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VIuDAS Y BRUJAS. REPENSAR EL SUTTEE DE LA CRONICA DE
SANTIAGO AVENDARNO DESDE PERSPECTIVAS FEMINISTAS

Graciela Herndndez*

Resumen

En la denominada “Crénica de Santiago Avendaiio’, se describe el asesinato de treinta y dos mujeres en
el marco de las exequias de Painé, principal autoridad, cacique o lonko de los rankiilche de Leubucé, a mediados
del siglo XIX, en la actual provincia de La Pampa (Argentina).

Para realizar este analisis partimos de los aportes tedricos de la antropdloga Rita Segato sobre las relaciones
entre crimenes de mujeres y disputas por el poder, y del texto de Gayatri Spivak “;Puede hablar el subalterno?’,
que incluye un analisis del suttee desde la teoria de la subalternidad.

Hasta el momento se ha sostenido que la crénica identifica dos motivos para matar a las mujeres: por
viudas y por brujas. Pretendemos analizar, a partir de esta fuente y de otras del siglo XIX (principalmente de Luis
De la Cruz y Lucio Mansilla), como se construyeron las categorias de viudas y brujas. También queremos hacer
visible la participacion de los refugiados “blancos” en el ritual que estamos analizando.
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WIiDows AND WITCHES. RETHINKING THE “SUTTEE” IN SANTIAGO AVENDARO'S CHRONICLES FROM FEMINIST PERSPECTIVES.
Abstract

The so-called‘Santiago Avendario chronicles’'describe the assassination of thirty-two women during the
funeral of Painé, the main authority, chief or lonko of the Rankdilche from Leubucé in the mid nineteenth century,
in the area corresponding to the current province of La Pampa (Argentina).

Our analysis draws on the theoretical contribution of the anthropologist Rita Segato regarding the rela-
tionship between crimes against women and the struggle for power, and on the text‘Can the Subaltern Speak?’
by Gayatri Spivak, which includes an analysis of the suttee from the theory of subordination.

Until now it has been held that the chronicle identifies two motives for killing the women: that they
are witches and that they are widows. Using this source as well as other 19th century sources (mainly by Luis de
la Cruz and Lucio Mansilla), we aim to analyse the way in which the categories of witch and widow have been
constructed. Moreover, we want visibilize the participation of the “white” refugees in the ritual under analysis.
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INTRODUCCION

En la cronica de Santiago Avendaio se describe el asesinato de treinta y dos mujeres
en el marco de las exequias de Painé, principal autoridad, cacique o lonko' de los rankdilche?
de Leubucd en al actual provincia de La Pampa, hacia 1844 (aunque existen otras cronologias
con diferencias de dos o tres afos).

La crénica ha sido analizada en otras oportunidades, en especial por Alberto Rex
Gonzalez (1979), quien interpretd como suttee a este ritual de sacrificio de mujeres en honor
aun cacique fallecido, y como un indicador de que este pueblo estaba organizado como un
seforio ecuestre y no como una sociedad igualitaria segun se sostenia hasta ese momento.

Proponemos un andlisis alternativo desde la lectura de los trabajos de la antrop6-
loga Rita Segato (2003, 2004), que establecen relaciones entre crimenes de mujeres con
las disputas por el poder entre varones. En efecto, Segato ha estudiado los asesinatos de
mujeres en Ciudad Judrez, en la frontera mexicana, y ha entrevistado a violadores en car-
celes brasilefas. A partir de estos estudios opina que el asesinato y la violacion de mujeres
se realizan para ingresar o asegurar la pertenencia a una hermandad civil. En este contexto
las mujeres asesinadas o violadas son las victimas sacrificiales de un ritual iniciatico para
el ingreso a una hermandad que legitima su orden jerarquico de esta manera. Considera
que desde una perspectiva transcultural se puede decir que la masculinidad es un status
condicionado a su obtencién y debe ser reconfirmado con cierta regularidad a lo largo de
la vida con actos que alimentan la virilidad (Segato, 2004)

Desde esta perspectiva nos surge la pregunta acerca de si el ritual descripto por
Avendano corresponde “simplemente” a las exequias de Painé, o bien puede analizarse
como la forma de legitimacién de la autoridad de su hijo, a partir de demostrar su control
sobre los demds varones, a los que les podia matar sus esposas e hijas.

Desde larevision del pasado por parte de las feministas del Tercer Mundo nos surgen
nuevos andlisis de las fuentes, en especial en las del siglo XIX. El feminismo latinoamericano
ya cuenta con vertientes propias y no es sélo una consecuencia del feminismo anglopar-
lante. Actualmente hay una basta produccién de las afrodescendientes y de las chicanas
radicadas en Estados Unidos y empieza a hacerse visible la produccién de las mujeres de
los pueblos originarios y es muy frecuente que en algin momento todas citen al trabajo de
Gayatri Spivak (2003)“;Puede hablar el subalterno?” (Can the Subaltern Speak?). La pregunta
apunta a identificar a un sujeto subalterno que no puede hablar porque no tiene un lugar
de enunciacidn que lo permita, situacién que se potencia en las mujeres, por la condicién
de mujer y de sujeto colonial.

En“;Puede hablar el subalterno?’, la autora propone analizar los documentos colo-
niales del siglo XIX que describen la practica del sati o suttee en la India, a la que considera
el maximo ejemplo de la inexistencia de las voces de las mujeres. No sabemos nada de las
mujeres que se inmolaban en las piras encendidas, no hay registros de sus voces ni se puede
llegar a ellas. La autora intenta entender por qué se habla de ellas y en qué contexto. Esta
mirada nos resulté muy motivadora para volver a nuestras fuentes locales.
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Ubicamos a Spivak dentro los marcos tedricos del poscolonialismo y la teoria de la
subalternidad, traductora de Jacques Derrida y seguidora de su pensamiento. Su obra es
compleja y a veces contradictoria, al igual que la de la mayoria de sus pares, todos ellos
preocupados por identificar las relaciones estructurales entre produccién de conocimiento
y estrategias coloniales de poder, asi como por superar todo juego de identificaciones por
pares de opuestos del tipo: civilizacién/barbarie, opresores/oprimidos, centro/periferia, ya
que opinan que la alteridad cruza todos estos limites.

No es nuestro objetivo hacer un analisis de la teoria de la subalternidad; pero si
queremos destacar que la lectura de Spivak, y el marco de su recepcion por otras feminis-
tas latinoamericanas, fue lo que nos impulsoé a la tarea de volver a leer la descripcion de la
matanza de mujeres realizada en Leubucé.?

En la crénica se identifican dos “motivos” para matar a las mujeres. Cualquiera de
ellos se vuelve bastante confuso cuando se lo analiza; no obstante, podemos decir que
las causas que llevaron al asesinato de estas mujeres eran, por un lado, por ser la esposa o
concubina principal al momento del fallecimiento de Painé; la otra, por ser las brujas que
causaron la muerte del cacique.

Pararealizar el andlisis propuesto, volveremos a leer la crénica de Avendano en forma
completa y la compararemos basicamente con las cronicas de Luis de la Cruz (1969) y de
Mansilla (2004). Trataremos de aprehender el complejo status de las viudas y las caracte-
risticas de estas “brujas’, muchas de ellas machi(s), chamanes, que para los cronistas del
siglo XIX eran brujas sin mas, y protagonistas de tragedias en las que se colaban ideologias
inquisitoriales.

I- Viubas

1- El suttee o sati en el analisis de Gayatri Spivak desde la teoria de la sub-
alternidad.

Gayatri Spivak sefala que como intelectual poscolonial estd influenciada por la
ideolégica masculino-imperialista; por los estudios de Freud, que convirtié a las mujeres
en sujetos de la histeria—no de la historia; por la construccién monolitica“mujer del tercer
mundo”. Es asi que propone un“desaprendizaje” para desarticular esta formacion ideoldgica,
intentando incluso medir los silencios dentro del objeto de investigacion.

La autora se pregunta: ;puede hablar el subalterno?, ;puede hablar el subalterno
como mujer? Pararesponder tales preguntas y sumergirse en los silencios, en las inaudibles
voces de las mujeres, selecciona un momento histérico y una frase que lo condense para
marcar un punto de partida. El momento histérico es la abolicion britanica del sacrificio de
viudas en 1829 en la India. La legislacion colonial britanica abolié el suttee, mientras que
para muchos hindues era la forma de demostrar conformidad con las normas antiguas en
momentos en los que todo se volvia inestable.
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“Los hombres blancos salvan a las mujeres cafés de los hombres cafés” (Spivak,
2003:344) es la frase construida por la fildsofa para focalizar el ritual del sati o suttee como
ejemplo para analizar el discurso colonial y sus repercusiones, asi como el entramado de
opresiones que han generado las practicas coloniales en las mujeres de la India, entre las
que se encuentra la ausencia de las voces de las mujeres.

El sacrificio de la viuda consistia en la ascensién de la mujer a la pira del esposo
muerto, alli se inmolaba a si misma. Para Spivak, una transcripcion de la palabra viuda en
sanscrito es sati, traducida por los ingleses como suttee, también sostiene que no era prac-
ticado universalmente ni era una prdctica atribuida a una casta o clase determinada, y que
sobre la interpretacion “los hombres blancos salvaron a las mujeres cafés de los hombres
cafés” no hay registros de opiniones alternativas de las mujeres; ni de las mujeres blancas
ni de las hindues, ya que los hindues que afioraban sus practicas decian que “las mujeres
querian morir’, pero siempre eran ellos los que opinaban.

Ademads sostiene que la documentacién es imprecisa, contiene errores visibles en
las traducciones, en el alcance de la practica. Dedica numerosas paginas a analizar el sati
o suttee y las lecturas que hicieron del ritual. Para concluir, en el marco de este analisis, la
filésofa poscolonial afirma que: “Entre patriarcado e imperialismo, constitucion del sujeto
y formacién del objeto, desaparece la figura de la mujer, no dentro de una nada pristina,
sino dentro de un violento ir y venir que es la figuracion desplazada de la“mujer del tercer
mundo” atrapada entre la tradicién y la modernizacién.” (Spivak, 2003:358).

La sugerente tarea de deconstruccion de la informacion existente nos motivé a
una nueva revision de la documentacién de la version local del “suttee”, en la cual también
encontramos un complejo entramado de dominacién colonial.

2- El suttee entre los rankUlche en el andlisis de Alberto Rex Gonzalez

El arquedlogo Alberto Rex Gonzélez (1979) tomé el tema del suttee en la Argentina
como punto de partida para analizar las caracteristicas de las sociedades indigenas de la
region pampeana en el siglo XIX, a partir de las cuales pretendia establecer tipologias so-
ciales. Para realizar este analisis parti6 de la lectura de las crénicas de Santiago Avendano.*
La importancia del documento que identifica distintos tipos de asesinatos de mujeres en
una practicaritual radica en que puede ser un indicador de la complejidad social alcanzada
por los rankilche en La Pampa.® Gonzalez afirma que la practica del suttee no migré junto
con otras practicas culturales mapuche, por el contrario piensa que fue producto de las
nuevas condiciones de vida: “Se basaria esta hipotesis en el proceso de formacion del se-
Aorio ecuestre entre los araucanos de La Pampa y la Patagonia, y como una consecuencia
de las nuevas condiciones de vida a que se vieron sometidos, por los cambios ecoldgicos
y econémicos y socio-politicos aparecidos en el nuevo habitat” (Gonzalez, 1979:158).

En sintesis, para Gonzalez, el suttee, la disponibilidad de mujeres para sacrificar,
puede ser analizado como un dato tendiente a confirmar la hipétesis de la transformacién
de esta sociedad: del seminomadismo o nomadismo al sefiorio.’ El investigador encuentra
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algunas contradicciones en el documento pero lo considera absolutamente veraz, ya que
no ve motivos por los cuales pudiera ser producto de una invencién (Gonzélez, 1979). Sin
dudas, cuesta pensar que Avendaino fuera capaz de inventar esta historia, seguramente la
oy de algun allegado o estuvo él mismo presente.

Nosotros trabajamos con el fragmento de la créonica publicada en la Revista de
Buenos Aires (1868) a la que tuvo acceso Gonzélez y luego con el documento completo,
una vez que fue publicado por Meinrado Hux (2000, 2004). El texto nos genera algunas
dudas debido a la posibilidad real de observacién directa del hecho por parte del escritor
de las memorias. El escrito recuerda a dos grandes caciques rankdilche: Painé, que tenia su
asiento en Leubucd, y Pichuif, que tenia su asiento en Toay y Poitahué. Avendario estaba
cautivo precisamente en Toay, por lo tanto no necesariamente tuvo que estar presente en
las exequias que narra, aunque él mismo afirmara: “Escribo como testigo ocular” (Avenda-
no, 1868:82). Si realmente fue un testigo ocular, era atiin un nifo de nueve anos, dado que
afirma que el hecho ocurrié en 1844; mientras que si éste ocurrié en 1847, como sefala
Zeballos (1955), tendria unos anos mas.

Sea como sea, el cronista senala que al entierro a Painé lo encabezé el primogé-
nito Calvaif, quien envié chasquis a todas partes, entre ellos al cacique Pichuif, a quien
solicité ayuda:

Y le pidio6 fuerza armada para hacer una junta general de todas las mujeres de su depar-
tamento para hacer una ejemplar limpieza de brujas, quienes se habian ensafiado con el
cacique de mas nombradia. Pichuifi mostré su pesar hasta donde pudo y condescendié
con la requisicion de mandar gente armada de lanza y bola, mientras en el teatro de los
sucesos todo era locura feroz (Hux, 2004: 94).

La “locura feroz” eran gritos, llantos y pedidos de ayuda a los familiares y los
intentos de negociacion de las mujeres para que no las mataran, muchas de ellos car-
gaban nifos pequenos. Algunos familiares de las sentenciadas trataron de salvarlas...
(Hux, 2004). Calvain, organizador del ritual, eligié entre a las victimas seleccionadas
a la que en ese momento se consideraba la esposa principal de su padre. La mujer
sentenciada queria eludir el tragico final y argumentaba que quién debia morir era
la esposa mds antigua, la propia madre de Calvain; ademas, aseguraba que ella no
era bruja. Segun la crénica el hijo del cacique fallecido diferencié el sacrificio de
“brujas” del sacrificio de la esposa que convivia con su padre; dijo: “Es preciso que se
haga asi, no porque seas bruja. Si lo fueras no irias a acompafnar a mi padre dentro
de la fosa. Bien sabes que su primera mujer (es decir su mujer principal) tiene que ir
con él” (Hux, 2004:99).

En este caso se pueden escuchar algunos de los argumentos de las mujeres, ellas
no querian morir, pero igual murieron a bolazos o apufnaladas. La mujer pedia por su vida
para “poder criar a su hijo”. Las opiniones del cronista, que suponemos observé el ritual,
se reducen a criticas a los gobiernos que no hacian nada para redimir a los indigenas de la
barbarie que costé la vida a treinta y dos mujeres (Hux, 2004).
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Si bien para el cronista los rankiilche debian ser “redimidos por la civilizaciéon” para
que barbaries como las que habia presenciado no volvieran a ocurrir, mas adelante —y
como al pasar— en el capitulo “Baigorria y los puntanos entre los indios’, documenta una
serie de hechos que no podemos dejar de relacionar con las caracteristicas del entierro de
Painé. Concretamente vincula la matanza de brujas con la participacion de estos refugia-
dos en Leubucé. Calvaiii —el hijo de Painé que organizé las exequias de su padre— ante
diferencias con estos refugiados, segun Avendano dijo lo siguiente:

;Quién habria de creer que los cristianos que amparabamos y que se portaron tan resuel-
tos en ayudarnos en la matanza de brujas, cuando se perdié mi padre, en cuyo dia ellos se
encargaron del trabajo? ;Quién habria de creer que de un dia a otro iban a hacer tanto
dafo? Yo tampoco escapé al dafio, yo que debia ser su protector (Hux, 2004:143. El énfasis
es nuestro).

No quedan dudas de que estos refugiados participaron y fomentaron “la matanza
de brujas”. Sin dudas que los marcos tedricos generan miradas de los hechos que ocultan
o acallan voces. Las voces de las mujeres en estos documentos son casi inaudibles. Para el
andlisis de esta matanza de mujeres en La Pampa tenemos —a través de Avendafo, con
todas las mediaciones que tiene el texto hasta llegar a nosotros— la voz de la que en ese
momento fue elegida como la “viuda’, quien de ninguna manera acepté su destino y su-
plicd por su vida. El cronista nos cuenta otras cosas de las mujeres. En el capitulo titulado
“El cacique Painé, su muerte y entierro” comienza describiendo la personalidad del cacique
fallecido, al que describe como “generoso y amado”y con varias esposas:

Era viudo de varias mujeres, pero en su avanzada edad sélo conservaba cuatro. Tres eran
matronas y una era vieja. Esta habia sido su primera esposa y la amaba con preferencia,
porque de ella habia tenido muchos hijos que ahora eran mozos o casadosy eran el encanto
de su vejez. Estaba pues, sumamente agradecido a su mujer y le permitia que descansara
en un toldo separado, atendida de sus ‘colegas’incluso por él mismo (Hux, 2004:93).

La descripcion de la vida de esta mujer“jubilada por el marido”es bastante extensa
y describen su “dulce vejez” —todos los calificativos corren por cuenta del cronista. En
ningun momento se filtra ni un hilo de voz de la mujer (recordemos que Avendaio no
vivia en Leubucd, no sabemos cudntas veces habria visto a esta mujer ni qué relacion
pudo haber tenido con ella). En cuanto a las tres esposas restantes del “sefor”, dos eran
hermanas’ (no conocemos sus nombres, sélo que eran hijas del cacique Calfufam) y la
tercera era Maria, una cautiva nacida en Cérdoba. Una de las hermanas fue la sacrificada
con motivo del suttee. Segun Avendafo, dijo: “Yo no soy la primera mujer del muerto ni
la principal. En ese caso, tu madre seria la que debe acompanar a su marido hasta en su
vejez, no yo, que soy nueva para él” (Hux, 2004:99).

El cronista anot6 que Calvaifi argumenté que su madre no tenia que acompanar a
su padre a la fosa porque ya no vivia con él, ademas le sacé el hijo a la mujer que envi6 a
la muerte y se lo dio a otra de las esposas de su padre, a Maria —la mujer cautiva—no ala
hermana de la fallecida (Hux, 2004).
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Volvemos al andlisis de Gonzélez y de su observacién al texto. Se trata del pasaje en
que Avendafo anota que Calvaif habia determinado que:“el hombre que tenia dos mujeres
tenia que dar una para que se la pudiera sacrificar; el que tenia tres, dos; y el que tuviera
una, la perderia. Parece que con este sistema se seleccionaron ciento veinte mujeres, de
las cuales murieron treinta y dos. La observacidn radica en la siguiente cuestion: si lo que
se buscaban eran brujas, este no parece un procedimiento apropiado para detectarlas”
(Gonzélez, 1979:143). Gonzalez opina que seguramente él ve la contradiccion porque es
un observador occidental, pero no los rankiilche (a los que llama araucanos) que no tienen
las mismas pautas culturales.

Nosotros, mas que “contradicciones’, encontramos claros indicios de una compleja
trama de juegos de poder, entre los caciques o lonkos de otras parcialidades, y todo el
grupo de hombres, entre los que se encontraban los refugiados “cristianos” que estaban
midiendo sus fuerzas en el interior de la sociedad rankdlche.

Ya sefialamos cémo Gonzalez advirtié que esta no era una practica cultural mapu-
che o araucana, pero al terminar su trabajo, en una cita al pie, indica que en las memorias
del cacique Pascual Cona (1984), del Lago Panguipulli (Chile), encontré una referencia en
la cual aparece claramente consignada la practica en cuestion; es decir, que cuando un
cacique estaba por morir pedia que se sacrificara a la mujer mas preciada para llevarla
con él al otro mundo?® (Gonzalez, 1979). La cita le hace reflexionar acerca de su hipotesis
inicial —que era un indicador de la complejidad que esta sociedad habia adquirido en las
pampas argentinas— para sugerir que podria ser“el resurgimiento fortalecido de una vieja
costumbre mas que una reinvencion de la misma” (Gonzalez, 1979:159). En suma, de alguna
manera deja entrever que podrian existir distintos motivos por los cuales las mujeres eran
victimas de estas mortales practicas rituales. El autor también rastreé el suttee en otros
grupos “araucanos de la pampa”y encontré algunos datos que la confirmarian, aunque
sostiene que muchos de ellos son dudosos (Gonzalez, 1979).

Con lainformacién que disponemos pareciera ser que era una costumbre aceptada
que los familiares de un cacique o lonko sacrificaran al menos a una de sus mujeres en el
momento de su muerte para que lo acompafiase a la tumba. Sin embargo, nos parece que
la situacion dada entre los rankiilches tiene que ser analizada no sélo teniendo en cuentala
cultura de los pueblos originarios de la zona, sino —especialmente— teniendo en cuenta
la situacion politica que se daba en el momento en que se registré el hecho.

{Por qué mataron tantas mujeres en Leubuco? Aparentemente el idedlogo de tal
decisiéon —de la que no se registran antecedentes— fue el hijo de cacique principal del
lugar. Después supimos que en la “matanza de brujas” fueron ayudados por refugiados
“blancos”. ;Por qué actuaron asi los refugiados? Nos faltan respuestas, pero vemos que
no podemos analizar el hecho sélo con la seguridad de que esa practica no era ajena a las
tradiciones del pueblo en cuestién.

Entre las fuentes tradicionales sobre el drea se encuentran las crénicas de Lucio V.
Mansilla, quien realiz6 la famosa “excursion a los indios ranqueles” en 1868. Seguramente
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fueron varios los motivos que impulsaron su empresa, el objetivo oficial fue entrevistar al
sucesor de Calvaif, Mariano Rosas’ o Panghitruz Guor, quien habia sido tomado cautivo por
Juan Manuel de Rosas y bautizado a la usanza“cristiana’, con un nombre también“cristiano”
y con el apellido de su captor. Esta crénica es desestimada por Gonzalez, ya que considera
que la pluma de Mansilla no tiene la profundidad de los ingleses Falkner y Musters. Es asi
que aunque afirme que los rankilche no realizaban sacrificios humanos, no es un juicio
determinante, ya que no se trata de un observador autorizado. Por diferentes razones, el
texto en cuestion fue cada vez mas valorizado, a pesar de que posee errores cronoldgicos,

como el relato de la muerte de Painé (Mansilla, 2004).

Mansilla realizé anotaciones que nos interesan. En primer término vamos a analizar la
descripcion que hace de lainmolacién de un nifio por parte de un refugiado“blanco”—dato
que también analiza Gonzalez, pero desde otros presupuestos tedricos. Anotd Mansilla:

Hablando seriamente, hay una verdad desconsoladora que consignar, que hay ciertos
cristianos refugiados entre los indios son peores que ellos.

Conozco uno que queriendo sobresalir por su ferocidad, tuvo la barbarie de hacer un holo-
causto a un miembro de su familia.

Referiré el hecho.

Bargas es un bandido cordobés, vive en Tierra Adentro, no sé por qué crimenes, esta casado
convarias mujeres y su vida es la de un indio, por no decir peor. Murié uno de sus hijos. Pues
bien, este malvado, fingiendo que participaba de la preocupacién vulgar, de la creencia que
hace enterrar al muerto con su caballo de predileccion, para que en la tierra donde resucite
tenga para andar, le inmolé a su hijo un cautivito de ochos afos, enterrandolo vivo con él
para que tuviese quien le sirviera de pedn (Mansilla, 2004:229. El énfasis es nuestro).

Sin dudas que el relato no confirma la practica de sacrificios humanos por parte de
los rankiilche, ya que el sacrificador era un refugiado; sin embargo, el texto hace visible la
siguiente practica: para los refugiados “blancos” o “cristianos” realizar acciones violentas
—como la matanza de brujas u otros sacrificios humanos— eran formas de legitimarse
como indigenas. Tomaban como eje de la accién una idea que podia tener algun arraigo
en las culturas de los pueblos originarios del area —como realizar ofrendas humanas a
ciertos muertos— pero le agregaban una cuota de ferocidad, violencia y espectacularidad.
Seguramente de no haber habido tantos “blancos” disputando posiciones de poder no
hubieran sido asesinadas tantas mujeres durante las exequias de Painé.

Pensamos que esto fue posible justamente porque Leubucé era el lugar al que llegaban
los refugiados politicos. Durante el rosismo, llegaron los unitarios y después de la caida de
Rosas lo hicieron los federales. En épocas de Mariano Rosas, Mansilla escribid:“Como Leuvucod
es el asiento principal de los refugiados politicos, la santa federacion esta alli a la orden del dia.
Y aunque parezca una exageracion, debo decirlo, las noticias no escasean” (Mansilla, 2004:186).

Mas adelante dird que Mariano Rosas tenia una verdadera coleccién de diarios
con noticias, notas oficiales, cartas, que guardaba en bolsas en un cajén de pino con tapa
corrediza. Al igual que otros lonkos de los pueblos originarios del drea, no renegé de los
beneficios del archivo (Mansilla, 2004).



RUNA XXXII (2), 2011, ISSN 0325-1217

El tema del suttee aparece muy brevemente en el trabajo de Marta Bechis (1999)
sobre la biografia de Calfulcurd, cacique que logré la mayor concentracién de fuerzas enla
zona salinera, entre las provincias de La Pampa y Buenos Aires. Calfulcurd murié en 1873,
en un ritual en el que se realizaron numerosas ofrendas; entre ellas, se sacrificaron mujeres
cautivas y animales, aunque la autora aclara: “Ninguna de sus 32 esposas fue sacrificada.
Esto representa un cambio en la practica del suttee que tal vez no podamos explicar nunca.
No fue un cambio improvisado. El cacique ya lo sabia y por eso pidi6 al capitan Solano que
por lo menos se lleve a sus cautivas ya rescatadas” (Bechis, 1999:206-207).

iPor qué opina la autora que hubo un cambio en la practica del suttee? ; Supone que
los pueblos originarios de La Pampa habian llegado a un estadio en el cual lainmolacién de
las viudas ya era casi una practica establecida por la transformacion de estas sociedades?
Nosotros pensamos que el hecho conflictivo no era el rito de pasaje para despedirse del
gran cacique, sino por el contrario, el problema era como se legitimaban los sucesores que
iban a tratar de maximizar su capacidad de muerte sobre los cuerpos de mujeres, nifios
y de personas cautivas en general, en momentos en que esto adquiria espectacularidad.

3- El complejo status de las viudas

Segun Avendano se podia ser viuda aun con el marido vivo, esto ocurria en el caso
que el hombre dejara a sumujer; al menos ésta era la situacion de una sobrina de Calfucura
que se casé con uno de los hijos de Pichuif y sellé una alianza entre ambos. Calfucurd y
Pichuin pasaron a llamarse “suegros” después de esta union; un verdadero ejemplo de las
fusion de alianzas politico/ parentales.

Manuel Guichal, primogénito de Pichuiri, ya estaba en la edad de contraer matrimonio segun
la costumbre de alli;y por lo tanto era preciso procurarse una esposa con arreglo a su elevado
rango.Y,aunque temia al cacique Calfucurdy no lo querian nada bien, aconsejaron algunos
a Pichuifi que mandase a su hijo a Salinas Grandes con el objeto de estrechar la relacién de
buena vecindad, y viese si le agradaba la sobrina viuda que vivia en su casa. Fue Guichal
chico alo de Calfucurdy cumplimenté todo en nombre de su padre. Calfucura, por su parte,
tan diestro en bellaquerias, llamo al padre de su sobrina, Antonio Namuncura, su hermano,
y en presencia del noble huésped le dijo que deseaba darles pruebas a los ranquiles de su
buena amistad, y por eso queria hacerlo en persona del hijo de Pichuii, ddndole por esposa
a la hija de su hermano Namuncurd, su sobrina; que, aunque vivia su primer marido, el hijo
del cacique Glieté, no por eso dejaba de reputarse como viuda, puesto que la habia repudiado
sin razén alguna (Hux, 2004:75. La itdlica es nuestra).

Las denominaciones parentales responden a las relaciones politicas y sociales y no
ainamovibles leyes del parentesco que relacionan a las personas entre si siguiendo pautas
heredadas y establecidas. En este caso vemos que la viuda no era viuda, que el suegro no
es el padre de la esposa sino uno de sus tios, pero asume el lugar de suegro por razones
politicas. ;Qué sabemos de la mujer objeto de la alianza? Nuevamente el silencio.

La sobrina no dijo nada; acepto su nuevo destino con la humildad que era su caracter e,
inmediatamente, pasé a la nueva vida. Se acomodé gustosamente con el esposo. Poco
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después regresé con su consorte. Lleno de deseos y los de todos, veian en el hecho una
alianza con Cuén (por chauchas), como dicen los indios. Quedé efectivamente todo en
pazy siguieron comunicandose Pichuifi y Calfucura, dandose el titulo de Chezcui (suegro)
reciprocamente (Hux, 2004:76).

Seguin Avendano se traté de un arreglo matrimonial que no requirié de una gran
inversién por parte del marido y su familia, fue sélo “por chauchas” o poco gasto. La cré-
nica detalla cémo se arreglé la cuestion econdmica para que el hijo del cacique de Toay
pudiera casarse con una mujer de la familia del cacique de Salinas Grandes. Calfulcurd y
su hermano —padre de la novia— le dijeron al novio que ellos no querian recibir ningun
pago por el matrimonio; sin embargo, el casadero debié indemnizar al primer marido por
lo que habia pagado cuando se casé por primera vez. El primer esposo recibié un pago
que el cronista describe con detalles: el “pagamento” fue llevado por una “comision de
hombres respetables”, y consistia, especialmente, en prendas de plata, ponchos y mantas
y caballos. El indemnizado no estuvo contento con el pago y reclamé también un cautivo
que le fue dado (Hux, 2004:78).

Hasta ahora estamos viendo la situacion de una mujer “clasificada como viuda”
pero que tenia a su esposo vivo; seguramente, era compleja la situacién de las viudas.
Segun Mansilla entre los rankiilche las viudas vivian muy bien, en especial las hermosas;
no sabemos qué pasaba con las que no lo eran. “Las viudas representan un gran papel
entre los indios cuando son hermosas. Son tan libres como las solteras, en ese sentido,
en otro mas, porque nadie puede obligarla a casarse, ni robarlas. De manera que tales
viudas, lo mismo entre los indios que entre los cristianos, son las criaturas mas felices del
mundo” (Hux, 2004:203-204).

La extensa crénica de Avendafo nos remite en varios momentos a la situacion de las
viudas. Otra situacion vivida por las mujeres que enviudaban era casarse con el hermano
vivo de su esposo. El propio Caniti —que tenia cautivo al narrador— estaba casado con la
viuda de su hermano. Caniu protagonizd un episodio de violencia hacia su mujer; el hijo
de ellay de su primer marido salié en su defensa y la mujer logré divorciarse del marido y
se fue a vivir al toldo del hijo (Avendaro, 2000).

Il- BrRuJAs

Las brujas en las crénicas siglo XIX

El control del cuerpo de las mujeres por medio del cautiverio, asesinato, quema en
la hoguera, es una constante de las crénicas, que por un lado lo naturalizan pero ala vez lo
convierten en lajustificacién de la dominacién de pueblos que se resistieron a la conquista.

En los primeros afos del siglo XIX, un funcionario de la corona espafiola en América,
Luis de la Cruz, viajo desde Chile hasta Buenos Aires. Durante la trayectoria, convivié con los
pueblos originarios del lugar, en especial con los pehuenches cordilleranos, muy cercanos
y emparentados con los rankdlche. En esa ocasion, escribié un “Tratado para el perfecto
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conocimiento de los indios peguenches, segun el orden de su dia’, donde senala que las
mujeres pagan con su vida el adulterio y que los brujos y brujas mueren quemados (De
la Cruz, 1969). Es decir, que considera que puede haber brujos; sin embargo, en el texto
abunda la palabra “bruja” pero no “brujo”.

Este sistema de proceder es alli un manantial de crecidos desérdenes, opuesto al
aumento y conservacion de su nacién, y a la publica y privada seguridad; y cuando
por el capricho de las fingidas adivinas se culpa de muerte a alguna persona de otra
tribu, entonces son los fuertes malones, saqueos y guerras hasta poder merecer a la
hechicera (De la Cruz, 1969:452).

“Merecer a la hechicera”significa encontrar una mujer a la cual matar, quemar, para
culpar de los males que los aquejaban —uno de ellos podia ser la peste de viruela, que
los azotaba con frecuencia—, pero por sobre todo era una forma de dirimir conflictos y
medir fuerzas entre los hombres. El propio cronista fue testigo de un conflicto por acu-
sacion de brujeria. La esposa del “gobernador” Manquel y un sobrino fueron acusados
de brujeria, la familia de los acusadores los mataron a ambos, aunque no usaron el fuego
“porque temieron a la crecida parentela de Manquel” (De la Cruz, 1969:451-52). En este
caso, la mujer sacrificada dijo antes de morir que la bruja era la suegra de su verdugo.
Manquel se enter6 de lo que dijo su esposa antes de morir y con un grupo de allegados
matd a la mujer acusada.

Las memorias de Avendaio dan cuenta tanto de la vida privada, de las costumbres,
como de los hechos politicos y publicos. Entre los temas sobre los que se explaya esté el de
las “brujas y curanderas”. En esta ocasion, habla de cémo las cuestiones de la salud/enfer-
medad estdn en manos de las mujeres y los peligros que corren las machi(s) (chaman) si se
equivocan y el enfermo muere, porque en ese caso dejan de ser “médicas” para ser brujas
y a las brujas no la defiende ni su propia familia.

Las machi(s) se ocupaban de todas las cuestiones vinculadas a la salud/en-
fermedad, eran las “médicas” en la sociedad de los pueblos originarios. En el caso
rankiilche, estamos en presencia de una sociedad que se mantenia auténoma del
estado nacional, en la que alin no se habian creado las instituciones que detentaban
el biopoder™en el mundo occidental, aunque seguramente si tenian siglos de prédica
inquisitorial. Es decir, estas machi(s) del siglo XIX no ponian en peligro a la“medicina
cientifica” ni eran perseguidas por las fuerzas estatales; eran condenadas en el seno
de la sociedad que las necesitaba y recurria a ellas. Avendaio desconfiaba de las
machi(s) pero le reconocia ciertos conocimientos para curar determinadas dolencias,
asi como el uso acertado de ciertos remedios, e identificaba cudles eran las enferme-
dades que curaban y cudles no. Opiné que las enfermedades que “ninguna médica
(machi) ni adivina puede asistir son la viruela y la escarlatina” (Avendaio, 2000:34),
dos enfermedades llegadas con la conquista. A pesar de la frecuencia con la que se
acusaba a las machi(s) de brujas, la acusacion y juicio por brujeria que presencié no
fue hacia una de ellas.
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Ella preguntd si ella no més podia ser bruja, siendo que ella no la Unica que habia en la
vecindad. Le contestaron que ninguna de las otras podria ser bruja, pues todas estaban
enfermas, unas muriendoy otras por morir, excepto ellay Amui-maifi, que no tenia motivos
para ser la causante, porque era cristiana, pero que ella era la Unica que habia escapado
de la viruela. Que las brujas jamds se hacen daiio a si mismas, por lo que conocian que
no habia mas bruja que ella (Avendaro, 2000:114).

Antes de ser condenada Ignacia, habian sospechado de la cautiva Amuy-main;
incluso habia sido duramente castigada para que se declarara culpable, pero enseguida
desistieron de seguir con el juicio dado que no daba muestras de ser culpable y ademas
no era rankilche. Segun la crénica, las acusaciones de brujerias tendian a no caer sobre
las cautivas “blancas”.

Avendano describe cdmo los esposos y los hijos veian cémo las maltrataban y asesi-
naban sin que ellos manifestaran la menor oposiciéon. El narrador describe con detalles las
torturas sufridas por Ignacia, la mujer que fue sentenciada a la hoguera. La quemaron en
varios momentos pero finalmente la sacaron del fuego porque no pudieron demostrar que
era realmente una bruja y la abandonaron cuando estaba mortalmente herida. El cronista
describe con detalles cémo Ignacia paso6 de ser una joven bella a una mujer postrada a la
que su esposo socorrié después de salir del escondite en el que se encontraba cuando la
guemaron. El esposo de Ignacia la llevé al grupo familiar de Caiiu, en el que se encontraba
Avendafio. Es asi que el joven cautivo escribe sentidas lineas de la tragedia que le tocé vivir,
su vinculo con la mujer, la impresién y el asco que le daban sus heridas, siempre cercanas
a la putrefaccion (Avendano, 2000).

Los comentarios de Avendano sobre las“brujas y curanderas”nos muestran como las
tradiciones chamdnicas americanas se fueron mezclando con las espafolas, que trajeron
consigo las ideas sobre la brujeria, y en especial sobre las brujas. El cronista describe irdni-
camente la performance de los rituales de curacion llevados a adelante por las machi(s) e
insiste que el paso de machi, “médica’, a bruja era sélo una cura fallida, un error, un accidente.
En varias oportunidades remite a la idea de calcu, que podria ser una idea relativamente
equivalente a bruja o brujo en la cultura de los pueblos originarios de La Pampa y la Pata-
gonia, pero siempre vuelve a la denominacion de “brujeria’; con muchisimas reminiscencias
de la Europa Medieval y parte de la Moderna, pero en la Argentina del siglo XIX.

Se formaliza el juicio del siguiente modo: primero dan parte secretamente al cacique. Este
ordena que se relinan en consejo para adquirir mas datos sobre el asunto. Asi se hace en
efecto. En ese consejo se explica bien cual ha sido la declaracién que la bruja ha dado (ya
no se trata de médica, desde que se trata de acusarla) (Avendafio, 2000:39).

La mujer acusada no tenia oportunidad de defenderse ya que no presenciaba este
juicio, el cual parece que con mucha frecuencia condenaba a muerte a la acusada de bruja
con la anuencia de la familia. Las descripciones del trato a la bruja nos parecen por demas
conocidas por la bibliografia europea: exposicién publica, interrogatorios interminables,
solicitud de delacion de sus compafieras de brujerias. En esta parte del libro el autor afirma
que a las brujas las mataban a bolazos, no en la hoguera (Avendaro, 2000:42).
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Segun el autor, la reunién o junta de las machi(s) era denominada “Salamanca”y
no da mas datos al respecto (Avendafo, 2000). La Salamanca es aun en la actualidad un
topdnimo comun en la Argentina y en la provincia de La Pampa en especial, ademas de
ser un motivo de la narrativa popular muy documentado."

La persecucion de los chamanes que se reunian en lugares secretos, y “sala-
manqueros” por parte de las autoridades coloniales ha dado lugar a distintos trabajos
antropoldgicos e histéricos sobre procesos judiciales a chamanes en el siglo XVIII. Entre
los trabajos histéricos podemos citar el de Holdenis Casanova Guarda (1994) en Chillan
(Chile), en el siglo XVIII, en el que documenta un proceso judicial por brujeria; y el de
Judith Faberman (2005), que analizé un proceso judicial de hechiceria y curanderismo
en la actual provincia de Santiago del Estero en el Noroeste Argentino, en el siglo XVIII.
Esta documentaciéon nos demuestra que durante la colonia la hechiceria era un delito
similar al homicidio y las ideas acerca de magia conformaban una visién del mundo que
les adjudicaban a las brujas los males personales y grupales. Vemos que las practicas
inquisitoriales tenian arraigo en distintos lugares de América.'? Estos casos que citamos
corresponden al siglo XVIIl y son sélo un ejemplo.

Volvamos a las anotaciones de Mansilla, cuando afirma que los rankilche no realizaban
sacrificios humanos:“Matan a las viejas, es cierto, pero lo hacen porque las creen poseidas de
Satanas. Y al fin del cuento, no es tanto lo que se pierde, diran algunos” (Mansilla, 2004: 229).

Vemos que Mansilla se permite un comentario irénico sobre el asesinato de “las
brujas”. Desde su llegada a Leubucé para encontrarse con Mariano Rosas tuvo que enfrentar
la negativa de las “viejas brujas” que no querian recibirlo porque temian que su presencia
ocasionara calamidades. Sin embargo, el cacique desoy6 los vaticinios de las mujeres y
permitio el ingreso del militar. (Mansilla, 2004).

Mansilla describe las negociaciones que se daban en el seno de la sociedad rankdlche
ante su llegada y la de su comitiva, entre la que se encontraban sacerdotes franciscanos
que ofrecian bautizar, casar y salvar almas aunque los intérpretes no entendieran muy
bien los ofrecimientos que estaban recibiendo. En estos momentos las “brujas” tenian un
papel importante.

Se iban y venian, tornaban irse y volvian a venir, llevdndoles lenguas a las brujas, que
hacian el exorcismo, y a las cuales iba el pellejo, o la vida, si por alguna casualidad, incon-
gruencia o nigromancia acontecia una desgracia como enfermarse, morirse un indio o
un caballo de estimacion.

Tales adivinas acaban sus dias asi, sacrificadas, si no tienen bastante talento, previsiéon o
fortuna para acertar.

A cada triquitraque las llaman y consultan.

Para el maldn, consulta; para saber silloverd habiendo seca, consulta; para saber de qué esta
enfermo o muere, consulta.Y silos hechos augurados fallan, jadiés, pobre bruja!, su brujeria
no la salva de las garras de la mas sangrienta preocupacion: muerte (Mansilla, 2004:133).

La cita es mas que sugerente con respecto a los peligros que corrian las mujeres,
seguramente machi(s), consideradas “brujas” por el cronista.
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PALABRAS FINALES

Intentamos una nueva lectura de la matanza ritual de mujeres en las exequias de
Paine, segun la cronica de Santiago Avendaiio, a partir de perspectivas tedricas y reflexio-
nes surgidas de los interrogantes que se plantean desde distintas vertientes del feminismo
latinoamericano.

Desde los aportes tedricos sobre violencia estructural de Rita Segato y los del pos-
colonialismo y la subalternidad de Gayatri Spivak —diferentes entre si, pero igualmente
inspiradores— pensamos que la matanza de Leubucé puede ser entendida como una
compulsa entre varones —entre los que encontraban “refugiados cristianos”— para de-
mostrar su poderio con respecto al resto de sus pares, debido a la importancia politica del
control del cuerpo de las mujeres cuyas voces aun son inaudibles. Nos parece que el rétulo
de suttee oscurece el andlisis de la violencia hacia las mujeres asi como las caracteristicas
de la sociedad que la produce.

Por tltimo, queremos decir que la quema'y otros tipos de asesinatos de mujeres por
considerarlas brujas no pueden analizarse sin tener en cuenta las practicas inquisitoriales
instaladas por Espafia en América. Ademas, es necesario recordar que en estas crénicas
del siglo XIX toda mujer podia se acusada de bruja, aunque no curara ni cuidara. En este
entramado social que necesitaba encontrar culpables y demostrar poder a través de ese
control, no era necesario ser machi para pasar a ser bruja.

NoTas

" En la actualidad los pueblos originarios de La Pampa y la Patagonia llaman lonko (“cabeza” o jefe)
alos“caciques”.

2Usamos el gentilicio“rankilche” porque es la forma en que este pueblo quiere ser nombrado, segun
Maria Luz Endere y Rafael Curtoni (2006).

3 El tema de la quema de viudas fue analizado en muchos contextos para decir distintas cosas. Entre
estos analisis se encuentra el de Clifford Geertz (1994), quien dedicé el capitulo“Hallado en traduccién:
Sobrela historia social de laimaginacién moral”ala discusion tedrica de como estudiar la“imaginacién
moral” comparando textos literarios con el “texto cultural” de la inmolacién de viudas en las piras
encendidas en los funerales del rey de Bali.

4 Estanislao Zeballos utilizd los recuerdos de Avendario para crear un personaje de ficcién, el ex cautivo
Liberato Pérez, pero nunca menciond al verdadero autor. Decia que habia hallado un curiosisimo manus-
crito en un medano en 1879, cerca de lo que hoy es General Acha. Este documento estuvo en el Museo
de Lujan, oculto entre los papeles de Zeballos, aunque una parte del mismo fue publicada por el propio
Avendano en la Revista de Buenos Aires de 1868. El manuscrito original de Avendafio es la materia prima
a partir de la cual Meinrado Hux —sacerdote e historiador autodidacta— realizé la elaboracion final
de las memorias. Avendario fue secuestrado por un malén en 1842, cuando sélo contaba siete afios, y
estuvo en el lugar hasta los 15 afos, cautivo del cacique Caniu hasta que logré fugarse. Ya en Buenos
Aires no tuvo una vida fécil, estuvo detenido durante la gobernacién de Rosas. En 1852 se convirtié
en “intérprete” para las gestiones de paz entre el gobierno y los indigenas. En 1874 murié asesinado
cuando se desempeiiaba como secretario general del cacique Cipriano Catriel.
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5 Alberto Rex Gonzalez habla de “araucanos”. Este gentilicio fue reemplazado en Argentina por el de
“mapuche’, entre otras cosas por los reclamos de los pueblos originarios que no reconocian esta iden-
tificacion. Por otra parte, el origen de los ranktilche es aun motivo de discusién. En términos generales,
podemos decir que relaciona a esta cultura con la “cultura mapuche”y la “cultura tehuelche”. Segun
el historiador Jorge Fernandez, los ranqueles eran pehuenches mas precisamente originarios de una
comarca situada en el extremo norte del Neuquén, entre las actuales localidades de El Cholary Norquin,
denominada Ranquil (Fernandez, 1998:45). Segun Endere y Curtoni, los representantes indigenas que
estan reviendo su propia historia cuestionan el énfasis que se ha puesto en un origen supuestamente
lejano, mientras que ellos consideran que “siempre estuvieron aqui”. (Endere y Curtoni, 2006:74-75).

¢ Alberto Rex Génzalez clasifica a las “parcialidades araucanas” como seriorios ecuestres, y considera

que se trata de un término superador de los peyorativos: “indiada’, “imperio” o “tribu” que han usado
otros autores (Rex Génzalez, 1979:140).

7 El matrimonio sororal ha sido documentado con mucha frecuencia en los estudios sobre el paren-
tesco mapuche.

8Ya casi en el siglo XX encontramos un cuento recopilado en Chile donde aparece el tema del suttee. Ro-
dolfo Lenz (1896) recopilé el cuento bilingtie (mapudungun-espanol) al que titulé“La novia del muerto”
y narra la siguiente situacion: habia muerto un hombre que tenia relaciones sexuales sin estar casado
legitimamente con una mujer, este hombre ya muerto vuelve a la casa de la mujer y se la lleva en un
caballo hasta sutumba, cuando la mujer ve que esta en el cementerio se vuelve loca. Para solucionar esta
situacion el padre del hombre muerto compra la joven a su padre y se la dejan en la tumba del muerto.
Anotd Lenz: “Entonces en el acto compraré a esa mujer, dijo. Entonces fue comprada, dicen esa mujer.
Entonces fue puesta a la muerte, dicen [sobre la tumba] de ese hombre muerto” (Lenz, 1896:225).

° Panghitruz Guor o Mariano Rosas no sélo fue cautivo de nifio, sino que también su tumba fue
profanada, supuestamente en nombre de la ciencia. En 1879, el coronel Eduardo Racedo descubrié
su tumba en Leubucé y los huesos del cacique terminaron en una coleccién del Museo de Ciencias
Naturales de La Plata. En el afo 2001, y a partir de las gestiones de la comunidad rankdilche, y de la
sancion de unaley de la que ordend la devolucién de los huesos, se restituyeron los restos de Mariano
Rosas al lugar de origen en una ceremonia oficial.

1% Para Foucault (2004), se puede hablar de biopoder a partir del siglo XVIII, después de la Revolucion
Industrial y la Revoluciéon Francesa, cuando se comenzaron a racionalizar los problemas planteados
a la practica gubernamental por los fenémenos propios de un conjunto de vivientes en cuanto po-
blacién: salud, higiene, natalidad, longevidad, raza.

" El origen del término deriva de las reuniones secretas que realizaban los estudiantes de la Universidad
de Salamanca en Espafia; segun se decia, para pactar con el diablo la transmisién de determinados
saberes esotéricos. En Argentina y Chile, el motivo folklérico de La Salamanca integra elementos de
tradiciones distintas; en especial, las relativas al universo narrativo y a las practicas de la religiosidad
espafola de la Edad Media y de los inicios de la Edad Moderna que estuvieron vinculadas a la bru-
jeria y el chamanismo americano, con un origen totalmente distinto al universo ideoldgico de los
conquistadores. Relatos sobre la Salamanca fueron recopilados en distintos relevamientos folkldricos
realizados en la provincia de La Pampa.

12 La autora destaca que las hechiceras eran fundamentalmente mujeres indigenas, predominando
las solteras y viudas por sobre las casadas. Ademas, hay un predominio de mujeres mayores, a las
que generalmente se considera “viejas”. Las hechiceras eran consideradas ladronas, envidiosas y
desobedientes de las pautas morales y sexuales de la época.
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