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RESUMEN

Este trabajo trata del impacto causado por la evangelizacién jesuitica
entre las indigenas de los diversos grupos del Chaco, reducidos en sus
fronteras en el s. XVIII, al imponerse un nuevo orden patriarcal con las
misiones. A través de las practicas y representaciones de los misione-
ros de la Compaiifa analizo el impacto que ejerci6 la construccion so-
cial de la diferencia de género dado que el poder y las funciones rele-
vantes que desarrollaban las chaquefias (papel politico, econémico,
ceremonial) antes de la evangelizacién, qued6 reducido a un rol histé-
rico subordinado.

Palabras claves: Chaco - misiones - género - mujeres indigenas - jesui-
tas - relaciones de poder

ABSTRACT

This article studies the impact caused by the Jesuit conversion among
of different female indigenous groups of the Chaco region, reduced in
their borderlands during the 18" Century, while a new patriarchal order
was imposed. Through the practices and representations of the
missionaries of the Compaiiia de Jesus, I analyse the social construction
of gender difference, since the power and relevant functions the
chaquerias had (politically, economically and ritually speaking) before
evangelisation, was reduced to a subordinated historic role.

Key Words: Chaco - missions - gender - indigenous women - Jesuits -
power relations
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INTRODUCCION: UNA MIRADA A LAS FUENTES Y A LA HISTORIOGRAFiA

El tratamiento de las teméticas relacionadas con las indigenas en el pe-
riodo colonial de la América espafiola supone reflexionar sobre una serie de
cuestiones, constituyendo un paso metodolégico que se torna ineludible para
el estudio del caso aqui analizado: la condicién femenina dentro de los dis-
tintos grupos étnicos del Chaco y la construccién cultural de la diferencia de
género operada bajo el régimen jesuitico en el siglo XVIII. Es preciso, por un
lado, revisar algunas cuestiones en torno a las fuentes basicas disponibles
para este estudio -documentacioén jesuitica sobre los pueblos del Chaco, clé-
sicamente encuadrados en las llamadas sociedades “primitivas”- y, por otro,
hacer un repaso al menos somero, de la historiografia de género sobre el
mundo indigena, determinando las caracteristicas y aportaciones de ambos
tipos de fuentes. Todo ello sin descuidar, por lo demds, la practica de un
ejercicio de autocritica a fin de reflexionar sobre el influjo de nuestros pro-
pios referentes culturales y el peso del discurso histérico androcentrista de
Bermtudez (1992) al estudiar el papel femenino en esas comunidades.

Dentro de la historiografia jesuitica, considero tanto las crénicas
etnograficas sobre los distintos grupos del Chaco, como otros documentos de
la Compaiifa (Cartas Anuas, Relaciones, Memoriales, etc.) que aportan datos
sobre las relaciones entre misioneros e indigenas en el drea elegida y repre-
sentan una fuente valiosa en su conjunto, pese a sus ya conocidas limitacio-
nes. Con respecto a estos testimonios, conforme a lo ya sefialado en otros
contribuciones (Vitar 1995 y 2001a), debemos contar de antemano con el
sesgo que ofrecen las narraciones de los padres jesuitas en tanto reflejo de
una particular percepcién de las culturas indigenas y de un sistema de repre-
sentaciones fundado en el mundo de creencias y convenciones de la socie-
dad europea occidental. En lineas generales, y esto es aplicable tanto a los
comentarios sobre las chaquefias como a los referidos a cualquier aspecto de
la vida indigena, los misioneros apelan a los patrones de su propia cultura
para asimilar las diferencias con el Nuevo Mundo, imprimiendo a sus textos
la marca que tales condicionamientos imponen (Clifford 1988).

! Las contribuciones jesuiticas sobre los distintos grupos chaquefios no constituyen un
conjunto que pueda definirse en bloque en cuanto a sus contenidos y miradas sobre los
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Ahora bien, con relacién a la mujer en particular debe ademas tenerse
en cuenta ese “esplendor de la misoginia europea” que coincide con la con-
quista americana, y la homogeneidad del discurso de teélogos, médicos o
juristas en torno a la inferioridad y debilidad del sexo femenino (Borja Gémez
1998: 269). El mismo se refleja en la organizacién misionera y en los roles
asignados a las indigenas al igual que en los relatos escritos a posteriori de la
experiencia reduccional. La misoginia de los misioneros puede ser conside-
rada como un rasgo consustancial a su oficio y también como producto de
los principios doctrinales del cristianismo (Sweet 1995: 26), desde cuya pers-
pectiva toda mujer encarnaba, al igual que Eva, la tentacién y el pecado ori-
ginal (Borja Gémez 1998: 271). Incluso en el contexto de la Europa ilustrada
(que asiste, entre otras innovaciones, a una emergencia de las voces femeni-
nas en la prensa)?, cuando se escriben y editan las crénicas mds acabadas
sobre grupos del Chaco (Dobrizhoffer y Paucke) los principios de la vieja
escoldstica y la infravaloracion de la mujer dejan percibir atn su s6lido arraigo
en la mente de los padres expulsos. Por lo demds, el surgimiento de una
corriente renovadora de pensamiento dentro de la Compaiifa en lo que se
refiere a la inteligencia de los indigenas, como es el caso de la posicién sus-
tentada por Paucke (Sustersic 2002: 145), no implic6 ningin cambio en la
clésica percepcion del sexo femenino, del mismo modo que tampoco se re-
gistra en las ideas ilustradas una nueva mirada hacia las mujeres, a pesar del
avance que significé este movimiento en el terreno intelectual (Molina Petit
1994).

grupos del Chaco, aunque en lineas generales podriamos hablar de alguna homogeneidad
en lo relativo a la percepcion de las mujeres indigenas. Entre los principales autores con-
sultados para este trabajo destaco expresamente a Martin Dobrizhoffer, jesuita aleman cuya
principal actividad misionera se desarrollé entre los abipones, y a Florian Paucke, original
de Silesia y evangelizador de los mocovies; las crénicas de ambos misioneros, ademads de
la minuciosa descripcién de la vida indigena, aportan el testimonio directo de las
interrelaciones cotidianas en el marco de las misiones de las fronteras chaquenas en el
siglo XVIII. Una obra como la del Nicolds del Techo (publicada en francés en el siglo XVII)
permite disponer -dentro de las mismas fuentes jesuiticas- de cierta perspectiva “histdri-
ca”, en tanto ofrece noticias de algunos grupos (los tobas, por ejemplo), que aun no habian
sido reducidos; a su vez, los relatos de Pedro Lozano o de Domingo Muriel (aunque muy
diferentes en cuanto a sus concepciones, sobre todo con relacién a las costumbres nativas)
representan una mirada mds institucional -y también una versién mds oficial, tratdndose
de Lozano- hacia las comunidades chaqueiias: en el primer caso, dado su cardcter de “his-
toriador” de la Compaiifa y, en el de Muriel, por sus funciones de Provincial de la Orden
en la jurisdiccion del Paraguay.

2 El Siglo Ilustrado espaifiol nos ha dejado autores como Benito Feijod, que criticé dura-
mente los prejuicios religiosos y escoldsticos en su polémico Discurso en defensa de las
mujeres, de 1726 (Canteria 2003).
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En cuanto al contacto entre jesuitas e indigenas, el discurso de las cré-
nicas permite entrever que los conflictos de alteridad producidos por ciertas
practicas femeninas, eran resueltos, las mas de las veces, a través de forzadas
similitudes con la antigiiedad cldsica y con el mundo europeo moderno. Esta
herramienta discursiva pareceria extremarse al hablar de las indigenas, pues
ante los misioneros se presentaba una triple alteridad, marcada por el sexo y
los factores étnico-sociales, representando en su conjunto un producto mu-
cho menos “digerible” que la distancia cultural experimentada frente a los
hébitos masculinos. En este sentido, los aportes de la Orden a la historia de
las mujeres indigenas deben mirarse a la luz de un esquema patriarcal de
valoracién de la diferencia, los roles y las relaciones entre ambos sexos, por
lo cual es preciso discernir, dentro de la informacién ofrecida, los aspectos
que se refieren a una situacién pre-reduccional y los que conciernen a la
vida en mision.

Las caracteristicas culturales de los grupos del Chaco fueron objeto de
una condena unanime por parte de los observadores coloniales. El modus
vivendi de los cazadores-recolectores con una marcada vocacién guerrera,
en oposicién al grado de desarrollo econémico-politico-social alcanzado por
las grandes civilizaciones amerindias, se erigié como el mas fuerte obstdculo
para el desarrollo de la labor misionera que concentré sus primeros esfuer-
zos en la tarea de sedentarizar a los diversos grupos, creando ntcleos de
poblacion estable como fase previa a la evangelizacién conforme al proyecto
reduccional jesuitico. Gran parte del papel que tradicionalmente correspon-
dfa a las mujeres dentro de las sociedades chaquefias® derivaba de sus hébi-
tos salvajes, incrementando el rechazo misionero hacia ellas. Por ejemplo, la
intervencion decisiva de las ancianas en ciertos rituales o las practicas feme-
ninas en el aspecto sexual-reproductivo, conformaban espacios de actuacién
exclusivos de las mujeres.

En lo que respecta a las relaciones entre ambos sexos, los jesuitas im-
plantaron un orden jerdrquico patriarcal fundado en el reconocimiento
indiscutido de la supremacia masculina dentro de la sociedad. En la cispide
se situaban los misioneros, seguidos en la escala de mando por los caciques
cuya autoridad era ratificada una vez establecidas las reducciones. La rigi-
dez del modelo patriarcal jesuitico imponia la negacién de cualquier poder o

3 Los testimonios jesuiticos que cito en el texto y que sirven para ejemplificar los distintos
aspectos analizados en torno a la poblacién femenina estdn referidos, sobre todo, a los
pueblos abipén y mocovi (las crénicas de Dobrizhoffer y Paucke respectivamente consti-
tuyen dos obras claves en cuanto al tratamiento monografico de estas dos etnias), por lo
que las situaciones en ellos narradas no pueden ser aplicadas, en general, al conjunto
indigena chaqueiio.
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protagonismo femenino conforme a la organizacién comunitaria tradicional,
al tiempo que el ejercicio de funciones politicas o la participacién en las
actividades guerreras eran concebidas como dos esferas de accién masculi-
na. El proyecto misionero disefié un espacio hogarefio para la mujer, reser-
vando la esfera publica (la guerra, el gobierno) a los hombres; en este senti-
do, la historia de las indigenas escritas por quienes fueron sus evangelizadores,
bien podria compararse con cierta produccién historiogréfica -la “historia
contributiva”- referida a la mujer, conforme a la cual “su presencia en los
dmbitos domésticos se contrapuso a su ausencia en el campo de lo publico,
considerado como el dmbito donde se ejercié y se ejerce el poder politico”
(Gil Lozano et al. 2000:9).

Asi pues, a la vista de las crénicas de la Compaiiia de Jesus, la composi-
cién de la imagen de las indigenas reducidas ofrece ciertas distorsiones que
ensombrecen los rasgos culturales originarios, indicadores de cierto estatus
de consideracion de este sector de la poblacién con anterioridad al régimen
reduccional. Desde la perspectiva jesuitica, la visibilidad de las mujeres
chaquerias aparece generalmente asociada a su capacidad para el trabajo do-
méstico reduccional -principalmente el tejido-, y también en relacién a si-
tuaciones de excepcionalidad, como lo era ostentar el cargo de “cacicas” en
funcién de su linaje o parentesco con los lideres comunitarios, por citar unos
ejemplos. El discurso misionero subordina a la mujer, estableciendo la necesa-
ria sujecion al hombre segin la mirada occidental. Como sostiene Chartier, al
comentar conceptos de M. Foucault, “el orden del discurso |[...] estd dotado de
eficacia: instaura divisiones y dominaciones, es el instrumento de la violencia
simbdlica y, por su fuerza, hace ser lo que designa” (Chartier 1996: 8).

Con respecto a la historiografia relativa a la mujer indigena, atendiendo
a las contribuciones hechas desde los campos histérico y etnohistérico, hay
que seiialar la insuficiencia de trabajos sobre sus vivencias bajo el régimen
misionero instaurado por la Compaiiia de Jesis y en particular referidos al
drea chaquerfia, en contraste con los estudios sobre los d&mbitos de los anti-
guos imperios prehispdnicos y otras zonas incorporadas tempranamente al
sistema colonial. En estos tltimos ha habido una mayor dedicacién al im-
pacto de la presencia hispdnica en las mujeres que se hallaban fuera de la
esfera reduccional. En contrapartida, la cantidad cada vez mayor de aportes
a la historia de género ofrece sin duda un enriquecimiento de las herramien-
tas conceptuales para el andlisis de la condicién femenina en distintos espa-
cios y tiempos. Sin discutir el valioso aporte de los criterios metodolégicos
aportados por esa disciplina para el estudio de la trayectoria histérica feme-
nina, también es preciso ponernos a salvo de ciertas trampas etnocentristas
que pueden inducirnos a ver una posicién subalterna de las indigenas, bajo
el poderoso influjo de la perspectiva androcéntrica (Bermiidez 1992) que ha
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regido por mucho tiempo la labor historiografica en Occidente, patrén del
que ha sido dificil sustraerse. La tendencia a realizar ciertas consideracio-
nes, refrendando de algiin modo la inferioridad femenina consagrada por las
practicas y representaciones coloniales, bien puede revestir una connota-
cién positiva, en tanto producto de una posicién adoptada desde nuestra
condicién de mujeres y desde nuestra voluntad reivindicativa, a modo de
denuncia de la opresién histérica de nuestras congéneres. En este aspecto,
en cuanto a las fuentes jesuiticas se refiere, debemos prestar cuidadosa aten-
cién para discriminar qué elementos se refieren al estado femenino en la
etapa pre-misionera y cudles al régimen reduccional. Por otra parte, la utili-
zacién de la metodologia de género supone el riesgo de aplicar conceptos
que, en definitiva, han surgido de teorias elaboradas en los &mbitos académi-
cos y en el mundo feminista, sin considerar las distancias existentes entre
nuestros patrones culturales y los que regian la vida de los indigenas
chaquefios®.

En esta linea también corresponde detenernos, a su vez, en las particu-
laridades de ciertas contribuciones antropolégicas sobre las sociedades ca-
zadoras-recolectoras que han tendido a otorgarles un rol subalterno a las mu-
jeres al considerar su estatus en la sociedad. Esta posicién deriva, entre otras
razones, del hecho de no haber tenido en cuenta los testimonios de mujeres
informantes (Kidd 1995: 8). El andlisis de la mirada antropolégica sobre la
condicién de las mujeres en determinados grupos indigenas permite advertir
la sujecion a un criterio homogeneizador, que sostiene la existencia de una
inferioridad femenina generalizada, dada una supuesta “universalidad del
cardcter simbdélico de subordinacién de la mujer y sus labores™>.

En definitiva, el marco teérico de la historia de género -antes que apli-
cado a las sociedades indigenas y, en particular, al tipo de comunidades de
las que aqui nos ocupamos- resulta mds bien de utilidad para el andlisis del
modelo patriarcal jesuitico y de las consecuencias que su aplicacién produjo
en la condicién de las chaquefias reducidas. Conforme a ello, y poniendo el
acento en la identidad de género en tanto elaboracién social, puede analizar-
se el discurso y la accidn jesuitica en el marco del sistema de valores que
sirve de paradigma para la organizacién reduccional, lo que puede ayudar-

* Todos los componentes de la cultura “se expresan a través de los roles, funciones y
responsabilidades que se asignan a varones y mujeres, de forma diferenciada y jerdrquica,
dentro de la vida social” (Vega-Centeno 2002: 18).

® La posicion subalterna de las mujeres ha sido uno de los tres grandes temas abordados
por los estudios de género dentro de la antropologia cldsica, junto con la existencia de un
“matriarcado originario” y “la diversidad de ordenamientos socioculturales y atribucio-
nes de rol en funcién del sexo” (Cardona Lépez 2003: 352).
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nos a interpretar la construccién cultural de la diferencia de género operada
en las misiones y a delimitar su influencia en el rol histérico subordinado de
las mujeres indigenas.

A lo largo de las péginas que siguen presentaré primeramente algunos
de los rasgos usados por los jesuitas para diseflar un perfil de las indigenas
sobre la base de los estereotipos vigentes en el mundo europeo moderno,
destacando aquellos componentes de la personalidad femenina que -bajo ta-
les pardmetros- apuntalaban su inferioridad. En segundo lugar, analizaré al-
gunos aspectos de la vida chaquefia en los cuales la mujer contaba con una
presencia significativa y con poder de decisién que experimentardn impor-
tantes alteraciones como consecuencia de la aplicacién del régimen misional.
Con ello pretendo avanzar unas primeras conclusiones acerca del estatus e
importancia de las funciones que incumbian a las indigenas con anteriori-
dad a la presencia misionera®.

IMAGENES FEMENINAS EN LAS CRONICAS CHAQUENAS

En la visién jesuitica de la mujer es importante observar los rasgos con
los que se “modela” su personalidad en tanto que tales sefialamientos, desde
la perspectiva de las representaciones y de la practica misionera en orden a
consolidar un orden patriarcal, corroboran la vigencia de un modelo
estandarizado de comportamiento femenino, conforme al cual se re-crea la
posicién y papeles tradicionales de las mujeres (Burkett 1978: 121). Por otra
parte, el discurso sobre las indigenas chaquefias demuestra también los me-
canismos por los cuales se construye su rol subalterno, descalificdindolas
para el desemperfio de tareas de responsabilidad que, dentro del paradigma
occidental, correspondian a los hombres (el poder politico). En este sentido,
citaré algunos comentarios sobre el cardcter de las mujeres de algunos gru-
pos chaquerfios, elaborados dentro de los moldes del prototipo femenino que
los misioneros tenfan como referencia; en sus representaciones mentales so-
bre el sexo femenino figuraban una serie de atributos que precisamente eran
inexistentes entre las chaquefias, alejandose del modelo idilico de mujer que
anidaba en el imaginario masculino de Occidente.

Asi por ejemplo, las indigenas mbaya-guaycurd, compartian las carac-
teristicas de salvajismo y belicosidad que hicieron famosos a estos guerreros
del Chaco en el periodo colonial; las mujeres de este grupo -contrariando los

5 Un primer avance sobre la experiencia femenina en las reducciones de la frontera del
Chaco ha sido publicado en Anuario IEHS 2001 (V. Bibliografia).
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rasgos propios de su sexo, desde la perspectiva jesuitica- no hacian gala de
dulzura ni de compasién, manifestdndose su barbarismo en el beneplécito v,
antes bien, en el aliento que prodigaban a sus maridos para emprender cam-
pafias bélicas y obtener lo que constituia el mds preciado botin de guerra
entre los chaquefios: la cabellera del enemigo: “Las mujeres, que deberian
ser menos bdrbaras, mds dulces y compasivas por su indole, no pocas veces
se muestran mds crueles que sus maridos [...] Ellas los mueven y excitan [...]
a llevarles de regalo un crdaneo” (Jolis 1972: 314). Las abiponas, a su vez, eran
juzgadas de pendencieras, pues a menudo se vefan envueltas en “rifias, dis-
cusiones y querellas” en oposicién a sus maridos, quienes “si no estaban
ebrios, mantenian entre s{ una permanente paz, mostrindose siempre ene-
migos de los gritos, las discordias y las rifias”, aunque en algo quedaban ellas
perdonadas al comparar sus peleas con la lucha de los gladiadores de la
antigua Roma (Dobrizhoffer 1968, II: 149-150). Los enfrentamientos entre
mujeres -que obedecerian a motivos rituales- tenfan su contrapartida en la
funcién moderadora que ejercian cuando los hombres se enzarzaban en pe-
leas bajo los efectos del alcohol -como se repite hasta la saciedad en las cré-
nicas misioneras-; aunque, atendiendo a que estas “borracheras” eran la an-
tesala de la guerra, méas bien podrian considerarse como simulacros de com-
bate ante la inminencia de un encuentro con los enemigos. Los tobas, por
ejemplo, “frecuentemente rifien y se hieren, y se mataran muchos en sus
borracheras cotidianas, si las mujeres en viendo que las palabras se van aca-
lorando, no tuvieran la advertencia y costumbre de esconderles las armas”
([Muriel 1766], en Furlong 1955: 162).

En cuanto a la intervencién de las indigenas en aras de defender las
tradiciones y su identidad como pueblo -son ellas las que estdn “mds
empecinadas” en las costumbres antiguas, dice Dobrizhoffer (1968, II: 140)
de las abiponas- hay que destacar su poder de convencimiento y capacidad
de decisién entre los demas miembros del grupo. Para los jesuitas, esta resis-
tencia femenina a las imposiciones misioneras se traducia en “terquedad”,
rasgo especialmente endilgado a las ancianas por sus prédicas en contra del
bautismo; entonces la obstinacién se volvia ademads diabédlica, pues todo aque-
llo que significaba un obstdculo para el proyecto misional era interpretado
como acciones del Maligno (Vitar 2001c).

Ademads de los defectos antes enunciados, que alejaban a las mujeres
del perfil de docilidad requerido para la implantacién de la organizacién
misionera, tampoco se observaba en ellas la virtud del silencio, de extrema
importancia dentro de las consignas que recibian los miembros de la Orden
jesuita. La falta de esta practica parece llevar implicitos otros comportamien-
tos negativos, tales como la irreflexion y la imprudencia. Bajo la mirada
jesuitica, las abiponas, no se mostraban nada proclives a mantenerse calla-
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das (hébito que hace pensar también en la charlataneria, sin mencionarla
expresamente), aunque en tales apreciaciones se anteponian los prejuicios
de género a cualquier otro pardmetro diferenciador, para el misionero-cro-
nista eran caracteristicas compartidas con las mujeres de Europa. Asi, para
no perderse conversacién aquellas indigenas acostumbraban a montar de a
dos o tres el mismo animal: “No es que les falte un caballo a cada una, ya que
los poseen en abundancia; sino porque les gusta conversar mientras cabal-
gan -como a las europeas-, y son enemigas del silencio y la soledad”
(Dobrizhoffer 1968, II: 116). En este sentido, la idiosincrasia femenina -que
en este caso no reconoce fronteras étnicas- contradecia una de las normas
ignacianas para la convivencia como era el “hablar poco” (Massimi 2001); si
bien se trataba de una consigna instaurada como modelo de conducta para
los jesuitas (el silencio era la norma por excelencia en los ejercicios espiri-
tuales y en el apostolado misionero) ese rasgo tan femenino de la charla
excesiva, debidamente exaltado, contribuia a legitimar su falta de idoneidad
para el desempefio del buen gobierno.

En cuanto a las viejas, sobre las que se vuelca la mayor carga de recelo
jesuitico, su palabra era a menudo objeto de menosprecio y descalificacio-
nes, sobre todo cuando era contraproducente para la conversién. Tal es el
caso de las arengas en oposicién a los bautizos que daba ocasién a misione-
ros y ancianas para medir sus respectivas fuerzas en cuanto a su capacidad
de persuasion dentro del grupo de cada uno. En este terreno, los jesuitas no
dejaban de contraponer -a veces de modo tdcito- la sensatez de los argumen-
tos cristianos a la exasperacién y los gritos de quienes no llevaban la razén
seflalando que, ante el discurso evangelizador, la “anciana madre” de un
cacique toba no hacfa mds que “vociferar y exclamar y hacer ruido contra el
Padre que le estaba persuadiendo a convertirse” (Muriel 1918: 78).

Entre los componentes de la figura femenina que justificaban su inferio-
ridad y su sujecién a la proteccién y autoridad del varén se hallaba, por
sobre todo, su falta o escasez de razén; aunque, en tal sentido, las apreciacio-
nes jesuiticas no eran sino reflejo de una concepcién profundamente arraiga-
da en el mundo ibérico y colonial. Esta ausencia de raciocinio, cercana a la
imbecilidad”, como caracteristica asignada de modo generalizado a las muje-
res coronaba sus falencias y las hacia desmerecedoras del ejercicio de fun-
ciones comunitarias las que, desde la 6ptica patriarcal, solo podian corres-
ponder a los hombres. Para resaltar la sinrazén de las indigenas se recurria,
una vez mads, a la comparacién con los varones: al hablar de las mocovies,

7 La imbecilidad, entendida como la falta de fuerza o debilidad, convertia a la mujer en
menor de edad confiriéndole un estatuto de inferioridad que estaba incluso sancionado
juridicamente (Borchart de Moreno 2001: 165-181).
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uno de sus misioneros aseguraba que el sexo femenino era “precipitado” en
oposicién a los hombres, que se mostraban “méds razonables” (Paucke 1942-44,
IT: 230). Estos juicios constituyen otra manifestacién de la férmula consagrada
por la Ilustracién, que marcaba la antitesis naturaleza-pasién/cultura-razén en
la caracterizacién de ambos sexos (Molina Petit 1994: 20-21). La falta de razon,
aplicada en general a la humanidad amerindia, se exacerbaba en el caso de las
mujeres y mucho més en las ancianas, sobre quienes de continuo se remarca
su “corta capacidad” y “obstinacién”, como ocurria entre las lules (Lozano
1941: 391). En especial cuando en calidad de baluartes de la tradicién se resis-
tfan a la conversidn, influyendo en el comportamiento de los demds miembros
del grupo dado el ascendiente del que gozaban: cuanto mayor poder demostra-
ban detentar las mujeres, mayor era la inteligencia o razén que se les negaba.

Por otra parte, los cambios de criterio y las corrientes internas opuestas
que se perfilaron en la Compaiiia de Jesus en el siglo XVIII, y que tenian que
ver con el reconocimiento de la capacidad creativa e inteligencia de los indi-
genas, no parecen haber tenido un impacto directo en el pensamiento jesuitico
respecto de las mujeres; como bien sostiene Sustersic (2002: 145), la simpa-
tia que pudiesen albergar los misioneros respecto a los indios al calor de una
larga convivencia en las misiones no se tradujo en los escritos destinados al
lector europeo puesto que, de alguna manera, el remarcar las dificultades de
la evangelizacion, a causa de los defectos y carencias indigenas, resaltaba el
valor de tal empresa (Vitar 1995).

SEXUALIDAD, MATRIMONIO Y MATERNIDAD

El control de la vida sexual indigena constituyé uno de los pilares fun-
damentales de la labor misionera y una de las facetas de la vida femenina
mads directamente afectadas por la evangelizacién. Dentro del orden
reduccional, el cambio de la tradicional relacién entre hombres y mujeres
comenzaba a operarse a través de una estricta separacién entre ambos sexos,
que regia incluso para el cumplimiento de los deberes religiosos, como la asis-
tencia a la catequesis o el momento de la oracién: “No se tolera que los dos
sexos se hallen confundidos ni aun en la iglesia” (Charlevoix 1912, II: 85).

La intervencién jesuitica fue crucial, sobre todo, en orden a la persecu-
cién de ciertas practicas que contradecian las normas de la fe catélica y los
sagrados principios de la procreacién. La actuacién misionera en este aspec-
to se centrd en la erradicacién del infanticidio, del aborto, de las uniones
libres y de la poligamia (costumbres todas que se hallaban profundamente
imbricadas en el modo de vida de los pueblos guerreros), instituyendo en su
lugar el modelo de familia cristiana. El son de campanas que pautaba la vida
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en las misiones también fue utilizado para seifialar la hora de los deberes
conyugales, con el fin de asegurar una prole numerosa que prometia la suma
de nedfitos y la incorporacion de fuerza de trabajo en el futuro (Bareiro Saguier
1991: 42), en suma la propia existencia del pueblo misionero.

Las practicas sexuales indigenas sufrieron el impacto de la coloniza-
cién de modo mucho més acentuado en el 4mbito estricto de la reduccién,
donde unos jesuitas obsesionados por el demonio condenaban cualquier prac-
tica que tuviese lugar fuera del vinculo matrimonial. Dentro de los pueblos
jesuiticos, las indigenas experimentarfan una pérdida progresiva de su liber-
tad, especialmente en lo que se refiere al control de su vida sexual-
reproductiva tradicionalmente desarrollada de forma auténoma y sin
injerencia masculina, como ocurria con los embarazos y partos (Vitar 1999 y
2001b). Vista la reduccién como sistema de “encierro” de los indigenas para
ajustarse a normas diferentes de conducta, el nuevo régimen se proyecté tam-
bién en la imposicién de un comportamiento sexual modélico basado en el
pudor y en el espejo de virtudes que representaba la Virgen Marfa como sim-
bolo de maternidad casta, dando lugar a una potenciacién del culto mariano
(Socolow 2000: 7).

Los misioneros percibian la sexualidad indigena femenina como una
amenaza a su integridad como siervos de Dios. La insistencia en vestir la
desnudez cubriendo las vergiienzas y clausurando los cuerpos tras la barrera
protectora de las prendas, confeccionadas las propias mujeres, pas6 a consti-
tuir otra via de combate contra el poder diabélico. Armas Asin (2001: 695)
recuerda en este sentido que para los jesuitas una mujer en el convento era
“un instrumento menos en poder del demonio”; su “infernal arte de seducir”
(Maeder 1984: 77) representaba un peligro latente para la castidad de los
misioneros. La seduccién femenina y las practicas relacionadas con la vida
reproductiva, inducidas por el demonio desde la perspectiva jesuitica, pro-
moverian una enfervorizada reconduccién de la conducta sexual femenina
bajo el régimen reduccional en aras de formar neéfitas virtuosas, contando
para ello con el poderoso recurso de la confesién (Santamarfa 1994: 40 y
Socolow 2000: 8). E]l pudor se volvia asi un elemento aleccionador y también
un tema recurrente de muchas de las anécdotas relacionadas con la mujer
indigena, celebrandose con entusiasmo los logros que en tal sentido se obte-
nian tras la prédica cristiana: “Grande es el santo pudor de las mujeres
[guaranies], las cuales prefieren sufrir cualquier martirio, antes de mancharse
con un pecado” (Maeder 1984: 106).

Por lo demds, los misioneros que iban a las Indias eran cuidadosamente
seleccionados en virtud de su temperamento, prefiriéndose aquellos indivi-
duos capaces de eludir con éxito la tentacién carnal; de este modo, un sacer-
dote que habria de someterse al impacto de la desnudez de las indigenas no



Memoria Americana 12 - Afio 2004: 39-70 51

debia poseer una “complexién sanguinea” en tanto esta “predispone al indi-
viduo a una intensa vida sexual y a todo tipo de placeres de la carne” (Massimi
2001). Sin embargo, el mas firme de los temperamentos exigiria ademds el
refuerzo del enclaustramiento para preservarse de la presencia femenina,
procurando los misioneros, en consonancia con ese propdsito, mantenerse
“encerrados en sus colegios o en sus casas, sin ver a ninguna mujer” (Azara
1923: 148).

En los relatos del exilio jesuitico el afdn apologético de los autores
ignacianos presenta una imagen pudorosa de la mujer indigena, enarbolada
como ejemplo frente a la conducta poco virtuosa de las europeas. La vision
idilica que se deseaba mostrar de las indigenas reducidas implicaba la ala-
banza de las préicticas nativas ancestrales cuando estas convenian al ritual
cristiano, como la costumbre de las guaranies de entrar a la iglesia con la
cabellera suelta y despojada de cualquier adorno -como en las ceremonias
adivinatorias tradicionales- que era, ademads, un hdabito generalizado entre
los pueblos del drea chaquefio-paraguaya: “Todos los americanos estdn con-
vencidos que esta observancia es muestra de la reverencia que se debe al
lugar sagrado” (Dobrizhoffer 1968, II: 29).

No obstante, el estigma que recayo sobre las indigenas a raiz de los hé-
bitos sexuales previos a la vida reduccional traspasaria la etapa jesuitica,
prolongdndose, a fines de la colonia, en los prejuicios de la sociedad blanca
respecto de la promiscuidad femenina entre algunos grupos chaquefios como
los guaranies: “Las indias admiten indiferentemente a todos los hombres sean
viejos, jévenes, negros, esclavos, etc.”, a lo que se sumaba su precocidad:
“[...] y acaso no haya un solo ejemplo de una india mayor de ocho afios que
haya rehusado las proposiciones que se le hayan hecho” (Azara 1923: 151).
En los tiempos de conformacion del Estado-nacion en Argentina tales rasgos
formarian parte de la identidad de género construida con relacién a las mu-
jeres de cualquier estrato étnico que habitaban las zonas rurales o areas de
frontera (Marre 2001). Fuera de los afanes legitimadores de la labor
evangelizadora, las apreciaciones de Dobrizhoffer contrastan con el juicio de
Azara sobre la indiscriminada aceptacién de los hombres por parte de las
indigenas guaranies pues, en su eleccion de pareja, las mujeres abiponas
desdefiaban a los espafoles cautivos y a individuos de otros grupos indige-
nas: “si no son respetados, como los abipones, por la gloria de sus hazaiias,
por las muertes y robos, y por su nobleza” (Dobrizhoffer, 1968, II: 142).

En lo que respecta al matrimonio, la consideracién de que era objeto la
mujer abipona se ponia de manifiesto en el pago de la dote que el futuro
conyuge debia hacer efectivo para contraer enlace, siendo su monto y clase
una decisién que concernia a los padres de la novia, pudiendo optar entre
“cuatro o mads caballos”, “manojos de bolas de vidrio”, “vestidos de lana de
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varios colores” o “lanzas con puntas de hierro” (Dobrizhoffer 1968, II: 197).
Ademads dentro de la vida conyugal, como en el caso de los mocovies, las
jovenes esposas estaban sujetas a la influencia de sus abuelas y madres, cos-
tumbre intolerable para los jesuitas que instarian a los maridos a no “dejar-
se” dominar por ellas (Paucke 1942-44, II: 230). La imposicién del modelo de
matrimonio cristiano de familia no solo introdujo la sujecién de las mujeres a
la autoridad marital sino que anulé también importantes funciones tradicio-
nales. Al conllevar la prohibicién de la poligamia este tipo de unién manteni-
da por los caciques se encontraba intimamente asociada con la vida guerrera,
en tanto que eran sus mujeres las encargadas de preparar la bebida que se
consumia en las borracheras, oficiaban de anfitrionas en tales fiestas.

Los rasgos que presentaba el ejercicio de la maternidad entre las
chaquefias eran completamente opuestos a los patrones europeos destacan-
dose la tendencia a tener una prole escasa, circunstancia que contrariaba las
expectativas de una descendencia numerosa conforme a la tradicién occi-
dental. El aborto y el infanticidio, comunes entre las etnias chaqueiias, obe-
decian a las exigencias propias del modo de subsistencia de los pueblos gue-
rreros cazadore; estas practicas constituian una decisién exclusivamente fe-
menina®. Este era uno de los 4mbitos donde las mujeres demostraban, de
modo incuestionable, su poder ante los hombres; al ser dadoras de la vida
también podian serlo de la muerte (Clastres 1981: 250). Por lo demads, los
deberes paternales se cumplian sobre la base de una equilibrada distribucion
de tareas entre ambos progenitores, segtin las noticias del padre Techo con
relacién a las abiponas:

Dan la razon del prolicidio diciendo que como no tienen residencia fija, pues
viven en casas provisionales hechas de esteras y se dedican al pillaje, no le
conviene tener sino dos hijos, uno que lleve el padre y otro la madre, no fuera
que los restantes cayesen en manos de sus enemigos (Techo 1897, V: 161)

EL MUNDO DEL TRABAJO

La contribucién laboral de las indigenas estaba determinada por el de-
sarrollo de tareas bdsicas para el funcionamiento de la vida comunitaria,
encontrandose intimamente relacionada con el ethos guerrero de los pueblos

8 El aborto y el infanticidio eran practicas desarrolladas por las mujeres de los diversos
grupos chaquetios destacdndose en este aspecto la libertad de decisién de las indigenas y
la configuracién de un espacio auténomo de actuacién, en el que no tenia cabida la opi-
nién masculina (véase al respecto Vitar 1999 y 2001a).
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chaquertios. Por ejemplo, la funcién recolectora en ocasién de las campaiias
bélicas ademds de constituir una préctica que cumplian regularmente las
indigenas se convertia en un apoyo invalorable para los hombres, tal como
ocurria entre los guaycuries, que en las guerras llevaban a “indias mocetonas”
con el fin de que “les busquen raices y cardos para comer” (Lozano 1941: 76).

El tradicional reparto de labores segin el sexo -caza para los hombres,
recoleccion en el caso de las mujeres- no se cumplia de modo taxativo, dado
que entre algunos pueblos del Chaco, como los payaguads, los vilelas, mocovies
o malbalaes, la actividad cazadora era también una ocupacién femenina
(Paucke 1942-44, 11 152). Salvo esta referencia no se encuentran en las fuen-
tes consultadas otras alusiones a la practica de la caza por parte de las muje-
res pero es de suponer que, siendo una actividad de por si demonizada por
los jesuitas al no ser propia de los pueblos sedentarios, no podria llegar a ser
reconocida como trabajo de las indigenas desde el momento en que estaba
conceptuada como funcién masculina.

La recoleccién era una especie de tarea corporativa, que solian desarro-
llar las mujeres de modo independiente. Las abiponas, por ejemplo, se con-
gregaban para ello en gran nimero practicando a lo largo de cierto tiempo la
colecta de fibras para los tejidos y de raices comestibles y frutos para su
alimento, especialmente la algarroba que servia para elaborar las bebidas
embriagadoras usadas en las ceremonias comunitarias. Aunque en ocasiones
tardaban cuatro u ocho dias en regresar del campo tras estas tareas, “no acep-
taban a ningtin varén como compaiiero de viaje” (Dobrizhoffer 1968, II: 137).

También en el caso de los abipones el recoger agua para las necesidades
cotidianas se hallaba incluido entre las ocupaciones femeninas, aunque la
participacién relevante de “la vieja de mayor edad” que se encargaba de vigi-
lar este recurso -de vital importancia, dadas las caracteristicas del ambiente
chaquefio- y aun de su reparto merecia una desdefiosa consideracién, como
toda funcién que incumbia a las ancianas y era acatada de modo undnime
por toda la comunidad; para Dobrizhoffer (1968, II: 147) solo era una “ridicu-
la costumbre” que los abipones mantenian como signo de “civilidad”.

Dentro de la vida misionera el tejido pasé a constituir, sin duda, el cen-
tro de la actividad femenina y exigia una dedicacion intensiva: -“las mujeres
no hacian otra cosa que hilar algodén” (Azara 1923: 148)- con el fin de engro-
sar las mercancias que sostenian el fructifero comercio jesuitico con las colo-
nias espafiolas (Paucke 1942-44, II: 271-272). Aunque entre las abiponas ya
existia la practica de elaborar prendas con las fibras de caraguatd, pieles de
animales o lana de oveja tefiida de diversos colores (Dobrizhoffer 1968, II:
130) la introduccién de un ritmo intensivo de trabajo con miras a disponer
de excedentes aportaba otro matiz a esta labor tradicional. La confeccién de
tejidos y prendas, conducentes en definitiva a la proteccién del cuerpo y
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sobre todo a ocultar la pecaminosa desnudez, se transformaria en el baremo
para medir la laboriosidad femenina, los misioneros celebraban la dedica-
ci6én de las indigenas a unas labores que favorecian los habitos sedentarios
(aunque en ciertos casos el tejido estuviese precedido de la practica recolectora
a fin de obtener algunos de los materiales necesarios para elaborar los vesti-
dos). Los adjetivos usuales para describir a la abipona tejedora aportan con-
notaciones positivas a su labor destacdndose a propésito de ello: la “diligen-
cia” y “elegancia” y el “amor al trabajo” de que hacen gala durante su ejecu-
cion (Dobrizhoffer 1968, II: 129-130); por lo demds era un trabajo encomiable
en tanto convocaba a las indigenas a la quietud hogarefia, en cuyo marco se
ocupaban de las necesidades de abrigo de su familia. Por otra parte, la prac-
tica del tejido también adquirié6 el rango de tarea servil para unas mujeres en
relacién a otras, tal como ocurria en el caso de las guanas que confecciona-
ban las mantas de algodén con las que se vestian sus sefloras mbayds (Muriel
1918: 230).

La frecuente alusién al “ocio” indigena parecia cebarse con las mujeres,
seglin observamos en el misionero Paucke quien se lamentaba del bajo rendi-
miento laboral de las mocovies. La falta de un cupo de produccién éptimo
era de inmediato percibido como sintoma de holganza, més atin si la merma
productiva era provocada por las mujeres. Para dicho misionero el ritmo de
trabajo textil de las mocovies no solo no cumplia con el requisito de la canti-
dad, con los consiguientes trastornos para el intercambio mercantil, sino que
su dedicacién a a la caza, que hurtaba tiempo a la labor textil, no era conside-
rada como trabajo:

Ya habian demostrado los indios lo que ellos podian trabajar pero las muje-
res indias y sus hijas no sabian otra cosa que tejer lana al huso y esto ocurria
solo por una u otra cosa que frecuentemente querian trabajar para si. Las
demds no sabian otra cosa que cabalgar a la caza y cuando volvian pasar
todo el dia en ocio (Paucke 1942-44, II: 271).

Lo que los misioneros tachaban de ocio representaba un elemento
entorpecedor del ritmo de producciéon de excedentes que toda misién debia
poseer. Ademads, cualquier ocupacion que solo atendiese a las necesidades
bésicas de cada individuo -como en el ejemplo arriba citado- no encajaba en
los cdnones de la administracién jesuitica, la que descansaba bdsicamente en
el acopio de reservas que aseguraban la prosperidad de las reducciones.

Los misioneros aluden a lo doméstico al describir las ocupaciones fe-
meninas, aunque al menos alguno valora el tiempo invertido por las mujeres
en esos menesteres que resultaban interminables: las abiponas, comenta
Dobrizhoffer, estdn “ocupadas dia y noche en el quehacer doméstico”, afron-
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tando en general “con buen dnimo y alegria las tareas [...] que deben realizar
a diario” (1968, II: 58, 147). Siendo estas actividades domésticas (cocina,
lavado, limpieza, etc.) las que las indigenas pasaron a cumplir, tanto en la
vivienda del misionero como en las casas de los espafioles, su ejecucién con-
tribuiria doblemente a una condicién femenina subordinada, no solo por su
condicion de trabajo no vinculado a la esfera piblica o del poder, sino tam-
bién por su cardcter servil. La diligencia que pudiesen ofrecer las indigenas
al desarrollarlo, al igual que la docilidad para obedecer el mandato de sus
patrones eran otras varas con que medir sus virtudes: “Un noble espafiol que
tenia como sirvienta a una abipona cautiva, me aseguraba que esta le era mds
util que las de otras tribus, y que cumplia su oficio oportuna, cuidadosa y
rdpidamente, adelantdndose a sus 6rdenes” (Dobrizhoffer 1968, II: 147).

SOCIEDAD Y POLITICA

A pesar de la ausencia de un poder centralizado entre los pueblos del
Chaco existia entre algunos grupos una clase politica y una clara jerarquia
social, en cuya ctispide se encontraba la clase noble o “patricia” con un estatus
y privilegios que la distingufan del resto de la sociedad. Si bien algunos
trabajos sobre la mujer en el mundo ibérico y en la América colonial sefialan
la importancia del sexo en la determinacién de la posicién de los individuos
dentro de su comunidad, por sobre los factores étnicos o sociales (Socolow
2000) ello no resulta aplicable al caso de los grupos chaquefios en la etapa
pre-misionera. En la misma se destacan elementos diferenciadores dentro
del propio sector femenino, segtin el estado civil, el grupo de edad o el ejer-
cicio del liderazgo politico o religioso; sin embargo, bajo el régimen
reduccional el pardmetro de sexo se impuso sobre cualquier otra distincién,
al ser los caciques, y no las mujeres de esta condicién, quienes eran ratifica-
dos en su cargo por los misioneros.

Dentro del grupo abipén, las mujeres nobles marcaban su condicién
mediante signos externos tal como el uso de pinturas en el rostro: “Aquella
que fuere més pintada, punzada con mads puas, la reconocerds como patricia,
y nacida en un lugar més noble”, una practica similar a la de la mujer tracia
de clase alta, “herida por estigmas”; mientras que las “plebeyas” presenta-
ban el rostro sin marcas (Dobrizhoffer 1968, II: 36-37). Como puede verse, el
recurso a la referencia cldsica servia a los jesuitas para atenuar cualquier
extrafieza. Fuera del grupo de nobles y plebeyas se encontraban las mujeres
esclavas de otros grupos étnicos tomadas como botin de guerra y las cautivas
cristianas y negras.

Con relacién al liderazgo politico de las chaqueifias, aunque la informa-
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cién jesuitica no se ocupa de las “cacicas” y de sus funciones, solo se men-
cionan casos aislados dentro de tal o cual grupo como se vera en los ejemplos
que siguen, la mencién a esta singularidad de la presencia femenina en un
cargo directriz, asi como la invisibilidad de las mujeres en muchos otras
esferas de la vida colectiva no implica falta de protagonismo o participacién
en el poder. Dentro de los pueblos guerreros cazadores las mujeres tenian
una importante cuota de mando, que bien podria justificarse por sus mismos
hébitos de vida; esto contrasta con las culturas de los grandes imperios pre-
colombinos donde la existencia de una fuerte centralizacién politica y el
mantenimiento de una importante fuerza militar para el control de los terri-
torios bajo la autoridad imperial habrian favorecido una mayor especializa-
cién de los hombres en las funciones politico-militares, reservando a la po-
blacién femenina otras responsabilidades.

Entre los varones del grupo abipén la condicién de noble y el derecho a
la jefatura politica eran obtenidos por quienes habian acumulado méritos
suficientes en el ejercicio de la guerra, convirtiéndose en Hocheros (o nobles
guerreros, llamados también capitanes o gobernadores por influencia del
contacto con la poblacién hispana); en ocasiones podian acceder a este cargo
“por la propia virtud y por el sufragio del pueblo” (Dobrizhoffer 1967-70, II:
107). Respecto de las mujeres se sefala “lo singular [de] que no pocas [...] son
elevadas al grado de honor y nobleza” ejerciendo por ello como gobernado-
ras o capitanas, con el disfrute de iguales prerrogativas que sus pares mascu-
linos. Los jesuitas preferian adjudicar la nobleza y el mando ostentado por
tales mujeres no a su “edad” o “virtud” -esto dltimo, como cito arriba, si se
reconocia a los hombres- sino a “los méritos de sus padres, esposos o herma-
nos”? lo que resultaba mds facil y menos comprometedor, en definitiva, que
indagar sobre las verdaderas razones de esos honores femeninos: “temiendo
una respuesta absurda, nunca me atrevi a preguntar”, confiesa Dobrizhoffer
(1968, II: 111 y 458).

Los mbayads, conocidos por la numerosa proporcién de esclavos proce-
dentes del grupo guand que mantenian en su poder, fueron sefialados tam-
bién por sus pretensiones de sefiorio y nobleza: “se picaban de honra y [...]

9 Esta justificacion de la existencia de indigenas gobernadoras podria estar fundamentada
en el caso mds conocido del mundo incaico, donde las mujeres curacas ostentaban este
honor en virtud de sus vinculos con los varones dirigentes (Socolow 2000: 26). Una vez en
Indias, las costumbres del antiguo Incario -convertido en “cldsico” dentro de la conquista
espafiola en el sur americano, como el caso azteca en el otro extremo del continente-,
pasaron a convertirse en un marco de referencia que, en ocasiones, sustituia los patrones
culturales europeos en los juicios y observaciones coloniales sobre las costumbres indige-
nas dentro de las llamadas “sociedades de cacicazgos”.
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habfia entre ellos respetos de subordinacién”, segiin Muriel (en Furlong 1955:
138). Dentro de este pueblo las mujeres tuvieron una intervencién importan-
te en la diplomacia fronteriza mantenida con los espaiioles de Asuncién: el
rango y la presencia de las indigenas con funciones de liderazgo puede
constatarse en los comentarios jesuiticos sobre el agasajo ofrecido por el go-
bernador San Just a los mbayas, circunstancias en las que “dos indias no
comian por servir a su cacica” (idem). Techo proporciona algunos detalles
mads en alusién a esta misma embajada, aunque en su crénica la cacica solo
es presentada como la madre que acompanaba al cacique, su hijo, junto a
otra mujer “que expresaba cantando los deseos de los guaycurties” (Techo
1897, I1I: 139-140). Los guands, vecinos de los mbayas-guaycuris, tenfan un
cacicazgo hereditario que recafa a veces en la mujer, en caso de no haber
descendencia masculina (Azara 1923: 55)19,

Las fuentes jesuiticas también hacen mencién a la nobleza y poder de
las mocovies y a su papel destacado en las embajadas pactistas, tal como
ocurrié en las negociaciones de paz protagonizadas por el cacique Paikin y
su familia en 1774. Alli la presencia femenina alcanza ribetes importantes en
uno de los momentos decisivos de estas capitulaciones: el encuentro de la
comitiva indigena con el gobernador del Tucumén, Gerénimo Matorras. Se-
gun se narra en un informe sobre esta campaiia de pacificacién, aquel gran
jefe mocovi fue antecedido por una hermana suya “a quien en su lengua
veneraban [los mocovies] en calidad de princesa, y desde luego a su modo de
compostura demostraba mds nobleza que los demads” (Vitar 2001a, I: 36).

El jesuita Muriel destaca que entre los tobas: “los curacas o caciques
suelen dar a sus hijas investidura de sefioras en cumpliendo la edad de doce
anos” mediante una ceremonia en la que se los proclama “Sefiora”, quedan-
do “con el titulo, cuyos gajes son el respeto que le tienen, la obediencia que
le rinde su mismo padre, y que nadie pueda mandarla” (en Furlong 1955:
162). Tampoco carece de significacién el modo en que las ancianas orienta-
ban la opinién comunitaria hacia el rechazo de las imposiciones jesuiticas,
en especial en temas relacionados con la religién. Tal es el caso de “una vieja
[toba] de gran autoridad entre aquella gente, madre de una numerosa descen-
dencia, [que] guardé la puerta de la casa para que no entrasen los padres”
(Cypriano 2001: 166). Por lo demads, las ancianas tobas también actuaban
como portavoces (o “pregoneras”) en las interacciones con los doctrineros:

10 Con relacién a los cacicazgos la legislacién indiana estipulaba que en caso de no existir
un sucesor masculino las parientas mds proximas al cacique podian heredarlo; las reales
cédulas dictadas en este sentido tuvieron el fin de proteger estos derechos sucesorios de
las “indias mestizas” (Muriel 1992: 322).
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Envidronle [los tobas al misionero] a decir un dia con una vieja muy estima-
da entre ellos, que para que conociese cudnto le amaban, y se fiase de ellos
con toda seguridad, le querian poner nombre de su nacién, y ese habria de
ser el de un cacique antiguo suyo muy famoso (en Cypriano 2001: 167).

Muchos son los indicios que permiten valorar el poder de las ancianas
aunque los jesuitas, dominados por acérrimos prejuicios, rechazaron de pla-
no tal autoridad. La vida cotidiana de las misiones -relatada con minuciosi-
dad en las crénicas de la Compaiifa- se hallaba plagada de anécdotas alusi-
vas a las batallas libradas por los misioneros contra esas viejas que ponian en
entredicho el mando que aspiraban imponer de modo incuestionable entre
los reducidos. El trasfondo cultural del mundo europeo moderno y su des-
dén hacia la ancianidad, etapa vital en la que los individuos experimentaban
una considerable merma de sus capacidades fisicas e intelectuales!!, se ma-
nifesté cabalmente en las relaciones entre indigenas y misioneros en el
marco de la convivencia reduccional. En su experiencia entre los pueblos
chaquerios los jesuitas lejos de encontrarse con una ancianidad marginal,
conforme a los preceptos que regian dentro de la sociedad ibérica, debieron
hacer frente a sus privilegios y funciones de mando, situacién inadmisible
para el régimen patriarcal. Por lo demds, la nula contribucién de las ancianas
-como de los ancianos- a la vida productiva comunitaria (cuya prosperidad
aseguraba el éxito de la administracién econémica jesuitica) y, en contrapar-
tida, la actividad ritual y ceremonial que ostentaban como tnica ocupacién
exacerbaban hasta la intolerancia y la persecucién esta animadversién hacia
las viejas. Su identificacién con el demonio, en tanto brujas que pactaban
con él, completaba el cuadro negativo de quienes, en muchos aspectos, te-
nian la voz cantante en las sociedades indigenas. El odio jesuitico hacia las
ancianas era tan visceral que ni siquiera con la distancia emocional del exilio
europeo parecen superarlo; Dobrizhoffer, por ejemplo, subestimaba las pre-
tensiones de “unas viejas [abiponas] despreciables, harapientas y llenas de
arrugas” que se le habian presentado en la reduccién como “capitanas o no-
bles” (1968, II: 105)'2. A la hora de realizar el balance de la labor misionera
en Ameérica y de historiar los esfuerzos jesuiticos en aras de la evangelizacion

11 Para el andlisis de la visi6n de la ancianidad en el contexto ibérico véase Ortega Lépez
(2002) quien destaca también el rechazo social hacia las mujeres ancianas, pues conjuga-
ban una serie de connotaciones negativas que la predisponian a las pricticas diabélicas.
Este y otros aspectos relacionados con las “viejas” dentro de las misiones jesuiticas del
Chaco han sido abordados en una ponencia presentada en el Congreso de Americanistas
Espanoles celebrado en Sevilla (Véase Vitar: en prensa).
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brota un acusado resentimiento hacia unas ancianas demoniacas que se re-
sistieron con firmeza a la conversion: “Las viejas [abiponas] usan de sortile-
gios, y son muy dificiles de convertir” (Charlevoix 1912, II: 437). Tampoco se
evita la comparacion con el sexo masculino para acentuar la negatividad del
ser femenino, como expresaba otro jesuita al comentar la reaccién indigena
ante la prédica cristiana: “diferente era [entre los abipones] la condicién de
los hombres, quienes con sincera benevolencia recibieron a los misioneros”
(Techo 1897, II: 161)13.

Dentro de las comunidades de guerreros cazadores las ancianas sobre-
salfan por su protagonismo en los acontecimientos més relevantes de la vida
comunitaria, como las asambleas pre-bélicas, los ritos etarios o las ceremo-
nias finebres (por citar algunos ejemplos) siendo, en su condicién de
“sacerdotisas”, verdaderas lideres espirituales de la comunidad como seiia-
lan la mayoria de los testimonios respecto de las ancianas abiponas!*. Es
precisamente este papel chaménico de las ancianas el que adquiere particu-
lar relieve, dada su importancia en la dindmica de los pueblos guerreros. Sin
embargo, esta funcién femenina no ha sido tenida en cuenta dentro de la
historiografia que ha abordado tradicionalmente la practica del chamanismo
como un campo “fuera de toda injerencia femenina, negando la multiplici-
dad de relaciones sociales y de ejercicios de poder que [...] intervienen en su
ejecucién” (Cardona Lépez 2003: 349)'°. Entre los abipones las viejas eran

12 La presencia de mujeres de otros grupos chaquertios (las esclavas tomadas como botin de
guerra, por ejemplo) o de cautivas cristianas bien podria haber inducido a esta auto-adju-
dicacién de nobleza -por parte de las mujeres abiponas- en una manifestacién etnocéntrica
equiparable a la auto-denominacién que se dan los propios grupos indigenas para marcar
su humanidad respecto de los otros (véase al respecto Vega-Centeno 2002). En el caso de
grupos indigenas de Colombia se ha sefialado que las diferencias de clase se plasmaban en
varias categorias, como las de “mujeres principales, secundarias, esclavas y mujeres como
botin de guerra”, entre otras clasificaciones basadas en el grado de destreza de las mujeres
en ciertos trabajos o en su participacién en la guerra (Vila de Pineda 2003: 304).

13 No obstante la resistencia jesuitica a considerar el poder de las viejas en sus crénicas se
cuelan comentarios que permiten corroborarlo. Entre los abipones, por ejemplo, una seiial
de consideracién hacia las ancianas era su derecho a poseer los “mejores” caballos y uten-
silios (Dobrizhoffer 1968, II: 84) asi como el privilegio de beber “chicha” en las grandes
fiestas (Paucke 1942-44, II: 199, 208).

14 Aun faltan para el caso chaquefio estudios en profundidad sobre el liderazgo religioso y
sus relaciones con la jefatura politica y, mucho mds, con relacién a la intervencién femeni-
na en tales funciones. El aporte de Schmundt (1997) aunque referido al trabajo de campo
desarrollado en la comunidad pai-tavytera en el Paraguay nororiental, resulta de interés
para el estudio de la participacién de las indigenas en el liderazgo, pues tratar de su papel
como “ayudantes” de los lideres politicos y religiosos.
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especialmente convocadas ante la posibilidad de una guerra inminente: “Para
tranquilizar y preparar los d&nimos, se encomienda a las hechiceras la tarea
de consultar, de acuerdo a la costumbre del demonio su abuelo, sobre lo que
hay que temer y hacer”, reuniéndose con tal motivo en asambleas bajo la
direccién de “la principal entre ellas, mds venerable por las arrugas y canas”
(Dobrizhoffer, 1968, 1I: 81). El poder de curar, una de las facultades més apre-
ciadas de los chamanes y chamanas, alimentaba sobremanera los recelos
jesuiticos; esta demostracién del poder de las ancianas era concebida como
una de las tantas manifestaciones del demonio; entre los mbayds-guaycurtes:
“El diablo de los toldos son los médicos y médicas” (Sdnchez Labrador 1910
[1770], II: 44). En su campaiia por arrebatar este papel hegeménico a las an-
cianas, los misioneros pronto ensayarian como médicos en la administra-
cién de remedios que curaban “milagrosamente” la peste, como lo hicieron
en las misiones guaranies?®.

Fue sobre todo en la esfera misional donde las funciones de mando,
otrora ejercidas por las mujeres chaquefias, se diluyeron o reconvirtieron
ante la prioridad de las nuevas tareas que les asigné la organizacién misione-
ray que, vistas desde la perspectiva de género, asimilaban al mundo femeni-
no con ciertas labores cuya realizacién estaba ligada a la satisfaccién de las
necesidades de la unidad familiar bédsica (hijos y maridos). La divisién del
trabajo impuesta por los jesuitas ayudé a la configuracién de un espacio do-
méstico (privado) alejado de la funcién ptblica. En las misiones la misma
correspondia a los caciques, confirmados en sus cargos por los misioneros;
asi, por ejemplo, la dirigencia femenina fue reutilizada por los jesuitas para
controlar ciertos facetas de la vida productiva como el hilado, el tejido y el
tefiido que, en el caso de los mocovis, se puso bajo la supervisién de una
“vieja india, cacica enviudada” (Paucke 1942-44, II: 272) cumpliéndose de
este modo ese senalamiento de un “campo de accién en ambos sentidos,
préctico y simbélico” que correspondia a las mujeres (Molina Petit 1994:
21)"7.

Por lo demés otras innovaciones implantadas por el régimen misional,
como las escuelas creadas para la educacion de los hijos de los caciques y los

15 Entre los pueblos Yukuna de la Amazonia colombian, solo las mujeres ancianas podian
desempenar el papel de chamanas, al haber ya traspasado su edad reproductiva, tras lo
que dejaban de pertenecer al mundo femenino “para entrar a formar parte del dmbito
simbélico de lo masculino” (Cardona Lépez 2003: 386).

16 Carta del P. Antonio Sepp al P. Guillermo Stinglheim (sin fecha; probablemente de fines
del siglo XVII), en Matthei y Moreno Jeria 1969, XX: 241.

17 La divisién sexual del trabajo y con ella la configuraciéon de los espacios ptblico y
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miembros de la nobleza, significaron la exclusién de las nifias'8 y la discri-
minacién social de algunos varones también dado el interés jesuitico en pre-
parar a la futura dirigencia, exclusivamente masculina. Segun el padre José
Cardiel:

a las escuelas [de las misiones guaranies] van los hijos de los caciques, de
los cabildantes, musicos, sacristanes, mayordomos y oficiales de artes, que
todos son estimados como nobles (en Bareiro Saguier 1991: 154).

PALABRAS Y RITUALES FEMENINOS

Hemos visto anteriormente cémo los jesuitas aluden de modo negativo
a la aficién femenina por la conversacion lo que no oculta el afdn de resaltar
una costumbre que, a menudo, contrariaba las normas de convivencia que
aspiraban a implantar en la misién. Las intervenciones de las mujeres a tra-
vés de la palabra estaban intimamente relacionadas con la ocupacién de es-
pacios de poder e importancia en la vida comunitaria, concretamente en el
terreno de la lengua.

Entre los mocovies ciertas practicas implicaban el uso privativo de la
palabra -en el sentido de nominacién de personas u objetos- como privilegio
que correspondia a los miembros de mayor edad; tal era, por ejemplo, la
funcién de introducir “nombres nuevos a las cosas, [que] es derecho y traba-
jo de viejos”, aunque tal funcién es presentada como una facultad de los
hombres al ser enunciada en el discurso mediante el masculino genérico, en
un ocultamiento de las mujeres que, sin embargo, no se produce al comentar
el papel que cumplian los “ancianos y ancianas” de poner los nombres a los
recién nacidos (Paucke 1942-44, II: 175).

En lo que puede calificarse como paradigma del dinamismo de la len-
gua entre algunos pueblos del Chaco gracias a la intervencién femenina co-
nocemos, por el relato de Dobrizhoffer, otra faceta de la actuacién de las
ancianas en el &mbito de la comunicacién verbal. Aquel cronista no sin sor-

privado, segtn la perspectiva de género, resultan en este caso de interés como herramien-
tas conceptuales para analizar el desplazamiento de las mujeres chaqueias en las posicio-
nes de mando ocupadas tradicionalmente (Véase al respecto Urquiza 2000: 480).

18 Las experiencias educativas emprendidas entre los wichi hace pocos afios para favore-
cer la escolarizacion de las mujeres demuestran los duraderos efectos de una exclusién
femenina -ademads de la marginalidad étnica, en general- consagrada por la conquista (V.
Organizacion de Estados Iberoamericanos (OEI) 2002: 61-69).
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presa comentaba que “palabras dadas a conocer desde los mds apartados
caserios, fuesen recibidas por todo el pueblo [abipén] por la arbitraria inter-
vencion de alguna vieja sin que nadie la rechazara” (Dobrizhoffer 1968, II:
185). El aporte de las mujeres al d&mbito del lenguaje también es consignado
por Muriel, quien da noticias de una vieja toba “habladora de muchos idio-
mas” (en Furlong 1955: 213).

Incluso aquellas ceremonias de gran solemnidad para los chaqueios,
como las fiestas realizadas para imponer nombres a los guerreros consagra-
dos -tarea que entre los abipones correspondia a una anciana- eran aprove-
chadas por los misioneros para introducir la contraposicién hombre-mujer,
aun a costa de poner en evidencia un vicio masculino que se intentaba
erradicar como las borracheras. De este modo, mientras una vieja se ocupaba
de narrar en detalle los méritos militares (matanza de enemigos, botin, etc.)
del guerrero que ingresaba a la prestigiosa clase de los Hocheros y su nuevo
nombre era “promulgado y murmurado por la rueda de mujeres circunstan-
tes”, los varones, que “prefieren pocas palabras”, aguardaban impacientes
para celebrar este ascenso a la gloria con las bebidas embriagadoras
(Dobrizhoffer, 1968, II: 458). También podia darse el caso de que en estos
rituales las mujeres viejas ejercitaran su capacidad creadora en el terreno
lingiiistico, lo que dejaba algo perplejo al misionero ya que el beneplacito dis-
pensado por los guerreros abipones a la ocurrencia de las ancianas no parecia
estar a la altura del orgullo y coraje de hombres valientes:

Era comun que las ancianas sacerdotisas de estas ceremonias, cambiasen las
antiguas palabras por otras nuevas, que ellas imaginaban. Lo que admira es
que todo el pueblo acate el juicio de una vieja; sin que haya uno solo de los
arrogantes abipones que no siga esta costumbre (Dobrizhoffer 1968, II: 275).

La palabra femenina, que dominaba por completo el espacio ritual
chaquertio, pierde su valor bajo el orden reduccional. Los jesuitas, las mds de
las veces, ridiculizaban esta intervencién verbal de las mujeres aunque en
ocasiones, al estilo de los etnégrafos, solian entablar conversacién con ellas
-véanse al respecto los frecuentes didlogos que se reproducen en las crénicas
jesuiticas- para indagar sobre las razones de su rechazo al bautismo y la per-
sistencia del culto al antepasado comun, identificado como ceremonia
demoniaca.

La autoridad espiritual que ejercian las indigenas en tanto guardianas
de las costumbres ancestrales, demostrada en la ejecucién de importantes
rituales y ceremonias, resultaba intolerable para los jesuitas; no solo era in-
admisible conforme a la tradicién judeo-cristiana que habia desterrado la
participacién de la mujer en las funciones sacerdotales sino por el hecho de
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que la actuacién femenina en este terreno arrebataba a los misioneros un
espacio sagrado que debia ser ocupado por ellos'®.

Las funciones rituales en las que participaban las mujeres estaban rela-
cionadas con las diferentes etapas vitales de los individuos (nacimiento, tran-
sitos etarios, matrimonio y muerte). Dentro de la sociedad wichi (matacos,
para la sociedad blanca), por ejemplo, la mujer “como dadora de vida esta
también asociada a la muerte”, razén por la cual tenia a su cargo las danzas y
llantos finebres que tenfan lugar tras la muerte de un miembro de la comuni-
dad (Bartia 1986: 117). Entre los abipones, cuando moria un cacique, el llan-
to ritual de las mujeres se prolongaba “durante dias y noches”, costumbre
que no dejaba de ser vista con ironfa por parte del misionero que apunta con
sus apreciaciones a desacralizar esta funcién femenina al poner el acento en
la desmesura del llanto: “A las mujeres les resulta més facil llorar que callar”
(Dobrizhoffer, 1968, II: 282-283). El comentario coadyuva también a confir-
mar el estereotipo de las mujeres como seres de llanto ficil, un claro signo de
la debilidad que las caracterizaba conforme al imaginario masculino respec-
to del sexo opuesto.

Con relacién a las ceremonias fiinebres, comunes a los pueblos indige-
nas del drea chaqueiia y a los grupos guaranies (Pioli 2002), se buscé sobre
todo la erradicacién de uno de sus componentes, la danza. En este caso ade-
mads de estar a cargo de las mujeres fue, por lo general, una costumbre larga-
mente incomprendida por los misioneros jesuitas, quienes las juzgaban sen-
cillamente de “abominables” (Maeder 1984: 170); por esta razén pusieron
todo su esfuerzo en desterrarlas desde los inicios mismos de la evangelizacién
en la provincia del Paraguay. El objetivo de la defensa de las misiones
guaranies habia convertido ya el eco de los llantos en un rumor de espadas;
los misioneros llegaron a prohibir en los pueblos guaranies las danzas fine-
bres de las mujeres e impusieron los entrenamientos militares para los hom-
bres; como relata Azara (1923), con el tdcito reproche que los detractores de
los ignacianos lanzaban con relacién a la militarizacién de las misiones. Si
bien conocemos a este funcionario colonial, sobre todo por su critica
inmisericorde a los misioneros de la Compaiiia, la implantacion de los ejer-
cicios militares en las reducciones fue todo un tema; las medidas estratégi-
cas surgidas de las amenazas que pesaban sobre el territorio jesuitico del

19En lo relativo al liderazgo espiritual de las mujeres seria de interés para el caso chaquefio
tratar su papel como mesias, el que fue destacado por Pioli (2002) entre los guaranies.
Dentro de los grupos del Chaco los testimonios jesuiticos aportan algunas referencias so-
bre la actuacién de mujeres que se alzaron contra la autoridad de los misioneros adjudi-
cdndose atributos propios de la divinidad.



64 Beatriz Vitar

Paraguay bien pueden haber convertido a las misiones en guarniciones mili-
tares, en desmedro de las manifestaciones festivas y rituales: “los jesuitas no
omitieron nada para animar e instruir a sus tropas, porque todas las danzas
que establecieron en sus pueblos casi se reducian a lecciones de esgrima de
la espada [...], y nunca dejaban danzar a las mujeres”, siendo de suponer
entonces que los “bailes, fiestas y torneos” que animaban la vida reduccional
guarani (Azara 1923: 145-147) hubiesen pasado a ser cosa exclusiva de los
hombres.

Al fracturarse el pensamiento jesuita tinico, como resultado de las dife-
rencias de criterio que surgieron dentro de la Compaiiia en el siglo XVIII,
aparecen ciertas discrepancias con respecto a la intolerancia demostrada por
no pocos misioneros hacia las précticas ancestrales indigenas. Frente a la
rigidez de quienes veian agotarse su paciencia en la lucha cotidiana contra
los hébitos ‘salvajes’ en las reducciones se alz6 la postura de quines, como el
P. Domingo Muriel -Provincial de la Orden-, se atrevian a sugerir alguna
permisividad frente a las tradiciones nativas: “Si la costumbre admite mode-
racion sin que del todo se mude, se corrija en lo vicioso, y en lo restante se
conserve”. El peculiar método que Muriel sugeria ante el fracaso de los mi-
sioneros en impedir que las indigenas trasnocharan dando “aullidos” al ve-
lar a sus muertos, consistia en redirigirlos hacia otro objetivo: “[...] menor
fuera la turbacién y mayor el fruto, si perdonando la costumbre las exhorta-
ran a dar mayores aullidos por los que muriendo han caido en los infiernos”
(en Furlong 1955: 153-154).

CONCLUSIONES

La evangelizacién del Chaco representé un fuerte impacto para la vida
de las mujeres indigenas al imponerse un modelo patriarcal en la organiza-
cién de la vida comunitaria, dentro de las misiones fronterizas fundadas por
la Compaiiia de Jesus en el siglo XVIII. Tanto el discurso como las précticas
jesuiticas ponen de manifiesto la construccién social de la diferencia basada
en el sexo, coadyuvando a la delimitacién de un rol subalterno para las
chaqueflas cuyas consecuencias aun perviven. En la Argentina de hoy es
posible constatar la polifacética situacién de marginalidad en la que vive la
poblacién femenina en territorios que, como el Chaco “tierra adentro”, pare-
cen perpetuarse en su condicién de fronteras.

A través de estas paginas, en un andlisis que no pretende ser exhausti-
vo?9, he intentado esbozar algunas conclusiones sobre la experiencia de las

20 En este aspecto menciono, en especial, la intervencién directa de las mujeres en la
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mujeres en las reducciones jesuiticas del Chaco en ciertas facetas de la vida
social. Antes de la evangelizacién las indigenas ocupaban un lugar de consi-
deracién dentro de las diversas etnias chaquefias, lo que se manifestaba en el
ejercicio de unas funciones politicas, econémicas y religiosas que resulta-
rian profundamente alteradas por la aplicacién de un orden patriarcal que
consagro su inferioridad, confindndolas a una posicién subalterna. Al colo-
carse los misioneros a la cabeza de la organizacién comunitaria y reconocer
solamente la autoridad politica de los caciques vemos c6mo las antiguas go-
bernadoras o capitanas quedan relegadas a la vigilancia de labores -“domés-
ticas”- interminables impuestas por los jesuitas como las del hilado y del
tejido y vemos desdibujarse el discurso ritual de las ancianas bajo el peso de
la palabra sagrada del Evangelio.

Queda aun mucho por hacer dada la multiplicidad de temadticas no ex-
ploradas con relacién a las mujeres indigenas y la -me atrevo a decir- inago-
table fuente de informacién que representan los escritos jesuiticos. Entre otros
desafios volver la mirada hacia la interdisciplinariedad, recurriendo a la
diversificacién de fuentes para el anélisis de la problemética femenina en el
marco de las reducciones jesuiticas. Estd fuera de toda duda la riqueza que
puede ofrecer, en este sentido, el estudio de los aspectos lingiiisticos, de las
representaciones iconogréficas de la mujer o de los relatos orales y su tras-
fondo mitico, por sugerir algunas posibilidades. Es de esperar que el “des-
pertar” de los estudios chaquefios, de no muy vieja data, anime a emprender
las tareas pendientes a modo también de cumplir con una deuda histérica,
rescatando del olvido el papel que tuvieron las indigenas con anterioridad a
la presencia hispanica y evangelizadora en el Chaco.

Fecha recepcién: junio 2004.
Fecha de aceptacion: agosto 2004.
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