos

meses, después ya me dieron la baja. La primera baja la mia. Gracias a dios, sali6 la
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primera baja. Y me querian mucho, y a mi me querian dejar. Yo no quise porque por
el campo, mama quedé sola ahi. Me querian "quedate, vos estas bien para aguantar,
te damos [el barrio]" dice "para que cuides, para estar ahi nomas, no hacer nada"
dice, "vas a tener tu sueldo" me decian. "No" le digo "cabo, no, muy dificil porque yo
tengo un campo alla y tengo que cuidar, dejé a mi mama sola". Y asi me volvi. Y
bueno, y asi volvi al campo. Y hasta ahora estoy con mi mama. Yo por ahi me iba a
trabajar pero siempre volvia al puesto. Al lugar mio (Luis Cofa, comunicacion

personal, 25 de octubre de 2021)

La decision de Luis de volver al campo y dejar el destacamento, aun cuando alli realizaba
un trabajo que le gustaba y que él consideraba que ofrecia buenas condiciones, da cuenta
del vinculo afectivo y el compromiso que él habia asumido en el cuidado de la familia y el
territorio, al que en este relato nombra como “el lugar mio”. Sus palabras remiten a las
recibidas por Maria de parte de sus padres, es decir, al consejo transmitido
intergeneracionalmente de que la familia no abandonara el campo, sino que continuara

viviendo en él y cuidandolo.

En ese contexto, frente a la escasez de animales que no se habian podido recuperar a los
niveles de décadas previas, sostuvieron estrategias para generar ingresos adicionales y no
vender ganado, tales como salir del campo a realizar trabajos temporales o cuidar animales
ajenos bajo consignacion. De acuerdo a los relatos, estas estrategias implicaron grandes

esfuerzos y sacrificios:

Cuando yo llegué que andaba trabajando ¢ nosotros sabés cuantas vacas teniamos?
6 vacas. Y llegamos a 80, setenta y algo. Si, nosotros haciamos siempre tratabamos
de hacer, yo hacia las changuitas por ahi, trabajo para no tocar animales. Y quiza
por ahi carneabamos un ternero, o vendiamos por necesidad por un ternero macho,
las vaquillonas ibamos dejando para las crias. Y asi se iban aumentando. Y después
recibimos unas puntas de vacas a medias, asi, y asi ¢ viste? Pastoreando, cuidando,
y asi. Pero un sacrificio. Yo que trabajé los animales, mejores los de uno. Siempre
fuimos asi nosotros. Si se perdia uno nuestro, bueno, no era tanto. Pero yo me
afligia mas cuando no era mio. Porque uno es responsable del cuidado de los
animales. Porque tenian todos los animales, no habia alambre, los vecinos, y
nosotros teniamos agua a balde como en esos tiempos que deciamos del finado
Dionisio. Y llegaban los animales y tenias que amanecer corriendo yeguas ajenas.
Amanecer corriendo. Y ella [Maria] también ha rodado, ha rodado y casi se le cae el
caballo corriendo yeguas que no son nuestras (Luis Cofia, comunicacion personal,
25 de octubre de 2021).
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Esos sacrificios se agudizaron cuando en 1989 fallecié Bernardo. En primer lugar, porque
Bernardo era una de las personas que no salia del campo, sino que siempre se quedaba
para cuidar los animales. Eso implicd que, en determinadas épocas, Maria se quedara sola
trabajando, mientras Luis salia a trabajar en otros campos. En segundo lugar, porque desde
que habia fallecido su padre, Bernardo fue quien se ocup6 de llevar adelante los tramites
ante la Direccién de Tierras y de establecer acuerdos de uso del territorio con los vecinos.
Su muerte llevé a que Maria tuviera que comenzar a ocuparse. Por ultimo, la situacion
econdémica familiar empeord, porque en el momento en que Bernardo fallecid, les robaron la
mayoria de los animales que tenian. Luis y Maria recuerdan distintas situaciones dificiles

gue vivieron a partir de ese momento:

Luis: Veintitantos anos, llegando a los 30 afios ya, 25, 27 anos tenia (...). Un tiempo
después de eso nos quedamos solos con mi mama, en el campo. Bueno, yo trataba,
ella también, mi mama, trataba de no tocar los animales nuestros para vender.
Nosotros teniamos la camioneta esa, ya la teniamos. No, miento, teniamos otra
camioneta. Y se habia roto la camioneta y bueno, yo digo, como estaba bien alla, no
pasaba nada, y confiado en los vecinos, y bueno, esta todo bien. Y asi estuvimos
mas 0 menos con mi mama 15 dias, dos semanas por ahi estuvimos aca hasta que
arreglé la camioneta y yo me fui al momento me fui a hacer una changa, trabajaba
por dia, juntar ovejas. Por eso me dijo vamos y venimos. Y bueno, hacia la plata y
mientras dejé la camioneta al taller que me la arreglara, con mi mama. Y bueno,
vamos a hacer una changuita, digo yo, hacer una changuita asi no tocabamos un
ternero alla, un animal. Y volvemos y nos faltan 6 animales, grandes. Vaquillonas
prefiadas, todo (...). Y yo me recorri todos los puestos. Nadie, nadie. Y asi que llego

el tiempo los perdimos a los animales esos. No los encontramos nunca mas.

Maria: Teniamos pocos animales, pero hay que cuidarlos. Yo cuando estaba sola
venian vacas a eso de las 3, 4 de la manana tenia que levantar e ir a soltar el agua.
Dice tanta gente que me han visto ahi sola ";cémo estas sola?". No se anima, tan
corajuda que sabia andar a la noche sola, porque la casa la teniamos lejos del
jahuel, pasa la barranca de ahi para alla, como 250 metros por ahi. Pero yo llegaba
daba agua a los animales, porque venian muchos animales ajenos también a tomar
agua, por eso no soltdbamos toda el agua. Si los animales ajenos terminaban el
agua y cuando venian los otros estaba seco. No habia agua ya. Yo sabia, dormia
muchas veces al lado de la bebida, al lado de donde suelta el agua para correr los
animales. De noche debia andar corriendo los animales de a pie por mi casa, me
hacian dar vuelta por ahi nomas, después venian otra vez, un trabajo. Me acuerdo

que yo tenia un sulki, un carrito asi ahi arriba dormia yo. Cuando venian los
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animales los corria asi nomas. Algunos se iban, otros no, daban vuelta ahi nomas,
ya estaban acostumbrados a tomar agua. Y al otro dia a madrugar, buscar caballos
(...)- Una vez venia a caballo, y el caballo pisé un hormiguero corriendo yegua ajena
y me cai. Me lastimé el brazo, no pude subir mas al caballo, tuve que amontonar
palos, troncos asi para poder subir. Y estaba sola yo. Pero subi al caballo hasta que
llegué a la casa. Pero, me costé para sanarme. Hasta ahora me quedé asi el brazo.
Se me desviaron los tendones. Y eso el médico me dijo que necesitaba operacion,
no me hice operar nada tampoco. Y hasta ahora siento ese dolor también, debe ser

de eso digo yo.

L: y una vuelta tenia un caballo atado, estaba sola también, se le habia salido un
caballo. Iba a hacer algo y no estaba el caballo. Se habia salido un cabresto. Y

bueno, siguié a pie. Lo alcanzé al caballo, pero casi murié de sed.
M: como 3 leguas de mi casa
L: claro, 15 kilébmetros. Y a pie, 4eh?

M: caminé como tres leguas, cerca de Lonconao, alla. El vecino ese se llama
Lonconao queda como a 3 leguas de la casa. Alcancé, lo alcancé como ala 1 dela
tarde recién. Y alla tuve que subir en pelo, ni una cosa, lo Unico las riendas, el freno.
Y agarré una sed .... Asi que subi en pelo al caballo me vine para casa, derecho
nomas (...). Llegué a la casa, llegué y me tiré adentro del tanque de agua y tomé
agua, con ropa y todo me tiré. El calor que hacia, tiempo de enero y febrero era.
Tomé agua, me hizo mal el agua. Devolvia, devolvia. Tomé agua salada, no alcancé
a llegar a la casa, no alcancé a llegar a la casa, alla tenia agua dulce. Porque
nosotros nunca tomamos el agua salada. Y después me descompuse, asi que
estuve tirada toda la tarde, estuve tirada. Me compuse un poco para soltar a las
chivas. Las chivas encerradas, no lo quise soltar porque no tenia el caballo. Asi que
a la tarde me compuse un poco, de a poco me iba componiendo (comunicacién

personal, 25 de octubre de 2021).

No poder dejar el campo mas de un dia (ya fuera para atender su salud o llevar a arreglar la
camioneta), enfrentar en soledad situaciones excepcionales de riesgo (como quedarse a pie
y sin agua en medio del campo, caerse del caballo, lastimarse) o situaciones cansadoras
vividas reiteradamente (como tener que permanecer en vela para que animales de otros
campos no se tomaran toda el agua) son algunos de los obstaculos y dificultades que se

agudizaron a partir de la muerte de Bernardo. Esas situaciones le dan anclaje al uso del
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término “aguantar” para describir las implicancias que en ese momento tuvo permanecer en

el territorio:

Asi que me quedé yo hasta ahora, hasta ahora, pocos afios. Teniamos algo de
animales, pero por la enfermedad nos tuvimos que ir. Y andaba con esa, me
operaron del estbmago, anduve afos asi. Aguantando en el campo y me quedé con
mi hijo Luis, a lo Gltimo estuve sola con él. El le tocd la colimba, después me quedé
solita. Sola, sola, con dos perros me quedé. Y yo cuidaba los animales, iba al
campo, buscaba caballos, ensillaba y me iba al campo, a cuidar los animales. Y
cuando se secaban los charcos tenia que traer los animales a la casa, darles agua
porque alld habia lagunas que se secaban. O sino se iban los animales. Tenia
terneros guachos que criaba. Algunos se han criado, otros me los robaron. Me
robaron una ternera y un ternero, ya tenian ocho meses tenian ya. Me los robaron.
Ahora estoy arrepentida de haberme ido (...). A veces estaba enferma, ni los
médicos iban. De casualidad llegaba un médico, un enfermero para tomar la presion.
Nos sanabamos alla con yuyos nomas, no podiamos venir al pueblo por los
animales, por otra cosa. No podiamos venir, el Unico que manejaba era Luis, a lo
ultimo cuando teniamos auto. Aprendio él. Y si veniamos teniamos que volver solos
a pata nomas para alla otra vez porque el puesto quedd solo. No se puede dejar
solo. Mas en tiempo de verano, que los animales pasan tomando agua (Maria Cofa,

comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

La posesion precaria de la tierra

En el contexto de agudizacion de las dificultades para subsistir en el campo recién
descriptas, interesa senalar que la Direccidén de Tierras asumié el caracter no indigena de
los vinculos de la comunidad con el territorio. Al hacerlo, excluye de la arena de discusion la

perspectiva de la lof en tanto perteneciente al Pueblo mapuche.

Maria y Luis recuerdan que, después de la muerte de Bernardo y frente a la agudizacion de
los problemas de subsistencia, los inspectores de tierras comenzaron a sugerirles que
vendieran las mejoras y se fueran del campo. En sus recuerdos, la mirada de la Direccion

de Tierras promovia un tratamiento de la tierra como recurso individual:

Los de Tierras dijeron una vuelta que "el campo si ustedes lo quieren vender lo
pueden vender, porque ustedes son los que estan aca, son duefios ustedes nomas,
los demas que estan afuera no". Los de Tierras me dijeron, pero yo no sé cémo se

llamaba el que fue una vuelta a la casa, un inspector, inspector debe ser. Cada un
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afno, cada dos afos iban, si. Y un papel siempre me entregaban aca en el Juzgado

de Paz del permiso, si (Maria Cona, comunicacién personal, 25 de octubre de 2021).

Por un lado, la reflexion de Maria da cuenta del desconocimiento parcial acerca de esas
visitas que recibia periddicamente: quién era esa persona que iba a su casa, qué decia el
‘papel” que le entregaban sobre el permiso. Por otro lado, esos discursos y
recomendaciones, efectuadas por los inspectores en sus inspecciones al campo, son
analizadas en el presente como otra de las “estrategias” desplegadas por el Estado para

expulsar a la familia del territorio:

Luis: Los de tierras nos venian a decir como ellos pensaban y como pensamos

nosotros. Con eso la confundieron a ella también.

Héctor: les hicieron la cabeza, "no, no, ellos, los que se fueron aca no tienen nada

que ver", asi ¢ viste? "aca la unica duefa sos vos" 4 viste?

L: claro, como ya habia salido José hacia anos habia salido, también lo sacaron de
ahi, los de Tierras ¢eh? eso es lo que yo tengo conocimiento. Mandaban a los

inspectores.

H: Ellos venian a tratar de cambiar, bah, yo pienso viste como que lo hicieron, a
todos lo hicieron a propésito. De sacar la gente del campo, sacarnos a nosotros del
campo, todo eso fue una estrategia del estado como para ir desocupando los
campos y después hacer lo que estan haciendo. Para mi, no sé, pienso yo, hoy

(comunicacién personal, 25 de octubre de 2021).

Una vez mas, analizaremos esas visitas y las recomendaciones realizadas en ellas como
parte de un dispositivo. Estudios previos han determinado que la precariedad, al sostenerse
por largos periodos de tiempo, configura un acceso diferencial a la tierra, que en Rio Negro
afecta principalmente a pequenos productores y comunidades mapuche. En distintos
momentos historicos, las practicas ejercidas por los agentes de la Direccién Nacional de
Tierras y Colonias primero, y por la Direccién de Tierras provincial después, se han
articulado al accionar de agencias judiciales, de seguridad y/o comerciales para construir a
los indigenas como otros internos, intrusos e indeseables, expulsandolos de los territorios
en los que vivian (Kropff Causa, 2019; Pérez, 2012). En base al analisis de las denuncias
recibidas sobre conflictos en torno a tierras fiscales, la Comisién Investigadora sobre
Transferencia de Tierras Rurales de Rio Negro sostiene que “no se trata de situaciones
conflictivas aisladas, sino de emergentes de un proceso de larga duracion iniciado por un

genocidio” (Kropff Causa y Pérez, 2019, p. 20).



75

Sin embargo, el funcionamiento cotidiano de la Direccion de Tierras desconoce este
contexto histdrico y, al hacerlo, individualiza los procesos histéricos de desplazamientos
forzados y los inscribe en una mirada que asume y construye a los pobladores como
individuos no indigenas (Cecchi, 2022). Tal como expresan los relatos de Maria y Luis,
acerca de que los inspectores afirmaban que el campo era de quien se quedaba ahi, o los
informes de la Direccion de Tierras y el area de asesoria legal del organismo, su tratamiento
del caso ha continuado ubicandolo como “una compra y venta de derechos y mejoras
realizadas entre particulares” (Direccidon de Tierras, expte. 300989/86 f. 190), sin considerar
los argumentos de la /lof ni del CODECI, ni, por tanto, la legislacion sobre derecho indigena

que obra en el caso.

Ademas, la mirada sobre la tierra como recurso y de los pobladores como individuos
aislados se pone en acto en los vinculos cotidianos que mantiene la Direccién de Tierras
con los pobladores indigenas. Estos vinculos involucran procedimientos que, en su afan de
evaluar si los pobladores son aptos o no para contratar con el Estado, moldean los cuerpos
y las conductas, incitan practicas, inscriben sujeciones y constituyen una dimension de la
precariedad que caracteriza la tenencia de la tierra. Dichas evaluaciones contemplan
dimensiones no sélo econdmicas sino morales y llevan a que, desde el organismo, se
tomen decisiones que inciden en la vida de los pobladores: en el caso de las inspecciones,
se define, por ejemplo, si obtienen o no un permiso de ocupacion. Considerando que la
mayoria de quienes viven en esos territorios o han hecho durante toda su vida o gran parte
de la misma, y antes que ellos lo han hecho sus familiares, sin haber obtenido la titularidad
de la tierra, dichos procedimientos y evaluaciones se configuran como parte de un
dispositivo que no regula solo la tierra, sino fundamentalmente a sus pobladores (Cecchi,
2022; Rodriguez, 2010).

Asi, la cotidianeidad de vinculos sostenidos por la familia Cofia Huenchufil con la Direccion
de Tierras, y el caracter sistematico de las regulaciones que ha ejercido dicha institucion, se
corresponde con la continuidad de la posesion precaria a lo largo del tiempo. El peso que
adquirieron los comentarios de los inspectores se fundaba en las desigualdades que se
ponian en juego en esa relacion: el rol de los inspectores como agentes oficiales a cargo de
decidir si renovar o no el permiso para que la lof continuara en el campo, sumado a su
instrucciéon frente a la no instruccién de Maria y Luis. Esos comentarios suponian una
vinculacién exclusivamente econdmica e individual con el territorio; desconociendo la
posibilidad de que dichos vinculos se vivenciaran en términos comunitarios, que implicaran
dimensiones subjetivas y espirituales y que involucraran perspectivas y derechos indigenas.

Algo que, hasta el presente, la Direccion de Tierras continia desconociendo en el caso.
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Conclusiones: La lucha por permanecer en contextos de creciente desigualdad

A lo largo de este capitulo, hemos expuesto los distintos momentos y condicionamientos
que la lof Cofia Huenchufil tuvo que enfrentar en torno a su determinacién de permanecer
en el territorio ancestral. Las estrategias de permanencia desarrolladas por la comunidad se
explican fundamentalmente como resultado de los vinculos afectivos con el territorio
(analizados en profundidad en el Capitulo 2), los cuales fueron transmitidos y recibidos por
las sucesivas generaciones a través del nglam que postulaba que no se fueran del campo ni
vendieran los animales. La comunidad desarrollé entonces una diversidad de estrategias de
permanencia, orientadas a: obtener el titulo de propiedad de la tierra; asegurar que parte de
la familia permaneciera en el campo, aun cuando la mayoria “saliera”; vender la menor
cantidad de animales posibles; pedir ayuda y solidaridad a familiares y vecinos en relacion

con actividades burocraticas y el cuidado de los animales.

En segundo lugar, analizamos la operacion de distintos dispositivos de subalternizacion a
través de acciones desplegadas por agencias estatales, eclesiasticas y de privados, que
incidieron en la creciente pauperizacion familiar, el despoblamiento del campo, la
consolidacién de la posesion precaria del territorio como una situacién permanente y la
reproduccion exclusivamente en la esfera privada e intrafamiliar de los conocimientos y
sentidos de pertenencia mapuche. Estos dispositivos operaron a través de acciones

desplegadas principalmente por:

- Agentes privados, inicialmente comerciantes y hacendados, vinculados a la
comercializacion de productos, quienes se beneficiaron del desplazamiento de esa 'y
otras familias mapuche de las zonas cercanas al rio Negro. También se instalaron a
partir de la naturalizacion y reproduccién del trabajo infantil en ambitos productivos

rurales y de servicio doméstico.

- Agencias estatales, tales como: a) la Direccion de Tierras, en relacion
fundamentalmente con el no reconocimiento de la pertenencia indigena de la familia
y los derechos territoriales vinculados a esa pertenencia; b) la policia, institucion a
través de la cual se efectivizé en determinados momentos el despoblamiento del
campo y se profundizé la subalternizacién de la comunidad; c) distintas instituciones
estatales, que estuvieron ausentes frente a las necesidades de la comunidad,
desatendiendo su funcién de garantes de derechos humanos en general e indigenas

en particular y responsables ante situaciones ilegales (como el trabajo infantil).

Lo que la perspectiva historica permite dimensionar es que, mas alla de lo imprevisible de la

sequia que en la memoria familiar da inicio a la pobreza, que esta golpeara tan duramente a
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la familia es resultado del proceso social por el cual décadas antes, en el contexto posterior
a la Conquista del desierto —caracterizado por la privatizacion del territorio pero también
por la recomposicion de vinculos al interior del Pueblo mapuche— se vieron forzados a
migrar junto a otras familias mapuche desde las zonas aledanas al rio hacia zonas en las
que el acceso al agua era critico. Los relatos también dan cuenta de que, aun en el contexto
desfavorable desencadenado por la sequia, que les obligd a diversificar estrategias para
subsistir, la decision de la familia de permanecer en el campo se mantuvo incuestionada y
continud transmitiéndose a través de la practica performativa y comunalizadora del nglam.
“‘Desparramarse” fue una de esas estrategias, que posibilitdé subsistir a quienes
permanecieron alli, continuar teniendo el campo y sostener el consejo de los ancestros. A la
vez, para quienes partieron, el verse forzados a dejar a su familia siendo nifios implicé que
fueran sometidos a nuevas formas de subordinacion y desigualdad, que profundizaban

aquellas vividas por sus ancestros a fines del siglo XIX.
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Capitulo 4: El despojo territorial a partir de la llegada de la familia De la Canal

En el marco de las grandes dificultades que encontraban Maria y Luis Cofa para
permanecer en el campo, y teniendo en cuenta las recomendaciones de los inspectores de
Tierras, en el afio 2000 ingresa al territorio de la /of Nicolds Roberto De la Canal. En este
capitulo analizaremos esta etapa del proceso de despojo territorial, deteniéndonos en 4
ejes: (1) contextualizacion de las dificultades de Maria y Luis para permanecer en el campo
y el desconocimiento estatal del derecho indigena; (2) caracterizacion de la asimetria
cultural existente en el vinculo entre De la Canal y Maria, asi como de su incidencia en el
proceso de despojo; (3) descripcidn de las reiteradas situaciones de violencia vividas por
integrantes de la /of a manos de la familia De la Canal, que afectaron su acceso al territorio
y su vida en general; (4) las acusaciones de De la Canal sobre el caracter no indigena del

reclamo territorial de la lof Cofa Huenchufil.

Las dificultades de Maria y Luis para permanecer en el campo (década del 2000)

Como se describié previamente, la década de 1990 estuvo signada para Maria y Luis por
las dificultades para mantenerse en el campo estando Unicamente ellos dos, y a menudo
s6lo Maria, con pocos animales y afrontando distintas situaciones de esfuerzo que fueron
agudizando sus problemas de salud. El expediente da cuenta de que, en 1994, quien se
encontraba en el campo era Maria y “el capital de la ocupante es escaso, asi como su
capacidad de trabajo en el campo” (Direccion de Tierras, expte. N° 300989/86, f. 24).
Durante la segunda mitad de la década de 1990, las dificultades econdmicas que vivian los
trabajadores se expresaban a nivel nacional en porcentajes inéditos de desocupacion y
pobreza. Para el ano 2000, la desocupaciéon afectaba aproximadamente al 15 % de la
poblacién y la pobreza al 30 % (INDEC, s/f.a), cifras que habian comenzado a aumentar
unos anos antes y lo continuarian haciendo, al menos, hasta el 2003 (INDEC, s/f.b). Segun
los recuerdos de Luis y Maria, en esos anos empezo6 a ganar fuerza la recomendaciéon de
los inspectores de la Direccion de Tierras de que vendieran el campo. También aumentaron

sus dificultades para permanecer alli.

Es en ese contexto que, a partir del afio 2000, se produce el ingreso de Nicolas Roberto De
la Canal al campo. Este ingreso fue aprobado por la Direccién de Tierras en 2004, a partir
de una inspeccion de tierras, seguida de la cual se establecié un condominio por partes
iguales sobre el campo, y en 2005 se emitié un Permiso Precario de Ocupaciéon a nombre
de ambos. Lo que nos interesa enfatizar en torno a ese acto, es que la posibilidad de
establecer el condominio fue resultado del no reconocimiento (ya identificado con
anterioridad a esta fecha, tal como se describe en el capitulo anterior) por parte de la

Direccién de Tierras del caracter indigena del territorio. Esta falta de reconocimiento es lo
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que habilitod la posibilidad de establecer el condominio primero y la venta después sobre un
territorio que, en virtud de su caracter ancestral indigena, es inembargable, intransferible e
inajenable, de acuerdo a la Constitucion Nacional. Una vez mas, en la intervenciéon del
organismo, se asume el vinculo con el territorio como exclusivamente econémico y que sus
pobladores son individuos no indigenas. En este sentido, no se reconoce ni el caracter
multidimensional que posee el territorio indigena ni la normativa nacional e internacional que

protege los derechos territoriales para los Pueblos indigenas.

En esos anos, la situacibn econdémica empeord porque la produccién agricola se vio
afectada: en 2003 y 2004 se declar6 el estado de Emergencia Agropecuaria en el
departamento de 9 de julio (Ministerio de Economia y Produccién y Ministerio del Interior,
Resolucion Conjunta 261/2003 y 6/2003, 2003; Comisién de Agricultura, Ganaderia y
Pesca, Camara de senadores del Congreso de la Nacion argentina, 2004) y en 2009 se
produjeron importantes sequias (tal como consta en CODECI, expte. 076053/13, f. 53,
Maria recibié entonces una “ayuda a productores afectados por sequias y cenizas
volcanicas”). En junio de 2008, Maria percibia como unico ingreso el Plan Jefas y Jefes, por
$150, y la ayuda que le brindaba la Municipalidad. (CODECI, expte. 076053/13, f. 43). Maria
y Luis recuerdan el contexto en que su situacidn econdmica y de salud empeord, y se

produjo el segundo avance de Nicolas Roberto De |la Canal sobre el territorio, en 2010:

Luis sabia andar dos o tres dias en el campo, quedarse a la intemperie ahi, dormir
con el recado asi tirado en el piso. Al otro dia recién llegaba, a los dos dias. Y asi
pasamos. El Luis campeando, yo cuidando lo que habia en la casa. Tirando agua. Ni
un descanso. Ni venir siquiera un dia en el pueblo aca. Teniamos chivas y cuando
ibamos de vuelta las chivas no estaban. O le afanaban animales. Yo perdi cuantos
animales cuando estaba ahi, vacunos. No se podia dejar nada, por el agua.
Nosotros quedamos en el campo, hasta pocos afos, después cuando me empecé yo

a enfermar, después andaba el Luis enfermo también. Yo digo ";qué vamos a

hacer?" (...). Y dice Luis "anda vos al pueblo, mama", dice, "yo me quedo". ";cémo
te vas a quedar solo?", le digo yo. "Para eso me quedo yo también" le digo yo. Y
andaba enfermo también (...). De la Canal queria el campo, hace afos ya que
andaba jodiendo con el campo. Y jodian tanto con el campo, no queriamos irnos.
Después a lo ultimo jodieron, nos tuvimos que ir porque anddbamos enfermos, yo
digo "¢qué vamos a hacer aca?, y no sabemos donde esta Héctor, a qué lo vamos a
avisar". Y asi, a lo ultimo ";qué vamos a hacer?" digo, me encontraba tan mal.
Estabamos enfermos, por eso no podiamos, si hubiéramos estado bien hubiéramos
esperado por lo menos a ver qué van a decir los demas. Tampoco sabiamos donde

estaban. Luis tampoco queria venir para aca, él se queria quedar en el campo sélo.
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Pero él andaba enfermo, tenia neumonia también, y hasta ahora sufre de la espalda,
le agarra mucha tos. Yo me hice estudios pero no me encontraron nada, sino que
son los huesos. No ves como tengo la mano toda deformada, y eso es un dolor. A
veces me sabe hacer llorar el dolor que tengo. Y por eso digo yo ";qué vamos a
hacer en el campo? Al final vamos a estar aca y nos vamos a morir aca nomas", le
digo yo a Luis [en el 2010]. Asi decidié venir también. Yo no lo queria dejar sdlo
tampoco en el campo, que andaba enfermo (...). Yo tengo parientes en Bahia
Blanca, tengo dos hermanos en Buratovich. También se fueron de chicos ellos.
Cuando empez6 eso que habia tanta pobreza, se fueron a trabajar. Se quedaron alla
nomas. Pero yo no sabia, yo decia “ellos no van a venir, ;qué van a venir ellos?”. Yo
pensaba, le decia a Luis “Héctor, puede andar mas Héctor, pero no sabemos donde
estd”. Como podiamos hacer, no sabiamos cémo podiamos hacer para
comunicarnos con él. A ver qué iban a hacer con el campo. Después lo decidimos
nosotros nomas, “vamos, ¢qué vamos a estar haciendo aca?", le digo yo, al final nos

vinimos (Maria Cofa, comunicacion personal, 25 de octubre de 2021).

Su referencia a la intencidon de comunicarse con Héctor para preguntarle qué iban a hacer
con el campo, alude a la intencion de transmitir el consejo de permanecer en el campo a
otras personas de la familia que pudieran sostenerlo. Sin embargo, la transmisién del
consejo (en esta oportunidad y en instancias anteriores) se vio impedida como
consecuencia de los desparramos previos. El relato de Maria también le da contenido al
término “aguantar” utilizado para referirse a la accion de permanecer en el campo.
Quedarse, en ese momento, implicaba un sacrificio de gran peso por las enfermedades que
sufrian, el dolor, el estar mal. Asi, ella plantea que no querian irse del campo, pero que no
hallaban la forma de quedarse, y describe el momento en que se fueron como uno en el
que, si bien intentaron buscar otras opciones, no las encontraron. Es decir, Maria explica
que irse al pueblo no fue una situacion elegida, sino una vez mas, forzada por la falta de
infraestructura y politicas estatales que garantizaran su salud en tanto vivieran en el campo.
Frente al mal estado de salud de los dos, ninguno podia quedarse solo en el campo. Luis

describe este contexto como “triste”:

Un dia decidimos con mama, y ellos [los De la Canal] nos dijeron, y bueno, asi
dijimos con mama "estamos enfermos aca, ;qué vamos a hacer?" yo andaba
enfermo también. Y asi que a los pocos tiempos me salié un quiste en la garganta,
me fui a operar a Viedma, y asi andabamos. Ya no, no dabamos mas. Es que me
gustaba el campo, a mi me gustaba el campo. Y teniamos una punta de chivos que
eran como 50, 60 ;no mama? Y mama no los queria vender. Y yo la queria vender

porque a lo ultimo le dije "yo me cansé, me re cansé". Porque venia al pueblo y tenia
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que dejar la manada quiza por ahi entraban los vecinos y para venir al pueblo asi
teniamos que venir medio rapido para el pueblo y bueno, asi que me acobardé, y yo
me queria, la idea, mi pensamiento, era quedarnos con las yeguas, cuidar las
yeguas y vacunos. No tener chivas porque para mi era mucho. Era mucho trabajo.
Por ahi se me iban, las tenia que buscar y llegaba, traia esos animales como ser dos
o tres vacas, o dos o tres yeguarizos, los traia a mi lugar al campo y pasaban las
chivas. No habia alambre. Era una cosa triste (Luis Cofia, comunicacion personal, 25
de octubre de 2021).

Yo he nacido en el campo y me crié alla hasta ahora, pocos afios, cuantos afos sera
que estoy aca no me acuerdo tampoco, que me vine para aca al pueblo. Y vinimos
porque éramos enfermos, los dos (Luis Cofia, comunicacion personal, 26 de octubre
de 2021).

Luis cuenta que le gusta el campo y que vivio alla casi toda su vida. Irse al pueblo no tuvo
que ver con cambios en ese vinculo afectivo, ni con desconocer el consejo de las
generaciones anteriores de permanecer en el territorio. Sus relatos dan cuenta de un punto
de llegada, un limite en el esfuerzo por permanecer, manifiesto en la posibilidad concreta de
la muerte. Ese punto de llegada fue resultado de un cansancio acumulado, de “no dar mas”,
a lo que Luis describe como “acobardarse”. El cansancio, provocado por el excesivo trabajo
que tenian que hacer estando solos para subsistir y por no poder dejar el campo solo, se
expresaba no soélo en sensaciones, sino en enfermedades que afectaron a cada uno de una
forma particular. Mientras que Maria comenzd6 a sufrir con mas dolor la artrosis, Luis tuvo un
quiste en la garganta, sumado en ambos casos a otras enfermedades mas pasajeras. Ese
momento critico devela la ausencia de instituciones estatales que garantizaran la intencion
de sostener la vida rural, garantizando su acceso al derecho a la salud, a una mayor

seguridad, a infraestructura que proveyera de agua al campo, entre otros factores.

Lo que se desprende del analisis del expediente, es una politica implementada por la
Direccion de Tierras de desconocimiento del derecho indigena vigente en el caso, que llevd
como minimo, a intervenir en las instancias de despojo y, como maximo, de promoverlas (en
base a las recomendaciones de los inspectores de “vender”, relatadas previamente). Como
analizaremos a continuacion, el desconocimiento por parte de Maria y Luis acerca de lo que
estaban firmando y de sus derechos se explica como resultado de una fuerte asimetria

cultural, en la que convergen diferentes dimensiones de sus trayectorias de vida.
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Asimetria cultural

A partir de los relatos de Maria y de sus hijos es posible reconocer una serie de
desigualdades que condicionaron las posibilidades de Maria de tomar decisiones libres e
informadas. Esas asimetrias en el vinculo con la familia De la Canal y la falta de
intervencion estatal (que hemos analizado en profundidad previamente) sustentan la
caracterizacion compartida por la familia acerca del proceso de apropiacion del territorio
llevado adelante por Nicolas De la Canal como una “sinverglienzada”. Maria recordé ese

proceso de esta manera:

Tenia que ir a lo de Tierras para, no sé qué iria a hacer él, yo no sabia nada. Si,
fuimos. No llegaba nadie tampoco, en la casa alla no llegaba nada, en el campo
nadie llega, uno esta solo. Tendria que haber averiguado si, pero no veniamos al
pueblo, aca, estabamos alla en el campo nomas. Porque yo andaba enferma,
esperaba alguno de los familiares si iban a la casa. Nosotros queriamos poner uno
que sepa cuidar los animales y dejar los animales nuestros ahi nomas. Porque yo no
queria vender los animales poquitos que tenia. Pero no encontramos. Yo pregunte,
quién puede haber asi que tenga animales, que tenga los animales aca. Hay muchos
que tienen animales y no tienen campo. Pero nosotros no sabiamos quién podiamos
buscar. Porque hay que buscar y saber como es la persona también. Porque algunos
le dejan los animales a medias y cuando uno va a verlos todos los aumentos se los
llevan ellos. Y asi ha pasado en la casa. Por eso, no sabiamos qué hacer. A mi me
da lastima. Tenia una punta de chivos, 60 chivos tenia. Los tuve que vender porque
no tenia donde tenerlos (...). Bueno, me dijo De la Canal un dia, "usted se va al
pueblo, por lo menos estan los médicos" me dijo. "Pero que no sepan los familiares",
me dijo. "Que no sepan los familiares. Vamos a hacer un acuerdo entre nosotros
nomas". Si. “No sé”, le digo, "voy a esperar otro afio mas", le digo yo. Asi que
esperamos otro afo mas, yo queria comunicarme con mi hermano, o ellos [sefala a
sus hijos]. A ver qué podiamos hacer, como podiamos dejar ese campo. Nosotros no
sabiamos nada, yo no sabia nada. Y nos vinimos para acd, aca fui al médico (...).
Como me crié yo, nunca fui a la escuela(...). De la Canal esperaba cuando yo estaba
sola para poder venir y convencerme, Luis andaba en el campo, sino andaba
buscando caballos por ahi. Una sinverglenzada me hizo. Todavia decia "a usted
nunca la voy a joder" decia todavia, antes de eso. Pero yo me di cuenta a lo ultimo,
cuando dijo que no le avisara a los familiares. Si por algo me esta diciendo eso. Ahi
me di cuenta que algo pasaba (Maria Cofia, comunicacion personal, 25 de octubre
de 2021).
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Distintas expresiones utilizadas por Maria dan cuenta de su desconocimiento e
incomprension acerca de lo que implicaba el acuerdo con De la Canal o determinados
documentos y acciones que él le solicité que hiciera: “hicieron lo que quisieron conmigo”,
‘yo no sabia nada”, “no sé qué iria a hacer éI”, “yo me di cuenta a lo ultimo”. Ese
desconocimiento se vincula por un lado con que, tal como lo cuenta Maria y también sus
hijos (ver mas adelante), ella no fue a la escuela. También con estar sola para tomar
decisiones, ya fuera porque era dificil mantener comunicaciéon con los familiares que
estaban en otros lugares y/o porque De la Canal esperaba a que Luis no estuviera para
hacerle propuestas e incluso le decia que no le contara al resto de la familia al respecto.
Frente a esas situaciones, Maria buscaba salidas que no implicaran que la familia dejara el
campo: buscar a alguien que quedara como puestero, conseguir que alguien de la familia
volviera a vivir alli y se hiciera cargo, esperar o seguir aguantando para ver si encontraba

otra solucion.

Los hijos de Maria también describen la vulnerabilidad que vivian Maria y Luis al momento
en que se fueron del campo, asi como el desconocimiento y las desigualdades respecto a lo
que implicaba la documentacién que estaba firmando: “En si a mama le hicieron el negocio,
le dijeron que el papel decia una cosa y era otra” (Luis Cofia, comunicacion personal, 29 de

noviembre de 2018).

En ese momento mi hermano y mi mama estaban enfermos, tenian una situacion
econdmica mala. Entonces los engrupen con lo del campo, mama ignora los
derechos que existen sobre la familia, ella no sabe leer ni escribir (Héctor Cona,

comunicacion personal, 20 de septiembre de 2018).

Lo que hicieron con mi mama, aprovecharon todo el desconocimiento, no sabe leer,
no sabe escribir, que siempre la hicieron firmar cuando ella estaba sola, buscaban la
oportunidad. Todo era una estrategia dentro de eso (Héctor Cofa, comunicacion

personal, 24 de octubre de 2021).

Norma, una de las hijas de Maria que vive en Viedma, recuerda una vez en que su mama

viajo a esa ciudad con De la Canal sin avisarle previamente:

A mama la trajeron esa vez como engafiada. Mama no me habia dicho nada que
venia. Yo estaba trabajando, trabajaba para una doctora aca. Y ahi ya, me parece
que ya teniamos teléfono y lo llama a mi marido. Y después entonces él me llama al
trabajo. Yo tenia el numero en la casa, el teléfono fijo de la casa. Me dice "vino tu
mama, anda con un sefior, vinieron a Tierras. Asi que te queria ver antes de irse". Yo

pensé haciendo cosas en el campo, ¢ viste? Y yo le digo, "y bueno, pero yo no salgo
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hasta las tres de la tarde". Asi que bueno, estuvieron, almorzaron acé y todo, con el
hombre éste, De la Canal. Vino y almorzaron aca, mi marido cocind, todo. Comieron
y después se fueron. Ya habia venido a Tierras mama. Pero yo ahi le dije a mama
"pero ¢cOmo no nos vas a decir a nosotros? vos no sabés leer, vos primero tendrias
que haber dicho 'mira, ¢alguien me puede acompanar?™. No sé qué hicieron en
Tierras. No sé qué habria firmado ella, ahi si que no te puedo decir nada porque, sé
que vinieron a Tierras. Si, entre el 2000 o el 2001 debe haber sido. Y ahi le dije yo
"s,cOMo vas a venir sin avisarnos? Vos no sabes ni firmar, no sabés ni escribir" le
digo "mama, ¢cémo vas a ir? ;y qué firmaste?". "No sé, puse el dedo", dijo. Yo le
digo "pero vos nos tenés que avisar", le digo, "cuando es una cosa, acompafarte y
mirar qué es lo que vas a firmar". "No", dice, "si es de confianza". Yo le digo "bueno,
ojala que nunca tengan problema" le dije yo asi. “No, no, no va a haber problema
nunca" me dijo. Mira. Yo le digo "esas cosas, 0 con alguien, que alguien te asesore,
alguien de ahi de Ramos, le hubieses dicho". Porque tienen ellos amistades que
tienen estudios, que le van a informarles por lo menos decirles "no, no haga eso".
Pero no, no recurrié a nadie. Mama afos, muchos afos después que se estaban en
el campo, que estaba en el pueblo, ahi empezo a ir a la escuela. Pero nunca le salio
escribir clarito. No sabe, no sabe. Porque yo todavia la reté, yo le digo ";como no
vas a avisar mama? o avisale a alguna de tus hermanas". Aca tiene hermanas, y
saben. ";Como no vas a avisar? § Como vas a venir callada la boca?" le digo yo. "¢ Y
quién es el hombre ese?", le digo "ivos lo conocés?, jtanta confianza le tenés?"
"No" dijo, "no va a haber problema", dice. Y me dio la razén después cuando le pasé
eso ¢ viste? Ahi fue ella engafiada, por ese hombre fue engafiada. Si, si. El puso el
vehiculo, la trajo a mama y derecho a Tierras. Cuando yo me enteré mama ya habia
ido, ya estaba volviendo ya. Y ahi yo después le dije, la reté, le digo "mama" le digo
"s,coOmo vas a hacer una cosa asi? ;y nosotros qué? vos tenés que informarnos
primero qué es lo que vas a hacer. Yo misma hubiese dicho, le digo a mi patrona
"mira, tengo que hacer, tengo que acompafar a mi mama". Yo pido permiso, falto
ese dia, esa mafana. "No te vamos a decir que no, ;cdémo te vas a manejar sola en
un caso asi". "O pedi ayuda a tu hermana, mama, si vos tenés hermana aca". Dijo
"no, pero yo confié en él" dijo. Fue engafiada y aparte de eso le dijo que no dijera
nada a nadie. Y mama callada la boca. No sé si no habra sido amenazada, mira.
Hasta dudo, hasta sospecho de eso también. Le habian dicho que no avisara a
nadie. El hombre ese, De la Canal. Y bueno, ahi ya esta. "; Cémo no te vas a dar
cuenta?", le digo yo, "con lo que ya te dijo ya tenés que darte cuenta, algo raro hay".
Eso fue lo que me comenté ella. Esa actitud asi, ¢ por qué callarte la boca? "No, no

digas nada a nadie". Y traerlo desde alla hasta aca y derecho a Tierras. Me parece
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raro. ;Como no nos va a decir mama? Decir "Mira, hija, mafana voy, voy a Tierras,
quiero hacer esto, ¢me puede acompafiar alguien?". Y ahi no dijo nada mama
cuando yo le dije. Se quedo calladita la boca. Yo le digo, " vos vas a venir a firmar si
te dice 'bueno, veni a firmar'? Cuando te quieras acordar vas a estar en la calle, si
vos firmaste". Le digo "no, no es asi", le digo "tenés que leer bien lo que vas a firmar,
y vos no sabés leer mama", le digo yo. "Eso que nunca mas te pase" le digo. "Vos
tenés que, si estas alla, tantos vecinos tenés que saben leer, recurri a la policia,
recurri 'mira, me esta pasando esto', pedir ayuda". Yo creo que ellos no van a decir
que no. Ahi te van a decir "si, mira, estas haciendo mal, no vayas". Pero no, ella se
vino callada la boca practicamente. Si hubiese estado Bernardo no, no habria
pasado esto. El no tenia estudios, pero era vivo. El recurria, iba, golpeaba puertas y
preguntaba. Era mas bicho, no tenia estudios, pero era mas bicho. Si hubiese estado
€l no pasaba, porque, qué se yo, no sé, era mas bicho, no lo iban a sacar. Estaria,

todavia estarian ahi (Norma Cofia, comunicacion personal, 20 de octubre de 2021).

Norma relata con detalle una situacion ocurrida en el 2000 en torno al establecimiento del
condominio entre Maria Cona y Nicolas De la Canal. Alli se expresan condiciones de
asimetria cultural entre Maria y Nicolas: que ella accediera a viajar sin avisarle a su familia,
que no supiera qué tramite iba a hacer, que lo que en los papeles se inscribe como un
asentimiento legal, para ella fuera “poner el dedo”, sin saber en torno a qué, o incluso la
pregunta sobre por qué ella no avis6. Norma relata también que Maria accedié a la
escolaridad ya siendo grande, cuando vivia en Ramos Mexia y que, aun haciéndolo, “no
sabe” leer ni escribir. Por ultimo, compara la posicion de Maria con la de Bernardo y
concluye que, si bien ninguno de los dos fue a la escuela, Bernardo sabia negociar y
asesorarse para tomar decisiones. Frente a estas diferencias en sus modos de proceder,
encontramos necesario plantear la incidencia de las desigualdades de género, que explican
que Maria y Bernardo tuvieran formas tan diferentes de manejar los aspectos legales del
territorio (habitualmente a cargo de los varones) y que Maria siguiera la sugerencia de De la
Canal sin pedir ayuda a sus hijos, aun en una situacién que le resultaba tan ajena como
viajar a Viedma a hacer tramites en la Direccidon de Tierras (algo que no habia hecho
nunca). En breve, los relatos dan cuenta del desconocimiento de la familia acerca de sus
derechos como comunidad mapuche, y de Maria sobre lo que De la Canal la llevaba a
hacer. Ese desconocimiento fue aprovechado por este para apropiarse del territorio e
involucré generar condiciones para que el resto de la familia tampoco supiera sobre su
avance en el campo. Cuando la familia advirtié lo ocurrido y empez6 a organizarse para
reclamar su derecho al territorio, la estrategia de la familia De la Canal gir6 hacia acciones

de amedrentamiento y violencia.
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Situaciones de violencia

El trabajo del equipo GEMAS con la familia Cofa comenzé en un contexto de conmocién, a
raiz de los ataques sufridos por Luis de parte de Marcelo De la Canal en 2018 (ver mas
adelante en este apartado). En esa oportunidad, Luis viajd con su sobrina Claudia a
atenderse en el hospital de Viedma y Héctor viajo desde Comodoro Rivadavia a hacer las
denuncias ante el CODECI y acompafiar a su hermano. Fue entonces que, en un trawn
(parlamento) en el que también participé toda la familia que vive en Viedma, nos
comenzaron a contar la historia de su vinculo con el territorio y las situaciones de violencia
vividas en los ultimos afnos. Ese dia, Héctor resumio esa historia de este modo: “Siempre
nos agreden. Siempre que pasaron estas cosas denunciamos, en Ramos, en Roca, en
Viedma, pero nunca conseguimos nada” (Hector Cofia, comunicacién personal, 20 de
septiembre de 2018).

Las situaciones de violencia y amedrentamiento ocurrieron a partir de 2013, cuando la
comunidad comenzd a reclamar su derecho sobre el territorio y se instalé en una ruka
(casa) en oftro sector del campo. En el expediente se adjuntan actas de las denuncias
policiales realizadas por la familia Cofa, en algunos casos sobre actuaciones de integrantes
de la familia De la Canal y en otros sobre situaciones cuyos autores no se pueden verificar,

pero que la comunidad vincula con el accionar de esa familia y con el conflicto territorial.

La primera denuncia policial fue efectuada por Maria en agosto de 2013 por falta de parte
de sus animales (2 vacas, 2 potros, 2 yeguas con crias y 36 ovejas), que habian quedado
desde el 2010 al cuidado de Nicolas De la Canal (CODECI, expte. 076056/13, f. 65). Afos
después, ellos vincularian esas desapariciones con actos de la familia de la Canal, que

contrastaban con las costumbres de las familias que vivian desde antes en el paraje:

Nosotros somos de que cuando un vecino del campo venia al pueblo, los vecinos se
quedaban a cuidar los animales del otro vecino. Y bueno, asi éramos. Ellos [De la
Canal] eran distintos, y ya se desaparecian los animales, y no podias decir nada, no
vas a ir a denunciar si no sabes qué animales. Y bueno, como se puede perder. Y yo
nunca pensé que habia sido asi esa gente falsa (Luis Cofia, comunicacion personal,
25 de octubre de 2021).

La denuncia siguiente fue realizada por Héctor en febrero de 2017 por el envenenamiento

de uno de sus perros:

En fecha 24/02/17, en horas de la mafana mi hermano Luis Humberto Cofa, quien
vive conmigo, le fue a dar de comer a dos perros que tenemos en la comunidad, uno

de los perros no queria comer, no le dimos mucha importancia, lo cargamos a la
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camioneta y nos fuimos a Ramos Mexia, una vez en Ramos cuando ibamos a bajar
a los perros, observamos que el perro que no quiso comer le salia un liquido blanco
de la boca y estaba duro, no se movia, por lo que una vez que llegamos de nuevo a
nuestra comunidad lo enterramos para evitar que pueda contaminar a otros
animales. También quiero dejar asentado otros sucesos que también han ocurrido
dentro del predio de la comunidad, donde el dia sabado 18/02/17, en horas de la
manana cuando llegamos a la comunidad, observamos algunos destrozos, ya que
tenemos la costumbre de observar si todo esta en el lugar que lo habiamos dejado.
Lo que rompieron fueron los alambrados que protegen el bebedero de los animales,
que protege que los animales no pisoteen el lugar, un poste de luz que tenemos para
alumbrar el lugar, al mismo le sonaron los tornillos y quedo colgando el Protector de
la luz. También hemos constatado que dos caballos que tenemos los han montado y

lo dejaron con el lomo lastimado (Direccion de Tierras, expte 300989/86, f. 209).
En abril del mismo afio, Héctor denuncia que:

Uno de los hijos de De la Canal apareci6 detras de su puesto, teniendo en cuenta
que el mismo ya le habria manifestado su descontento para que transiten por su
campo. Es por ello que para evitar futuros inconvenientes solicita a esta policia que
notifique a este ciudadano para que no transite mas por su campo, debido a que en
varias oportunidades le han faltado cosas y no puede culpar con exactitud a ninguna
persona en particular por carecer de pruebas suficientes para hacerlo, como por
ejemplo la quema de su corral entre otras cosas (Direccion de Tierras, expte
300989/86, f. 212).

En mayo, Héctor denuncia que “al pasar por un camino que hace de ingreso al puesto
donde se aloja, observa una huella en el camino donde al acercarse mas, constata que en
ese lugar habia colocado espinas coronas en las huellas de los autos” (Direccion de Tierras,
expte 300989/86, f. 214).

En agosto, Héctor realiza una ampliaciéon de denuncia penal en la que relata que se ausent6
de su casa en el campo unos dias para concurrir a un encuentro de comunidades indigenas

en Jacobacci y que

al retornar encuentro que el camino de acceso a mi propiedad ... estaba cortado con
un alambrado de cuatro hilos por una extensién de 20 mts aproximadamente, el cual
fue retirado del lugar y dejado a disposiciéon al costado de la ruta (...).
Constantemente recibimos hostigamiento por parte de la familia De la Canal,

especialmente a mi madre y mi hermano, hostigandolos para que abandonen el
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territorio, y pedirle a la justicia que que actue pronto para resolver este conflicto, que

el tema no pase a mayores (Direccién de Tierras, expte 300989/86, f. 216)
Un dia mas tarde radican otra denuncia, en la que exponen lo siguiente:

Siendo las 19:00 hs. aprox, mi hermano Cofa Luis Humberto, observé que en la
entrada del campo habia una camioneta parada, y después gente que se movia,
entonces me llamdé a mi que estaba adentro de la casa tomando mates. Al rato ese
rodado se acerca hasta la casa, donde puedo observar que se trata de una
camioneta FORD F-100 color gris, con barandas de madera en la cual se
movilizaban los hermanos De la Canal, de cual solo conozco el nombre de uno, el
que maneja que es de nombre Marcelo De la Canal, este se bajd, saludé y pregunto
porque habiamos sacado el alambrado que estaba en la entrada del campo, la cual
impedia el ingreso a la propiedad, entonces le respondi con una pregunta, diciéndole
porque ellos habian puesto el alambrado, entonces me dice ustedes hace tiempo se
tendrian que haber ido de ac4, le respondo que la justicia no me ha notificado de
nada de que me tengo que retirar. Luego Marcelo como que se quiere acercar hacia
nosotros pero el perro que tenemos lo impidio, este tenia un cuchillo en la cintura. Le
dije que se detuviera, entonces el otro sujeto también se baja de la camioneta y saca
su arma de fuego, un rifle, el cual carga como para intimidarnos. En ese momento
Marcelo comenzd a discutir con mi hermano, donde mi hermano le preguntaba
porque ustedes habian colocado el alambrado, entonces Marcelo le dice que con él
no queria hablar, trato de calmar a mi hermano para no empeorar las cosas, ya que
el hermano de Marcelo habia cargado el arma. Seguidamente, ambos se suben a la
camioneta y al retirarse dicen que iban a hacer la denuncia, por lo que le contesto
que me parece muy bien que la hagan y que sea la justicia quien resuelva la
situacion (Direccién de Tierras, expte 300989/86, f. 208).

En septiembre, Héctor denuncia que “personas que se desconoce forzaron la puerta de
ingreso a la vivienda en el pueblo de Ramos, sin constatar falta de ningiin objeto” (Direccién
de Tierras, expte 300989/86, f. 215).

En enero de 2018, Maria realiza una denuncia porque en diciembre habian llevado dos

caballos al campo y los habian dejado en lo de un vecino donde hay agua, pero que

después se enteraron que el mencionado sefior habia encontrado la tranquera
abierta, que buscaron a los caballos pero no pudieron encontrarlos, donde por lo

general cuando los animales salen vuelven al campo de origen, pero hasta el
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momento no hemos podido encontrar los animales ni en el campo del sr. Perez ni en

nuestro campo (Direccién de Tierras, expte 300989/86, f. 211).

En septiembre de 2018, Maria radica una denuncia policial por agresién de Marcelo De la

Canal a Luis Cona:

Mi hijo Cofa Luis de 55 afos, hoy en la mafana estaba trabajando como barrendero
del municipio y pasé Marcelo De la Canal y este le dijo a mi hijo ;Qué querés, que te
pegue un tiro? y mi hijo le contestd, bueno pegame, y lo sé porque hable con mi hijo
cuando estaba en el hospital, se ve que le ha pegado con un fierro de la moto pero
mi hijo no sabia con que le habia pegado, este fue en la mafiana como a las 11
enfrente de la plaza. No lo tengo en claro, porque no lo vi yo, le pego en el ojo (se
sefiala en el ojo izquierdo) y tenia lastimada la boca e hinchado todo esto (se sefala
la nariz) (Direccién de Tierras, expte 300989/86, f. 205).

En el trawn en Viedma, Claudia Colombil, sobrina de Luis, relatdé brevemente los hechos:

El hijo de De la Canal pasa en moto y lo ve, entonces se va a buscar un elemento
contundente, y le pega. Después fue mi abuela y lo encontré tirado y me avisé a mi.
Cuando yo llegué, él estaba shockeado, y se lo llevan de urgencia a Roca. En Roca
le dicen que tiene muy dafada la vista, que probablemente la pierda, y de ahi nos
vinimos a Viedma (Claudia Colombil, comunicacién personal, 20 de septiembre de
2018).

Los informes médicos sobre las lesiones sufridas por Luis detallan que “en el momento de
agresion refiere un golpe en cara con hemorragia basal y hematoma en ojo izquierdo quien
refiere haber tenido pérdida de conocimiento acompafiado por HTA. hemorragia ocular” (F.
206) y “presenta traumatismo ocular del ojo izquierdo con hematoma y hemorragia de tipo
vista bulto [...] se acompafia con epistaxis nasal con hematoma” (Direccion de Tierras, expte
300989/86, f. 207).

En las conversaciones con la familia, se evidencia que las consecuencias de esas acciones
violentas implican otros aspectos ademas de la visién de Luis y pueden sintetizarse como
una agudizacion de la vulnerabilidad de la comunidad en términos econdmicos, de

seguridad, de derechos territoriales, de salud:

Me preocupan ellos como estuvieron, como quedd Luis con su 0jo, lo que es la
¢,como decirlo? lo que es j,como te puedo decir? brutalmente como se golpean por,
y no decir, no hablar 4no? Porque a él lo agarraron ahi en la calle, eso es lo que a mi

me preocupa. Anda a saber qué va a pasar mas adelante. Muchas veces por ahi las
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reacciones asi no, no llegan a bien. (Norma Cofia, comunicacion personal, 20 de
octubre de 2021).

Me preocupa la salud de mi hermano. Esta enfermo, desamparado. Esto viene a raiz
del campo, lo hicieron pasar como una arritmia. No es casual, el tipo lo fue a buscar
y lo intenté matar. Esta necesitando dinero, son caros los remedios, y con todo eso
se perjudica. Desde esa vez que nos sacaron, nos desarmaron la casa, tampoco
tuvimos respaldo para ver de qué forma encarar el tema (Héctor Cona, comunicacion

telefénica, 10 de mayo de 2020).

Mi hermano quedé sin ojo, eh. No quedd nada. Se esta tramitando una pensién que
no sé si va a salir. O sea, me duele mucho todo. Con todo lo que le pasé a mi
hermano, a veces me da mucha pena. Porque, o sea, no vi justicia de nada del tipo
este (...). Mi hermano ya esta con el ojo reventado. No tiene una pension. No, no, no
tiene para comprarse las gotitas. Las gotitas salen caras. Porque son dos gotitas que
le recetaron que lo tiene que tener de por vida. Lo estd bancando mi mama ¢ viste?
Eso es lo que a veces me da impotencia. Y mi hermano quedd en la nada, con el
0jo, quedd sin ojo. Y de eso qué? Nadie se hace cargo, ni el Estado se hizo cargo,
porque realmente si esto se hubiese seguido, el Estado se tenia que hacer cargo y
nadie se hizo cargo. De eso estoy indignada, mal (Claudia Cofia, comunicacion

personal, 18 de septiembre de 2021).

La cantidad de denuncias efectuadas por la comunidad Cofia Huenchufil entre 2017 y 2018
da cuenta de una escalada de violencia y hostigamiento, cuyos puntos culmines fueron el
episodio de agresion fisica hacia Luis —por el cual perdié la visidon de su ojo izquierdo— v,
unos meses mas tarde, el incendio intencional de su casa en el campo. El proceso de
recrudecimiento de la violencia deja en evidencia la responsabilidad estatal por omision,
sobre la que la familia Cofa hizo reiterados pedidos que no tuvieron respuesta, y que
Héctor y Claudia sefalan. Frente a ese abandono de Luis y su familia, sus hermanos
expresaron dolor, pena, indignacion e impotencia frente a la violencia ejercida por la familia
De la Canal y la impunidad en torno a ella, asi como preocupacion por lo que pueda pasar

en adelante.

Las acusaciones sobre el caracter no indigena de la lof

Entre los argumentos presentados por Nicolas De la Canal para oponerse al reclamo de la
lof Cofia Huenchufil, nos interesa detenernos en este apartado en aquellos referidos al
descrédito y no reconocimiento de la pertenencia indigena de la comunidad. Ello en virtud

de que, ademas de dichos argumentos, en el expediente es notable la falta de
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reconocimiento hacia el caracter indigena de la organizacion comunitaria y de la ocupacion

tradicional del territorio ejercida por la Direccion de Tierras.

En los fundamentos que presenta la defensa de la familia De la Canal sobre la supuesta
“‘inexistencia de la comunidad indigena Cofia Huenchufil y oposicion al reconocimiento por
parte de la Direccion de Tierras, de que el inmueble en cuestion es de propiedad colectiva y

ancestral de la misma”, se argumenta que:

La simple circunstancia de ser descendiente de indigena no convierte a una persona
y/o a su familia compuesta por otras dos en “comunidad indigena”. Esta simple
observacion lleva a diferenciar entre los derechos de personas pertenecientes a
minorias y los derechos de los pueblos indigenas; especificamente se ha destacado
el caracter individual de los primeros y colectivo de los segundos (...). Comunidad
indigena se refiere al conjunto de personas y/o familias que habitan un mismo lugar
y tienen a su vez una raiz comun y participan de la misma cultura y son ellas quienes
pueden ser las titulares del derecho real indigena no se hace referencia alguna a la
propiedad indigena individual (...). La comunidad indigena registrada es el unico
titular de derecho y no existe en esa figura un condominio entre sus integrantes, ni la
propiedad indigena es a favor de indigenas no integrados en comunidad (...). La
personeria juridica asignada por el CODECI a la mal definida comunidad indigena
‘lof Cofia Huenchufil”, resulta una decision de ese organismo que no puede
oponérsenos, por su deliberada arbitrariedad y notoria improcedencia (Direccién de
Tierras, expte 300989/86, f. 160).

Distintos trabajos han analizado que la atribuciéon de descendencia indigena supone la no
pertenencia actual y constituye un procedimiento que histéricamente se ha utilizado en
Argentina para ubicar a las personas asi definidas en una escala valorativa inferior a
aquellos individuos considerados “puros” (Cecchi, 2022; Rodriguez, 2016). Dichos discursos
se sustentan en una ideologia que postula a las identidades étnicas como esenciales,
estaticas y posibles de ser definidas desde afuera, y se han utilizado histéricamente para
negar los derechos y criminalizar a sujetos y colectivos indigenas. Dichas ideas no sélo no
tienen sustento en el campo cientifico (Barth, 1976; Becket, 1988; Briones, 1998), sino que
desconocen la vigencia del Convenio 169 (Convenio) de la Organizacién Internacional del
Trabajo (OIT), al que Argentina adhirié en 1992 —a través de la Ley nacional N° 24.071—y
ratifico en el 2000. Ademas de criterios objetivos, que incluyen la preexistencia a la
colonizacién y a las fronteras estatales —impuestas sobre la territorialidad indigena— vy la
existencia de instituciones y formas de organizacion propias, dicho Convenio establece la

conciencia de su identidad indigena como criterio fundamental para considerar aquellos
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pueblos sobre los que versa. Es decir que, atento a los derechos vigentes hoy en Argentina,
el criterio para asumir la pertenencia mapuche de la Jof Cofia Huenchufil es su
autoadscripcién como tal, la cual adquiere mayor peso a la luz de la evidencia de esa
pertenencia presentada a lo largo de este informe. Asimismo, imponer identidad, o negar la
identidad que una comunidad se otorga a si misma, constituye un acto de violencia

epistémica (Guinazu y Tolosa, 2014; Cecchi, 2022).

De la argumentacion parece desprenderse también la idea de que la familia Cona
Huenchufil no constituye una comunidad en tanto serian tres miembros de la familia quienes
se reconocen como comunidad, y se plantea que la propiedad que reclaman es “indigena
individual”. En primer lugar, no existe ninguna normativa que establezca una cantidad
minima de miembros para que se constituya una comunidad. Ademas, que la comunidad
incluye a mas de tres personas se aclara en el expediente de tramitacion de personeria
juridica (Ministerio de Gobierno de la Provincia de Rio Negro, 2014, expte. 071047). Como
hemos argumentado y descrito a lo largo de este informe, las estrategias de supervivencia
de la familia frente a los condicionamientos histéricos, politicos y econdmicos forzaron a que
la mayor parte de sus integrantes tuvieran que migrar a otros lugares. Sin embargo, eso no
implica que sus vinculos comunitarios y con el territorio se hayan escindido o hayan
desaparecido, ni que queden excluidos de ser comunidad indigena. Por un lado, la ley 2287
Integral del Indigena reconoce la posibilidad de la no co-residencia entre quienes integran

una misma comunidad:

Articulo 2° - Se entiende como poblacion indigena a los miembros de las
comunidades, concentradas y dispersas, autdctonas o de probada antigiedad de
asentamiento en el territorio de la provincia, cuyas formas de vida estén regidas total
o0 parcialmente por sus propias costumbres y tradiciones. Se considera “indio
mapuche” a todo aquel individuo que, independientemente de su lugar de residencia
habitual se defina como tal, y sea reconocido por la familia, asentamiento o
comunidad a que pertenezca en virtud de los mecanismos que el pueblo mapuche

instrumente para su reconocimiento.

Articulo 3° - Se entiende como Comunidad Indigena al conjunto de familias que se
reconozca como tal con identidad, cultura y organizacion social propia; conserven
normas y valores de su tradicion; hablen o hayan hablado una lengua autdctona;
convivan en un habitat comun, en asentamientos nucleados o dispersos; o a las
familias indigenas que se reagrupen en comunidades de las mismas caracteristicas
para acogerse a los beneficios de la presente (Legislatura de Rio Negro, 1988)

[énfasis agregado].
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Estas definiciones remiten a que los sentidos de comunidad no necesariamente implican la
co-residencia, se construyen de modos dinamicos y heterogéneos, y mas aun en procesos
de recomposicion de vinculos con posterioridad a un genocidio, como es el caso del Pueblo
mapuche (Briones y Ramos, 2016; Cafiuqueo 2015a, 2015b; Ramos, 2010). Por otro lado,
la migracién siendo nifios y nifias tampoco implica que quienes se fueron desconozcan el
valor y sentido comunitario mapuche que el territorio implica, o que retomaremos en el
préximo apartado. Al contrario, es muy claro el valor que histéricamente ha tenido el consejo
de los ancestros de la familia de que, aun cuando muchos se tuvieran que ir, siempre
quedara parte de la familia en el campo. De alli, el valor histérico y comunitario de los
permanentes intentos de Maria de que algun familiar permaneciera en el territorio cuando

ella y Luis ya no podian hacerlo.
Los fundamentos de De la Canal también expresan que:

La propiedad comunitaria si bien no puede extinguirse por las causales normales de
extincién de los demas derechos reales sobre cosa propia, igualmente se extingue
de forma absoluta por: la muerte de todos sus integrantes, el abandono efectivo del
predio por parte de todos ellos ... el abandono definitivo del inmueble por parte de
toda la comunidad hace que se apliquen los principios generales del derecho y la

propiedad también revierte al estado por simple aplicacién de la normativa legal.

En primer lugar, destaca el hecho de que Maria y Luis no abandonaron el campo vy
continuaron vinculados a él, aun cuando estuvieran en Ramos Mexia. Sus historias
personales son también la historia de los esfuerzos sostenidos por permanecer y darle
continuidad a la permanencia comunitaria en el territorio. Esos esfuerzos se inscriben en un
proceso sostenido a lo largo del tiempo, ya que les fueron transmitidos por otros familiares,
que los sostuvieron antes que ellos y, a partir del 2013, fueron asumidos por otros
integrantes de la familia. En segundo lugar, surge del analisis del expediente y de las
entrevistas que la apropiacion del territorio por De la Canal ocurrié a través de un proceso
signado por la asimetria entre él y la familia Cofa, la violencia y, fundamentalmente, la
ausencia estatal para garantizar los derechos indigenas y la toma libre e informada de
decisiones por parte de la lof. Finalmente, al tratarse de un territorio indigena aplica no sélo
el articulo 75 inciso 17 de la Constitucién Nacional que especifica que el mismo no es
enajenable, transmisible, ni susceptible de gravamenes o embargos, sino todos los
instrumentos legales indigenistas, nacionales e internacionales, que reconocen a los
Pueblos indigenas, entre otros derechos colectivos, sus derechos territoriales y la obligacion
de realizar una Consulta Previa, Libre e Informada (CPLI) respecto a sus recursos naturales

y demas intereses que los afectan.



94

La argumentacion de De la Canal continua:

Las tierras de que se trata apenas constituyen una unidad econémica apta para la
explotacion del recurrente pero no de una comunidad (...). La propiedad comunitaria
indigena se asienta sobre tierras y no sobre un especifico inmueble rural. La nocién
de tierra implica la idea de objeto amplio ... que no se circunscribe con la del
inmueble, que remite a la idea de cosa, es decir objeto material susceptible de tener
un valor econdmico. sostener que el derecho real recae sobre un “inmueble rural”,
como aqui ocurre, equivale a decir que el objeto de la propiedad comunitaria
indigena es estrictamente patrimonial, lo cual poco tiene que ver con la esencia de
este derecho. Siendo asi la propiedad colectiva no solo comprenderia el campo del
que resulta poseedor, sino también la totalidad de los campos linderos adjudicados
por Tierra, de lo contrario se produciria un trato a mi respecto desigualitario y
discriminatorio. El inmueble rural debe todavia poder servir a una comunidad
indigena para la preservacion de su identidad cultural y a su habitat, y ello se da de
forma indisoluble, pero en el caso ocurre que la comunidad se ha cuando menos
extinguido y el campo en cuestion por su extension no puede definirse como “las

tierras” de ocupacion ancestral de comunidad alguna.

La conformacion del territorio ancestral es resultado de practicas cotidianas sostenidas en
un proceso histérico de relaciones vividas entre personas, familias y agentes no sélo
humanos. Tal como hemos analizado a lo largo del informe y como se manifiesta en los
mapas anexos, la territorialidad de la lof Cona Huenchufil excede al campo delimitado en los
expedientes de tierras e involucra en una primera escala al paraje Cuyun Leufl, como
ambito principal de sociabilidad, a partir de la generacion de Maria en adelante. Esto se
manifiesta en los relatos sobre la vida cotidiana durante la infancia de Maria y sus
hermanas, en la documentacion familiar y en los expedientes en los que se pone de
manifiesto que la familia no sélo vivid y ejercié derechos como ocupantes en los lotes 129 y
130. En una escala temporal mas amplia, la territorialidad comunitaria involucra también a
otras zonas del territorio, lindantes al rio Negro, de las que los ancestros de la familia fueron
forzados a desplazarse hacia la zona de los bajos. En breve, el argumento sobre la
supuesta “extincién” de la comunidad, reproduce los criterios esencialistas analizados
previamente que desconocen el marco regulatorio del derecho indigena vigente. Solo dicho
desconocimiento posibilita considerar que la existencia o0 no de una comunidad sea
determinada de forma externa, sin considerar los modos en que las personas indigenas se
conforman y nombran colectivamente (en este caso, como /of Cofa Huenchufil), y sin
comprender que resulta suficiente que una comunidad indigena se autoreconozca como tal

para reconocerle su preexistencia étnica y cultural
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Los sentidos de la lucha por permanecer

A lo largo del capitulo, se han descrito las diversas modalidades bajo las que la familia De la
Canal afectdé y buscé quebrar el vinculo de la comunidad con el territorio, recurriendo a
practicas violentas y sacando provecho de la asimetria cultural que atravesaba el vinculo.
Lo que se expresa también, sin embargo, es que dichas acciones no lograron efectuar ese
quiebre y que los vinculos afectivos de la comunidad con el territorio permanecen. Para
finalizar, nos interesa retomar los sentidos afectivos y comunitarios propios del Pueblo

mapuche involucrados en la lucha de la /of por su territorio ancestral.

Una de las formas a través de las que distintos integrantes de la comunidad vivencian sus
vinculos con el territorio son los pewma. En una conversacion, empezaron a compartir

relatos sobre pewma que Maria, Luis y Héctor habian tenido relacionados con el territorio:

Luis: Todo este tiempo atras sofiaba que estaba en el corral, pero clarito sofiaba, yo
siempre estdbamos a la mafana sabiamos tomar mate y sabiamos ir al corral para
ver a las chivas, al campo, y contarlas. Y sofaba asi yo, y sofiaba los chivitos arriba
de la loma, todo eso. Si. Qué ira a suceder con el suefio, decia yo. Y para mi que

eran cosas buenas esas, para mi, ¢no? asi que creo que hay que esperar nomas.
Maria: nosotros siempre sofiabamos con el campo, siempre con las chivas.
L: siempre, si

M: animales que salian, yo veia en el faldeo eso en el algarrobal que decia Héctor,
estaban tendidas asi, comiendo. Con las chivas suefio, yo no queria vender las

chivas. Sera por eso decia yo. Ni el campo (...).

L: y yo todo este tiempo atras hasta el puestito que dejamos a lo ultimo sonaba. Lo
sofaba asi que pucha "yo por no venir" decia yo, porque siempre estabamos con
vamos a ir vamos a ir y no fuimos nunca. Y estaban las cosas ahi, como lo dejamos.
Y después el otro dia sofié que no habia nada, que estaba todo quemado. Al tiempo.
Y bueno sofiaba que, no sé cdmo sofiaba que habia gente ahi y yo estaba, De la
Canal ahi, lo sofiaba siempre. Como yo iba y estaba y no nos saludaba nada, sofié
asi. Pero por ahi que era cierto, es verdad, sofiaba las rutas todo asi. Como si era

cierto el suefio. Asi.

Griselda: y sabes que fue algo muy, te lo voy a contar para que capaz que Héctor no
se acuerda pero yo cuando conoci a Héctor él siempre me decia que su abuela
decia que se tenia que venir. Y siempre se despertaba y decia "yo me tengo que ir".

Y bueno, cuando teniamos nuestra familia era muy dificil tomar la decisiéon de
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venirse ¢no? pero antes que pasaran todas las cosas malas que han pasado a ellos,
él siempre me decia "sofié que mi abuela, algo esta pasando en el campo, algo esta

pasando, me tengo que ir".

3ctor: porqu , ueir'm i
Héctor: porque saltaba de la cama, saltaba de la cama "me tengo que ir" me salia la
primer palabra "me tengo que ir". Y este esta re loco. Claro, salté de la cama, pero

me salia eso, no sé por qué.

G: siempre me decia, siempre me decia. Muchos anos me estuvo diciendo porque

él.

H: Eso fue antes, claro, y antes del 2000 también, en el ano 99 que estaba en Santa
Cruz. Y ahi me llegué hasta Comodoro, y ya me venia. Y voy justo las cosas consigo

trabajo en el puerto.

G: asi que mira, ahi esta la previsidon de un suefio, que algo le hacia que él se tenia
que venir. Si él le hubiera prestado atencion se hubiera venido quiza no hubiera

pasado todo eso

L: era como un aviso.

G: hay que creer en los suefos.
H: hay que creer en los pewma.

Como se evidencia en esta conversacion, para el Pueblo mapuche el compartir los pewma
es una actividad a través de la que se reciben mensajes y se los interpreta. Esos suefios
actualizan vinculos y dan orientaciones para actuar. Los distintos suefios compartidos por
Maria, Luis y Héctor remiten al vinculo con el territorio: a momentos y aspectos buenos de
vivir alla, al consejo de los mayores de que permanecieran, al deseo de continuar
habitandolo. Particularmente, el relato de Héctor sobre el pewma con su abuela, da cuenta
de otra modalidad comunicativa a través de la cual recibio el consejo de ocuparse del
territorio. Tal como hemos desarrollado en profundidad en el capitulo 2, son estos vinculos,
vivenciados como parte de su pertenencia mapuche, los que orientan los sentidos de las

acciones sostenidas por la comunidad para permanecer en su territorio ancestral.

Conclusiones: La consumacion del despojo

En este capitulo hemos analizado los distintos mecanismos a través de los que De la Canal
avanzo sobre el territorio de la comunidad (en el marco de un proceso de despojo y

despoblamiento del territorio de larga data, que hemos analizado en profundidad en
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capitulos anteriores) y la Direccién de Tierras sistematicamente no reconocio los derechos
colectivos del Pueblo mapuche, en particular sus derechos territoriales. Entre los
mecanismos aplicados desde comienzos del siglo XX para consumar el despojo territorial,
describimos en primer término las condiciones de asimetria —en torno a saber leer y
escribir, conocer los derechos indigenas, los sentidos y efectos de los tramites
burocraticos— que actualizan las desigualdades establecidas sobre las familias vy
comunidades mapuche a partir de un largo proceso histérico, comenzado con las campafas
militares de fines del siglo XIX. Esta asimetria cultural se vio agravada por desigualdades de
género vividas por Maria y, mas adelante, por las reiteradas y crecientes situaciones de
violencia a las que la familia quedoé expuesta, sin que el Estado interpusiera dispositivos de
resguardo, lo que redundé en afecciones irreparables como la pérdida de vision de Luis en

uno de sus 0jos.

Finalizamos el capitulo reponiendo algunas reflexiones de distintos integrantes de la lof
sobre los sentidos de esas violencias sufridas y de los deseos de permanecer en el

territorio:

Mama dice que quiere seguir, es su tierra. Encontrarse con su tierra de vuelta.
Donde vivié, donde se cri6 practicamente, vivié toda su vida ahi. Nosotros, por ahi,
yo le digo "yo no opino nada porque yo sé que ellos si vivieron toda una vida ahi. Y
sé lo que ellos lucharon. A veces tenian para comer y a veces no. Y no te pueden
venir a sacar asi o quitar asi de esa manera. Eso es lo que yo veo que, como, que
pensativo distinto que piensan de uno al otro. De llegar y quedarse con una cosa que
no corresponde. Porque si vamos al caso ese De la Canal practicamente pero mal
mal hizo lo que estuvo haciendo. Porque engafno una analfabeta, vamos a decir. Y
eso no se hace. Eso es como un delito. Yo lo veo asi. Engafié a una analfabeta (...).
Yo por ahi le digo a ellos "déjelo, dejen. Ya esta". Pero ellos vivieron ahi, ellos no
quieren, es su tierra. Dicen siempre ellos "ahi nos criamos, yo trabajé todo, tuve una
vida ahi". Luis si que se quedo ahi. Se quedd ahi, ni siquiera en la escuela. No sé
hasta qué grado habra ido Luis. Pero él se quedd ahi, con mama y con la abuela.
Mama dice "ahi nos criamos nosotros, yo vivi todo el afio ahi". Ellos siempre. Las
fiestas las pasaban ahi. Si tenian para comer, comian. Si no tenian para comer, les
daba lo mismo. Pero ellos estaban feliz en su campo. En su tierra (...). Yo espero
que ellos sigan ahi, porque es de ellos, ellos vivieron siempre ahi. Siempre van a
quedar ellos ahi. Se fue la abuela y quedé mama. Pero bueno, esa es la vida de
ellos, que tuvieron asi (Norma Cona, comunicacion personal, 20 de octubre de
2021).



98

Yo en la final, me crié en el campo. Y ahora me encuentro incémodo, si me dan un
trabajo para hacer en el pueblo no lo sé hacer. Si volvemos al campo, una vez a las
quinientas voy a ir al pueblo. Por obligacion me fui, por enfermedad, todo eso. Y mi
mama también, ella desea estar en el campo, y no puede estar (Luis Cofia,

comunicacion personal, 29 de noviembre de 2018).



99

Conclusiones generales

La historia de la lof Cofia Huenchufil da cuenta de un vinculo con el territorio ancestral que
se remonta a antes de la Conquista del Desierto, y se extendia desde orillas del rio Negro
hacia el sur. Dicha historia se inscribe en trayectorias y estrategias colectivas desarrolladas
por los ancestros de la comunidad junto con otras familias mapuche, para reconstruir
vinculos familiares, comunitarios y como Pueblo, asi como condiciones seguras de vida, en
el contexto posterior a las campanas militares de fines del siglo XIX y del proceso de
genocidio que implicaron. Asi, esos primeros ancestros reorganizaron su vida en ese
territorio desplazados por la fuerza de zonas mas provechosas para la actividad agricola,
apropiadas por sectores pertenecientes a la sociedad colonizadora en el nuevo orden social
que se configuré a partir de entonces. Los relatos de los vecinos de la zona dan cuenta de
que esa fue una estrategia construida por diferentes familias que fueron arribando a partir
de esos afos. La historia de la lof da cuenta de relaciones de desigualdad y
subalternizacion estructuradas a partir de la conquista, que se manifestaron en aspectos
tales como: la precariedad de la posesion de la tierra, el sometimiento a trabajo infantil, el
no acceso a derechos humanos como educacion, salud, alimentacion, seguridad, justicia, el
no reconocimiento ni garantia en el ejercicio de sus derechos indigenas. El Estado
(territoriano primero y provincial después), por accion y por omisién, ha tenido un rol central
en la produccién de esas condiciones de desigualdad. Este es el contexto en el que se
inscribe el conflicto actual con la familia De la Canal, que explicita otra condiciéon central

para el despojo: la violencia.

Tal como dejan ver las memorias familiares, los vecinos de la zona tuvieron diferentes
posibilidades de accioén frente a esas desigualdades segun el momento. Mientras que en
algunos momentos vivieron condiciones de relativa prosperidad, bienestar y autonomia, en
otros las coyunturas externas (tales como crisis econdmicas o eventos climaticos) fueron
horadando su capacidad de recomposicion econoémica. Los recuerdos compartidos por
varias generaciones sobre la vida en el territorio reconstruyen un entramado social
comunitario, organizado a partir de vinculos reciprocitarios propios de la socialidad
mapuche, que permitioé la subsistencia en esas tierras faltas de agua e infraestructura. Ese
entramado social, situado en el paraje Cuyun Leufu, fue organizado en primer término a
partir de acciones desarrolladas por la lof Cofia Huenchufil al dar permisos para ubicarse a
las distintas familias que fueron llegando después. En esa vida cotidiana, adquieren peso
las actividades, practicas y conocimientos propios del Pueblo mapuche respecto a la

produccién, la lengua, la espiritualidad, el cuidado y el vinculo con el territorio.
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Ese vinculo afectivo con el territorio se expresa en las distintas practicas y modalidades a
través de las que la comunidad ha buscado ejercer y sostener su permanencia a pesar de
las adversidades: los consejos de no vender las mejoras, la organizacién para que unos
salieran a trabajar y otros quedaran, la estrategia de no vender animales, las formas
productivas y de supervivencia en una zona con escasez de agua, el acompanamiento entre
vecinos, los intentos de mensurar vy titularizar la posesion de la tierra, la tramitacién de la
personeria juridica y el actual reclamo. Estos esfuerzos dan cuenta de un vinculo con el
territorio sostenido a lo largo del tiempo, vivenciado desde las formas de relacionalidad
mapuche, y constitutivo de las posibilidades de ser y continuar proyectandose como

comunidad.
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