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L.AS MUJERES CHAQUENAS EN LAS
REDUCCIONES FRONTERIZAS DEL TUCUMAN:
ENTRE LA TRADICION Y EL CAMBIO (SIGLO X}

Beatriz Vitar *

Introduccidn

La situacion de las indigenas chaquefias en el dmbito de las misiones jesuiticas
fundadas en las fronteras tucumanas a lo largo del siglo XVIII debe ser analizada a Ia luz
de su pertenencia a una cultura de guerreros-cazadores-recofectores, ya que la posicién
que detentaban y las funciones que tradicionalmente curnplian dentro de dichas socieda-
des se verfan profundamente afectadas por la pardlisis de la guerra y por el forzado
sedentarismo a que fueron sometidas en la etapa reduccional. Sobre la base fundamental
de ]a informaci6n etnogréfica aportada por algunos de los misioneros que administraron
las reducciones chaquefias, se intentard trazar un cvadro general sobre los diversos as-
pectos que atafien a la poblacion femenina en las misiones, para esbozar algunas conclu-
siones relativas al significado y trascendencia del rol desempefiado en su comunidad de
origen, en contraste con los nuevos valores impuestos por el modelo “civilizador” jesui-
ta.

El tratamiento de las cuestiones antes sefialadas nos sitda frente a una serie de
inconvenientes, tales como el tipo de fuenies disponibies para conocer ia vida de ias
mujeres chaquefias —en esencia la literatura jesuitica contemporinea a las misiones y la
producida en el exilio de los miembros de esta Orden—, con su carga de prejuicios en
relaci6n a los pueblos cazadores, cuyo “salvajismo’ aporta una mayor dosis de negatividad
ala percepcion de la figura femenina, y el hecho de ser los informantes varones occiden-
tales! que introducen a veces de modo implicito y en otras explicito la opinién de lo que

* Centro de Estudios Histéricos. Consejo Superior de Investigaciones Cientificas (Madrid).

1 Como advierte Amparo Moreno Sardé en El arguetipo viril de la historia, gran parte de la historia
ha sido escrita desde una visién “androcentrista”, en contraste con otros campos del conocimiento como
Ia psicologia 0 la antropologfa, en fos cuales se ha prestado una mayor atencidn a ka variable género (citada
en Bermiidez 1992; 18).
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debe ser y como debe obrar la mujer en la vida social, segiin sus propios patrones cultu-
rales®. Estas particularidades deben tenerse presentes a la hora de valorar los datos rela-
tivos a las indigenas de las diversas etnias chaquefias, ya que a menudo pueden interferir
en la interpretacion del rango y funciones que les correspondian en el seno de las mis-
mas.

L.a vida en las misiones supuso para la mujer chaqueiia todo un acopio de nuevas
labores que contribuyeron a alterar el szatus que ocupaba con anterioridad al régimen
reduccional, al suplantarse el orden primitivo —dentro del cual desempeiiaba un papel
perfectamente delimitado sobre la base de pricticas ancestrales— por el régimen
reduccional. El proyecto misional jesuitico descansaba en buena medida en la cuota de
trabajo asignada a la mujer parala fundacién y sostenimiento del pueblo, de modo que su
conversion en cristiana y “civilizada” le signific, entre otras cosas, la obligacion de
hilar y tejer (vestidos “decentes” para si y para su familia, ademds de otras prendas para
su comercializacién), la de cuidar del ganado (bien jesuitico por excelencia) o la de
servir en la vivienda del misionero, sin apartarse de sus labores tradicionales, entre ellas
la recoleccion.

En 1a valoracion de la vida productiva de las indigenas chaquefias, los doctrineros-
cronistas aplican el modelo patriarcal inherente a su universo cultural y, en su particular
interpretacion de los roles tradicionales de las mujeres cazadoras chaquefias, suelen co-
locarlas en una situacion de inferioridad con respecto a los hombres, intentando forzar la
preeminencia de €stos en los diversos aspectos de la vida social. Dando por sentado su
barbarismo, el siguiente paso era privar a la mujer de una buena cuota de razén, quedan-
do con ello justificada su necesaria y doble sumisién: en su condicién de mujer y en la de
ser irracional. Algunas connotaciones matriarcales vigentes en las relaciones matrimo-
niales entre los chaquefios exasperaban a los jesuitas, al punto de lanzar arengas en favor
de una rebelién masculina contra el autoritarismo de las mujeres, sobre todo en virtud de
la escasa razon y juicio de éstas; un misionero de los mocovies, hablando de la influencia
ejercida por las abuelas y madres en la joven casada, consideraba que los maridos no
debian “dejarse” dominar, aunque a menudo debfan soportar la tirania de sus mujeres
pues “ellos se demuestran y son siempre mds razonables que el precipitado sexo femeni-
no” (Paucke 1942-44, I1: 230).

Cabe Hamar la atencidn sobre el hecho de que la generalidad de los testimonios
jesuitas presentan a las indigenas chaquefias como “esclavas™ de sus maridos, especial-
mente cuando se describen las innumerables tareas que les tocaba desempeiiar durante
las expediciones de caza; no obstante, al referirse a ellas en “estado” reduccional, hay
premura en resaltar su “ocio”, tal como se observa en un testimonio sobre los mocovies,
a quienes el misionero alertaba sobre esta holganza de sus mujeres (Paucke 1942-44;1I:
271). Tales apreciaciones no conilevan el “reclamo” de cierta igualdad y consideracién

* Véase al respecto, los comentarios de Evans-Pritchard (1971) sobre los juicios vertidos por los
observadores occidentales acerca del stasus de 1a mujer en las sociedades primitivas (p. 36).

3 No s6lo algunos Iestimonios de viajeros o exploradores (siglos XIX y XX) continuaron ofreciendo
esta imagen de la smuger esclava, sino que también en el campo de 12 ciencia antropoldgica muchos
estudios se han esforzado por introducir el conflicto de sexos en la sociedad primitiva, presentando a las
mujeres como victimas de 1a explotacién masculina (Clastres 1981: 248),
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para con la mujer, sino el objeto de censurar las costumbres de los pueblos cazadores-
recolectores y recalcar las desventajas del nomadismo, cuya abolicidn constitufa la pie-
dra fundamental del proyecto reduccional jesuitico.

De acuerdo con los postulados de Kidd (1995), podria decirse que la visién sesgada
y sexista de los testimonios coloniales sobre la mujer habrian contribuido, de cara a
observaciones y analisis futuros, a cimentar la idea de la subordinacién femenina en las
sociedades salvajes del Chaco®. Esta apreciacion aparece como una tesis generalizada
en muchos estudios relativos a las comunidades de cazadores recolectores de las tierras
bajas americanas, caracterizadas por su igualitarismo®. Atento a estas formulaciones, y a
los efectos de definir la circunstancia femenina entre los grupos chaquefios tras el fené-
meno reduccional, no nos centraremos en ia cuestién de la inferioridad o superioridad de
la mujer en el marco de la vida salvaje, sino en la posicidn que pasé a ocupar en el nuevo
orden colonial, cuyo efecto aculturador abarca a hombres y mujeres por igual.

Por tltimo, en 1o que respecta al contexto temporal de las fuentes jesuiticas utiliza-
das, se encuentran entre ellas tanto las que datan de un periodo en el que los grupos
guaycurnies no estaban ain reducidos en la frontera, aunque si los pueblos lule y vilela
—siendo éste el caso de la obra de Pedro Lozano (1941)~, como asimismo otras que,
aunque fueron escritas después de la expulsidn de la Compatfifa (Martin Dobrizhoffer,
Florian Paucke, José Jolis, etc.), oftecen observaciones que datan de los comienzos de la
vida en misién (cuando ain permanecfan ciertas costumbres propias del estado de infi-
delidad) y de 1a fase de conversion de los diversos pueblos chaquefios reducidos en las
fronteras del Tucuman.

El status femenino: vida *‘salvaje” y reduccién

Dentro de las sociedades guerreras la mujer alcanzé un protagonismo que las més
de las veces se presenta como una derivacién de su condicién de pieza de intercambio o
botin de guerra. L.a importancia de las funciones bélicas se manifestaba, entre los abipones,
en fa esiratificacion de la poblacién masculina, definiéndose tres sectores segun el valor
y la experiencia militar: muchachos, mancebos y veteranos (Lozano 1941: 74-75), jerar-
quia ésta que se complementaba con la existencia de un linaje noble entre los guerreros,
marcado por el ejercicio del liderazgo en el grupo. En una sociedad con tan alto espiritu
militar, la jerarquizacién se extendia también al dmbito femenino, donde destacaba un
sector de mujeres “nobles”, cuya autoridad tenfa un cardcter hereditario y con suficiente
fuerza como para colocar bajo su égida no sélo a la parentela sino a otras “parcialida-
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4V, Kidd (1995: 8). En un trabajo referido a las comunidades indfgenas del Chaco paraguayo en la
actualidad, este autor presenta una serie de argumentos destinados a desterrar la supuesta inferioridad de
la mujer dentro de dichas sociedades, calificadas de “minimalistas”, esto es, carentes de una organizacion
centralizada y donde las “diferencias de rigueza, poder y estatus son minimas v, de hecho, st acumulacién
por personas o grupos es activamente rechazada por otros” (ibid., 7).
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“Cuando vivf con ellos habfa una matrona nacida de familia patricia a la gue los”
abipones lamaban Nelareyeaté, noble gobermadora o capitana, que conté con el apo-
yo de algunas familias de su tribu. Los demds la segufan en honor a los méritos de sus
mayores y a su origen” {Dobrizhotter 1967-70, IT: 111),

El status aristocritico podia ser también adquirido por algunas mujeres abiponas,
al ser “elevadas al grado de honor y nobleza” (por los méritos guerreros de sus maridos),
lo que les significaba una serie de privilegios como el uso del dialecto de los “nobles
guerreros” (ibid., p. 458)°. Amén de la existencia de estas “capitanas” nobles con un
mando efectivo sobre el grupo®, la mujer, con su capacidad disuasoria —cual “poder en la
sombra”— podia llegar al extremo de lograr que sus maridos renunciasen al bautismo,
segin la crénica de Lozano (1941: 392) o, por su natural “desconfianza”, convencerles
de andarse con cautela ante los ofrecimientos reduccionales de los espafioles, como
ocurrié en las tratativas previas a la fundacion de una misién malbald en las fronteras del
‘Tucuman (Furlong 1941: 35).

Asf pues, no obstante la presencia de un orden jerarquico entre las mujeres de
algunos grupos chaquefios en funcién de su linaje —forjado en la trayectoria guerrera de
varias generaciones— los diversos testimonios relativos a la posicién femenina en la
estructura social de dichas etnias, definen por lo general un sector con funciones diferen-
ciadas y con cierta autonomia, no sélo en el desarrollo de las diversas labores cotidianas,
sino también en todo un conjunto de rituales y ceremonias’. Esta independencia obede-
cfa a una clara delirnitacion de las tareas que correspondian a hombres y mujeres (Evans-
Pritchard 1971: 48), es decir a una divisién sexual del trabajo con fines de
complementariedad, asi como a tradiciones ancestrales, dentro de las que se encontra-
ban, esencialmente, los ritos etarios propios de cada sexo.

La cuestién demogréfica —vale decir el porcentaje de mujeres dentro de la masa
poblacional- podria haber jugado un papel en la consideracién y respeto de que disfrata-
ban, aunque no todos los grupos presentan similitud en los datos relativos a la proporcién
de uno y otro sexo, de acuerdo con la informacién etnogréfica jesuitica. En algunos
pueblos como los guand, el predominio de los varones es adjudicado por algunos cronis-
tas al infanticidio practicado con las nifias®, sucediendo lo contrario con los abipones

3 La distincién de las que eran *nobles” se complementaba con el adorno personal y la abundancia de
incisiones rituales. Véase Dobrizhoffer (1967-79, 1. 36).

6 “Los abipones, de ningiin modo rechazaron el gobiemno de las mujeres nobles” (Dobrizhoffer 1967-
70, I1: 111).

7 Segiin Evans-Pritchard (1971), entre los grupos primitivos, la estricta separacidn de fos sexos no
debe traducirse por “hostilidad” entre los mismos (p. 39).

& Azara (18509 se refiere a esta circunstancia como una “desigualdad que es obra de Jas mujeres, no de
la naturaleza”, remarcando el papel decisivo de las personas de este sexo en tales prdcticas (p. 205). Sin
embargo, las costumbres abortivas entre las mujeres de los agricultores guand bien podria haber atendido
a otros motivos, utilizdndolo cormo un recurso para evitar proporcionar esposas a sus enemigos, entre elfos
los muy temidos chiriguanos, que “los cautivaban para casarse con sus nujeres y comer a los hombres”
{Saignes 1990: 24), o bien para huir de la esclavitud a la que eran sometidos también por los mbayd
(Muriei 1918: 230).
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entre quienes era notoria la superioridad femenina®, Ademis, las mujeres abiponas se
caracterizaban por su longevidad, caracteristica que obrarfa en favor de ese status de
consideracion que ostentaba el sector femenino en las sociedades guerreras. En éstas los
hombres, siempre al filo de la muerte por la funcién de la guerra, admitian la superiori-
dad de Jas mujeres en tanto simbolizaban la vida y en cuanto de ellas dependia la perpe-
tuacion del grupo, mediante fa aceptacion o la negacion de la maternidad: “Los hombres,
esclavos de la muerte, envidian y temen a las mujeres, sefioras de la vida™ (Clastres
1981: 250). Atento a todas estas motivaciones, no es de extrafiar que entre los diversos
pueblos chaquefios se “venerase” a las viejas; las abiponas, por ejemplo, “vivian mas
que los hombres, de suerte que eran muchisimas las que pasaban de cien anos” (Furlong
1938: 31). A pesar de ia fuerza y longevidad de la mujer, ésta era tratada en muchos
casos como un bien preciado, mereciendo el extremo celo con que los maridos las ocul-
taban de sus enemigos, tal como se observa entre los vilelas al enfrentarse con las mili-
cias del Tucumén que operaban en las fronteras con el Chace (Lozano 1941: 368). No
ocurria lo mismo, sin embargo, con tas mujeres de los pueblos enemigos, especialmente
las “adultas”, a las que los guaycurds solfan a veces dejar con vida “para venderlas
después a ofras naciones, a quienes sirven de criadas™ (l.ozano 1941: 73).

Desde el punto de vista laboral y de la contribucién econémica femenina at sostén
de fa comunidad, el desarrollo de la funcién recolectora que ie era asignada a la mujer en
virtud de la cldsica division del trabao, tenfa fugar con totai independencia del varén, al
menos en el caso de fas abiponas; éstas Hiegaban incluso a ausentarse durante varios dias
del poblado para practicar la recoleccion, ante el asombro del cronista, que espera un
comportamiento femenino acorde con el tdpico de “sexo débil” necesitado de la fuerza
masculina para desenvolverse: “No aceptan a ningtn varoén como compafiero de viaje,
ya sea para ayudarlas en los trabajos, vigilar Jos caballos o ponerlas a salvo cuando se
enfrentan al enemigo o con las fieras” (Dobrizhoffer, 1967-70, 11 137).

Los rituales femeninos tipicos de la edad puberal se desarrollaban con total inde-
pendencia de los hombres y bajo la direccién de las mujeres ancianas, cuyo papel e
importancia en la vida comunitaria trataremos mds adelante. En este aspecto, casi todos
los testimonios misioneros coinciden en destacar las ceremontas del tatuaje practicado a
las nifias en la adolescencia (Dobrizhoffer 1967-70, IL: 35-37), tiempo durante el cual
debian respetar numerosos tabdes. Ademds, determinadas préacticas como el aborto y el
infanticidio, extendidas en toda el drea chaquefia, parecian concernir sélo a las mujeres,
que a dichos efectos “salen solas ai campo™, como era el caso de las guands (Azara 1850:
205). La interrupcidn del embarazo, practica que parecen haber introducido las indige-
nas mbaya (ibid., p. 224), podia levar al exterminio del grupo, aunque de nada valfa
prevenir a fos hombres del grupo atento a su postura frente a tales cuestiones, segin
Azara (1943): “elios no se mezclaban, ni les correspondia, en negocios de mujeres” (p.
142). Es mds, ante la insistencia de muchos espafioles por “comprar” el hijo o hija que

® Segiin uno de sus misioneros, las mujeres abiponas superaban en nimero a los hombres, debido al
efecto devastador de las guerras y al infanticidio, practicado generalmente con los nifios por una razdén
econémica, vale decir para eludir el obligado pago por la esposa a la hora de contracr nupcias: “Las
madres abiponas perdonan a vida mds a las hijas mujeres que a los varones por considerarlas futuras
ganancias” (Dobrizhoffer 1967-70, TF: 103).
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parfan las mujeres guanas, evitando e} que los sacrificasen, “jamas ellas han. querido
consentir; al contrario, han tomado todas las precauciones para poder efecutar su desig-
nio lo mas secretamente posible y sin obsticulo” (Azara 1850: 205).

Fuera de las pricticas rituales femeninas —cuya importancia es equivalente a la de
las ceremonias masculinas de iniciacién— [a existencia, entre ciertos grupos chaquefios,
de cédigos lingiifsticos particulares para las mujeres, refuerza la percepcién de éstas
como un grupo con entidad propia; al explicar Ia forma en que los mbayd-guaycuri
expresaban su curiosidad por determinadas cosas, el jesuita Sdnchez Labrador agrega
que “las mujeres tienen otra palabra con que manifiestan su admiracién en las mismas
circunstancias”. Asimismo, entre los abipones, segiin se ha sefialado anteriormente, al-
gunas mujeres gozaban de la prerrogativa de la diferencacion lingiiistica propia de la
condicion de “nobleza guerrera” (Dobrizhoffer 1967-70, II: 458).

Por lo dem4s, muchas otras actividades cotidianas o de esparcimiento eran realiza-
das en privado por las mujeres, tales como fos hébitos de higiene de las mocovies (Paucke
1942-44, III-1: 25) o actividades recreativas, segun se observa entre las mujeres abiponas
(Dobrizhoffer 1967-70, II: 136). Este titimo cronista, sin embargo, al comentar que a Jos
nifos y nifias abipones “nunca les verds mezclarse ni hablar entre ellos”, quiere deducir
de este hecho, que refleja los profundos tabdes que regian para los miembros piberes de
la comunidad, la expresion de un natural recato de los salvajes, en oposicion a “la vida
lujuriosa tan familiar a los pueblos europeos” (ibid.).

A su vez, en el plano del adoctrinamiento de los indigenas, la misidn potencié la
separacion de sexos, que asume un sentido muy diferente al que ostentaban las ceremo-
nias rituales de iniciacién y a la funcién de complementaricdad de la divisién sexual del
trabajo existente en la comunidad en su estado bdrbaro. Las labores catequisticas, por
ejemplo, se realizaban de modo diferenciado para hombres y mujeres: “Yo me ocupé de
los hombres v de los nifios [comenta su misionero], ¢l P. Burges, en cambio, de las
mujeres y nifiitas” (Paucke 1942-44, II: 55), separacién que se complementaba de algu-
na manera con la verticalidad de la predicaciéon evangélica, que comenzaba con los
familiares del “cacique” de una parcialidad (ibid., p. 56). Toda la organizacion misional,
sin descontar el imbito del adoctrinamiento, tendia pues a consolidar el modelo patriar-
cal inherente al mundo colonizador. El proceso de aculturacién irfa ain més lejos, al
producirse la decadencia del sistema de reducctones, quedando toda “nobleza” o linaje
de las mujeres chaqueiias disuelto bajo la condicion servil aplicada en conjunto a toda la
poblacién indigena.

El poder de las vigjas

Las mujeres ancianas gozaban de gran consideracion en la comunidad'®, dentro de
la que desempefiaban el papel de guardianas de las costumbres y de agentes ceremonia-
les en diversos ritos y otros acontecimientos sociales. A pesar de la importancia innega-

-10 Bste era un privilegio compartida con los ancianos, en tanto memoria viva de la historia comunitaria,
en especial de sus hazafias victoriosas. Al comentar la dificultad en calcular la edad de un indio anciano
entre los mocovi, un misionero advertia que s6lo podia hacerse “por sus relatos, en los cuales recuerdan de
tiempos pasados cuando ellos como jévenes valientes ya comenzaron a combatir con los Espaiioles”
{Paucke 1942-44, TIT-1: 39).
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ble de las ancianas en la vida comunitaria, los misioneros suelen disfrazar su ascendiente
bajo la comiin denominacién de “brujas”. De hecho, en cualquier ritval o fiesta comuni-
taria era ineludible la presencia de “las viejas, que son ordinariamente hechiceras y las
veneran como sacerdotisas” (Lozano 1941: 85). Temerosos de su influencia, los misio-
neros les atribuyen un poder demoniaco basado en el terror que inspiraban al grupo; las
viejas eran, sin mas, “hechiceras” que se “comunicaban” y “pactaban’ con el demonio.
En tanto amenaza a la autoridad que intentaban consolidar sobre los reducidos, las viejas
eran objeto del odio y del desprecio de los jesuitas, raz6n por la cual, en sus relatos, les
reservan los calificativos mas abyectos!! y las convierten en las ridiculas protagonistas
de sucesos que revelaban su ignorancia y sus “supersticiones”, en suma su “corta capa-
cidad” (Lozano 1941: 391), a la que se opone 1a Juz de larazon y del Evangelio. A la vez
que predicaban la nueva fe y pugnaban por conseguir adeptos, los misioneros empren-
dieron pues su “escalada” satirica confra fas viejas a los efectos de derribar su poder,
paso necesario para consolidar el adocirinamiento: “Si toda ia iribu ia abrazara {a la
religién cristiana] ellas perderian su antigua autoridad, previendo que servirdn para risa
y desprecio de todos™” (Dobrizhoffer 1967-70, II: 148). Pero las viejas se mantenian
aferradas a sus creencias y costumbres, en una guerra sorda contra el misionero: “Las
viejas [abiponas], muy obstinadas en sus supersticiones y amigas de los ritos barbaros,
luchan con ahinco contra la religién cristiana”, se lamentaba Dobrizhoffer (ibid.)'*. Esta
resistencia a la conversién no s6lo la ejercian las ancianas con respecto a si mismas sino
que la extendian también a su parentela; en relacion a los tobas, Muriel (1918) cuenta el
caso de la “anciana madre” de un cacique que no hacia més que “vociferar y exclamar y
hacer ruido contra el Padre que la estaba persuadiendo a convertirse” (p. 78).

1.a presencia activa de las mujeres ancianas en actos importantes para la vida co-
munitaria era por lo general infravalorada u objeto de la satira, cuando no asociada a la
“jrracionalidad”, mucho mds acentuada en “ellas” que en los hombres, de acuerdo con
los pardmetros jesuiticos. Esta falta de raciocinio prodigada generosamente a las ancia-
nas y las “campafias” jesuiticas en su contra, no logran velar, sin embargo, laimportancia
que para la sociedad tenian sus opiniones, como lo sefiala Sinchez Labrador en sus notas
sobre los mbayas: “Un dicho sin fundamento de una vieja del Nigienigi!? [sic] o médico
les hace mis fuerza que la razén mds evidente”'.

El respeto que se tenia a las ancianas, las hacia merecedoras de la importante fun-
cién del control de un elemento vital para €l grupo, como lo era el agua'”: “Existe la

1 Yalga como ejemplo ¢l de “vigjas mds inmundas que las mismas harpias”, aplicado a las ancianas
guaranies que participaban en Ias ceremonias antropefigicas (Lozane 1873, I 390).

12 Aligual que las viejas, los jovenes abipones son anatematizados, dado que “obstaculizan los progresos
de la religién”, al tener como Gnica meta el “arder en el deseo de gloria mititar y de botin” (Dobrizhoffer
1967-70, 1X: 148).

FARL]

13 “Niguienigfs™ era el nombre con que se conocia a os “médicos™ y “profetas” entre los mbayis
(Muriel 1918: 231).

14 En Tentacién de la Utopta... (1991: 86).

15 La necesidad de este elemento para los chaquefios era cada vez mayor, dada la progresiva
incorporacion del ganado vacuno y caballar
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ridfcula costumbre —que para los abipones es un signo de civilidad- de que la vieja de
mayor edad de toda la comunidad vele por el agua que se empleard en las tareas dormnés-
ticas”, tocandole ademas, previo al reparto de la misma, el ir a recogerla (Dobrizhoffer
1967-70, I1: 147). Ademas de “veladoras” de recursos materiales esenciales, las ancia-
nas -y sus pares masculinos— lo eran también de las costumbres ancestrales y de los
valores guerreros que caracterizaban a los pueblos cazadores chaquefios con un ethos
belicoso (Susnik 1972), todo lo cual les valia la calificacion de hechiceras/os o de verda-
deros “demonios” por parte de sus doctrineros.

Desde el momento de su nacimiento y a lo largo de la vida de un miembro de la
comunidad, las ancianas y los ancianos intervenian en determinados ritos y ceremonias
relacionadas con los trinsitos etarios. Asi, apenas nacida una criatura entre los mocovi,
eran los ancianos y ancianas quienes le adjudicaban su primer nombre: “Unicamente las
indias viejas o indios vigjos que se encuentran en el rango de hechiceros o brujos repar-
ten los nombres” (Paucke 1942-44, II: 175). El temor que despertaban las viejas en los
misioneros se ponfa de manifiesto, sobre todo, cuando se intentaba impartir ¢l bautismo,
“fin primero y justificacidn de la labor misionera” (Saignes 1990: 103), ya sea al produ-
cirse nuevos nacimientos o en trance de muerte de algin individuo. Las ancianas solian
asistir en el alumbramiento a las parturientas, formando una auténtica barrera en torno a
éstas, a modo de excluir a los hombres —y mas tarde al sacerdote, con su afdn bautismal-
de un acontecimiento que parecia asumir un cardcter rigurosamente femenino; al dar a
fuz alguna mujer mocovi, la acompafiaban siempre “las indias viejas sentadas alrededor,
que en tales ocasiones suelen acudir en bandadas” (Paucke 1942-44, III-I: 27). Pero, por
lo demds, 1as viejas también se resistian a su propio bautismo, desoyendo las promesas
de entrar al reino de los Cielos y si reafirmando su idea de que tras la muerte se reunian
con sus antepasados; ante la insistencia del misionero por bautizarla, una vieja mocovi
expresaba su solo deseo de “ir alli donde estaban sus abuelos” (Ibid., p. 40)!6. Pero no
s6lo las viejas ofrecian las mayores resistencias al bautismo, sino también la casi genera-
lidad de las mujeres, en tanto guardianas de la tradicién de modo mas acentuado que los
hombres!”.

En la etapa adolescente de Ias mujeres chaquefias, las viejas organizaban y dirigian
los rituales acostumbrados, lo cual no carece de importancia, ya que a través de estas
précticas se intentaba también inculcar a las jévenes un comportamiento digno de futu-
ras esposas de guerreros'®. Al efectuarse el tatuaje ritual a las nifias abiponas en la edad
puberal, operacién que cotria por cuenta de una “vieja”, se las exhortaba a soportar con
valor las incomodidades y dolencias derivadas de las incisiones realizadas, en su calidad

16 Los chaquefios veneraban a un “proto-hombre” o gran chaman (Susnik 1978: 151), héroe cultural
que en el caso de los abipones aparece encarnado en las Pléyades (Dobrizhoffer 1967-70, II: 76).

17 Bl contacto con los colonizadores parece haber acentuado atin m4s estas caracteristicas, ya que era
el hombre quien asumia un papel mds activo al ser de alguna manera “requerido” como portavoz por los
colonizadores en las tratativas previas a su reduccidn, permaneciendo las mujeres al margen de dichas
negociaciones y en la esfera de lo doméstico.

18 Aunque con frecuencia se hace referencia al espiritu bélico de estas comunidades como algo que
s6lo incumbia a los hombres, 1a sociedad toda se hallaba imbuida de los valores guerreros.
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de “progenie de aquellos que tienen heridas y se encuentran entre los vencedores”
(Dobrizhoffer 1967-70, I1: 35). En consecuencia, las mujeres debfan, con algo menos de
rigor si se quiere, templar su naturaleza como lo hacian los hombres en sus propias
ceremonias, oportunidad en que se punzaban el cuerpo con espinas y huesos puntiagu-
dos!?,

Las ancianas tenfan también una participacidn activa en los partos de las mujeres,
al igual que en otras practicas como el aborto y el infanticidio®, especialmente si nacfan
mellizos?!, en cuyo caso mataban a uno de ellos para evitar que el marido condenase a la
mujer por adulterio, “‘y eso mismo le aconsejaban las indias viejas sus parientas y veci~
nas que la asistian” (Lozano 1941: 416). Por lo demds, la intervencion de las ancianas en
estas précticas no sélo se limitaba a los consejos sino también a su ejecucidn, como
sucedia entre las mujeres mbayés, que expulsaban el feto tras los golpes en su vientre
ejecutados por unas “viejas” (Azara 1850: 214)%2.

En lo que se refiere al ceremonial bélico, las ancianas tenian un rol importante en
fas fiestas conocidas como borracheras, convocadas, sobre todo, para concertar alianzas
o para decidir la guerra®. En estas fiestas - centro de la sociabilidad amerindia” (Saignes
1990: 118)—estrechamente relacionadas con el cardcter guerrero de los pueblos chaquerios,
las viejas tenfan el privilegio de beber la chicha —u otra bebida embriagante-?*, mientras
el resto de las mujeres se abstenia, salvo entre los lules y los mocovies. También partici-
paban de la elaboracion de dicha bebida, mascando fos granos hinchados de maiz (ibid.,
p- 199), de ahi que, al estar tan consustanciadas con estas y otras practicas ancestrales, Jas
ancianas se preocupasen, incluso después de reducidas, de que no les faliase nazolac o
maiz y loguili o calabazas dulces (ibid., I1I-I: 6), arnbos frutos abundantemente utiliza-
dos para la celebracién de diversos rituales y ceremonias.

1% Dobrizhoffer manifestaba, sobre los abipones, que “son prodigos en el derramamiento de su sangre,
como si fuera de otro, no sélo por [a salud sino también por el deseo de gloria” (Dobrizhoffer 1967-70, IE:
48).

20 Para el terna de Ja interrupcién del embarazo entre las chaquefias durante la etapa colonial puede
verse Vitar (1999),

2t Dentro del 4mbito chaquefio, el nacimiento de hijos mellizos provocaba un gran pavor entre las
indigenas, pues consideraban que por tal hecho sus maridos las acusarfan de adulterio. Es creencia que
permanece arraigada entre los grupos chaquefios, seglin los aportes de trabajos de campo desarroliados en
épocas recientes. Véase al respecto el estudio de Idoyaga Molina (1978-79) sobre los mataco.

%2 1.3 asistencia de las ancianas a las parturientas ¢ incluso la forma de ayudar en el parto, es una
tradicion que se mantiene, segun las investigaciones desarrolladas en 1982 por Mashnshnek (1986) entre
las mujeres de kos ayoreo del Chaco Boreal, observéndose que en el acto de dar a fuz ayudaban algunas
ancianas, “mediante presion ejercida con las manos en el vientre” (p. 51).

%3 Estas fiestas eran por o general la antesala de alianzas o de operaciones guerreras: “Cuando estd
mds grave la cabeza con el licor enfonces salen los agravios que han recibido de Ios espafioles o de otras
naciones enemigas” (Mss 18.577, Biblioteca Nacional Madrid). La importancia de las borracheras iba
més alld que su faceta de descontrol etilico, tan pregonada por los conguistadores y misioneros. Los
mezos, entre fos abipones, sélo bebian tras haber pasado el rito de iniciacién practicado por un vigjo:
“desde entonces se pueden ya juntar con los valientes” (Lozano 1941: 94-95).

24 Ademds de cilas, degustaban la chicha los caciques ¥ sus hijos, los padres de familia y otros “indios
valientes” {Paucke 1942-44, TE: 208).
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Tampoco estaban ausentes las viejas en los ritos de consagracion de los jéveres
aspirantes a ingresar en la envidiada casta de los guerreros, como sucedia entre los abipones
(Dobrizhotfer 1967-70, II: 456-458), ni tampoco en las celebraciones de un hecho bélico
victorioso; el jesuita Andreu, misionero entre los lules, describe estas fiestas, entre cuyas
muchas celebraciones se hallaba el remedo de combate protagonizado por los hombres,
mientras “dieciocho viejas [mantenfan] aquellos suctos pendones” (en Furlong 1941:
84), vale decir, el fabuloso botin de las cabelleras enemigas. Estos simulacros de comba-
te los encontramos también entre los mocovies reducidos, una vez mas con la asistencia
de las viejas; en dichos eventos, tras el combate a caballo se ejecutaba el de a pie, y

“en ambos era admirable cémo las viejas encanecidas indias [sic] saltaban de a pie
entre caballos y pelea y animaban a os indios de cada lado; al mismo tiempo ayuda-
ban a bajar a tirones los enemigos de los caballos sin miedo de ser pisoteadas por los
caballos. De seguro que era muy horrible contemplarlo”™ (Paucke 194244, III-I: 15-
- 16).

El entrenamiento guerrero que de algtin modo practicaban las mujeres en las socie-
dades cazadoras del Chaco se continuaria, ya en la reduccién, en estas luchas y también
en aquellas famosas rifias en las que participaban “especialmente las mas viejas™ (ibid.,
I1I: 83). De estos episodios hablan los misioneros con harta frecuencia, con el dnimo de
resaltar la “habitual enfermedad femenina de la pendencia y ansia vengativa” y de desta-
car también su necesaria funcidn de “moderadores” en tales enfrentamientos (ibid.: 70).

A las ancianas les estaba reservada, ademds, 1a asistencia a los moribundos, a cuya
casa acudian con tambores, “estrépito de calabazas” y lamentos (Dobrizhoffer 1967-70,
IMI: 367), al igual que la organizacién de las ceremonias fiinebres, en las que actuaban de
plafiideras: “Muera un hombre una mujer [entre los mocovies], no ha de aparecer ningin
hombre indio en la choza del moribundo, solamente mujeres y las indias mds viejas”
(Paucke 1942-44, 1I: 237). Por tltimo, a ellas también les correspondia excavar la tierra
y enterrar a los muertos (Dobrizhoffer 1967-70, II: 278).

Entre los lules, las ancianas reivindicaban para sf la inmortalidad: “ayudadas de su
corta capacidad flegan a creer que son inmoxtales” (Lozano 1941: 391), conviccién que
compartian las que ejercian de “hechiceras” (Dobrizhoffer 1967-70, I1: 89). Este hecho
revela la apropiacién de elementos cristianos como resultado de la prédica evangélica;
en funcién de su cardcter chaménico, ancianas y ancianos buscaban reforzar su autoridad
frente al misionero, incorporando atributos de su dios>.

Las “hechiceras”

En las sociedades “salvajes” la vida migica ~reflejada en multitudes de ritos y
ceremonias— estaba fntimamente consustanciada con su dindmica étnica, de ahi el recur-
so frecuente a sus “ordculos” para invocar la proteccién y la ayuda para las hazafias
bélicas y para la caza, dos actividades esenciales dentro del modus vivendi de los guerre-

5 Véase al respecto las rivalidades desatadas en las misiones chiriguanas entre chamanes y misioneros,
en orden a conocer los secretos del mds alld (Saignes 1990: 93).
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ros cazadores. En este sentido, las muijeres encargadas de los rituales y celebraciones
ancestrales fueron definidas como “hechiceras”, con todo lo que ello implicaba, de acuerdo
con la vivencia europea en estas cuestiones, vale decir tratos con el demonio y un sinfin
de précticas perseguidas por la Inquisicién en el Viejo Mundo (Lavrin 1991: 29). Esta
problematica, vivida no sélo en Espafia sino también en el resto de paises europeos, es
trasplantada por los jesuitas a la realidad americana, cuyos aspectos desconocidos e
incomprensibles inducfan a la demonizacion, Asi, el asombro y el desprecio —expresado
en la comparacion animalesca— se unen en las observaciones jesuiticas sobre la impor-
tante presencia del chamanismo femenino, que asume, a su juicio, el caricter de una
“plaga”: “Hay [entre los abipones] una multitud de mujeres hechiceras, mds numerosas
que los mosquitos de Egipto” (Dobrizhoffer 1967-70, I1: 92).

Al tratar de las funciones chamdnicas femeninas, es forzoso aludir nuevamente a
las viejas; aunque no todas éstas ostentaban la condicién de hechiceras, si era la anciani-
dad uno de los rasgos que caracterizaban a las “hechiceras’™®, en tanio conocedoras del
pasado mitico de la comunidad y sostenedoras del culto a ese antepasado comun o héroe
cultural, el “abuelo™?’. A este héroe mitico le rendian honores con el guarapo que se
bebia durante la fiesta, en la que también se celebraban las ceremonias de iniciacion de
hombres y mujeres, prepardndolos para el ejercicio de su futura funcién chamdnica
(Dobrizhoffer 1967-70, IT; 76-77).

f.as hechiceras, junto con {os hombres de esta condicién, actuaban como intérpre-
tes de la palabra de ese espiritu ancestral que rige la vida comunitaria a través de unas
normas transmitidas de generacién en generacion, y que constituyen la base sobre la que
sc asienta el orden “primitivo™: “Estos taimados, de cualquier sexo que sean, sostienen
que con sus artes pueden hacer y conocer cualquier cosa” (Dobrizhoffer 1967-70, IT: 78).
En suma, eran elios el recurso con el que contaba 1a comunidad para alcanzar el bienes-
tar y 1a armonia a través del éxito en las actividades que eran bisicas en la dindmica de
las sociedades guerreras.

Las mujeres hechiceras o “sacerdotisas” eran objeto de la demonizacion, en tanto
“hablaban” y “pactaban” con el demonio, su “Abuelo”. La prolongada disertacion de
algunos cronistas sobre el perfil y funciones de los hechiceros y hechiceras se corona con
su demonizacién, aludiendo a los conocidos rasgos que “pintan’ al demonio, tales como
la “astucia” y el “engafio”, usados en este caso para cautivar a los indios: “[Estos] escu-
chan atentos las invenciones del astuto hechicero o las quimeras de la insoportable vieja,
que los convence de que el demonio es su antepasado” (Dobrizhotfer 1967-70, 11: 97).

La intervencién magica de los chamanes era fundamental para la comunidad, espe-
cialmente cuando se necesitaban las lluvias en un dmbito tan castigado por la sequia
como el Chaco: “cuando desean aguas para sus sementeras [los lules] ruegan a los viejos

26 Larga vida y virtudes mdgicas eran fundamentales en Ja consagracion chamdnica de las mujeres,
gue lograban asf el reconocimiento incondicional del grupo: “{Una] sacerdotisa de todas las hechicerfas
[comenta el misionero respecto de una anciana abipona), que habia pasado el siglo de vida, era venerada
por el pueblo tanto por sus afios como por sus formidables conocimientos sobre las artes mdgicas que
todos crefan que dominaba a fondo” (Dobrizhoffer 1967-70, I 30).

27 Son ellas “las maestras de ceremonias” en la “funcién sagrada por el restablecimiento de su
antepasado” {Dobrizhoffer 1967-70, I: 76-77).

233



que llamen la uvia” (Lozano 1941: 100). Pero no carece de trascendencia, tampoco, su
accionar ante las situaciones conflictivas o de peligro, ocasiones en que las viejas hechi-
ceras, bajo la direccién de “la principal de ellas, mds venerable por las arrugas y canas, se
reunfan en asambleas que duraban la noche entera para comunicar al dfa siguiente sus
“oraculos” (Dobrizhoffer 1967-70, II: 81-82).

Los chamanes, tanto mujeres como hombres, eran sobre todo altamente respetados
por su atributo de curar las enfermedades: “Quienes se declaran hechiceros o hechiceras
son muy temidos por todos y son entre ellos los tinicos médicos que pueden curar todas
las enfermedades” (Paucke 1942-44, 1I: 248). También se les adjudicaba el poder de
quitar Ia vida: “no bien ha fallecido alguien, fuera grande o chico, joven o viejo, conci-
ben enseguida la sospecha contra un brujo o hechicera” (ibid., p. 236).

E! valor de la palabra y de las acciones de las mujeres chamanes les hacfa disfrutar
de consideracidn y respeto, ademads de ciertos privilegios dentro de la comunidad, como
la posesion de “caballos mds ripidos” y “mejores utensilios” (Dobrizhoffer 1967-70, I1:
84). La actuacién chamdnica de las viejas despertaba profundos recelos entre los
doctrineros, pues alimentaba un poder paraleio que interferfa en el control del pueblo
reducido; pronto, en el 4mbito reduccional, estos conflictos de autoridad salenalaluz y
una muestra de ello es la tensa rivalidad generada entre el misionero y una hechicera en
{a reduccidén abipona de San Jerénimo (en la frontera de Santiago), en donde ambos
aparecen compitiendo en sus quehaceres “mégicos” en aras de convocar las Huvias o
contener los desbordes de éstas (ibid., p. 86).

LLas mujeres ejercian sus funciones magicas no sélo en fiestas publicas como las
borracheras, sino también en los funerales y en asambleas que se convocaban, como se
ha visto, ante la inminencia de un ataque enemigo o cualquier otra cuestidn de interés
comunitario. Especialmente destacada era su presencia en las ceremonias antropofagicas
mocovies, en las cuales las viejas “sacerdotisas” celebraban “cantando toda o casi toda
una noche el triunfo contra sus enemigos o las endechas para los difuntos” (LLozano
1941: 85-86), testimonio éste que plasma, en definitiva, que la “hechicerfa” femenina no
era otra cosa que el desarrollo de ceremonias y ritos tradicionales, susceptibles de
“demonizacion” en pro de instaurar el cristianismo.

Matrimonio y relaciones entre sexos

Dentro de las sociedades guerreras el matrimonio debe ser visto a la luz de la
funcién que cumplia en relacién a la dinamica étnica de los guerreros cazadores; las
uniones matrimoniales tenian como fin esencial el crear lazos de parentesco para refor-
zar el niicleo productivo familiar?® y conseguir aliados para las campafias bélicas. En las
comunidades primitivas, donde 1a guerra no sélo es la accién de fuchar sino también la
“predisposicién a ella durante todo el tiempo en que no hay garantia de lo contrario”,
como sefiala Hobbes (citado en Sahlins 1972: 16), todas las instituciones se “movilizan”
(ibid.: 28) en funcién de las necesidades que genera ese ethos bélico,

2 El misionero Juan Patricio Ferndndez, en su Relacidn historial de las misiones de los indios que
Haman chiguitos, narra el modo en que el aspirante a una esposa debia demostrar, ante los familiares de
ésta su habilidad para la caza (en Tentacion de la Utopia... 1991: 82},
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En la mayorfa de los grupos chaquefios a poligamia y el repudio eran fenémenos
muy extendidos, constituyendo, junto con las borracheras, los mayores obstaculos con
que se enfrentd la labor misionera. En primer lugar, la poligamia era un modo de com-
pensar el descenso de la poblacién masculina generado por ia guerra y por la frecuente
préactica del aborto y del infanticidio, practicado con los varones entre algunos grupos
chaguefios. _

La poligamia, ademds, aparece relacionada con ciertas costumbres guerreras, esen-
cialmente las fiestas que se celebraban con un abundante consumo de bebidas
embriagantes. Por lo general eran los “principales” o caciques quienes tenfan varias
mujeres, aunque en general, como se observa entre los mocovies, era un privilegio que
se extendia a la casta de los guerreros: “Mientras los indios son jovenes quedan con una
sola mujer, excepto los hijos de los caciques o los que ya antes en sus afios de jévenes son
valientes y animosos” (Paucke 1942-44, II: 221). La poligamia aparece as{ intimamente
imbricada en el orden social de las comunidades guerreras, en donde Ias mujeres no séio
eran trofeos de guerra sino que, en calidad de esposas de caciques y de principales,
tenfan a su cargo la importante misioén de preparar la bebida necesaria para los convi-
tes?, y ocuparse, junto con sus hijas, de otros menesteres relacionados con la celebra-
cidn de estas fiestas, en calidad de anfitrionas (Furlong 1941: 25-26).

Tanto el repudio de la mujer como Ia poligamia son referencias obligadas en las
crénicas, aunque en el caso del grupo lule, las indigenas podian también ejercer este
derecho; al respecto comenta Lozano: “Comunmente [los lules] tienen una sola mujer,
que cansada del marido, o éste de ella, tienen franqueza y libertad de separarse y tomar
otra, 1 otro, a su antojo” {en Furlong 1941: 24), prictica que también era comuin entre Jos
guaycuri (ibid., p. 76). En orden a las relaciones matrimoniales y a la prictica del repu-
dio en concreto, la conversion supuso un gran impacto, ya que los caciques, una vez
bautizados, debfan renunciar a varias mujeres, que pasaban entonces a ostentar el stafus
de viudas (Paucke 1942-44, 11: 108), una condicién que enire los malbala era objeto dei
menosprecio: “Las viudas que no se quieren volver a casar, sirven de mujeres comunes
y después, aunque mucho lo soliciten, ninguno casara con ellas por tenerlas por infames”
(Lozano 1941: 88). Por o demas, en lo que se refiere a la adopeion de una de las pautas
culturales del mundo cristiano, como lo era el matrimonio monogamico, las indigenas
abiponas con su “entusiasta adhesion” al Evangelio, segiin las apreciaciones de su misio-
nero, habrian tenido un papel clave en ese proceso de aculturacién: “las mujeres més
jévenes aprobaron encantadas la ley divina”, decidiéndose por el matrimonio cristiano
para evitar el repudio (Dobrizhoffer 1967-70, 1I: 202).

Sin profundizar en la cuestion de fos lazos de parentesco, es importanie sefialar Ja
existencia de fuertes rasgos matriarcales en las sociedades chaquefias, en las que la mu-
jer ostentaba una posicion favorable, frente al status femenino dentro del modelo patriar-
cal del mundo colonizador. Los testimonios jesuitas hacen referencia al consentimiento
que debian dar los padres de la mujer para la boda, como ocurrfa con los malbala (Loza-
no 1941: 88), al pago realizado por ei conyuge dentro del grupo abipén (Dobrizhoffer

¥ El padre Pedro Juan Andreu, misionero entre los lules, hablanda de los “vicios™ de los neéfitos,
informaba que “los indios principales eran los principales bebedores, y se armaban en sus casas las
borracheras” (en Furlong 1941 156).
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1967-70,11: 197) v alaresidencia en la casa materna tras el matrimonio, en el caso de las
mocovies (Paucke 1942-44, II: 230), aspectos todos que denotan la vigencia de rasgos
matriarcales. Incluso entre los mocovies, “las madres vy abuelas” de las recién casadas
“tratan sin embargo de tener éstas a su lado y gobernar a ellas y a [a par a los maridos”
(ibid.). Asimisitio, si moria antes la mujer, los hijos quedaban a cargo de su familia y no
del marido (ibid., p. 239). Por lo demds, la parentela de Ia mujer tenia gran injerencia en
el matrimonio de la hija, lo que también puede obedecer a Ia propia dindmica de los
pueblos cazadores: de algtin modo velaban por ella al ausentarse el marido por la guerra
0 la caza o la protegian en el caso de rencillas domésticas, ocasion en que intervenia el
hermano de la casada (Paucke 1942-44, II: 66). El matrimonio, tal como se concibe
dentro de los cinones occidentales, no encuentra su equivalente en las uniones indigenas
guerreras; los lazos de parentesco creados a través del matrimonio consolidaban alian-
zas, obraban como una fuente de “‘recursos humanos” —garantizada a través de la descen-
dencia®®~ y generaban beneficios econémicos. El contrato conyugal no implicaba una
unidn con caricter indisoluble y asi lo demuestra la facilidad con que hombres y mujeres
podian rescindirlo; incluso, algunas referencias sobre los mocovies revelarian ese carac-
ter “no vinculante” del matrimonio, reafirmando su condicién de vehiculo de consolida-
cién demogrifica (en definitiva de subsistencia del grupo), ya que entre ellos tanto la
mujer como su esposo jamas se referian al otro como “mi marido” o “mi mujer” sino “el
padre de mis hijos” o*la madre de mis hijos” (Paucke 1942-44, II: 177). Frente a esta
flexibilidad, el matrimonio cristiano introducido en la vida misional significé una pro-
funda ruptura respecto de Ia tradicional distribucién de roles entre el hombre y la mujer
y la imposicion de estructuras patriarcales conforme al modelo de! mundo colonizador.

Las mujeres ¥ la guerra

No obstante ser la guerra una ocupacion masculina por excelencia entre los
chaquefios, el sector femenino tuvo, en lo que respecta a dichas funciones, un protagonismo
mayor que el que dejan entrever las diversas cronicas etnograficas jesuiticas; aunque en
relacion a la guerra normalmente Ia mujer actuaba més bien en el ambito simbdélico y
ritual que en el de los hechos concretos, no carece de valor su papel, en tanto impuisora
de las hazafias bélicas masculinas y destinataria de sus logros.

En las diversas etnias chaquefias, la mujer no estaba ausente en ese impulso bélico
que movia al grupo a emprender sus cruzadas guerreras para vengar los agravios recibi-
dos, operaciones que a veces se coronaban con el victorioso botin de las cabelleras ene-
migas. Nada mds ilustrativo que la descripcién hecha por el misionero José Jolis sobre
esta faceta de las mujeres guaycuris, en la que, por lo demds, no $6lo se juzga a éstas de
acuerdo a un arquetipo sino que se distoriona el sentido de sus arengas con refacion a la
guerra, adjudicdndoles unos fines puramente recreativos:

“Las mujeres, que deberfan ser menos bérbaras, mas dulces y compasivas por su indo-
le, no pocas veces se muestran mds crueles que sus maridos; ellas los mueven y exci-

30 Entre los tobas y matacos, una vez “pactado” el matrimonio se bailaba v se bebfa, haciendo votos
porque naciesen muchos nifios para la defensa del grupo y el “progreso™ de la nacion (Gonzdlez 1890:
110).
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tan no como venganza, sino mds bien como diversidn, a Hlevarles de regalo un crineo,
la cabeza entera o la cabellera humana enemiga, para poder bailar en ias indicadas
fiestas con ella en la mano™ (Jolis 1972: 314).

La intervencion de Ia mujer en la guerra no sélo se limitaba a su incitacién al
cormnbate sino gue también podia emprenderla ocasionalmente, las més de las veces du-
rante el transcurso de sus labores recolectoras. La misma estaca que usaba para extraer
rafces y para obtener frutas y lefias, la empleaba la mujer abipona “para quebrar las
armas y la cabeza de los enernigos que encontraban en el camino” (Dobrizhoffer 1967-
70, 1I: 116), El tipo de tarea que le tocaba desempefiar a la mujer de los pucblos “salva-
jes” fuera del d4mbito doméstico la exponia a este tipo de emergencias, lo que habria
fomentado ia prictica de simulacros de lucha femenina que solian celebrarse —conjunta-
mente con los ejercicios masculinos—, por ejemplo, en ocasion del nacimiento del hijo de
un cacique {ibid., pp. 214-215), contribuyendo asf a su entrenamiento bélico.

Pero una vez mis eran las vigjas quienes tenian la voz cantante en la guerra y en la
concertacion de alianzas, terrenos en los cuales se requeria de sus predicciones y conse-
jos. Pero la mujer, en general, tenfa también su buena parte de responsabilidad en la
defensa de la territorialidad y en el mantenimiento de una estricta separacion entre “par-
cialidades” —diferentes grupos de una misma “nacién—. Los grupos guaycurues, por gjem-
plo, “a las veces viven juntos en un puesto, pero la enemiga que tienen entre si y los celos
con que andan sus mujeres les hace separar muy presto su estalaje y retirarse a sus
propias tierras” (Lozano 1941: 69).

Las mujeres de los guerreros chaquefios cumplian con la importante funcién de
preparar {a chicha para las borracheras, una ceremonia sustancial en la vida de las dife-
rentes etnias de la regién. Los misioneros no lograron erradicar esta costumbre en los
diversos pueblos chaquefios reducidos, quejandose a menudo de la persistencia de este
“vicio” entre ]os indigenas. Las mujeres por lo general no bebfan durante las borrache-
ras, pero aun en los casos en que participaban activamente —consumiendo las bebidas
preparadas con ese fin, como las lules y mocovies—, desempefiaban el papel de
moderadoras en las disputas masculinas que podian ocasionarse: “son muy abstemias
[decfa Lozano de [as abiponas], y sirven de esconderles en aquel tiempo [de borracheras}
las armas para que no se maten” (Lozano 1941: 96). A su vez, las mujeres mocovies, en
tales celebraciones, “esconden anteriormente las lanzas” para evitar males mayores
(Paucke 1942-44, 11: 216), al igual que las tobas (Muriel [918: 81).

La participacion en las borracheras indicaria un rol mas activo de las mujeres
mocovies en las decisiones y acciones bélicas. De hecho, en la crénica escrita por Loza-
no (1941) sobre los pormenores de la campafia del ejéreito del Tucurnén en 1710, encon-
tramos a una prisionera mocovi a quien se libera para volver con los suyos a reducirse en
las fronteras; el episodio —que muestra la actuacién femenina en las tan frecuentes tratativas
de paz durante la goerra fronteriza— se saldaria con el incumplimiento de las promesas
de la india, que huye dejando a sus hijos en calidad de rehenes, “accién [comenta el
croni;;]ta} por donde se puede rastrear algo de la brutalidad de esta nacion” (ibid., p.
348)".

! Durante el proceso de conquista de los tobas -finalmente reducidos en la misién de San Ignacio en
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La mujer y Ia vida productiva . .

Dentro de las culturas guerreras del Chaco, correspondia a las mujeres el desarrollo
de la recoleccidn, una actividad sustancial, junto con la caza y con la pesca, para ia
supervivencia del grupo. Sin embargo, en algunos pueblos como los payaguas, vilelas y
malbalaes, ademads de dedicarse a recolectar frutos y miel silvestre (esta dltima, ingre-
diente bésico para la elaboracidn del guarapo que se bebia en las borracheras), la mujer
participaba también de modo activo en la caza (Paucke 1942-44, II: 152). Las labores
recolectoras, dentro de la vida econdmica de los pueblos no agricultores, poseen una
importancia innegable en tanto actividad complementaria de la caza y en cuanto permite
alamujer desempeniar un rol activo en lo que respecta al suministro de alimentos para el
grupo. Tal es asi que en pueblos en los que la recoleccién no puede practicarse por la
inexistencia de recursos, se minusvaloraba al sector femenino dada su escasa productivi-
dad, segiin los estudios de campo realizado hace algunas décadas en asentamientos de
los guayakis del sureste paraguayo, cazadores entre los cuales destacaba “el papel com-
pletamente menor que representan las mujeres frente al absorbente y prestigioso mono-
polio de los hombres™ (Clastres 1978: 209).

La recoleccion era también desarroliada por las mujeres guaycurdes durante las
campafias guerreras, aunque dicho papel estaba sélo limitado, al parecer, al caso de las
solteras. L.as mujeres que no tenian nifios, acompafiaban a los hombres en las operacio-
nes guerreras para atender a su sustento y ayudar en el transporte de todo lo necesario: de
las “indias mocetonas antes de casarse”, explica Lozano (1941), se valian los guaycunies
en las guerras para que “les busquen raices y cardos para comer” (p. 76), aunque el
premio (botin) de una accién exitosa se lo llevaban las casadas: “Cuando vuelven victo-
riosos, a sus rujeres les traen por trofeo las cabezas de sus enemigos, desolladas™ (p.
77). La asistencia de {as mozas a las campafias bélicas, para ocuparse de las tareas antes
resefladas, pudo haber constituido uno de los motivos que las impulsase al aborto o al
infanticidio en caso de quedar embarazadas o de dar a luz, segtin lo que el cronista antes
citado agrega a continuacion en su relato: “Si antes de casarse algunas de éstas [indias
mocetonas] pare, mata luego al hijo, si no es que en sintiéndose preiada lo aborta con
crueldad porque dicen que no tiene padre conocido” (ibid., p. 76-77)%2. Si bien ésta es
una de las razones comunmente aceptadas para explicar las pricticas abortivas y la ma-
tanza de niflos recién nacidos entre los chaquefios, la necesidad de mantener el orden
primitivo, en suma la vigencia de los valores en torno a los cuales s¢ asentaba éste
(fundamentaimente la guerra y la caza) v la distribucion de funciones en la comunidad,
contribuyeron también al control de la natatidad entre los diferentes grupos étnicos del
area. Los testimonios sobre 10§ pueblos chaquefios ofrecen difererites hipétesis en rela-

Jujuy-, las fuerzas del Tucumién “habfan apresado en guerra a la mujer de Ovagaiqui [cacique toba], tres
hijas y un hijo” (Muriel 1918; 76). {El subrayado es nuestro].

32 La funcién del padre era esencial en cuanto a la preparacion del infante de cara a las actividades
fundamentales que debia desarrollar en la edad adulta dentro de la comunidad, conforme al reparto
tradicional de tareas: “Los padres ensefian a sus hijos a cabalgar, a nadar, a cazar y a guetrear”, mientras
que [as nifias “reciben de sus madres las tareas domésticas de las mujeres” (Dobrizhoffer 1967-70, II:
207).
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cion a la restriccion de los nacimientos mediante el aborto, contando, por ejermplo en el
caso de los guerreros mbaya-guaycuriies, con las apreciaciones de Azara (1943), quien
tlega a definir al aborto como un “capricho mujeril”, causante de la fuerte caida demo-
grafica de aquel grupo (p. 151)*. Otros argumentos dejan translucir, sin embargo, las
profundas motivaciones de los pueblos guerreros: los hijos eran “demasiado embarazo
para la guerra”, manteniendo sus mujeres la costumbre de abortar “porque les obliga la
necesidad” (Aguirre 1792-93, 1I-2% 27).

Al iniciarse la vida en misiones se mantuvo el reparto del trabajo segtin los sexos,
aunque a las tradicionales ocupaciones femeninas se afladen nuevas labores, conforme
al modelo organizativo reduccional. La sobrecarga de trabajo que tmplicaba ia imposi-
cién de tareas sedentarias, junto a la ratificacion del poder de caciques y principales,
quiebra la tradicional division de funciones productivas en la comunidad primitiva, que-
dando la mujer relegada a un dmbito casi exclusivamente doméstico™, lo que se vuelve
més notorio en la etapa franciscana de las reducciones chaquefias de las fronteras
tucumanas cuando, al acelerarse el conchabo de los reducidos en los establecimientos
productivos de la zona (haciendas, ingenios), los lideres indigenas comienzan a partici-
par mas activamente en las negociaciones con Jos blancos. De acuerdo con este proceso
se configura la clasica reparticion de esferas de actuacidn para uno y otro sexo: la pablica
para el hombre y Ia privada para la mujer.

Con anterioridad nos hemos referido al discurso misionero, en tanto creador de Ia
imagen subordinada y servil de las indigenas en el seno de las sociedades guerreras?,
Lozano (1941) enumera las cargas que sobrellevaban las mujeres guaycuries, conclu-
yendo que “‘son como esclavas perpetuas de sus maridos mientras hacen con ellos vida
maridable” (p. 76). La prolija enumeracién que hace este cronista de sus miiitiples que-
haceres (transporte de enseres, alfareria’®, tejido e hilado, estererfa, acarreo de lefia, etc.)
contribuye al topico tan sostenido de la condicion servil de la mujer, como rasgo de las
sociedades salvajes. No obstante, esta tan difundida imagen de ia “esclavitud femenina”
tenia su contrapartida en la obsesiva persecucién del “ocio” femenino por parte de los
misioneros en los pueblos recién fundados. Los doctrineros guerian para las indigenas lo
que era una ocupacién femenina tradicional en la cultura occidental, achacandoseles,
veladamente, el que no tuviesen obligaciones —en calidad de esposas y madres— como la
de “remendar” o de “lavar pafiales”, ni tampoco la costumbre de vendar o fajar a los
nifios, “como se hace en nuestros pafses” (Paucke 1942-44, 1I: 135).

# La mujer mbayi-guaycuri, es sefialada por Azara (1943) como principal agente del exterminio det
grupo; as, su escase niimero no se debfa “tanto” a la guerva practicada por los esparioles, sostenfa, “‘come
de haber adoptado sus mujeres (quizds las primeras) la barbaridad de abortar” (p. 151).

3 Yéase al respecto las observaciones hechas por Saignes {1990) sobre el impacto reduccional en la
vida de las mujeres chiriguanas, cuyas funciones quedan reducidas a Ia esfera doméstica {p. 117).

3% Los observadores mas tardios -finales del siglo XIX- persisten en su vision de la mujer como “bestia
de carga”, tal como anota Gonzélez {1890) para el caso de los tobas y matacos (p. 110},

3 Otros testimonios, sin embargo, tienden a mostrar el fado meritorio de algunas ocupactones femeninas,
como o hace un misionero de los vilelas al hablar de ]a fabricacion de cacharros para el uso doméstico,
tarea que les demandaba un “gran trabajo, por no tener la rueda del alfarero” (en Furlong 1939: 60).
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Entre las nuevas labores que se impone al grupo reducido se encontraban esencial-
mente, las agricolas para los hombres y el hilado y el tejido para las mujeres, aunque con
respecto a esto tltimo cabe aclarar que con anterioridad a su reduccién, en varios grupos
chaquenios como los vilela, mataguayo o mocovi, las mujeres entretejian fa fibra del
chaguar, semejante a la pita, para fabricar prendas y cdntaros (Lozano 1941: 85; Furlong
1939: 142). Asimismo, las mujeres de los guerreros mbayas —que conquistaron y escla-
vizaron a pueblos agricuitores como los guanas— se vestian con mantas de algodén “te-
jidas por ellas o por sus esclavas” (Muriel 1918: 230). Una de las maximas de la organi-
z4cion jesuitica era “acostumbrar” a la poblacién reducida al trabajo sedentario, aunque
los prejuicios con respecto a las indias imponian al misionero un mayor empefio con
ellas. La adjudicacion de tareas a las mujeres bien podian ayudar, segtin los criterios de
los doctrineros, a corregir {os efectos nocivos de su “dafiina” naturaleza. Apenas fundada
la primera reduccion lule en las fronteras tucumanas, las indias debieron aprender a hilar
y a.tefiir, “para que por una parte con sus hilados tejiesen las mantas con que se cubren,
y por otra se atajasen los dafios que se siguen de no estar las mujeres bien ocupadas”
(Lozano 1941: 417). En este testimonio, el discurso “invierte” la carga: ésta era sobrelle-
vada por el misionero, quien, dada la “barbaridad innata” de fos indios e indias, debia
atender a los diversos menesteres que implicaba el “entablar vida politica” entre ellos
(ibid.). La porfia jesuitica por evitar el ocio entre las mujeres no acababa en éstas sino
que se extendia a sus hijas: “yo queria acostumbrar al trabajo también a las nifias desde
cortos afios”, confiesa el misionero de los mocovies (Paucke 1942-44, 1I: 272-273),
razén por la cual habia dispuesto que aprendiesen a hilar, tejer y tefiir, dirigidas por una
“vigja india, cacica enviudada” (ibid., p. 272)*". Pero la fabricacién de tejidos bien pron-
to excede a la esfera reduccional, ya que diversas prendas elaboradas por las indias,
como las alfombras, eran vendidas en los centros coloniales (Paucke 1942-44, II: 271-
272).

Junto a estas tareas figuraba también el cuidado del ganado vacuno y lanar, que
compartian con los hombres (ibid., p. 148), aunque en especial eran las ovejas las que
estaban directamente a cargo de las indias, “para que con {a lana vistiesen a si y a sus
maridos™3. En suma, tanto el tejido ~que permitia la elaboracién de un nuevo tipo de
vestimenta—, como la funcién pastoril reforzaron el efecto aculturador del nuevo marco
productivo: la remuneracion de los trabajos de custodia-del ganado, en el caso de las
mocovies, se realizaba mediante varas de franela y de lienzo, con las que a su vez las
indigenas debian confeccionar sus vestidos “decentes”, que comenzaron a alternar con
su traje original®®. Las nuevas prendas debfan, sin embargo, marcar las diferencias de

%7 En este aspecto, el régimen reduccional adoptaba una pauta cultural indigena en su propio beneficio,
dado el cariz dirigente de la mujeres ancianas, que desde tiempo ancestral se encargaban de los rituales
acostumbrados para las nifias que pasaban al status de mozas casaderas.

38 Expediente sobre la visita obispal a fa Provincia del Tucumén y Reducciones de la frontera, Cérdoba
del Tucumndn, 20 de junio de 1768, Archivo General de Indias, Seccidn Audiencia de Buenos Aires,
Legajo 614, . 32.

% La vestimenta femenina tradicional se ajustaba sin embargo a }a libertad de movimientos necesaria
para practicar la caza en un medio selvitico, como ocurria entre las mocovies (Paucke 1942-44, 1I: 152).
En este aspecto, la incorporacidn de un elemento de la cultura blanca suponia un coste afiadido para la
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rango con respecto a las mujeres de los conquistadores, siendo el intento de asemejarlo
a las de éstas objeto de ridiculizacion por parte de un misionero, que calificaba de “dis-
fraz” la bata que algunas mocovies habian confeccionado *“2 la manera de las Espafiolas”
{Paucke 1944, IL: 143-149).

Aun bajo el régimen reduccional la mujer mantuvo su antigua ocupacidn de levan-
tar las casas —por lo general chozas con bévedas de ramas y pajas sostenidas por estacas—
: “Los arquitectos y trabajadores de estas casas son las mujeres”, comentaba un misione-
ro de los vilelas (en Furlong 1939: 104). No obstante, la fabricacion de ladrillos y prepa-
racién de otros elementos para la construccion de las viviendas serfa introducida por los
misioneros, pero como actividad masculina: a los ules reducidos en Miraflores en 1710
un negro esclavo les habia ensefiado el “oficio de albafiil”, aprendiendo a hacer ladrillos
y quemar la cal (Lozano 1941: 423). :

Por tltimo, el régimen misional estableci6 una nueva prestacién laboral: el frabajo
en a vivienda del misionero, para atender las tareas de limpieza y cocina, especialmente,
La indigena montaraz y “chichera” se convertia asf no s6lo en “hilandera’*, oficio que
los misioneros definen como de *un gran provecho para sus maridos” (Paucke 1942-44,
II: 271) sino también en la prestadora de servicio doméstico al misionero. Esta nueva
ocupacién dentro de la misién acarreaba, por lo demis, la separacién residencial de la
mujer con respecto a su parentela; asi, en las Instrucciones dadas para la fundacién de la
reduccion lule del Conventillo en Tucumdn, se ordenaba construir “alguna casita para
las indias que sirven en la cocina” (en Furlong 1941: 102}, aunque afios después, ante los
reclamos de un doctrinero “casto”, se dispondria que “sélo hombres atendiesen ai servi-
cio inmediato de sus casas y personas™!. No obstante, el trabajo doméstico servil de las
indigenas se hallaba ya bastante extendido entre los colonizadores, valordndose por su
laboriosidad especiaimente a la “sirvienta’” abipona (Dobrizhoffer 1967-70, 11: 147). El
servicio en las casas, cada vez mas extendido en las ciudades —~con la carga afladida del
desarraigo- conformaria una modalidad tipica de servidumbre femenina en el mundo de
los blancos.

Conclusiones

En general, los mas variados aspectos de la cultura de los pueblos de guerreros-
cazadores fueron satanizados alegandose su condicién de hébitos propios de la vida
salvaje. Sin embargo, el barbarismo inherente a estas sociedades parece ofrecer una
escala de graduacién conforme a la cual las mujeres ocupaban fos niveles mas altos en
virtud de su mayor irracionalidad. Esta percepcion de los misioneros y otros observado-
res se adorna con una multitud de epitetos que indican su menosprecio por {as mujeres
chaquefias. Términos como “chusma” o “turba” suelen ser los mas usuales, sin dejar

mujer: ya no era la piel de los animales que cazaban sus maridos lo que les servia de abrigo, sino fos tejidos
que ellas debfan urdir.

4 Susnik (1968), citada por Saignes (1990: 117).

4 Carta de edificacién sobre la vida del P. Pedro A. Artigas, de la Compaiifa de Jesiis, por Pedro Juan
Andreu (en Furlong 1941: 1435).
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lugar a dudas respecto del sentido con que se aplican los mismos: las indigenas confoz-
maban esa “masa” de gente sumida, mucho mas que el hombre, en el “caos” y en la
“confusién” de la barbarie y la sinrazén: tal era como se traducfan las importantes fun-
ciones femeninas, especialmente de las ancianas, dentro de ese orden primitivo que se
juzga como desorden. Como pilares de las costumbres, las ancianas se hicieron
merecedoras de un mayor desdén, aunque su férrea defensa de Ia tradicién —que mante-
nian viva con sus ritos y ceremonias— fue una larga sombra que a los misioneros no les
fue facil evadir.

Con la instauracién de las misiones y atn a pesar de la lentitud del proceso de
conversién de los reducidos, se introdujo un modelo patriarcal que afectd a las relaciones
entre sexos y redisefid la distribucidn de funciones entre unos y otros, reparto en el cual
la mujer vio sumarse todo un conjunto de labores que no sdlo significaron un aporte
1mportante para el progreso del pueblo jesuitico sino tamblén la relegacién a una posi-
cién subordinada con respecto a los hombres.
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