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RESUMEN

Esta tesis se aboca al estudio de los procesos organizativos e identitarios protagonizados
por mujeres indigenas en el espacio publico. Se focaliza en la experiencia organizativa de
las mujeres gom (tobas) que habitan las comunidades indigenas rurales de Pampa del
Indio en la provincia de Chaco — Argentina, considerando un periodo temporal que abarca
las Gltimas tres décadas. Desde un abordaje metodoldgico que combina etnografia con
andlisis de documentos, analiza el caso de la organizacion “Nate elpi

Nsoquiaxanaxanapi” (“Madres Cuidadoras de la Cultura Qom™).

Esta etnografia realiza, por un lado, aportes en un area ain poco explorada: el vinculo
entre mujeres misioneras y mujeres indigenas. Analiza el proceso organizativo alentado
por la accion de religiosas catolicas afines a la Teologia de la Liberacion y al cambio
ideologico y pastoral que significo el Concilio Vaticano |1, quienes vinculadas a redes de
apoyo constituidas por instituciones eclesiales impregnadas del espiritu de la renovacion
conciliar y en el marco de los proyectos de desarrollo impulsados por estas instituciones,

estimularon la conformacion de grupos de mujeres indigenas.

Por otro lado, busca ser una contribucion a los estudios de género en pueblos indigenas,
no s6lo porque concentra su labor en las voces de las mujeres indigenas —lo que de por si
constituye una vacancia en las etnografias de la regidn- sino porque busca problematizar
las relaciones de género e indagar la configuracion del sujeto politico “mujeres
indigenas”, cuya presencia en el espacio publico se asienta en la figura de la “mujer-
madre”, en la recuperacion de la cultura gom y en la defensa de los derechos de los
pueblos indigenas a la diversidad étnica y cultural. Una articulacion que no es pasible de
ser explicada sin recurrir a los dindAmicos procesos organizativos e identitarios que la

preceden.

PALABRAS CLAVE: Mujeres Indigenas, Procesos Organizativos e ldentitarios,

Religiosas Catélicas, Desarrollo.



ABSTRACT

This thesis focuses on the study of the organizational and identity processes of indigenous
women in the public sphere. It focuses on the organizational experience of Qom (Toba)
women who inhabit rural indigenous communities of Pampa del Indio in the province of
Chaco — Argentina, ranging from a period of three decades. By resorting to ethonography
and the analysis of documents, the thesis explores the case of the organization "Nate'elpi
Nsoquiaxanaxanapi” ("Mothers who care for the Qom Culture").

This ethnography makes, contributes, on the one hand, to an area still little explored: the
link between women missionaries and indigenous women. It analyzes the organizational
process encouraged by the action of Catholic nuns related to Liberation Theology and the
ideological and pastoral change that the Second Vatican Council carried out. These
changes were linked to support networks formed by ecclesial institutions impregnated
with the spirit of the conciliar renewal and within the framework of development projects
promoted by these institutions, which stimulated the formation of groups of indigenous

women.

On the other hand, it contributes to gender studies among indigenous people, not only
because it focuses on the voices of indigenous women, which is a vacancy in the
ethnographies of the region, but also because it seeks to problematize gender relations
and investigate the configuration “indigenous women”, as a political subject, whose
presence in the public sphere is based on the figure of the “woman-mother”. Furthermore,
it focuses on the recovery of Qom culture and on the defense of the rights of Indigenous
peoples to ethnic and cultural diversity. This articulation that can ot be explained without

resorting to the dynamic organizational processes and identities that preceded it.

KEY WORDS: Indigenous Women, Organizational and Identity Processes,
Religious Catholics, Development.



RESUMO

A presentetese busca contribuir aos estudos sobreprocessos organizacionais e identitarios
protagonizados por mulheres indigenas no espago publico. Centra-se na experiéncia de
organizacdo de mulheres Qom (Tobas) que vivem em comunidades rurais indigenas em
Pampa del Indio, localizado na provincia de Chaco - Argentina, considerando para analise
operiodo das ultimas trés décadas. A partir de uma abordagem metodolégica que combina
anélise de documentos e etnografia, o presente trabalho analisa o0 caso da organizacdo

"Nate'elpi Nsoquiaxanaxanapi” ( "Maes cuidadoras da Cultura Qom™).

A etnografia pretende, entdo, trazer, por um lado, contribuicdes a uma area de estudos
ainda poucoexplorada: o vinculo entre mulheres missionarias e mulheres indigenas.
Analisa tanto o processo de organizacdo encorajado pela acdo de freiras catolicas
préximas a Teologia da Libertacdo, assim como a mudanca ideoldgica e da préatica
pastoral gerado pelo Concilio Vaticano Il. A tese logra mostrar que associadas as redes
de instituicdes eclesiais impregnadas pelo espirito de renovacdo conciliar e como parte
dos projetos de desenvolvimento realizados por essas instituicbes, essas mulheres

missionarias estimularam a formacao de grupos de mulheres indigenas.

Por outro lado, a etnografia procura contribuir para os estudos de género em povos
indigenas, ndo s6 centrando-se nas vozes de mulheres indigenas- abordagem pouco
presente nasetnografias da regido, mas problematizando relacbes de género e
investigando a configuracdo do sujeito politico "mulheres indigenas", cuja presenca no
espaco publico é baseado na figura da "mulher-mae", na recuperacéo da cultura Qom e
na defesa dos direitos dos povos indigenas a diversidade étnica e cultural. O argumento
desenvolve-se mostrando que essa articulacdo do sujeito politico s6 se torna
compreensivel na medida em que se recorre aos processos organizativos e identitarios

antecedentes.

PALAVRAS-CHAVE: Mulheres Indigenas, Processos Organizacionais e

Identitarios, Catolicas Religiosas, Desenvolvimento.
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INTRODUCCION

Durante los afios 2013-2015 me he vinculado a comunidades rurales gom (tobas) ubicadas
en Pampa del Indio, localidad que se encuentra en el oeste del Departamento Libertador
General San Martin, en el centro-norte de la provincia del Chaco, a 230 kilometros de la
capital provincial. Alli, desde el afio 2003, las “Nate elpi Nsoquiaxanaxanapi” (“Madres
Cuidadoras de la Cultura Qom”) llevan adelante un proyecto que tiene como objetivo la
recuperacion de su cultura ancestral®. Su principal area de influencia es la localidad de
Pampa del Indio, no obstante, mantienen vinculos con instituciones en Resistencia,
Cordoba y Buenos Aires. Se trata de mujeres que participan activamente en el ambito
comunitario y que han ganado presencia y reconocimiento por su trabajo también a nivel

provincial, nacional e internacional.

Desde 2013 viajé en distintos momentos a Pampa del Indio y me vinculé con las mujeres
de la organizacion, participando de actividades y reuniones en el salén de las mujeres,
colaborando en la escritura de proyectos, acompafidndolas en la presentacion y difusion
de su trabajo, y en la recepcion de premios y menciones tanto en la provincia de Chaco

como en Buenos Aires.

El surgimiento de liderazgos femeninos en comunidades indigenas de Argentina y
América Latina es un fendbmeno que en el transcurso de las ultimas décadas se ha
incrementado. Se trata de mujeres indigenas que han logrado trascender el ambito
familiar, y que a través de su insercion en diversos espacios de participacion han logrado
volverse més visibles en el espacio publico, tanto a nivel comunitario como extra

comunitario.

Esta tesis de maestria, desde un abordaje metodolégico que combina etnografia con
analisis de documentos, se propone contribuir al analisis de los procesos organizativos e
identitarios protagonizados por las mujeres indigenas en el espacio publico. Se focaliza
en la experiencia organizativa de las mujeres gom (tobas) que habitan las comunidades
indigenas rurales de Pampa del Indio en la provincia de Chaco — Argentina, a través de la

observacion del caso de la organizacion “Nate’elpi Nsoquiaxanaxanapi” (‘“Madres

! Los términos que aparecen en cursiva hacen referencia a categorias nativas brindadas por mis
interlocutoras e informantes.
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Cuidadoras de la Cultura Qom™), considerando un periodo temporal que abarca las

ultimas tres décadas, desde 1985 hasta el presente.

La organizacion “Nate’elpi Nsoquiaxanaxanapi” (“Madres Cuidadoras de la Cultura
Qom”), constituida por mujeres qom provenientes de los parajes Pampa Grande y IV
Legua, inicid en el afio 2003 un trabajo de recuperacion de su cultura ancestral a partir
del rescate, escritura, preservacion y transmision de relatos tradicionales del pueblo gom
que estan presentes en los recuerdos, historias y ensefianzas de las ancianas y los ancianos
de la comunidad. Ademas de la produccion de textos bilingles -escritos en gom I"agtaga
(lengua gom) y en espafiol- las mujeres gqom realizaron ilustraciones que recrean
graficamente la secuencia de aquello que narran los relatos. También han graficado la
flora y la fauna del monte chaquefio y sus ecosistemas, y han confeccionado etnojuguetes
(juguetes producidos con materiales de descarte que representan animales del monte). A
través de estos materiales buscan facilitar el acceso de sus hijos y nietos a conocimientos
y valores que consideran propios de la cultura gom; por ejemplo, permitirian conocer qué
animales y plantas hay tierra adentro —en el monte-, qué se puede comer de ellos, qué
enfermedades pueden aliviar y como se los puede cazar. También han indagado en torno
a juegos, danzas y canciones que aun se conservan en la memoria sus ancestros. Han
trazado de mapas toponimicos en los que ubicaron antiguos cementerios y comunidades,
espacios sagrados del monte, espacios de marisca (caza) del monte y del rio y los espacios
de recoleccion de frutas. Han recuperado la nominacion en gom I"aqgtaga de esos espacios

que hoy son nominados con las denominaciones que les dieron los criollos.

Los primeros materiales producidos por las “Madres Cuidadoras de las Cultura Qom”
estuvieron destinados al nivel inicial y primario ya que su objetivo estaba puesto en que
sus hijos méas pequefios permanecieran en el sistema educativo y no perdieran su cultura.
No obstante, actualmente sus producciones son utilizadas como materiales didacticos en
distintos niveles del sistema educativo formal en la modalidad Educacion Intercultural
Bilinglie y su trabajo ha recibido reconocimiento y menciones a nivel municipal,
provincial y nacional; lo que les ha permitido establecer vinculos con diversas
instituciones y organizaciones -gubernamentales y no gubernamentales-, e incluso la

obtencion de premios a nivel internacional.

Este espacio organizativo exclusivo de mujeres indigenas encuentra su antecedente en
otro espacio femenino que lo precede en el tiempo: la organizacion “Qomlashepi”
(Mujeres Qom). “Qomlashepi” fue el nombre que se dieron distintos grupos de mujeres

11



indigenas qom (tobas) conformados hacia mediados de la década del ochenta en distintos
parajes o asentamientos indigenas ubicados en zonas periféricas respecto del casco
urbano de Pampa del Indio (Campo Alemany, Campo Medina, Santa Rita, Cuarta Legua,
Pampa Grande, Pampa Chica, entre otros) en los que se nuclearon mujeres jovenes,

adultas y ancianas.

La formacion de estos grupos fue alentada en 1985 por la accion de las religiosas catdlicas
Mercedes, Susana y Angélica quienes durante la década anterior, vinculadas a la Teologia
de la Liberacién y al cambio ideoldgico y pastoral que significé el Concilio Vaticano 11
(1962-1965) en la Iglesia Catolica y afirmandose en la “opcion preferencial por los
pobres”, abandonaron el modo de vida consagrado y se incorporaron a la pastoral que
estaba desarrollandose en zonas postergadas del pais. Las religiosas llegaron a Pampa del
Indio vinculadas a redes de apoyo constituidas por organizaciones eclesiales impregnadas
del espiritu de la renovacion conciliar -entre las que se destacan el Instituto de Cultura
Popular (INCUPO) y el Equipo Nacional de Pastoral Aborigen (ENDEPA)- y en el marco
de los proyectos de desarrollo impulsados por estas instituciones eclesiales estimularon
la conformacién de los grupos de mujeres “Qomlashepi”. En un primer momento, las
actividades que desarrollaban se concentraron en proyectos de tipo productivo dirigidos
a las mujeres y que tenian como objetivo responder a las necesidades econdémicas de las
familias campesino-indigenas. Se trataba de cursos de alfabetizacion de adultos y de
cursos para aprender oficios: corte y confeccion de ropa para nifios y adultos, alpargatas,
tejido, medicinas naturales, cocina y alimentacion, entre otros. Posterior y paulatinamente
este tipo de capacitaciones fueron transformandose y predominaron las capacitaciones

que abordaron los derechos de los pueblos indigenas y los derechos de las mujeres.

Del vinculo que estableci con la organizacién “Nate elpi Nsoquiaxanaxanapi” (“Madres
Cuidadoras de la Cultura Qom™) y de la exploracion bibliogréafica surgieron una serie de
interrogantes sobre los que esta tesis pretende hacer contribuciones: ;,coOmo se constituye
el entramado de condiciones socio-historicas que posibilitd el proceso organizativo e
identitario que protagonizan las mujeres indigenas qom en el espacio publico —
comunitario y extracomunitario-? ;Qué otros actores estan involucrados en este proceso?
¢Cuales son los discursos a los que apelan las mujeres que participan en procesos
organizativos cuando construyen su identidad como “mujeres indigenas”? ¢Qué vinculos
podemos establecer entre la nocion de “cultura qom” que predomina en este grupo y su

identidad como “mujeres indigenas™? ¢Cudles son sus luchas y reivindicaciones? ;Que
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intereses persiguen? ¢;De qué manera la participacion y organizacion de las mujeres
indigenas redefine los vinculos en las relaciones de género en el nivel comunitario y al

interior del espacio doméstico?

Esta tesis se estructura en cinco capitulos y las conclusiones. En el primer capitulo,
expongo los antecedentes bibliograficos que resultan de interés para la investigacion, se
presentan estructurados en tres topicos: a) Mujeres indigenas y procesos organizativos en
Argentina y Ameérica Latina; b) Miradas sobre las mujeres indigenas en los estudios
etnograficos del Chaco argentino; ¢) Vinculos entre mujeres misioneras y mujeres
indigenas. Ademas, realizo especificaciones sobre el marco tedrico y preciso los objetivos
generales y especificos de la investigacion. Por ultimo, amplio la metodologia de trabajo

y las caracteristicas que adquirio el trabajo de campo.

En el segundo capitulo ofrezco una caracterizacion de la comunidad en la que se
desarrollo el trabajo de campo y realizo una presentacion de quienes han sido mis
interlocutoras, las mujeres integrantes de la organizacion “Madres Cuidadoras de la
Cultura Qom”. Por otro lado, este capitulo reconstruye historica y etnograficamente la
trayectoria de los/as qom (tobas) en la region desde fines de siglo XX hasta mediados de
la década del sesenta del siglo siguiente. A través de un recorrido por las interacciones
establecidas entre instituciones y/o agentes estatales, eclesiales, econdmicos y de
desarrollo con la poblacion indigena del Chaco argentino, indago especialmente en los
roles que desempefiaron las mujeres (y varones) indigenas en estas interacciones para
comprender el marco en el que se insertan los procesos organizativos e identitarios
protagonizados por mujeres indigenas que tuvieron lugar en las Gltimas décadas y que

estoy interesada en estudiar.

El tercer capitulo se concentra en el caso de las “Qomlashepi” (Mujeres Qom) de Pampa
del Indio y su vinculo con las religiosas cat6licas que alentaron su organizacion. Se
propone develar el contexto en el que tuvo su origen el proceso organizativo e identitario
de las mujeres qom, y sus caracteristicas. Revisa las transformaciones que atraveso la
Iglesia Catolica durante la década del sesenta, la trayectoria de las religiosas catdlicas y
los proyectos de desarrollo que se implementaron en la region. Me pregunto cémo fueron
miradas las mujeres indigenas por las religiosas, qué valores imprimieron en su trabajo,
qué idea de “pueblo indigena” y de “mujer indigena” predomind en la tarea compartida,

y a qué paradigmas respondian esas representaciones.
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En el cuarto capitulo me propongo caracterizar y analizar el nuevo rumbo que adquiere
el proceso organizativo e identitario protagonizado por las mujeres qom en los albores
del siglo XXI: la conformacion de la organizacion “Madres Cuidadoras de la Cultura
Qom”. En este contexto la “cultura qom” se convierte en eje articulador y en tanto
“recurso” les permite a las mujeres gom intervenir activamente en el espacio publico —
comunitario y extracomunitario-, legitimar posiciones identitarias y dar disputas

simbolico-politicas.

Finalmente, en el quinto capitulo pongo el foco en la politica de identidad desplegada por
las mujeres indigenas. Por un lado, busco problematizar de qué manera el
involucramiento de las mujeres gom en procesos organizativos y participativos y su
mayor presencia en espacios comunitarios y extracomunitarios ha transformado los
vinculos en las relaciones de género en el ambito doméstico y comunitario. Me pregunto
cdémo se han pensado a si mismas en el proceso organizativo y de qué modo lidian con
situaciones de violencia/opresion de género en las que se ven involucradas. En este
sentido, me propongo analizar las imagenes sobre las mujeres indigenas que predominan
en los discursos de las “Nate’elpi Nsoquiaxanaxanapi” (“Madres Cuidadoras de la
Cultura Qom”) al presentarse en el espacio publico (comunitario y extracomunitario) y
en qué situaciones enuncian y/o referencian los derechos de los pueblos indigenas a la
diferencia cultural y/o los derechos de las mujeres. Me interesa discutir la naturaleza de

la categoria “mujeres indigenas” en tanto sujeto politico.
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CAPITULO 1

Antecedentes, Marco Teorico, Objetivos y Metodologia

l. Antecedentes

a) Mujeres indigenas y procesos organizativos en Argentina'y América Latina

Existe un corpus bibliografico que sostiene que en el transcurso de las ultimas décadas en
numerosas comunidades indigenas han surgido liderazgos femeninos en la conformacion
de grupos de mujeres que desarrollan un rol fundamental en la comunidad y que logran
trascender el &mbito familiar y comunitario, adquiriendo visibilidad en distintos espacios

a nivel provincial, nacional e internacional.

En Argentina estamos asistiendo a la visibilizacién de las acciones de mujeres indigenas
y sus demandas en el espacio publico. De reciente aparicion, y mas estrechamente ligados
al enfoque que pretendo ofrecer en esta investigacion, resultan los estudios que abordan
la participacion social y politica de las mujeres indigenas en Argentina que logran
trascender el espacio doméstico y comunitario insertandose en diversos grupos o
instancias de participacién que dan lugar a diversos procesos organizativos y a procesos
identitarios (Castelnuovo, 2015; Sciortino, 2013, 2014; Gomez, 2014a; Gomez y
Sciortino, 2014/2015).

Natalia Castelnuovo (2015) explora la forma en que las mujeres guaranies del noroeste
argentino perciben y se apropian del universo del desarrollo desde la década del noventa.
Castelnuovo sostiene que las mujeres indigenas que se vincularon a diversos proyectos
de desarrollo han ganado espacios de poder y de participacion propios (encuentros y
organizaciones de mujeres indigenas) desde los cuales promueven cambios colectivos y
mejoras para otras mujeres, sus familias, comunidades y pueblos. Destaca el papel
fundamental de las ONGs para impulsar un proceso de empoderamiento de las mujeres
que las ha llevado a ocupar cargos de representacion politica en sus pueblos y
comunidades, asumiendo posiciones de liderazgo y reclamando sus derechos a participar
en el &mbito politico y economico y cuestionando roles tradicionales. La autora critica la
perspectiva que afirma que el desarrollo es un sistema de dominacién cultural ya que
entiende que las personas involucradas en proyectos de desarrollo no reproducen

linealmente lo que se planifica para ellos en tanto no son sujetos pasivos sino sujetos
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activos capaces de realizar negociaciones, en este sentido afirma que las mujeres
indigenas le dan nuevos significados a los contenidos y précticas propuestos por los
programas y las técnicas del desarrollo.

En su tesis doctoral Silvana Sciortino (2013) etnografia el taller “Mujeres de los Pueblos
Originarios” en el marco de los Encuentros Nacionales de Mujeres (ENM). A partir de
este espacio, explora la enunciacion de una politica de identidad basada en la afirmacion
de género y de la pertenencia étnica de las mujeres indigenas en Argentina. Sciortino
enfatiza que muchas de las mujeres originarias recurren al discurso de la
“complementariedad-igualdad” entre el hombre y la mujer en el seno de sus comunidades
aunque en los relatos de su vida cotidiana retratan situaciones de desigualdad
(alcoholismo, violencia y conflictos por la participacion politica de las mujeres) que son
explicadas por la penetracion del “sistema occidental” que desmantela las relaciones de
complementariedad entre los sexos. Las originarias refieren a la imagen de la
“mujer/madre” -encargada de transmitir la cultura y los valores a sus hijos- sostenida en
la idea de “mujer/naturaleza”, y a la imagen de la “mujer/madre/luchadora” que lucha por
su Pueblo y por sus hijos. De este modo, para Sciortino la maternidad y sus
responsabilidades asociadas proveen a las mujeres originarias un modelo para entrar en
la lucha politica de sus pueblos teniendo una correlacion de responsabilidades entre lo
doméstico y lo politico publico y cuya principal demanda es el cumplimiento de los

derechos de los pueblos originarios.

En otro trabajo, Sciortino (2014) analiza los posicionamientos politicos de las indigenas
frente al debate de la despenalizacion/legalizacion del aborto, identificando dos amplias
posturas?. Sciortino sostiene que la lucha por los derechos de los pueblos se cruza con la
lucha por los derechos de sus mujeres, siendo necesario articular la perspectiva individual
desde la que se enuncian los derechos de las mujeres como humanas y la nocidn de sujeto

colectivo contenida en la defensa de los derechos de los pueblos.

Mariana Gomez (2014a) logra delinear un mapa preliminar de modalidades de

participacion politica y procesos organizativos de mujeres indigenas en Argentina: a)

2 En la primera posicion identificada, el aborto no seria un tema que corresponda a la agenda indigena y a
la agenda de las originarias, en esta posicion la identidad indigena se define desde la cultura como una
entidad estable, fija y prestablecida que restringe los debates. En la segunda posicion, que acuerda con dar
el debate, las identidades y culturas estan sujetas a la "deliberacion interna” de los pueblos, respondiendo al
dinamismo propio de un grupo.
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participacion de mujeres que se asumen lideres y referentes en distintas luchas y
resistencias indigenas; b) participacion de mujeres indigenas en la politica partidaria y en
la politica indigenista en provincias como Chaco y Formosa; ¢) participacién de mujeres
indigenas en el Movimiento de Mujeres de Argentina, aqui el Taller Mujeres de los
Pueblos Originarios del Encuentro Nacional de Mujeres seria el espacio emblematico en
el que participan desde 1986; d) participacion de mujeres indigenas en procesos
organizativos desarrollistas o productivistas (no politico-activistas) generalmente
orientados a mejorar la vida de las mujeres y promovidos por ONGs; e) participacion en
espacios creados para debatir problematicas especificas de las mujeres indigenas a nivel
regional, vinculados a organizaciones gubernamentales y no gubernamentales,
organismos internacionales y agencias de cooperacion. Ademas se detiene en algunos de
es0s escenarios para analizar ejes de discusion que atraviesan al movimiento de mujeres

indigenas latinoamericanas y que comienzan a discutirse en Argentina.

Godmez y Sciortino (2015) ponen en consideracion una serie de debates que estan tomando
entidad respecto a las mujeres indigenas, los derechos colectivos y la violencia de género.
Analizan dos experiencias de mujeres indigenas organizadas que se posicionan frente a
situaciones de violencia de género en las comunidades y en espacios de organizacion

social y politica indigena.

Las investigaciones presentadas dan cuenta de que este campo de estudios es aun joven
en nuestro pais y se encuentra en expansion. Sin embargo, el involucramiento de mujeres
indigenas en diversos procesos de organizacion y participacion y sus luchas se ha
convertido en un importante topico de investigacion en diferentes paises de América

Latina: México, Ecuador, Per(, Bolivia, Colombia, Guatemala y Brasil.

Observando las investigaciones realizadas en otras naciones latinoamericanas es posible
visualizar tres lineas tematicas que permiten agrupar los estudios sobre participacion
social y politica de mujeres indigenas: (1) Procesos organizativos, demandas y politicas
de identidad (Hernandez Castillo, 2008; Camus, 2000; Masson, 2008; Cumes, 2009;
Méndez Torres, 2009; Flores Carlos, 2009; Bastian Duarte, 2008, 2011; Oliart, 2012;
Sanchez, 2012; Vasquez Garcia, 2012); (I11) Violencia contra las mujeres involucradas
en procesos organizativos: (Guzman Gallangos, 2009; Pequefio Bueno, 2009; Pérez
Moscoso, 2009; Cerda Garcia, 2012); (II1) Mujeres indigenas, debates juridicos y
sistemas de justicia comunitaria (Cumes Simén, 2012; Sieder y Macleod, 2012; Sierra,
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2012; Villa Hernandez, 2012; Vianey Varga, 2012).

b) Las mujeres indigenas en los estudios etnogréaficos del Gran Chaco

Otro grupo de estudios que constituyen un interesante antecedente en nuestro campo de
estudios, lo conforman las investigaciones etnogréficas del Gran Chaco que han centrado
su mirada en las mujeres indigenas. Los trabajos de Silvia Hirsch (2008a) y Mariana
Gobmez (2016) por un lado, han realizado lecturas sistematicas acerca del tratamiento que
han recibido las mujeres indigenas en los estudios antropoldgicos producidos en
Argentina. Y por otro, han abordado el estudio de la participacion social, politica y
econdmica de las mujeres indigenas en sus comunidades —aunque sin detenerse en el
estudio de procesos organizativos y participativos- y han puesto el foco en las relaciones
de género establecidas entre varones y mujeres en el &mbito comunitario (Hirsch, 2003;
2008b; Gomez, 2008b; 2008c).

b.1) Lecturas sistematicas

Silvia Hirsch (2008a), quien ha sistematizado estudios sobre mujeres indigenas en
Argentina, sugiere la existencia de una variedad de estudios etnograficos que han
realizado indagaciones sobre diversos aspectos de la vida de las mujeres indigenas
abordando principalmente tematicas vinculadas a la reproduccion femenina, la
elaboracion de artesanias, el trabajo y los procesos de socializacion. Sin embargo, la
autora sostiene que en estos estudios no se halla presente una problematizacion tedrica
sobre las cuestiones de género, en tanto que el campo de la antropologia de género y los
debates tedricos sobre las relaciones de género y el status de la mujer han cobrado
relevancia tedrica en nuestro pais recién en las décadas de 1970 y 1980. La hipdtesis de
Hirsch respecto al tardio interés en el estudio de la esfera femenina postula, por un lado,
que la mujer como objeto de investigacion académica estaba ausente de los intereses de
los antropologos y que era un tema carente de prestigio para investigar; y por otro lado,
entiende que para los primeros etnografos del S. XX —Karsten, Nordenskidld, Métraux,
Palavecino y Lechman-Nitsche- la esfera femenina les resultaba inaccesible por ser
varones, y que en consecuencia la mirada etnografica de entonces sobre las mujeres
indigenas no lograba penetrar en la profundidad de sus préacticas culturales, arrojando una
imagen fosilizada de las mujeres, en tanto que se referian a ellas como meras
reproductoras culturales.
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La autora enumera una serie de trabajos mas recientes que han centrado su interés en la
exploracion de la vida de las mujeres indigenas del Gran Chaco, abordando temaéticas
vinculadas a la familia y el parentesco (Barua, 1993; Braunstein,1983); la reproduccién
femenina, la sexualidad y el aborto entre los pilaga (Idoyaga Molina, 1976-1977);
descripciones de los ritos de pasaje, la menstruacion y el posparto en los grupos
chaquerios (Newbery, 1975); las relaciones de complementariedad en la sociedad toba y
la participacion de la mujer en la esfera economica (Mendoza, 1999); las practicas
discursivas de las mujeres tobas desde un abordaje sociolinguistico (Fernandez, 1995); la
construccién de lo femenino entre los wichi con respecto a los seres miticos y las
relaciones de género (BarlGa y Dasso, 1999); el espacio doméstico como un espacio
netamente femenino (Palmer, 2005), los tejidos realizados por mujeres wichi como
metafora de la femineidad y la socializacién de las mujeres (Montani, 2008), la

construccién cultural del cuerpo (Citro, 2008; Tola, 2008).

Por otro lado, la lectura enunciada por Gémez (2015, 2016) acerca de las producciones
etnogréficas del Chaco argentino que abordan la condicion de género de las mujeres
indigenas afirma que en gran parte de estos estudios es posible encontrar descripciones
que cosifican la condicidn de género de las mujeres a través de la objetivacion de antiguas
practicas sociales indigenas ancladas en los rituales y en el imaginario mitico. Como
consecuencia de estas investigaciones, la autora considera que se ha producido un
imaginario -que denomina criticamente mirada cosmologicista sobre el género de las
mujeres indigenas del Chaco- en el que las mujeres indigenas son presentadas como
sujetos ahistoricos. GoOmez traza una genealogia que devela cuéles han sido las corrientes
tedricas de la que esta mirada es deudora, identificando tres: a) los trabajos de los
primeros etndgrafos del S. XX centrados en los rituales, los mitos y en la afirmacion de
que las mujeres ejercian la libertad sexual y eleccién autonoma del conyuge; b) la
“etnologia tautegdrica” de Marcelo Bormida de gran peso en los afios 70 en la que se
construye la imagen de que los indigenas son portadores de una conciencia mitica, y por
lo tanto, son seres de los que nos separaria un abismo cultural; por tltimo, c) la influencia
de la “etnologia amazdnica” en la que el género de las mujeres es una estructura simbolica
ligada al mito de origen de las mujeres y a la estructura del ritual, que continuaria
impregnando del mismo modo que en el pasado precristiano las practicas sociales
indigenas. GOmez sefiala que esta mirada cosmologicista constituye un abordaje estatico

que no reconoce que la condicion de género es cambiante respecto de esas cosmologias
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u ontologias indigenas y que elige olvidar los procesos historicos, sociales y politicos que

reconfiguraron las dindmicas de los pueblos indigenas durante el ultimo siglo.

b. 2) Participacion femeninay relaciones de género

Silvia Hirsch (2008b) analiza la comunidad guarani del Chaco saltefio y postula que si
bien se observa complementariedad entre mujeres y varones en algunos aspectos de la
division sexual del trabajo y en la vida cotidiana, existe una jerarquizacion de las
actividades y practicas masculinas, produciéndose situaciones de desvalorizacion del rol
femenino que pueden ejemplificarse en la violencia domeéstica y la falta de participacion
femenina en otros &mbitos de la comunidad. Sin embargo, para la autora las relaciones de
poder que se establecen entre los hombres y mujeres guaranies no son estaticas puesto
que la generacion de mujeres mas jovenes es capaz de movilizar nuevas estrategias, en

distintos &mbitos, que implican una capacidad de agencia que se renueva y actualiza.

Por su parte, Mariana Gomez (2008b; 2008c) quien abordé la situacion de las mujeres
gom del oeste formosefio, cuestiona la hipdtesis de la dominacion masculina
omnipresente en todas la esferas de la vida social, y también la idea de que mujeres y
hombres comparten y se distribuyen de manera igualitaria el poder, la autoridad y la toma
de decisiones en el seno de las familias. Tampoco comparte la idea de que las mujeres
construyen un poder manifiesto solo en la “esfera doméstica” mientras que los hombres
lo hacen en la “esfera publica”. Gomez afirma que existen dinamicas de género e intra-
género en las que coexiste la violencia simbolica y la violencia sexual contra las mujeres
—por ejemplo, laamenaza de violencia sexual que experimentan las mujeres en sus salidas
al monte- y esferas sociales en las cuales las expresiones de poder y autoridad entre
mujeres estdn sumamente presentes —por ejemplo, las relaciones de solidaridad y
cooperacion entre las mujeres de la misma familia y relaciones de enemistad con mujeres
pertenecientes a bandas rivales y/o subordinadas-. Estas relaciones de solidaridad y
proteccién entre las mujeres de una misma familia extensa generan, como contraparte,
bastante aislamiento, desconfianza y un alto nivel de conflictividad entre las mujeres de

una misma comunidad pertenecientes a familias extensas opuestas.

En otros trabajos, Gémez (2011a; 2016) analiza cuales han sido los cambios e impactos
de la mision anglicana en las practicas del mundo femenino y masculino indigena,

describiendo las consecuencias de la presencia misionera y reconstruyendo los cambios
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mas importantes que ésta impuso en la dinamica de las relaciones de género. A partir del
analisis de aspectos que gozaban de vitalidad al inicio del proceso de conversion socio-
religiosa: las peleas de mujeres, la fuerza fisica femenina y la matrilocalidad, la
investigadora arriba a la idea de que los hombres y las mujeres ejercian poder en
dimensiones o esferas de accién exclusivas a cada genero. En este sentido, afirma que
antiguamente los grupos gqom se organizaban para la supervivencia sobre la base de la
division sexual del trabajo complementaria pero no necesariamente “igualitaria”.
Asimismo enfatiza que estas disyunciones sociales, ya existentes entre los géneros, se
incrementaran con la incorporacion como asalariados y asalariadas en los ingenios, pero
mas hondamente al compartir la vida en el espacio de la mision. Por otro lado, la
investigadora propone leer la “indiferencia, timidez o apatia” que los anglicanos
imputaron a las mujeres gom como una estrategia de resistencia femenina, en tanto que
la indiferencia y el replegamiento de las féminas hacia el hogar les permitié tener un
mayor control sobre el proceso de invasion cultural y conversion religiosa. A Gomez le
interesa destacar que la politica misionera margino a las mujeres de los nuevos roles de
liderazgo social y religioso y que los hombres fueron tenidos como los mas aptos para
ocuparlos, ademas se les ofrecid desarrollar las labores pagas, y se estimulo la presencia
masculina en el espacio publico -dentro y fuera de las comunidades-. Mientras que las
mujeres fueron tenidas como actoras secundarias, cuyo confinamiento y resguardo en los
hogares les permitio enfrentar mejor el proceso civilizador. No obstante, los esfuerzos de
los anglicanos estuvieron orientados a alfabetizarlas, cristianizarlas, domesticarlas y
maternizarlas, reforzando una concepcidn ya existente sobre el trabajo femenino con el

estimulo de la produccion artesanal y el involucramiento con el monte.

Como hemos visto, éstos trabajos abordan y tematizan la participacion social, politica y
econdmica de las mujeres indigenas en sus comunidades poniendo el foco en las
relaciones de poder que se establecen entre los hombres y las mujeres en el contexto
comunitario e indagando diversos elementos que favorecen la participacién femenina o

la detienen.

c) Mujeres indigenas y mujeres misioneras

Otro grupo de estudios, aun poco desarrollado tanto en Argentina como en América
Latina, que resulta de interés para los fines de esta tesis, lo constituyen las investigaciones
que han tematizado el rol de las mujeres misioneras de diversas denominaciones cristianas
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(menonitas, anglicanas, catélicas) que participaron en los servicios misioneros destinados

a la poblacion indigena.

Altman y Lopez (2015) abordan el rol de las mujeres misioneras menonitas en Argentina
durante la primera década del siglo XX. Altman y Ldépez sostienen que las mujeres
menonitas desarrollaron un papel destacado en la expansion de la iglesia en el pais
realizando un amplio ejercicio de funciones de apoyo, pensadas como una extension del
rol de madre y esposa para sus maridos, hijos y otros jovenes varones menonitas.
Asimismo fueron ejemplos de vida doméstica cristiana para los conversos y garantia de
un comportamiento social adecuado. Ademas, su trabajo como lectoras biblicas
colportoras®, maestras y enfermeras tuvo un impacto fundamental en la promocion de la
presencia menonita y en la valoracion positiva de sus esfuerzos. No obstante, los autores
también sefialan el rol subordinado que estas mujeres se vieron forzadas a desempefiar.
Dado que predominaba la idea de que ante todo eran esposas y madres, y ademas de la
necesidad de supervisién masculina y del lento proceso para ganar espacios de
participacion en la toma de decisiones que las afectaban, existia un principio general
segun el cual “las mujeres trabajan para las mujeres” que delimitaba unos espacios de
accion especificos pensados como extensiones del &ambito doméstico del cuidado de otros,
lo que constituye un articulador de discursos y practicas. Aunque por lo general la “unidad
misionera” estaba compuesta por el matrimonio y sus hijos también existieron mujeres
solteras en el espacio de las misiones. Altman y Ldpez sugieren que las misioneras
solteras se constituyeron como un grupo liminal que en el contexto de la mision, lejos de
sus familias de origen, dio a estas mujeres una independencia respecto al control
masculino poco comun entre las mujeres menonitas. Cabe agregar que fueron
representadas como una amenaza dado el peligro potencial de que adoptasen “normas
mundanas”. Las caracteristicas de la presencia de las mujeres menonitas en las misiones
reviste interés para nuestro caso de estudio dado que en el marco de la expansion de la
obra misionera, hacia 1943, los menonitas dan inicio a la mision “Nam Cum” en Pampa

Aguara-Chaco entre los aborigenes del norte argentino.

Por su parte, Gomez (2016) al analizar la politica anglicana en clave de género se detiene

3 “Colportor/a” es una palabra que no se encuentra en los diccionarios espafioles y que representa a todos
aquellos hombres y mujeres que dedicaron su vida a la difusion y venta de la Biblia. El colportaje de la
Biblia ha sido un elemento fundamental en la historia de los evangélicos de América Latina.
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en el rol que desempefiaron las misioneras, los espacios que ocuparon en la mision y las
miradas que construyeron sobre las mujeres qom. “Guerreras y timidas doncellas del
Pilcomayo” -el titulo del libro de Gomez- alude a las palabras con las que la misionera
Dora Tebboth eligié caracterizar a las mujeres gom (tobas) destacando la alteridad y el
salvajismo que denotaba su fuerza corporal y las peleas de mujeres que protagonizaban
y, simultdneamente, su timidez e indiferencia; condiciones que desafiaban e invertian el
estereotipo de género de la época. Las conceptualizaciones elaboradas por las misioneras
acerca de las tobas contenian prejuicios racistas, clasistas y sexistas. La autora enfatiza
que Dora Tebboth se autopercibia alli “acompafniando el trabajo que desarrollaba su
marido” Thomas Tebboth, y que los espacios que estuvieron a cargo de las misioneras
fueron la escuela para mujeres y las reuniones de rezo femenino, desde donde
pretendieron docilizar a las mujeres desde la infancia, introducir nuevos habitos de
vestimenta, en las pautas culturales y en la higiene. Las mujeres tobas fueron vistas por
las misioneras inglesas como las responsables de la indecencia e indisciplina de sus hijos,
al tiempo que en su rol de esposas representaban un obstaculo en el proceso de conversién

de sus maridos. La autora concluye:

[...] la politica misional hacia las mujeres se orientd a configurar
nuevos comportamientos, roles y habitos ‘civilizados’, a través de la
intervencidn en la higiene, la desnudez, la vestimenta, en su educacion,
en el trabajo artesanal y en las pautas de crianza e higiene de sus hijos.
En ese sentido las transformaciones impulsadas buscaban Ia
alfabetizacion, cristianizacion, domesticacion y maternizacion de las
mujeres. Los espacios para llevar adelante estos cambios fueron las
escuelas de nifias y mujeres, los cultos y las reuniones femeninas de
rezo y las campafias de higiene y vacunacion llevadas adelante en el
dispensario sanitario de la mision [...] la politica misionera marginé a
las mujeres de los nuevos roles de liderazgo religioso creados con el
respaldo de los antiguos lideres (jaliaganec) y chamanes (piogonaq)
gue gradualmente se convertian. Los trabajos pagos que se podian
realizar en la misién (carpinteria, construccion, mensajeria) se ofrecian
a los hombres. Entre las mujeres se promovia la produccion de
artesanias que los misioneros luego compraban y vendian en su almacén
o directamente a los comerciantes de la zona. Solo ciertas jovenes
predilectas fueron seleccionadas para trabajar en las casas de los
misioneros como ayudantes domésticas, en las tareas de cocina, costura,
lavado y planchado de la ropa. (Gémez, 2016: 160)

Lanusse (2007), aun sin que su objetivo sea analizar el vinculo entre la religiosa catdlica

y las mujeres indigenas, logra relevar la experiencia de Guillermina Hagen entre los
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wichis. Siguiendo a Lanusse, luego de su involucramiento en otros proyectos rurales*
promovidos por el Estado provincial, hacia fines de la década del sesenta Guillermina
Hagen llega al Impenetrable en la zona de Misién Nueva Pompeya en el marco de un plan
de desarrollo de la Direccion del Aborigen de la Nacion. Alli, en un primer momento, la
monja junto a un grupo de colaboradores, y frente a la emergencia sanitaria que afectaba
a los pobladores, abrieron una sala de primeros auxilios y posteriormente comenzaron a
prevenir y a ensefiarle a los pobladores como mejorar su alimentacion. Pasada la
emergencia sanitaria emprendieron otras tareas: fundaron una escuela, crearon un centro
de alfabetizacion para adultos, inauguraron un hospital, construyeron puentes y caminos,
repararon el campo de aterrizaje y rehabilitaron la capilla. También conformaron una
cooperativa de produccion y consumo. Al principio comercializaban los tejidos de las
mujeres del lugar en zonas cercanas, luego abrieron un almacén y se organizaron huertas,
una carpinteria, un taller y una panaderia. La principal fuente de ingresos se logro
mediante la explotacion de la madera del lugar, sin embargo, hacia 1972 comenzaron las
difamaciones y luego las presiones se hicieron mas tangibles a través de la lentitud del
gobierno para otorgarles los documentos que necesitaban para comercializar madera.
También en esa época la Mision sufrido un allanamiento, durante la madrugada
descendieron tres helicopteros con decenas de soldados. Lanusse sostiene que la
experiencia de la mision se tradujo en “una creciente conciencia politica, que llevo a los
indios a impulsar la creacion de una Federacion que nucleara y defendiera los derechos
de todos los indigenas de la provincia y a apoyar la lucha de las Ligas Agrarias
Chaquenas” (Lanusse, 2007: 103).

A nivel latinoamericano, Hernandez Castillo (2008b) considera que entre los muchos

didlogos que han contribuido a formar las nuevas identidades politicas de mujeres

4 En 1968, luego de convertirse formalmente en monja, Guillermina fue destinada al pueblo de Villa Ana -
una zona empobrecida en el norte de la provincia de Santa Fe-. Estando alli, y a raiz de su formacién como
ingeniera agrénoma, fue convocada por el Ministerio de Agricultura de la provincia para trabajar en un plan
de colonizacién que se proponia transformar a los hacheros en agricultores a través de la capacitacion y el
otorgamiento de tierras. La mayoria de las actividades vinculadas al “plan de colonizacién™ eran realizadas
en Fortin Olmos. Alli Guillermina conocié a Arturo Paoli y al grupo de personas que trabajaban con él y
colabord con ellos “la monja y el resto se iban enterando de las peripecias y desgracias de la gente del
monte y se jugaban con ellos [...] Algunos ya sostenian que el Unico camino para terminar con la
proscripcion del peronismo y con todas las injusticias era la lucha armada” (Lanusse, 2007: 103). Algunos
de los involucrados en la lucha armada eran Roberto Perdia, Juan Belaustegui, Orlando Montero y Rafael
Yacuzzi. Segln Lanusse, en ocasiones Guillermina colaboraba con ellos trasladando armas y gente en una
camioneta que ella conducia y eso les permitia evitar los controles de la Guardia Rural. No obstante con el
correr del tiempo la situacion politica se tenso ain mas y Guillermina comenzé a ser perseguida, lo que la
llevo a embarcarse en el proyecto entre los wichis.
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indigenas, los espacios de reflexion y los procesos organizativos fueron promovidos
primeramente por la Teologia de la Liberacion y luego por la Teologia India. Las primeras
experiencias organizativas se originaron en proyectos productivos que no pretendian
hacer grandes transformaciones en la vida de las mujeres sino que se dirigian a crear
opciones econdémicas para ellas y sus familias, lo que dio lugar a la organizacion de
grupos de reflexion biblica —que surgieron como consecuencia de las transformaciones
impulsadas por el Concilio Vaticano II y la “opcion preferencial por los pobres”- y que
paulatinamente se fueron convirtiendo en espacios para compartir sus experiencias y
problemas cotidianos. Un caso testigo de esta modalidad es el etnografiado por Angela
Ixkic Duarte (2008) entre las mujeres nahuas del sur de Veracruz (México), se trata de
una organizacion que surge del “encuentro entre un grupo de mujeres indigenas y un
equipo de sacerdotes de la Teologia de la Liberacion” (Duarte, 2008). En las primeras
etapas de desarrollo de estas experiencias se promovian “procesos de concientizacion” de
los sectores marginados acerca de las raices estructurales de su opresion, no existia entre
los agentes de pastoral una perspectiva de género. Posteriormente, los espacios de
reflexion se convirtieron en espacios de critica de distintos tipos de opresion: de clase, de

género, de etnia.

Hernandez Castillo (2008b) da cuenta de que a mediados de la década del setenta, un
sector de mujeres de la Iglesia Catdlica colombiana -retomando una reflexion de Camilo
Torres publicada a mediados de la década anterior acerca de la especificidad de la
opresion de las mujeres- conforman la Organizacion de Religiosas para América Latina
(ORAL) que fue una pieza fundamental en la construccion de una pastoral de la mujer
dentro de la iglesia catdlica colombiana. Las mujeres de ORAL trabajaron en la
promocion de las Comunidades Eclesiales de Base (CEB) en zonas urbanas y de
Comunidades Cristianas Campesina (CCC) en las rurales, para la reflexionar teoldgica y
politicamente sobre las desigualdades sociales. La autora sostiene que en este encuentro
entre sacerdotes y religiosas cat6licas con hombres y mujeres indigenas la influencia ha

sido reciproca®. En este sentido, hubo un pasaje de la “pastoral indigena” a la “Teologia

® “Los agentes de la pastoral han promovido los espacios participativos de reflexion y la apropiacion del
Evangelio desde la realidad cotidiana de los pueblos indios, y a su vez, hombres y mujeres indigenas han
traido a este encuentro sus experiencias, su cosmovision y sus formas de espiritualidad. Estos dialogos han
influido no sélo en la conformacion de espacios regionales y nacionales de organizacion para las mujeres
indigenas, sino que han desestabilizado la visién hegemonica de la Iglesia Catolica respecto a los pueblos
indigenas y las mujeres. La elaboracion de una Teologia India por una nueva generacion de sacerdotes y
tedlogos indigenas (Cenami, 1991, 1994; Siller, 1994) nos habla de que nuevas voces desestabilizadoras
dentro de la Iglesia catélica se estan retroalimentando de las experiencias de los hombres y de las mujeres
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India”, ésta Ultima se proponia “recuperar la experiencia existencial de Dios propia de 10s
pueblos indigenas antes de la llegada de los espafioles” (2008b: 76). La autora sefiala que
respecto de las relaciones entre varones y mujeres, la Teologia India —elaborada por una
nueva generacion de sacerdotes y teologos indigenas- enfatizé los roles de
complementariedad entre los géneros en las culturas indigenas. Contrastantemente,
Hernandez Castillo sostiene que esta perspectiva difiere de la experiencia concreta que
viven las mujeres indigenas de Colombia, México y Guatemala donde la reflexion de las
mujeres ha ido avanzando por caminos diversos a los de la Teologia India:

Al leer el Evangelio a la luz de la vida cotidiana, las mujeres indigenas

empezaron a cuestionar no solo las desigualdades que viven como

indigenas y campesinas, sino también como mujeres. Los supuestos

roles de ‘complementariedad’ que reivindica la Teologia India no son

una realidad para muchas de las comunidades indigenas de Chiapas, en

donde las mujeres han sido excluidas de los espacios rituales, politicos
y organizativos. (Hernandez Castillo, 2008b: 82)

Asimismo, la autora recoge la influencia de la “teologia feminista” desarrollada dentro de
la Iglesia Catolica, que ha llegado a las mujeres indigenas a traves de asesoras religiosas
y laicas. Se trata de te6logas feministas que reconstruyen la “opcion por los pobres” pero
como “opcion por las mujeres pobres” enfrentando perspectivas hegemodnicas patriarcales
de la Iglesia mediante las voces de Ivonne Gebara y Elsa Tamez. Para concluir,
Hernandez Castillo nos advierte que no es posible entender la participacion de las mujeres
en el movimiento zapatista sin reconocer el trabajo de religiosas feministas en distintas

regiones indigenas.

1. Marco Tedrico

Numerosas estudiosas latinoamericanas vienen enfatizando en sus investigaciones que la
participacion social y politica de mujeres indigenas en América Latina es un fenémeno
que se ha hecho “visible” en las Ultimas décadas. Recurriendo al concepto de

“visibilidad® desarrollado por Melucci, quien ha teorizado sobre la accion colectiva y

indigenas” (Hernandez Castillo, 2008: 75-76).
6 Para Melucci (1994) la visibilidad representa una fase dentro de un proceso mayor de organizacion y las
fases de visibilizacién son antecedidas y precedidas por fases de latencia.
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los nuevos movimientos sociales, Gomez (2014a) sostiene que las acciones de visibilidad
que estan protagonizando hoy las mujeres indigenas en Argentina estan fundadas en
previos procesos organizativos’ y modalidades de participacion politica® que son el
resultado de dos procesos: por un lado, el protagonismo que disputan las mujeres en las
comunidades y organizaciones de militancia indigena que ha acontecido en las ultimas
dos décadas; y por otro, la influencia de un discurso transnacional y multicultural que
crea a ‘la mujer indigena’ como un nuevo actor social y politico, y a su vez, un nuevo
sujeto de politicas. Es decir, “las mujeres indigenas como nuevo actor social y politico se
hacen visibles en sus propias agencias y agendas al mismo tiempo que hay intereses por
hacerlas visibles en el marco de politicas de tendencia multicultural” (Goémez, 2014a: 63,

cursivas presentes en el original).

Ligado a esto, GOmez sostiene que las mujeres indigenas que se involucran en procesos
organizativos deben atravesar una doble frontera espacial, lo que denomina “doble
trascendencia”: por un lado, deben trascender el espacio doméstico; y por otro, el espacio
comunitario (real y/o imaginario). Para la autora en esta accion de traspasamiento de
fronteras se ponen en juego experiencias subjetivas en las que las mujeres indigenas
objetivan su condicion de género en relacion a multiples experiencias y a través de
précticas discursivas mediante las cuales construyen nuevas posiciones de sujeto y nuevas
identidades. Gomez considera que “esta ‘doble trascendencia’ es una experiencia politica
en si misma y una posibilidad de condicion para que las mujeres produzcan nuevos
agenciamientos politicos y se inserten en diversas modalidades de participacion o creen
otras nuevas” (2014a: 76).

" El término ‘procesos organizativos’ fue primeramente acufiado por Hernandez Castillo (2008a, 2008b) y
luego retomado por Gémez (2014a) para referirse a diversos procesos de organizacién (en espacios,
agrupaciones, organizaciones propias y mixtas, cooperativas de artesanas, proyectos de desarrollo, comités
de salud) en los que se desarrollan distintos tipos de procesos identitarios.

& Gomez sugiere utilizar el término ‘modalidades de participacién politica’ para referirnos a la insercién y
participacién de mujeres indigenas en ambitos vinculados a las organizaciones y espacios de militancia
indigena y en &mbitos politicos institucionalizados. La autora logra delinear un mapa preliminar de
modalidades de participacién politica y procesos organizativos en Argentina: a) participacion de mujeres
que se asumen lideres y referentes en distintas luchas y resistencias indigenas; b) participacion de mujeres
indigenas en la politica partidaria y en la politica indigenista en provincias como Chaco y Formosa; c)
participacién de mujeres indigenas en el Movimiento de Mujeres de Argentina, el Taller Mujeres de los
Pueblos Originarios del Encuentro Nacional de Mujeres es el espacio emblematico de encuentro en el que
participan desde 1986; d) participacion de mujeres indigenas en procesos organizativos desarrollistas o
productivistas (no politico-activistas) generalmente orientados a mejorar la vida de las mujeres y
promovidos por ONGs; e) participacion en espacios creados para debatir problematicas especificas de las
mujeres indigenas a nivel regional, vinculados a organizaciones gubernamentales y no gubernamentales,
organismos internacionales y agencias de cooperacion.
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En esta tesis me interesa investigar en torno a la participacion social y politica de las
mujeres gom del Chaco argentino, concentrandome en el caso la organizacion “Madres
Cuidadoras de la Cultura Qom”, mas especificamente estoy interesada en indagar el
proceso organizativo protagonizado por las mujeres gom. Entenderemos por proceso
organizativo —siguiendo a Hernandez Castillo (2008) y Gémez (2014a)- la insercion de
mujeres indigenas en diversos procesos de organizacion (en espacios, agrupaciones,
organizaciones propias y mixtas, cooperativas de artesanas, proyectos de desarrollo,

comités de salud) en los que se desarrollan dindmicos procesos identitarios.

Nos preguntamos ¢Como se gestd el proceso organizativo que hoy se hace visible?
¢Cémo se constituyd el entramado de condiciones sociales, politicas, econémicas e
historicas que posibilitaron el proceso organizativo que protagonizan las mujeres gom en
el espacio publico —comunitario y extracomunitario-? ¢Qué actores sociales estan

involucrados en este proceso? ¢ Cuales han sido sus aportes y contribuciones?

Para el caso de México, Guatemala y Colombia, Hernandez Castillo (2008a, 2008b, ) y
Hernandez Castillo y Canessa (2012), observan que en los procesos organizativos de
mujeres indigenas se conjugan las demandas colectivas de sus pueblos con sus demandas
especificas de género, y sugieren pensar que estamos en presencia del surgimiento de una
nueva identidad politica que no se diluye dentro de las identidades politicas de los pueblos
indios ni de las identidades de género de los movimientos feministas. En este sentido, “las
indigenas se han dado a la tarea de incluir sus derechos como mujeres dentro de las

demandas de derechos colectivos de sus pueblos” (Hernandez Castillo, 2008a: 28).

Para pensar lo que sucede en Argentina respecto de lo enunciado por Hernandez Castillo
me interesa destacar lo que sostienen, por un lado Castelnuovo (2009) y Castelnuovo y
Boivin (2010) quienes afirman que la participacion de las mujeres en los programas de
desarrollo (a través de capacitaciones y encuentros) ha llevado a las mujeres indigenas a
posicionarse como sujetos de derecho, en tanto mujeres y en tanto indigenas, politizando
su indigeneidad y descubriendo el valor de la cultura como un recurso. Por otro lado, en
sintonia con lo anterior, Gomez (2014a) afirma que desde hace algunos afios en Argentina
actores como Naciones Unidas, ONGs locales, la Cooperacion Internacional, programas
y agencias estatales con un discurso transnacional comenzaron a interpelar desde el
paradigma de los derechos humanos y los derechos de las mujeres a la “mujer indigena”
como un actor social especifico y un nuevo sujeto para politicas de género y culturales.
En distintos espacios de discusion global, continental y regional “predomina el lenguaje
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de los derechos humanos y los derechos de las mujeres y se intenta construir un tipo de
ciudadania especial sustentada en imaginarios esencialistas y primordialistas: son
comunes las asociaciones de la mujer indigena con la sabiduria y la naturaleza asi como

la afirmacion del rol central que tienen como transmisoras de valores y saberes culturales”

(2014a: 71).

En este sentido nos interesa indagar que sucede con las mujeres de la organizacion
“Madres Cuidadoras de la Cultura Qom”, es decir: ;Coémo logran transcender el espacio
domeéstico y comunitario? ¢Cuales son los discursos a los que apelan las mujeres que
participan en procesos organizativos cuando construyen su identidad como ‘mujeres
indigenas’ y cuando enuncian sus demandas en el espacio comunitario Y

extracomunitario?

Eduardo Restrepo (2012) sostiene que un punto que tiende a generar gran confusién en el

estudio de las identidades es el relacionado con su construccidn discursiva:

Las identidades son discursivamente constituidas, pero no son solo
discurso. Las identidades son discursivamente constituidas, como
cualquier otro &mbito de la experiencia, de las practicas, de las
relaciones y los procesos de subjetivacion. En tanto realidad social e
histdrica, son producidas, disputadas y transformadas en formaciones
discursivas concretas. Las identidades estan en el discurso y no pueden
dejar de estarlo [...] esto no es lo mismo que afirmar que las identidades
son sélo y puro discurso ni, mucho menos, que los discursos son
simples narraciones quiméricas mas alla de (o algo otro que) la realidad
social y material [...] “decir que el discurso constituye lo real no
comporta afirmar que lo real es una mera realizacion del discurso”
(Briones 2007: 68) [...] la “dimension discursiva” es una practica
constituyente de cualquier accion, relacién, representacién o disputa en
el terreno de lo social. (2012: 133-134, cursivas presentes en el original)

Restrepo enfatiza que las identidades estan compuestas por narrativas cambiantes sobre
si, através de las cuales uno se representa a si mismo y sus propias experiencias adquieren
sentido y destaca que estas narrativas no son “la expresion de una fuerza interna
irrumpiendo desde una esencia primordial de reconocimiento propio; no es una quimera
sin ningun efecto material y politico. De un lado estas narrativas de si son parcialmente
configuradas desde afuera; la identidad implica una exterioridad constitutiva. De otro
lado, la efectividad material y politica de estas narrativas refieren a la ontogénesis y a las
politicas de la representacion. De ahi que las identidades son constituidas en y no afuera

de las representaciones” (2012: 134-135, las cursivas me pertenecen).
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¢De qué ideas se nutren esos discursos identitarios? ¢ Como se han gestado esas miradas?
¢Qué intereses persiguen? ¢ Cudles son sus luchas y reivindicaciones? ¢;De qué modo lo

hacen?

Hernandez Castillo (2008a) sostiene que las mujeres indigenas por medio de sus
organizaciones estan desarrollando politicas culturales® que desafian las culturas

politicas existentes. Asi, para Hernandez Castillo y Gomez (2014a) las mujeres indigenas

[...] desbordan las agendas impuestas para recentrar los temas
acuciantes en sus comunidades y pueblos (las luchas por los territorios,
soberania sobre los recursos que estan dentro de los mismos, acceso a
salud, educacioén intercultural, representacion indigena en el Estado,
etc.). Asi lograrian transnacionalizar “desde abajo” otro discurso sobre
los “derechos de las mujeres indigenas” al presentarlos como
indisociables de los derechos colectivos indigenas y al construirlos
desde una concepcidn panindigena en torno a la persona (el ser) y la
sociedad que subvierten la vision occidental sobre los individuos como
sujetos auténomos, libres y racionales. (2010, citado en Gémez, 2014a:
72)

Para nuestros fines, resultan de interés las elaboraciones de Citro y Torres Agiiero (2015)
cuando analizan las politicas culturales que se estan llevando adelante en el Chaco

argentino. Las autoras sefialan que en la Gltima década del siglo XX:

[...] tanto los organismos multilaterales internacionales como los
estados nacionales generaron legislaciones y politicas culturales que
promueven la ‘salvaguardia’ y ‘revalorizacion’ del ‘patrimonio cultural
inmaterial’ de los diversos grupos, y especialmente de 10S numerosos
pueblos indigenas de la region [...] Asimismo, estos mandatos
institucionales de ‘salvaguardia’ y ‘preservacion’ suelen coexistir con
mercados culturales en los que la diversidad cultural e incluso el
exotismo se han convertido en cualidades valoradas, junto con las
tendencias a la mercantilizacion y espectacularizacion” (2015: 204).
Entienden que las “politicas (culturales) operan ‘como un campo
organizativo que se puede articular para lograr fines de consolidacion o
transformacion simbdlica, social y politica especificos’ (Ochoa Gautier
2002, p. 215), utilizando de diversos modos a las expresiones culturales,
en tanto ‘recursos’ (Yudice 2002) o ‘medios’ para intervenir
activamente en el espacio publico (Garcia Canclini 1987; Lacarrieu
2000; Coelho 2000; Escobar et al. 2001; Ochoa Gautier 2002). Por ello,

® Por politicas culturales Hernandez Castillo entiende, siguiendo a Escobar, Alvarez y Dagnino (2001,
citado en Mendoza Romero, 2011), los significados y practicas sociales a través de los cuales se busca
desafiar dinamicas, sentidos e instituciones que histéricamente llegaron a ser consideradas como
apropiadamente politicas y con las cuales se intenta dar nuevas definiciones de poder social. En relacion
con ello, las culturas politicas son definidas como un conjunto de practicas y significados reconocidos y
naturalizados como los mas adecuados para hacer politica, los cuales también implican las apuestas
colectivas de las organizaciones y de los movimientos sociales.
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cada vez mas, el analisis de las politicas culturales nos plantea el desafio
de articular el examen de las dimensiones estético-culturales con las
politicas, en tanto la gestion y difusion de ciertas manifestaciones
consideradas ‘culturales’, se convierten hoy en un complejo campo para
llevar adelante o mediar distintas estrategias y disputas simbélicas y
politicas” (Citro y Torres Agiiero, 2015: 206)

En este contexto de politicas culturales y de identidad destinadas a los pueblos indigenas
y especificamente a las mujeres indigenas, considero que las “Madres Cuidadoras de la
Cultura Qom” despliegan una politica cultural y una politica de identidad en la que
definen de modo especifico qué es la cultura gom y simultdneamente quienes son las

mujeres qom y que roles desempefian.
[...] las posiciones identitarias se construyen a partir de reiteraciones
performativas que suelen involucrar diversas identificaciones (y
también desidentificaciones y subversiones) con poderosas matrices de
género, clase, raza, etnia y nacion, que preexisten al sujeto. No obstante
veremos que es justamente en el contexto de las disputas ideoldgico-
politicas, donde mas se aprecian los intentos por fijar esas
identificaciones multiples y cambiantes a un Gnico imaginario, es decir,
a una serie de significantes que intentaran hegemonizar aquel

significante identitario clave que es objeto de disputa. (Hernandez
Castillo, 2015: 208)

I11.  Objetivos

Objetivo general: Contribuir al analisis del proceso organizativo e identitario
protagonizado por las mujeres indigenas en el espacio publico, focalizdndome en la
experiencia organizativa de las mujeres qom (tobas) que habitan las comunidades
indigenas rurales de Chaco-Argentina y considerando un periodo temporal que abarca las
ultimas tres décadas -desde 1985 hasta el presente-, a través de la observacion del caso

de la organizacion “Nate elpi Nsoquiaxanaxanapi” (“Madres Cuidadoras de la Cultura
Qom”).
A su vez este objetivo se desagrega en los siguientes Objetivos Especificos:
1. Reconstruir y analizar el entramado de condiciones socio-politicas e histéricas
que posibilitaron el proceso organizativo e identitario de las mujeres qom en el

espacio publico.

2. Describir las caracteristicas que adquirieron estos procesos Yy sus transformaciones
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a lo largo de las ultimas tres décadas.

3. Identificar y describir practicas y sentidos producidos por las “Madres Cuidadoras
de la Cultura Qom” en torno a la “cultura qom”, su “recuperacion”,
“preservacion” y “transmision”; analizando como se vinculan estas practicas y
sentidos con los discursos nacionales e internacionales acerca de la diversidad
cultural.

4. Describir y analizar los discursos, practicas y sentidos producidos por las “Madres
Cuidadoras de la Cultura Qom” en torno a la “mujer indigena” y su rol en el
espacio doméstico, comunitario y extracomunitario.

5. Indagar y analizar el impacto del proceso organizativo e identitario de las mujeres
gom en las relaciones de género, tanto en el espacio doméstico como en el espacio
comunitario.

6. Identificar y analizar los “intereses” que persiguen las mujeres qom al participar
en el espacio publico y las caracteristicas que adquiere la categoria politica

“mujeres indigenas”.

IV.  Acerca de la metodologia y el trabajo de campo

El trabajo de investigacion fue realizado desde una perspectiva etnografica. Aqui, la
etnografia es entendida en tres planos: como enfoque, como método y como texto (Guber,
2001). En tanto enfoque, es pensada como una perspectiva analitica que busca
comprender los fendmenos sociales desde la perspectiva de sus miembros, es decir, desde
el mundo de referencia de los sujetos de estudio. Como método, refiere al conjunto de
actividades que suele denominarse trabajo de campo y cuyo registro se emplea como
insumo para la descripcion e interpretacion, “se participa para observar y se observa para
participar; el involucramiento y la investigacion son partes de un mismo proceso”
(Colabella, 2014). El investigador, en su rol de etndgrafo se inserta en una red de
significacion preexistente (Fasano, 2014) y la ocupacion de un lugar supone relaciones
de poder, de género, de etnia, etc. En consecuencia, se vuelve necesario reconocer ese
lugar de significacidn y explicitarlo puesto que esto permite al investigador reflexionar o
pensar etnogréficamente. “Estando ahi”, en la situacion de campo, el tiempo/lugar
propicio para comprender el mundo social de nuestros sujetos de estudio, ese espacio de

alteridad que se impone a los saberes y a la estructura cognitiva del investigador y la
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resolucion de esa “perplejidad” o “choque cultural” propicia la generacion de

conocimiento descentrado y creativo.

En este sentido, la observacion participante y la participacion observante de las
actividades desarrolladas en las comunidades qom, asi como los relatos y las practicas de
los actores se convirtieron en la principal fuente de indagacion en este estudio. Se usaron
distintos instrumentos metodoldgicos: la observacion participante asistiendo a salones
comunitarios, escuela, clases, talleres, capacitaciones, reuniones y participando de las
actividades que se desarrollaron en los distintos espacios de la comunidad (salones
comunitarios, escuela, organizaciones de militancia indigena, radio comunitaria, etc.).

También realicé entrevistas en profundidad y grupos de discusion.

La etnografia entendida como texto hace referencia a la construccion de un discurso que
tiene como protagonista la perspectiva de los actores, aplicando una estrategia textual que
de lugar a la perspectiva de los actores en vinculacion con la perspectiva del investigador
a través de un tratamiento especifico de la palabra nativa que permite vincularla con el
contexto de situacion en que fue producida dotadndola de sentido. Parafraseando a Guber
(2001): la tension instalada entre el campo, la teoria social y la reflexividad —de nativos e

investigadores- hace posible la produccion de conocimiento.

Entre 2013 y 2015 realicé trabajo de campo en la localidad de Pampa del Indio, provincia
de Chaco, Argentina. Las herramientas utilizadas para el relevamiento de los datos han
sido, por un lado, la observacion participante en el grupo de trabajo de la organizacién de
mujeres indigenas “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” acompafiandolas en diversas
instancias que se detallan a continuacion; por otro lado, realicé entrevistas en profundidad

e historia de vida con algunas de las integrantes de la organizacion.

Conoci a las “Nate 'elpi Nsoquiaxanaxanapi” (“Madres Cuidadoras de la Cultura Qom”)
en abril de 2012, a través de tres de sus integrantes: Julia, Adela y Josefina, durante la
Semana de los Pueblos Indigenas’®, en el marco del Seminario Abierto de Estudios

10 E1 19 de abril de 1940 se realiz6 en Patzcuaro (México) el Primer Congreso Indigenista Interamericano,
integrado por organizaciones de diversos paises de América. En él participaron indigenas representantes de
poblaciones autoctonas que plantearon por primera vez, como actores, su situacion social, econémica y
cultural. Desde entonces se instaur6 esa fecha como Dia Panamericano del Indio. Argentina adhiri6 a esta
celebracién en el afio 1945, mediante el decreto del Poder Ejecutivo Nacional N° 7550. Luego, en 1984, las
organizaciones catdlicas de América Latina que defienden los derechos de los pueblos indigenas, decidieron
extender esta celebracion a una semana, ya que un solo dia dedicado a la realidad indigena pasaba
inadvertido para la sociedad. Con este fin, y a partir de ese afio, el Equipo Nacional de Pastoral Aborigen
(ENDEPA) promovi6 en Argentina la “Semana del Aborigen”, del 19 al 25 de abril de cada afio. A partir
de 1992, en medio de las polémicas suscitadas por los 500 afios de la llegada europea al continente, esa
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Indoamericanos del Centro Cultural de la UNGS desarrollado en el campus universitario
situado en Los Polvorines, Provincia de Buenos Aires. En aquella ocasion nuestro
contacto se limitd a una charla luego de la presentacién que ellas habian realizado dado

que regresaban a Pampa del Indio al dia siguiente.

En 2013 -nuevamente en ocasion de la Semana de los Pueblos Indigenas- Julia, Adela y
Josefina realizaron presentaciones en diversas instituciones de la Ciudad Autonoma de
Buenos Aires y en la Provincia de Buenos Aires. Me propuse compartir sus
presentaciones acompafiandolas en distintos espacios: el taller “Memoria, Territorio y
transmision de la Cultura. Experiencias didacticas de las Madres Cuidadoras de la Cultura
Qom, Chaco” que ofrecieron en la Casa de la Provincia de Santa Fe, Buenos Aires; la
visita que realizaron al Barrio Toba de Derqui*! en el partido de Pilar-Provincia de Buenos
Aires; y co-coordinando junto a la Dra. Silvia Hirsch la organizacion de la charla-debate
"Una experiencia de Educacion Intercultural Bilingiie: Madres Cuidadoras de la Cultura
Qom" que fue ofrecida por las mujeres gom en el Instituto de Altos Estudios Sociales
(IDAES) de la Universidad Nacional de San Martin (UNSAM). A lo largo de esa semana
me reuni de modo mas informal con Julia, Adela y Josefina en el Convento Grande de
San Ramon Nonato de Buenos Aires, lugar en el que estaban alojandose durante su estadia
en Buenos Aires

En octubre de 2013 realicé mi primer viaje a Pampa del Indio, Provincia de Chaco. En
ese viaje me dediqué a conocer la zona, sus organizaciones e instituciones, y a tomar
contacto con las otras mujeres que forman parte de la organizacion, participé de jornadas
de trabajo en el salon comunitario en Pampa Grande, las visité en sus casas, y el 11 de
octubre fui invitada de la celebracion del “Ultimo dia de libertad de los Pueblos
Originarios” un festival organizado por las instituciones de educacién superior de Pampa
del Indio, celebracion en la cual las MCCQ desarrollaban un papel destacado

representando uno de los relatos de su libro y narrandolo en lengua qom.

fecha pas6 a denominarse Semana de los Pueblos Indigenas. De esta manera, la Semana de los Pueblos
Indigenas se alza como un espacio de reflexion y expresién de la situacion en que viven estos pueblos, bajo
lemas que expresan sus distintas necesidades buscando propiciar un cambio de mentalidad en la sociedad
nacional y que el Estado Argentino se reconozca como un pais multiétnico y pluricultural y brindar al
aborigen un lugar mas activo en la historia, mayor relevancia y visibilidad en la sociedad.

11 E1 Barrio Toba de Derqui se localiza a aproximadamente 50 km. de la Ciudad Auténoma de Buenos
Aires. Su construccion surge en 1995, luego de constituirse la organizacion civil Daviaxaiqui, como un
proyecto de autogestion de las familias gom (tobas) provenientes de distintas localidades y asentamientos
del Gran Buenos Aires, financiado y planificado con la ayuda de organizaciones no gubernamentales en
tierras "donadas" por el Obispado de Mordn bajo el rétulo de "reparacion histérica".
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En abril y mayo de 2014 realice mi segundo viaje a Pampa del Indio. En esa ocasion me
propuse dos objetivos: por un lado, trabajar junto al grupo de mujeres en el disefio y
escritura de un proyecto, tarea en funcién de la cual compartimos varias jornadas de
trabajo con el grupo en el salon de las madres; por otro lado, me concentré especialmente
en la trayectoria de vida de algunas de las mujeres de la organizacion para lo cual realicé
entrevistas en profundidad con algunas de ellas. Visité el Complejo Educativo
Intercultural Bilinglie Lgataxac Nam Qompi de Pampa del Indio, observé clases y
comparti actividades recreativas, mantuve charlas con profesores y directivos. También
realicé entrevistas a dirigentes de la organizacion social y politica indigena Lgataxac Nam
Qompi (Consejo Qompi) y a integrantes de su Consejo de Ancianos. Ademas mantuve
charlas con miembros de organizaciones sociales (no indigenas) que vienen acompafiando
desde hace décadas a las organizaciones sociales y politicas indigenas, como ENDEPA,
INCUPO vy la Asociacion Civil Che"guera.

Como consecuencia de mi inmersion en el campo y las reiteradas referencias de mis
interlocutoras/es a las tres religiosas catolicas que a mediados de la década del ochenta
habian trabajado en Pampa del Indio junto a los gom, también decidi contactarlas. Una
de ellas, Mercedes habia fallecido en 2008, mientras que Angélica y Susana vivian en la
casa de la Fraternidad Misionera Nuestra Sefiora de América en la Ciudad de Cérdoba.
En Agosto de 2014 me reuni con ellas en Cérdoba y fui invitada a permanecer en la
Fraternidad durante tres dias. Alli comparti charlas informales, compras en el
supermercado, momentos de oracion, paseos por el casco histérico de la ciudad, visita al
Museo de la Memoria. Ademaés de los testimonios ofrecidos en las entrevistas, me fueron
confiadas las Memorias de la Fraternidad “;4 donde nos llevo el viento?” en las que las
religiosas de la fraternidad narran las experiencias que transitaron al optar por los pobres

y salir de la Congregacion.

Posteriormente, en octubre de 2014 me reuni nuevamente con Julia y Adela, en esa
ocasion ellas participaban de unas jornadas en el Parque Tematico Temaikén en el Partido

de Escobar, Provincia de Buenos Aires.

Y finalmente en abril de 2015, Julia y Adela recibieron en nombre de las MCCQ un
premio de parte de la Embajada Suiza en la Ciudad de Buenos Aires, y en esa ocasion se
alojaron algunos dias en mi casa en la localidad de San Miguel, Provincia de Buenos

Aires, en los que compartimos extensas charlas.
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Originalmente, en el tiempo de la conformacion de las “Qomlashepi”, entre las
integrantes del grupo era posible encontrar mujeres de tres generaciones: abuelas, madres
e hijas (o bien, mujeres ancianas, maduras y jovenes respectivamente). Hoy las ancianas
no participan cotidianamente del grupo, no obstante son consultadas por las mujeres

maduras y jovenes cuando necesitan indagar en cuestiones del pasado que desconocen.

En esta tesis me concentro fundamentalmente en las voces y experiencias de las mujeres
maduras (entre 40 y 65 afios), aungue incorporamos también las percepciones de las
mujeres jovenes (entre 25 y 39 afios). La decision metodologica de otorgarles
protagonismo a las mujeres maduras se asienta en tres cuestiones. En primer lugar, las
mujeres maduras constituyen la mayor parte de las mujeres que conforman el grupo -
comparativamente, las jovenes son pocas en numero en relacion con las mujeres maduras
y las ancianas que ya no participan habitualmente de las actividades de la organizacion-.
En segundo lugar, las mujeres maduras junto a las ancianas son las que han protagonizado
el proceso de organizacion cuando las que hoy son jévenes aln eran nifias. Por ultimo, la
mayoria de las mujeres ancianas son qom l"aqgtaga (lengua qom) hablantes lo que ha
dificultado la posibilidad de establecer un contacto fluido, a diferencia de éstas Gltimas
las mujeres maduras y jovenes son bilinglies y se comunican en gom |"agtaga y en
castellano. Si bien es posible reunir a las mujeres maduras en una franja generacional sus
trayectorias personales son diversas, presentado distintos niveles de escolarizacion e

insercion laboral.

En el préximo capitulo me propongo, por un lado, caracterizar la comunidad en la que se
desarrollé el trabajo de campo y realizar una presentacion de quienes han sido mis
interlocutoras, las mujeres indigenas de la organizacion “Madres Cuidadoras de la Cultura
Qom”. Por otro lado, me busco reconstruir historica y etnograficamente la trayectoria de
los gom (tobas) en la region -desde fines de siglo XIX hasta mediados de la década del
sesenta del siglo siguiente- a través de un recorrido por las interacciones establecidas
entre instituciones y/o agentes estatales, eclesiales, econémicos y de desarrollo con la
poblacion indigena del Chaco argentino, indagando especialmente en los roles que
desempefiaron las mujeres (y varones) indigenas en estas interacciones para comprender
el marco en el que se insertan los procesos organizativos e identitarios protagonizados
por mujeres indigenas que tienen lugar en las Gltimas tres décadas y que estoy interesada

en explorar.
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CAPITULO 2

En contexto. Presente y pasado de las y los Qom de Pampa del Indio

Presentacion

Este capitulo tiene un triple objetivo: en primer lugar, ofrecer una caracterizacion de la
comunidad en la que desarrollé el trabajo de campo —Pampa del Indio-, describiendo el
espacio y las instituciones, organizaciones y actores sociales presentes alli que tienen
vinculos con la poblacion gom que habita la zona; en segundo lugar, me interesa presentar
a mis interlocutoras, las mujeres integrantes de la organizacion “Madres Cuidadoras de
la Cultura Qom”. Por ultimo, me propongo reconstruir histérica y etnogréficamente la
trayectoria de los gom en la region desde fines de siglo X1X hasta mediados de la década
del sesenta del siglo siguiente, ensayando un recorrido por las interacciones establecidas
entre instituciones y/o agentes estatales, eclesiales, econémicos y de desarrollo con la
poblacion indigena del Chaco argentino que considero marcaron la historia de los pueblos
chaquefios en la transicion de un modo de vida cazador-recolector-pescador a un modo
de vida sedentario. Me refiero a los procesos concomitantes de: conversion socio-
religiosa llevado adelante por misioneros de diversas denominaciones cristianas;
incorporacion de la poblacién indigena al trabajo en las agroindustrias de la region
(madera, azucar, algoddn); restriccion de acceso a los territorios en los que desarrollaban
actividades de caza, pesca y recoleccion frente al avance de los nuevos colonos;
implementacidn de politicas desarrollistas y los vinculos establecidos entre la poblacion
indigena y los representantes de organismos gubernamentales y no gubernamentales,
nacionales y extranjeros, eclesiales y no eclesiales. Me interesa especialmente explorar
las investigaciones ya realizadas sobre la region para delinear el papel que desempefiaron
las mujeres (y varones) indigenas en estas interacciones y complementar o contrastar esta
informacién con los relatos de mis interlocutoras acerca de ese periodo. En suma, el
propdésito de este capitulo consiste fundamentalmente en contextualizar histérica y
etnograficamente la region y los sujetos que son objeto de analisis en esta tesis para
comprender el marco en el que se insertan los procesos organizativos e identitarios

protagonizados por mujeres indigenas que estamos estudiando.
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Una caracterizacion de Pampa del Indio

La organizacion “Nate’elpi Nsoquiaxanaxanapi” (“Madres Cuidadoras” de la Cultura
Qom”) es un grupo conformado por mujeres indigenas gom que en el afio 2003 iniciaron
un proyecto de recuperacion de su cultura ancestral, cuyo nimero de integrantes flucta

entre 20 y 30, provenientes de los parajes “Pampa Grande” y “IV Legua”.

Aunque la organizacion de mujeres gom mantiene vinculos con instituciones en
Resistencia, Buenos Aires y Cordoba, su principal area de influencia es Pampa del Indio.
La localidad de Pampa del Indio, cuenta con una extension de 1.750 kmz, se encuentra en
el oeste del Departamento Libertador General San Martin, en el centro-norte de la

provincia del Chaco, a 230 kilometros de Resistencia.

Figura 1. Localizacidn geografica de Pampa del Indio
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Segun datos del Censo Nacional de Poblacion, Hogares y Viviendas de 2001, Pampa del
Indio tiene una poblacion de 11.558 habitantes, de los cuales mas del 50% se reconoce
gom. Una lectura de la distribucion espacial de la poblacion diria que en el pueblo o casco
urbano se concentra la poblacion criolla, mientras que la poblacién qom vive en barrios
periféricos (Barrio Taygoyic, Barrio Coraxay, Facundo Quiroga, Los Leales, Charole,
Parque Industrial) y en parajes que rodean el casco urbano. En la actualidad se distribuyen
en 17 asentamientos o parajes: Pampa Grande, 1V Legua 14, IV Legua 17, Pampa Chica,
Campo Medina, Campo Nuevo, Lote 4, Ex Parque Provincial, Campo Alemany, Santa
Rita, 10 de Mayo, Las Chufias, Tres Lagunas, La Herradura, Campo Cacique, La
Barrancosa, Lote 3, Campo Nuevo, de los cuales el mas cercano al casco urbano se

encuentra a 3 km. y el mas alejado a 45 km.

Figura 2. Croquis de ubicacion de los parajes o asentamientos indigenas de Pampa
del Indio
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A mediados de la década del ochenta, con el restablecimiento de la democracia en
Argentina, el Estado fomento la creacion de asociaciones comunitarias como un modo de
encauzar los reclamos territoriales de los pueblos indigenas. De esa época dan testimonio
distintas organizaciones indigenas que adquirieron esa figura, entre ellas se destacan la
“Asociacion Comunitaria Cacique Pedro Martinez”, la “Asociacion Comunitaria Cacique
Taigoyic” y la “Asociacion Comunitaria Campo Medina” por ser las que concentran

titulos de tierras comunitarias.

Mas recientemente, en 2005, distintas organizaciones indigenas —que ya venian
trabajando en pos del reconocimiento de los derechos de los pueblos indigenas-
conformaron la Red de Organizaciones Indigenas de Pampa del Indio. Esta Red esta
integrada por: la organizacion indigena Lgataxac Nam Qompi -Consejo Qompi-, la
Asociacion Comunitaria “Cacique Taigoyic”, la organizacion de mujeres indigenas
“Nate elpi Nsoquiaxanaxanapi” (Madres Cuidadoras de la Cultura Qom) y la Comision
Zonal de Tierras “Cacique Taigoyic”. El accionar de estas organizaciones estd
acompafado por organizaciones no indigenas cuya presencia en la region es de larga data,
principalmente ENDEPA y la Asociacion Civil Che guera.

Entre los logros mas recientes de las organizaciones que conforman la Red se destacan:
en primer lugar, en 2008 obtuvieron el titulo de propiedad comunitaria de 1104 hectéareas
en Campo Cacique, en concepto de “reparacion historica”, luego de un esfuerzo conjunto
de la Asociacion Comunitaria “Cacique Taigoyic” y la Comision Zonal de Tierras
“Cacique Taigoyic”. Posteriormente, en 2009 la organizacion indigena Lgataxac Nam
Qompi (Consejo Qompi) obtuvo, proceso judicial mediante, la personeria juridica de
orden publico a través de la Resolucion N° 091/09, del Instituto del Aborigen Chaquefio
(IDACH). Otra de las luchas subrayadas como reivindicaciones histéricas por los
integrantes de esta organizacion, que se autodefine como social y politica, destacan que
a diferencia del modo de organizacion que rige en las asociaciones comunitarias, este tipo
de figura legal los reconoce como organizacion indigena preexistente al Estado argentino

y respeta las formas propias de organizacion del pueblo gom y su cultura ancestral.

Por otro lado, en 2012, la concrecidn de la construccion del Complejo Educativo Integral
Bilingle Intercultural Lgataxac Nam Qompi que alberga cuatro escuelas: el Bachillerato
Libre para Adultos Bilingiie Intercultural (BLABI), la Escuela de la Familia Agricola

Bilingle Intercultural (EFABI), el Centro de Estudios Superiores Bilingue Intercultural
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(CESBI) y la Tecnicatura en Enfermeria. EI complejo es de gestion social comunitaria,
es decir, una escuela publica que es gestionada directamente por la organizacion que
motoriz6 este proyecto: la organizacion indigena Lgataxac Nam Qompi. A través del
complejo, la organizacion indigena considera que ha conseguido no solo garantizar el
acceso a la escuela secundaria para jovenes qom, sino también alcanzar cierto nivel de
profesionalizacion a través de carreras de nivel terciario en una institucion educativa que
respeta particularidades socio-lingisticas y culturales sin dejar de lado su segunda lengua
-el espafol- para lo cual integran distintas pedagogias. Dadas sus particulares

caracteristicas y envergadura constituye un caso unico en Argentina.

Por ultimo, en vinculacion con la carrera de Comunicacion que se dicta en el CESBI han
conseguido la instalacién de una radio comunitaria, que contd con el apoyo Instituto
Nacional de Asuntos Indigenas (INAI) y el Comité Federal de Radiodifusion (COMFER),
este hecho también es presentado como uno de los logros de Red de Organizaciones

Indigenas de Pampa del Indio

Las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom”

En esta tesis recurro a las voces y experiencias de las mujeres integrantes de la
organizacién “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom”, ellas® son: Adela (51)*3, Julia
(48), Josefina (45), Rosa (50), Eva (52), Carola (50), Luz (42), Andrea (33) y Laura (25).

Todas ellas son bilingues, es decir, se comunican oralmente tanto en gom [’agtaga (lengua
gom) como en castellano. Mas alla de la distancia generacional, todas debieron abandonar
la escuela primaria en su infancia y ademas de razones de indole socio-econémico entre
los motivos mencionados aparecen con fuerza las dificultades para acreditar los
aprendizajes debido a ser monoliglies, dado que aprendieron el castellano como segunda
lengua y la educacion era impartida en castellano. Muchas de ellas culminaron sus

estudios secundarios siendo adultas y comenzaron estudios terciarios en programas

12 os nombres de las mujeres integrantes de la organizacion han sido modificados a fin de preservar su
identidad.

13 Entre paréntesis se ha colocado la edad de mis interlocutoras en el momento en el que comenz6 a
realizarse el trabajo de campo en el afio 2013.
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educativos bilingues interculturales en el CESBI del Complejo Educativo Bilingle

Intercultural Lgataxac Nam Qompi.

Actualmente, algunas de ellas finalizaron sus estudios secundarios y terciarios y poseen
un trabajo asalariado. Se desempefian como docentes, auxiliares docentes, docentes
idoneas’*, agente sanitario y/o enfermera. Otras son artesanas, realizan cesteria y/o tejen
con fibra de chaguar. Mientras que algunas conservan una doble condicion asalariada-
artesana, tal es el caso de Carola quien posee un trabajo asalariado de medio tiempo en la
Municipalidad de Pampa del Indio y es artesana.

La mayoria de las mujeres con las que trabajé dividen su tiempo entre el trabajo asalariado
y el trabajo en el hogar (limpiar, lavar, cocinar, cuidar a los hijos), y el tiempo restante lo
dedican a participar en la organizacion “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom”, y
algunas de ellas también participan del culto en Iglesias Evangélicas mientras que otras
abandonaron ese espacio de integracion, a veces por conflictos especificos y otras veces
por falta de tiempo.

Muchas de ellas viven en los parajes Pampa Grande y IV Legual®; se desplazan entre
estos espacios y desde su vivienda a su lugar de trabajo en bicicleta y a pie, las mas
jévenes Andrea y Laura tienen motocicletas. Son mujeres con fuerte presencia en el
ambito comunitario: la escuela, la iglesia, el salon de las mujeres de Pampa Grande, la
municipalidad, el puesto de salud, el almacén, el casco urbano de Pampa del Indio, etc.

Adela, Julia y Josefina son las que tienen mayor experiencia en el ambito
extracomunitario, puesto que son las que desde hace afios realizan con frecuencia viajes
a Buenos Aires, Resistencia (vinculadas a la Universidad Nacional del Nordeste y al
Centro Cultural Leopoldo Marechal) y Cérdoba, en los que ofrecen charlas, dan talleres
o realizan presentaciones sobre el trabajo de la organizacion y sus producciones
(etnojuguetes, libros, etc.), también —en ocasiones, y cada vez més frecuentemente- han

sido invitadas a participar de eventos en otros paises.

14 Con la categoria “idéneo” mis interlocutoras hacen referencia a quien es poseedora de conocimientos o
saberes especificos sobre la cultura ancestral gom, y en consecuencia es considerada la persona mas
adecuada para transmitir esos conocimientos aunque no posea un titulo docente que acredite ese saber. Un
idéneo puede desempefiarse como docente para compartir esos saberes.

15 Pampa Grande se encuentra a 3km. del casco urbano de Pampa del Indio y IV Legua a 10 km. Entre
ambos parajes hay una distancia de 7km. aproximadamente.
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Entre ellas, Adela y Julia, son consideradas por las otras mujeres que conforman la
organizacion figuras en las que se referencian y ellas mismas adoptan el papel de
coordinadoras gestionando innumerables actividades y representando a la organizacion
en diversos eventos. Ademas son las que han alcanzado un mayor nivel educativo, ambas
poseen trabajos asalariados considerados valiosos por el resto de las mujeres gom y por
la comunidad -se desempefian como docente y agente sanitario, respectivamente-.
También podriamos mencionar que pertenecen a familias en las que las mujeres ejercen
el liderazgo, Maria y Celeste —sus madres-, junto a ellas cuando eran muy jévenes, han
participado desde los inicios del proceso organizativo. Muchas de las mujeres integrantes
de la organizacion poseen lazos de parentesco entre si (primas, tias, sobrinas, madre, hija,
etc.) o bien son vecinas que se conocen desde siempre. La composicion de la organizacion

bien podria recordarnos a la de las antiguas bandas (Braunstein, 1983).

Visten pantalones, jeans, camisas, blusas de colores con encajes, camperas de jean,
zapatos Yy zapatillas que combinan con el uso de yicas tejidas en chaguar y unas cabelleras
largas, tupidas, lacias y oscuras que suelen llevar sueltas, o bien, recogida con trenzas o
rodete. Es decir, poseen una estética ligada a patrones de vestimenta occidentales y
modernos. En mis Gltimos encuentros con ellas, algunas habian incorporado la utilizacion
de dispositivos digitales: smartphones y tablets, disfrutaban de tomar fotografias con
ellos, y tres de las mujeres utilizaban redes sociales como Facebook y WhatsApp. Ello se
debe a que actualmente el salén comunitario constituye uno de los siete centros culturales
del corredor Norte Grande (Ministerio de Planificacion Federal) en el marco de un
proyecto que busca “revalorizar la cultura ancestral” y promover del turismo alternativo.
La organizacién de mujeres en vinculacion con la Fundacion Gran Chaco ha desarrollado
diversos proyectos productivos -harina de algarroba, artesanias, entre otros- y
actualmente se esta implementando el programa "Gran Chaco Nanum Village",
sponsoreado por Samsung, que incluye la instalacion de un “aula digital” en el salon

comunitario y actividades de capacitacion.
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Primeras aproximaciones al Pueblo Qom de Pampa del Indio

En la bibliografia de la region los gom (tobas) de Pampa del Indio® son conocidos como
los Tobas del Bermejo (Roitman, 1982) o los no ‘olgaxanagpi (Fernandez y Braunstein,
2003). No obstante, se autodenominan gompi en su propia lengua —el gom [’agtaga- y

tobas en castellano.

Los gom (tobas) de Pampa del Indio definen a sus ancestros como indios libres en
contraposicion a los indios reducidos o indios mansos!’. Suelen narrar que durante el
siglo XVIII, en tanto indios libres sus ancestros nomadizaban en la regidén chaquefia y
entre sus principales lideres recuerdan a Junelrai, Yaloshi, Camba y Meguesoxochi. Ya
hacia fines del siglo XIX, referencian con especial énfasis el liderazgo del Cacique
Taigoyic, o también conocido como Mayordomo Juan Tomas.

[A] los que les dicen “libres” son los que pudieron enfrentar hasta lo

altimo, que nunca se rindieron, y los “reducidos” tuvieron que

someterse al blanco para ser peones, ellos vieron que ya quedaban

pocos y se rindieron, pero hay otros que no. Nuestros abuelos eran del

grupo de los “libres”, ellos lucharon hasta lo ultimo, ellos mataron a

mucha gente de los blancos. Segun dicen, después cuando hicieron los

documentos pusieron cualquier nombre a los indigenas. A nosotros nos

contaron que nuestros abuelos eran muy malos con los blancos
entonces le pusieron el apellido Silvestre, que es salvaje. (Juana)

Del mismo modo que otros grupos indigenas que recorrian la region chaquefia, los gom
(tobas) mantuvieron una relativa autonomia hasta fines del siglo X1X puesto que la
politica seguida por el Estado con respecto a las tierras del noreste argentino y a sus
pobladores consistia en el avance gradual de la linea de fortines como sistema de

ocupacion. No obstante, frente a la necesidad de incrementar el patrimonio de los sectores

16 La zona de Pampa del Indio era conocida y nominada entre los gom como Piguiiiiclae’ (montes de
espinillo) porque en el lugar se encontraba una gran cantidad de Piguifiiclae’, una planta similar al algarrobo
pero de menor estatura. También la zona era conocida como Huosafie (lugar abierto, sin duefio) porque era
un lugar libre de divisiones y alambrados, un lugar donde sus ancestros eran libres. Ver: Madres Cuidadoras
de la Cultura Qom (2010); Sandoval (2011).

17 Giordano (2003) sostiene que, en general, en los textos jesuitas se hace alusion a los indigenas chaquefios
diferenciando los «<mansos», «reducidos» o «civilizados» de los «salvajes», «indomitos» y «barbaros». Esta
oposicion conceptual, que se mantendra en textos de distintos géneros hasta el siglo XX, resulta en algunos
casos el eje central del discurso sobre el indio chaquefio. Influidos por el mito del buen salvaje y conscientes
de su labor misional, el discurso misionero presenta una vision mas benévola de los pueblos chaquefios,
valorando de otra manera su actitud guerrera y manifestando que, a través del conocimiento real de los
distintos grupos, se podian lograr resultados positivos.
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dominantes de la burguesia terrateniente nacional se impulsé la ocupacion de nuevas
tierras marginales. En 1884 se realiza la Campafia del Chaco bajo las 6rdenes del ministro
de guerra General Benjamin Victorica y se replica en las subsiguientes expediciones
militares de 1911, 1914 y 1917 (Hermitte, 1995: 47).

Braunstein y Fernandez (2003) suponen que en 1884 cuando el General Victorica y su
ejército ocuparon el lado derecho del Rio Bermejo, Taigoyic y sus seguidores se habrian
establecido en su propio territorio pero en el lado izquierdo del rio. Respecto a las
consecuencias de la expedicion militar, Braunstein y Ferndndez sefialan que “si en
tiempos de la expedicion de Victorica los indios eran el enemigo, lo que implicaba una
intencion explicita de exterminio, en tiempos de la campafia de Rostagno (1911) la
consigna era el despliegue pacifico, ‘convertirlos en ciudadanos utiles’, ‘darles tierras
para que cultiven’” (2003: 173). En este sentido, Hermitte (1995: 48-49) sostiene que, a
diferencia de lo ocurrido en la Campafia al Desierto surefia en la que el indio fue eliminado
como sector numérica y econdmicamente relevante, en el Chaco se logrd reducir y
conservar al indio como un estrato de la nueva estructura social, en tanto que la
incorporacion de las tierras del Chaco al proceso econémico nacional solo era posible
mediante la utilizacion intensiva de trabajo humano en la agricultura —azucar y algodon-
y el obraje, lo cual determin6 una politica de conservacién y radicacion de los pueblos

autéctonos.

Los indigenas continuaron realizando actividades tradicionales de subsistencia,
conservaron asi cierta independencia que no siempre era compatible con la escasez de
brazos en las agroindustrias regionales, en consecuencia a los empleadores no les
resultaba facil encontrarlos para emplearlos. En 1911, el gobierno nacional fundé la
Reduccion de Indios de Napalpi*® en el entonces Territorio Nacional del Chaco®® con el
objetivo de aumentar la oferta de mano de obra estable y disponible, sedentarizar a la
poblacion y controlar las actividades que desarrollaban los indigenas cuando no se

encontraban empleados en el obraje o en las plantaciones de cafia de azticar?®. Pocos afios

18 En el mismo afio se fundd la Reduccion de Indios Bartolomé de las Casas en el entonces Territorio
Nacional de Formosa.

19 Chaco se convirtié en provincia recién en 1951.

20 En Napalpi durante los primeros afios se dedicaron a la tala de arboles y gradualmente se introdujo la
agricultura (algoddn y hortalizas). No obstante, en la década del *20 -con el auge algodonero- dejé de
promover la explotacidon forestal y comenz6 a fomentar el cultivo del algodén; para lograrlo, por un lado,
entreg6 semillas y herramientas; por el otro, el administrador dejo de comprar madera'y comenzd a comprar
Unicamente algodon. De este modo, se obligé a los indigenas a permanecer en un lugar fijo para atender
sus cultivos, y al mismo tiempo, se logro tenerlos disponibles para cosechar el algodon de otros productores.
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después de su fundacion, fincas algodoneras se instalaron en los alrededores y estos
establecimientos también demandaron brazos indigenas. En 1920, a raiz del gran impulso
que experimentd el cultivo del algoddn la demanda de mano de obra de las fincas cercanas
aumento y sus propietarios exigieron al gobierno limitar los viajes de los indigenas a los
ingenios para asegurarse la explotacion de la mano de obra indigena sin restricciones. Las
limitaciones impuestas provocaron gran malestar entre la poblacion toba y mocovi que
habitaba la reduccion y hacia los primeros meses de 1924 comenzaron —a modo de
resistencia- a concentrarse en una zona conocida como Aguara. La policia, los medios de
comunicacion y la poblacion vecina contribuyeron al aumento de la tension tergiversando
informacion sobre la cantidad de indigenas concentrados y su nivel de agresividad, lo que
provoco actos aislados de violencia entre los indigenas y la poblacion no indigena cercana
a la reduccion. La tension aumento y el 19 de julio de 1924 el ejército secundado por
algunos colonos y apoyados por un avion masacraron a los indigenas sublevados “quienes
estaban seguros de que las balas ‘de los blancos’ no dafarian sus cuerpos, de que el
sufrimiento y la explotacion terminarian y de que un nuevo tiempo de abundancia estaria
por venir” (Salamanca, 2008: 9). Este episodio y otros?! han sido descriptos por algunos
autores (Bartolomé, 1972; Cordeu y Siffredi, 1971: 19; Miller, 1979) como movimientos
milenaristas y mesianicos llevados adelante por lideres chaménicos tradicionales como
formas tentativas de renovacion —religiosa, politica y social- basadas en la creencia del
advenimiento de una nueva era o situacion que supere las penurias o la condicion de

opresion.

En este contexto?? -durante las primeras décadas del siglo XX- , en el que la creacion de
reducciones fue cercando a los grupos indigenas que nomadizaban en la region y

restringiendo cada vez mas su territorio y modo de vida; y adicionalmente, frente al auge

2L Miller (1979) documenta la presencia de un lider o profeta llamado Chalataxaic (Florito) en Pampa del
Indio, cuyo mensaje referia a la comida y el vestido, incitando a la gente a abandonar la vestimenta
tradicional y andar desnudos hasta que llegaran ropas de tipo europeo, asimismo prohibia el consumo de
mandioca y batata exhortando a sus seguidores a comer galletas y fideos que llegarian en avion desde
Buenos Aires. Este lider nunca lleg6 a obtener un grupo de seguidores.

22 David Bray (1989) sostiene que “en Argentina, la postura (del Estado) frente a los indigenas ha pasado
por varias fases que se superponen: 1) la fase de la conquista y subyugacion, que comienza con la
independencia y se prolonga hasta la conquista de los indios del Gran Chaco en la década de 1880, marcada,
sin embargo, por sublevaciones armadas hasta 1924; 2) la fase de explotacién econdmica de los indigenas
como mano de obra barata cada vez mas proletarizada, que también comenzd en la década de 1880 y
continla hasta el presente; 3) la adopcidn por el Estado , a partir de la primera década del siglo XX, de una
postura caracterizada por fuertes actitudes paternalistas y de integracion econdmica, que comenzaron a
cambiar recién en la década de 1980, y 4) una fase de autonomia y revalorizacion cultural que comenzo en
la década de 1980, caracterizada por la creacion de ‘institutos’ provinciales para centralizar los asuntos
indigenas en las provincias donde viven numerosos aborigenes” (1989: 2).
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del algoddn, la fuerza de trabajo indigena se convirtié en objeto de disputa entre los

productores de azUcar (ingenios) y la naciente industria del algodén.

Las caracteristicas que adquiri6 el trabajo femenino indigena en los centros
agroindustriales fue escasamente abordado como objeto de estudio, contribuyendo a la
invisibilizacion del papel econdémico que desarrollaron las mujeres indigenas. Se destacan
los trabajos de Marcelo Lagos (1995), Gaston Gordillo (2006) y Mariana Gémez (2011b).
Por su parte, Lagos (1995) sostiene que el trabajo femenino aborigen se desarrollaba
fundamentalmente en dos &mbitos: en la tolderia y en contacto con la sociedad dominante.
Enfatiza que en los centros agroindustriales la mujer indigena trabajaba desarrollando
tareas no calificadas junto al hombre, sin abandonar las tareas de la tolderia (armado de
chozas, comida, crianza, etc.), resaltando que la presencia de la mujer llega al equilibrio
con la del hombre y que, sin embargo, ellas cobraban casi la mitad del jornal masculino.

Al indagar acerca del trabajo que realizaban mujeres y varones en el ingenio mis

interlocutoras relataron:
Siembra de cafia de azucar y cosecha, ese trabajo hacian [en el
ingenio]. Los hombres cortaban y atras venian las mujeres, el trabajo
de la mujer era sacar la hoja de la rama, siempre le ayudaban a los
hombres. Nadie se quedaba en la casa. A las mujeres y a los chicos
también los hacian trabajar, mi mama a veces se acuerda de eso [...]
Dicen que les pagaban con comida y con algunas mercaderias, ellos no
conocian el dinero en ese momento. Conocian “vales”, estaba escrito
el monto de la mercaderia, eso només conocian, le pagaban con eso.
Eso le daban siempre al hombre, a la mujer no, aungue a las mujeres
le hacian trabajar el que recibia era el varon. Dicen que no era mucha
mercaderia, era solo para que le alcance para el diay asi si o0 si tenian

que seguir manteniendo a la familia, si le daba mucho no le convenia
al patron. (Julia)

Gomez (2011b) considera que la narrativa construida por los hombres blancos en torno a
la “bestializacion” de las indigenas colabord en la naturalizacion de la explotacion de las
mujeres en el espacio de los ingenios; puesto que el capital se apropiaba de multiples
maneras del potencial de los cuerpos femeninos invisibilizando la explotacion y el abuso
laboral que padecian las mujeres indigenas. Para la autora esa construccion propone que
el abuso sobre el trabajo femenino doméstico responde a la idiosincrasia y salvajismo de
los grupos indigenas, eclipsando los beneficios que el capital extraia de los numerosos
trabajos domeésticos y las destrezas corporales que realizaban las mujeres. Gomez resalta

que el trabajo en el ingenio significo para las mujeres indigenas del Chaco insertarse en
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un espacio en el que regia un nuevo entramado de subordinaciones: de clase, de géneroy

étnico-raciales.

Estas indagaciones nos muestran que las mujeres tuvieron una presencia tan importante
como la de los varones en el espacio de trabajo de los ingenios, no obstante la
representacion que se construyd sobre sus cuerpos fue la de la “bestializacion” y se las
invisibilizo sub-reconociendo econémicamente su labor, dado que fueron utilizadas como
mano de obra sub-remunerada, mientras que a los varones obtenian (atn en condiciones

de explotacion y subordinacion) una paga o salario superior a cambio de su trabajo.

Poder politico, poder econémico, poder estatal

Las restricciones de acceso al territorio, la instalacion de reducciones y la demanda de
mano de obra indigena por parte de las agroindustrias de la region obligo a los caciques
a tratar de conseguir tierras propias a fin de sobrevivir. En este marco se produjo la
instalacion del Cacique Taigoyic en la region que actualmente se conoce como Pampa
del Indio, donde se asentaron trabajadores gom (tobas) provenientes de distintos lugares
que preferian establecerse alli antes que regresar a sus lejanos lugares de origen y de este
modo facilitar su regreso al ingenio afio tras afio. El apoyo oficial que declaraba esos
territorios como reserva indigena promovia el asentamiento de los qom (tobas) en ese
lugar garantizando al Ingenio el acceso a un contingente demogréficamente importante

de trabajadores estacionales.

Anabella: ;Cémo llegaron sus ancestros a Pampa del Indio?

Julia: En ese momento ellos no tenian lugar fijo y recorrian su
territorio. Cuando llegaron los blancos Taigoyic empezd a
enfrentar[los] y ese grupo qued6 acd, otros grupos se fueron a
Paraguay y quedaron ahi, igual que en Salta. Y después llegaron para
hacerle trabajar en los ingenios y dicen que ahi les llevaron a Salta
para trabajar. Lo que dice mi mama es que la abuelita de ella, cuando
era jovencita, se fue también con su padre a Salta pero después
pudieron regresar. Todavia hay mucha gente que quedo alla. Lo que
nos dice nuestra mama es que la abuelita no se volvia [no volvié a
migrar al ingenio una vez que pudo regresar]. Asi pasé con gente de la
zona que se fueron lejos y no volvieron.

Adela: Y también de los ingenios estaba Las Palmas, mi abuela era de
Las Palmas y se junt6 con uno del norte. Cuando ellos eran jovenes se
encontraron en Las Palmas, se conocieron ahi, después de ahi vinieron
en Pampa [del Indio].
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Julia: Venia mucha gente de distintos lugares a trabajar en ese lugar,
y tenian que tomar la decisién de si se volvian o se quedaban. Habia
gente que también se quedaba en Las Palmas y estan ahi.

Los qom (tobas) de Pampa del Indio refieren que en tiempos del gobierno radical de
Hipdlito Yrigoyen (1916-1922)%, el Cacique Taigoyic se entrevistd con el presidente para
pedirle las tierras que ocupaban y éste le concedié la posesion de 20.000 hectareas.
Aunque el decreto presidencial nunca ha sido encontrado, en las memorias y relatos de
los gom de Pampa del Indio permanece la siguiente idea:

[...] vinieron ingenieros a mensurar la tierra que por derecho pertenecia

a nuestro pueblo. En la costa del Rio Bermejo se enclavé un mojén de

hierro con la firma del Cacique Taigoyic. Los otros tres mojones que

delimitaban las 20.000 hectéreas se colocaron en Campo Sinclair, en

Campo Turca y en un monte desierto que se llama Nalindai. (Nate’ elpi
nsoquiaxanaxanapi, 2010: 13)

Taigoyic y Cacique Moreno —lideres que también eran chamanes o pi‘ogonag-
proporcionaron durante las dos primeras décadas del S. XX un liderazgo politico. En este
sentido, mas que dirigir movimientos reivindicativos, cooperaban con los poderes
administrativos —politicos y econdmicos-. Miller se refiere a ellos como “mediadores
entre culturas” y Citro (2009: 141) sostiene que el caracter guerrero y transaccional de las
antiguas jefaturas se fue reconfigurando y estos caciques actuaron como “mediadores”

con los gobiernos nacionales.

El proceso de conversion socio religioso

Numerosos investigadores se han dedicado al estudio del proceso de conversion religiosa

en la regién chaquefa (Ceriani Cernadas, 2009; Citro, 2009; Giordano, 2003; Gomez,

23 La primera institucion a nivel nacional para atender los asuntos indigenas fue la Comisién Honoraria de
Reducciones de Indios dependiente del Ministerio del Interior, creada en 1916 con el objetivo de
administrar las reducciones (reservas) Colonia Chaco en Napalpi y Colonia Bartolomé de las Casas.
Gordillo y Hirsch (2010: 22) afirman que la Comision Honoraria tenia el ambicioso proyecto de transformar
a los grupos indigenas en sujetos civilizados, disolviendo su indigeneidad a través del incentivo de la
agricultura, la disciplina laboral y habitos de ahorro; y si bien las misiones franciscanas implementaban
planes similares, la "novedad” de las reducciones residia en ser instituciones seculares y estatales. No
obstante, los indigenas mostraron multiples modos de resistirse a las imposiciones, el punto mas algido
puede ser representado por el movimiento milenarista que se produjo entre quienes estaban reducidos en
Napalpi y que culmind con la masacre de cientos de tobas y mocovies —inclusive mujeres y nifios- por parte
de un contingente policial (Cordeu y Siffredi, 1971; Miller, 1979).
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2011a, 2016; Miller, 1979; Torres Fernandez, 2007; Wright, 2008; entre otros). La
presencia de la Iglesia Catdlica®* en la region nunca fue exitosa en términos de adeptos,
sin embargo otra fue la suerte de denominaciones cristianas anglicanas, menonitas y
pentecostales que también organizaron servicios misioneros destinados a la poblacion

indigena.

La presencia protestante

Entre las experiencias misioneras protestantes presentes en el este de Chaco y Formosa
podemos mencionar que en 1932, un grupo de misioneros de la Emmanuel Hollyness
Church, liderados John Church, establecieron una escuela religiosa para nifios indigenas
en Formosa capital, posteriormente -en 1934- fundaron la Mision Emmanuel en la
localidad de El Espinillo (Chaco) y en 1937 iniciaron otro proyecto misional en Laguna
Blanca (Formosa). Siguiendo a Ceriani Cernadas (2009) de modo similar a los misioneros
anglicanos que desarrollaban su labor en el oeste?®, la Mision Emmanuel tuvo como
objetivo infundir en los indigenas la identidad nacional y el sentimiento patriota, no
obstante el movil fundamental de la obra de Church era civilizar y cristianizar a los

aborigenes a través de la ensefianza del Evangelio, el castellano, la escritura, la agricultura

24 E| trabajo misional que desarrolld la Iglesia Catdlica Romana en el Chaco argentino puede dividirse en
tres periodos: 1) el periodo jesuita -desde 1585 hasta su expulsion en 1767-; 2) el periodo franciscano (desde
1767 hasta 1936); 3) el periodo organico que se inicia en 1936 (Zalazar, 1964, citado en Miller, 1979: 72).
Del periodo jesuita (1585-1767) se destacan las figuras de los padres Martin Dobrizhoffer, José Jolis y
Florian Paucke, aunque su relacion con los tobas fue escasa es conocida su vinculacion con los abipones y
los mocovies. La expulsion de los jesuitas en 1767 di6 inicio al periodo franciscano: los frailes se hicieron
cargo de las misiones jesuitas para mocovies -San Pedro, San Javier y Santa Rosa- y para abipones -San
Jerénimo del Sauce-, al tiempo que llevaron adelante la instalacion de un frente misional permanente entre
los tobas, mocovies y vilelas conocido como la “Segunda Evangelizacién del Chaco” (Giordano, 2003).
Hacia 1900 se abrieron las misiones franciscanas de Laishi y Tacaaglé, en Formosa; y Nueva Pompeya, en
Chaco. La labor misional jesuita y franciscana llevd adelante una obra que pretendia “civilizar”,
“evangelizar” y “proteger” al indigena. Miller (1979) sostiene que aunque el contacto que establecieron los
franciscanos con los tobas a través de las misiones fue sostenido en el tiempo y de caracter mas cercano
que el jesuita, la influencia franciscana sobre la estructura de la sociedad toba fue minima (Miller, 1979).
Asimismo, la Iglesia Catolica mantuvo contactos ocasionales con los tobas en la Reduccién de Napalpi
(Chaco) y en la Reduccion Bartolomé de las Casas (Formosa) sin embargo la participacion de los tobas en
los ritos religiosos era insignificante (Idem cit, 1979: 81). En suma, como muestra la suerte corrida por las
misiones jesuitas y franciscanas, asi como el trabajo de sacerdotes en las reducciones de Napalpi y
Bartolomé de las Casas, la presencia de la Iglesia Catolica en la regién nunca fue exitosa en término de
adeptos.

%5 A pesar de que los esfuerzos de los misioneros protestantes para penetrar en el Gran Chaco datan de
mediados del S. XIX, recién en las primeras décadas del S. XX, la Iglesia Anglicana de la South American
Missionary Society fue la primera capaz de establecer misiones permanentes entre los toba pilaga de Salta
y del oeste de Formosa (Torres Fernandez, 2007; Gomez, 2011a). La politica misional anglicana se orientd
fundamentalmente hacia cuatro campos de accion: 1) la evangelizacion, 2) la escolarizacion o
alfabetizacion de nifios y adultos, 3) la atencion de la salud, y 4) la insercion de los indigenas en el trabajo
industrial o trabajo de oficios. A través de los cuales esperaban conformar “sujetos civilizados™ con atributos
considerados deseables tanto por los misioneros como por nacion argentina.
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y el trabajo manual. La mision incentivaba a los tobas a plantar algoddn, maiz y hortalizas
con el objetivo de evitar prolongadas ausencias a causa de su participacion en cosechas
lejanas o expediciones de caza y de ese modo mantenerlos en contacto con el mensaje del
Evangelio durante todo el afio. La misién funciond entre 1934 y 1949 —afio en el que
finalmente fue expulsada a raiz de un conflicto con la Iglesia Catolica por las tierras que
ocupaban. En ese tiempo tobas de distintos lugares del Chaco visitaron El Espinillo y
varios lideres indigenas recibieron preparacion para fundar iglesias en otras comunidades
tobas, tal ha sido el caso de Pampa del Indio. Segin lo documentado por Miller “para
1946 la mayoria de los Tobas de El Espinillo habian dejado de participar en los servicios
religiosos de la mision, pero participaban de cultos bajo el liderazgo indigena de Pedro
Martinez, de Pampa del Indio” (1979: 83).

También los menonitas establecieron su labor misionera entre los gom (tobas) del Chaco.
En Aguard -al norte de Saenz Pefia- formaron la misién Nam Cum, con principios
similares a la de EI Espinillo establecieron sus asambleas religiosas, almacén, escuela y
asistencia médica. Se instruia a los indigenas en técnicas de cultivo (maiz, hortalizas y
algoddn) y cria de pollos. Frente a las dificultades que conllevaba la administracion de la
mision los misioneros decidieron abandonar Aguara en 1954. No obstante, continuaron
trabajando en pueblos vecinos dedicandose a la alfabetizacion y a la traduccion de la
Biblia, y algunos de ellos se vieron posteriormente involucrados en el movimiento

religioso independiente toba.

Ademas de estas misiones fundadas especialmente para los tobas, existian iglesias
pentecostales: la mision “Go Ye”, bajo la direccion de John Lagar; y “Gracia y Gloria”,
otra misidn pentecostal en el area de El Zapallar. La tesis de Miller (1979) es que el

pentecostalismo con su insistencia en la comunicacion directa con el poder sobrenatural?®

26 E| autor sostiene la existencia de una compatibilidad de creencias concernientes a la comunicacién entre
los Tobas y lo sobrenatural. La comunicacién consistia en un discurso directo y en expectativas de una
respuesta inmediata por parte de poderes sobrenaturales. Este poder, proporcionado tanto por los espiritus
compafieros como por otros seres sobrenaturales, era transferido directamente a los chamanes para su
utilizacién inmediata. Cuando un espiritu compafiero anunciaba que un paciente no seria curado, el espiritu
partia y el paciente era dejado morir. En el pentecostalismo, la comunicacion con el Espiritu Santo tiene
lugar de la misma manera. Es directa e inmediata. No es necesario esperar a que el espiritu responda a su
tiempo. Cuando la danza no produce el gozo esperado, es repetida hasta conseguirlo, o hasta que el
individuo abandone exhausto la busqueda, convencido de que algun factor estd impidiendo la comunicacion
de poder en la forma deseada. La conductividad estructural (en los términos de Smelser), sirve para explicar
por qué el pentecostalismo tuvo éxito en donde otros sistemas religiosos fracasaron (Miller, 1979: 165).
Para profundizar sobre las caracteristicas del pentecostalismo y su adopcién por parte de los tobas, ver
Miller (1979: 116-131).
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proporciond el “acorde” que permitio a los tobas reducir el nivel de tensidn y restablecer
considerablemente la “armonia” que habia sido destruida por la conquista, la colonizacion
y la accién misionera.
Nuestros ancianos siempre tuvieron sus creencias pero eso va
desapareciendo. Después vinieron las iglesias y ellos se dieron cuenta
de que una parte de sus creencias coincidia con una parte de esta nueva
evangelizacion. Dicen que anteriormente ellos hacian sus propias
ceremonias, pero después cuando vino el blanco y ellos hacian esa

ceremonia aprovechaban para juntarlos todos y matarlos. Después
tenian miedo de hacer libremente sus ceremonias. (Adela)

En el sentido de lo narrado por mi interlocutora, la adopcion del pentecostalismo tuvo
lugar luego de los fracasos del chamanismo para dar respuesta a sucesos como la masacre
de Napalpi (1924) y el incremento de las enfermedades, “el incidente de Napalpi significo
un serio revés para el oficio tradicional de chaman, la demostracion publica de la
incapacidad chamanica y la decepcion producida engendraron la necesidad de desarrollar
un nuevo tipo de chaman, el lider (dirigente) del culto religioso contemporaneo” (Miller,

1979).

Hacia fines de la década del 40, Pedro Martinez, un pi“oxonag tradicional que oficiaba de
nexo entre los qom (tobas) y el gobierno peronista, en uno de sus viajes a Buenos Aires
se vincul6 con Mazzuco —el lider de la Iglesia de Dios Pentecostal-. A través de Perén, el
Cacique Martinez obtuvo el derecho a la tierra y a asentar familias en el area de Pampa
del Indio; mientras que por medio de Mazzuco obtuvo permiso legal para realizar
asambleas religiosas publicas. Este doble papel de chaman y de nuevo lider religioso (y
politico) le permiti6 a Martinez recorrer Chaco y Formosa estableciendo iglesias y
designando lideres religiosos locales. No obstante, a fines de la década del 50 a causa de
la muerte del cacique los vinculos entre los tobas y la Iglesia de Dios Pentecostal se fueron
desintegrando, y en consecuencia muchas congregaciones tobas siguieron funcionando
de modo informal e independiente. Agrupando a numerosas congregaciones que
originalmente estaban afiliadas a Martinez y a la Iglesia Pentecostal, con ayuda de los

misioneros menonitas nace un movimiento independiente: la Iglesia Evangélica Unida.

Los nuevos lideres, luego de la muerte de Martinez, rechazaron el chamanismo
tradicional. Para Miller la ruptura entre los chamanes tradicionales y los nuevos dirigentes

respondia a una necesidad de los ultimos para consolidar su posicion y comunicar nuevas
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ideas. EI dominio del castellano era otra de las caracteristicas de los nuevos lideres que
los llevaba a ejercer cierto liderazgo de tipo civil o politico en los asentamientos locales.
Y al mismo tiempo, la adopcién del pentecostalismo trajo mas alteraciones de las
practicas rituales tradicionales. Entre las practicas prohibidas por la nueva fe se
encuentran el consumo de bebidas alcoholicas, fumar, danzar, mantener relaciones
sexuales ocasionales, conductas asociadas a las caracteristicas que definian a los bailes
nocturnos (nmi) que practicaban en el pasado las y los jovenes:

Estas y otras celebraciones festivas de los toba, dejaron de realizarse

aproximadamente a mediados de la década del ’60, paralelamente al

proceso de difusién de la IEU en los asentamientos, de alli que los tobas

se consideren “nuevos” frente a estos “antiguos aborigenes” que ‘vivian

en el mundo’. La vida de los aborigenes antiguos aparece asi

esencializada en relacion a una especie de hedonismo constante

(‘siempre estaban de fiesta’), el cual les impedia segun la mirada actual,

el trabajo y el crecimiento econémico pues dedicaban largos periodos

de tiempo a la preparacién y realizacién de aquellas fiestas rituales.
(Ceriani y Citro, 2005: 140-141)

Si bien los procesos de misionalizacion tuvieron caracteristicas diferentes en el este y en
el oeste de Chaco y Formosa?’, ambos procesos se orientaron por valores patriarcales y
cristianos. En este sentido Gomez (2011a) sostiene que al igual que en otras misiones
religiosas del mundo los misioneros privilegiaron las relaciones con los hombres
indigenas en detrimento de las mujeres y operaron una serie de cambios sobre los cuerpos,
las identidades y los espacios de las mujeres y los hombres. Para los gom (tobas) del este
Citro (2009) observa que “los hombres tuvieron un rol protagdnico en este proceso, dado
que en la sociedad toba, como en muchas otras, las posiciones de liderazgo y las
relaciones con los grupos externos son desempeniados por ellos (los varones)” (2009:
148); mientras que para el caso de los tobas del oeste, Gobmez (2016) sostiene que “los
hombres fueron considerados los sujetos privilegiados en el proceso de conversion
religiosa y vistos como los méas aptos para ocupar los nuevos roles de liderazgo religioso
y social, y las mujeres fueron concebidas como actores secundarios lo que les permitio

sobrellevar mejor los embates civilizadores” (2016: 154).

En efecto, ser los sujetos privilegiados en el proceso de conversion socio-religiosa tuvo

como consecuencia para los varones qom (tobas) que los misioneros orientaran sus

27 \Ver Gémez (2016).
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esfuerzos a erradicar practicas que éstos desarrollaban y no eran estimadas en la mision:
principalmente el chamanismo y las borracheras rituales (Citro, 2009; Goémez, 2016).
Ademaés introdujeron elementos claves para la incorporacion a la sociedad nacional: el
idioma castellano, la obtencion de los documentos de identidad y apoyaron los viajes a
Buenos Aires de algunos caciques para obtener titulos de tierras. Simultdneamente
promovieron actividades y practicas culturales diferenciadas para varones y mujeres:
fatbol para los varones, y cursos de costura y el oficio de partera para las mujeres (Citro,
2009).

Gobmez (2016) sostiene que aunque las mujeres habrian sido un sujeto marginal para la
labor misionera, se las obligé a replegar del espacio publico los comportamientos
considerados “salvajes” por los misioneros: la préctica de rituales de duelo e iniciacién
femenina, danzas y cantos, actitudes conyugales consideradas indecentes (establecer
matrimonio con un hombre mas joven y el adulterio) y las peleas femeninas. En este
sentido las acciones que fueron promovidas en el marco del proceso de conversion socio-
religioso marginaron a las mujeres de los nuevos roles de liderazgo social, religioso y
politico, y los hombres fueron tenidos como los méas aptos para ocuparlos estimulando su
presencia en el espacio publico, tanto dentro como fuera de las comunidades. Mientras
que a través de practicas metddicas (la escuela, el trabajo industrial y artesanal) se
pretendio cristianizar, domesticar, alfabetizar y maternizar a las mujeres. La autora arriba
a la idea de que los hombres y las mujeres antes del proceso de conversion ejercian poder
en dimensiones o esferas de accidn exclusivas a cada género dado que los grupos
antiguamente se organizaban para la supervivencia sobre la base de la division sexual del
trabajo complementaria pero no necesariamente “igualitaria” y considera que estas
disyunciones sociales ya existentes entre los géneros se incrementaron con la
incorporacion como asalariados y asalariadas en los ingenios, pero mas hondamente con

el proceso de conversion socio-religioso.

En el capitulo siguiente me propongo centrarme en el caso de las “Qomlashepi” de
Pampa del Indio y su vinculo con las religiosas catolicas que alentaron su organizacion.
Estoy interesada en develar el contexto en el que tuvo su origen el proceso organizativo
e identitario de las mujeres gom en el marco de las transformaciones que atraveso la
Iglesia Catolica durante la década del sesenta, la trayectoria de las religiosas catélicas y
los proyectos de desarrollo que se implementaron en la region. Me pregunto cémo fueron

miradas las mujeres indigenas por las religiosas, qué valores imprimieron en su trabajo,
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qué idea de “pueblo indigena” y de “mujer indigena” predominé en la tarea compartida,

y a qué paradigmas respondian esas representaciones.
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CAPITULO 3

Origenes del proceso organizativo y participativo de las “Qomlashepi”

Presentacion

En este capitulo me propongo indagar y analizar los origenes del proceso organizativo e
identitario que protagonizaron las mujeres qom de Pampa del Indio. Esto significa
contextualizar el encuentro de las “Qomlashepi” con las religiosas del Huerto, asi como

caracterizar los proyectos y actividades que desarrollaron juntas.

Para lograrlo abordo las trayectorias de Mercedes, Susana y Angélica, las religiosas
catdlicas que alentaron la organizacién de las mujeres gom. Aqui la nocién de trayectoria

es entendida en el marco de lo enunciado por Pierre Bourdieu (2011):

[...] intentar comprender una vida como una serie Gnica y suficiente en
si misma de acontecimientos sucesivos sin otro nexo que la asociacion
aun ‘sujeto’ cuya constancia no es sin duda mas que la de un nombre,
es por lo menos tan absurdo como intentar dar razon de trayecto en el
metro sin tomar en cuenta la estructura de la red, es decir, la matriz de
las relaciones objetivas entre las diferentes estaciones. Los
acontecimientos biogréficos se definen como otros tantos
desplazamientos en el espacio social [...] No se puede comprender una
trayectoria [...] si no es a condicion de haber construido previamente
los estados sucesivos del campo en el cual se ha desarrollado, es decir,
el conjunto de las relaciones objetivas que han unido al agente
considerado —al menos en un cierto nimero de estados pertinentes- al
conjunto de los otros agentes comprometidos en el mismo campo y
enfrentados al mismo espacio de posibilidades. (2011: 127-128, el
destacado me pertenece)

Me interesa dar cuenta del conjunto de relaciones en el que se insertan las trayectorias de
las religiosas, el paradigma de “desarrollo” imperante, sus vinculos con la Teologia de la
Liberacion y los ideales del Concilio Vaticano Il, la salida de la Congregacién de las
Hijas de Maria Santisima del Huerto y la conformacion de la Fraternidad Misionera
Nuestra Sefiora de Ameérica, la opcion por los pobres y su experiencia durante los setenta
en la didcesis riojana con el Obispo Angelelli. Posteriormente, me concentro en el trabajo
de las religiosas en Pampa del Indio, vinculadas a la pastoral aborigen del noreste
argentino -y sus instituciones: INCUPO, FUNDAPAZ- entre otras organizaciones

eclesiales-.
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Las entrevistas en profundidad y el analisis de documentos (periddicos y memorias
narradas por las religiosas) han sido las herramientas metodoldgicas fundamentales para
la construccion en este capitulo. En julio de 2014 visité a las religiosas Angélica y Susana
en la casa de la Fraternidad Misionera Nuestra Sefiora de América ubicada en el Barrio
Mosconi, en la periferia de la Ciudad de Cordoba. En ese momento Susana tenia 88 afios
y estaba recuperandose de una operacion; mientras que Angélica a sus 80 afios se
encontraba muy activa. Si bien mantuve algunas charlas con Susana, Angélica se
convirtio en mi principal informante e interlocutora para la reconstruccién de la
trayectoria de las religiosas. Durante tres dias permaneci junto a ellas, fui recibida y
hospedada generosamente y compartimos charlas, visitas al casco histérico de la Ciudad
de Cérdoba y al Museo de la Memoria. En esa visita Angélica me confié las Memorias
de la Fraternidad, se trata de narraciones inéditas elaboradas por las religiosas hacia
2007, cuando comenzaban a pensar que su trabajo en Pampa del Indio habia llegado a su
fin. Ademas de las memorias redactadas por las religiosas y las entrevistas realizadas
tanto a las religiosas como a las mujeres indigenas, este capitulo se nutre del andlisis del
periodico “Accion de INCUPO”. Me detengo en las notas publicadas durante el ultimo
lustro de la década del ochenta que hacen referencia a experiencias de trabajo promovidas
por el Instituto de Cultura Popular (INCUPQO) con mujeres indigenas y campesinas para
reflexionar sobre coémo fueron miradas las mujeres gom (tobas) por las religiosas y por
las instituciones de las que provenian, qué valores imprimieron en su trabajo, qué idea de
“mujer indigena” predomind y qué caracteristicas adquiri6 el proceso organizativo que

llevaron adelante.

El “desarrollo” como paradigma hegemonico global y los efectos del Concilio
Vaticano Il en la Iglesia Catolica en Argentina

Comprender el proceso organizativo protagonizado por el colectivo de mujeres indigenas
gue aqui nos ocupa requiere fijar nuestra atencion en otros procesos sociales vinculados

a éste. En primer lugar, la consolidacion en los afios sesenta del “desarrollo” 2 como

28 “Desde finales de la I Guerra Mundial las relaciones entre las naciones industrializadas y los paises del
Tercer Mundo han sido fuertemente determinadas y mediadas por los discursos y las practicas del desarrollo
(Escobar, 1991). Durante los afios posteriores a la Il Guerra Mundial se produjo un auge de temas
vinculados al desarrollo como un proceso que podria ser replicado en diferentes regiones, sociedades y
culturas. Siguiendo esta premisa el modelo fue exportado hacia paises de Asia, América Latina y Africa,
los cuales fueron percibidos y clasificados como ‘subdesarrollados’” (Rodriguez Mir, 2011: 2). Para
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paradigma hegemonico a nivel global que promovié nuevas formas de clasificacion sobre
las sociedades y naciones del denominado tercer mundo, las cuales pasaron a ser pensadas
como poblaciones “atrasadas” requeridas de ayuda para alcanzar el “desarrollo” (Escobar,
2007). Dentro de estos esquemas para mirar la otredad, resultan ejemplificadores dos
instrumentos de politica internacional que han permeado las politicas publicas sobre la
cuestion indigena a nivel global -tanto desde la esfera gubernamental como de la no-
gubernamental- que muestran matices significativos en torno al rol asignado a estas
poblaciones. Me refiero a los convenios elaborados desde la Organizacion Internacional
del Trabajo (OIT) que han sido subscriptos por nuestro pais. Por una parte, el Convenio
107 -promulgado en 1957- resulta un ejemplo claro de la orientacion del proyecto
desarrollista de la segunda mitad del siglo XX, en tanto que establecia sin ambiguedad
que los Pueblos Indigenas representaban sociedades temporarias destinadas a desaparecer
a través de la aculturacion programada o “modernizacion”. En contraste, casi cuarenta
afios después, el Convenio 169 -establecido en 1989- proponia un giro radical en el modo
de concebir a estas poblaciones, estableciendo como principios rectores el
reconocimiento del caracter pre-existente al estado-nacion y, en forma relacionada, el

derecho a la diversidad étnica y cultural.

En segundo lugar, resulta de importancia para nuestros fines explicitar el cambio
ideoldgico y pastoral que significo el Concilio Vaticano Il (1962-1965) dentro de las
actividades de la Iglesia Catolica en Argentina. Claudia Touris (2009) sostiene que la
crisis post-conciliar acontecio en casi todas las iglesias del mundo, en tanto que un modelo
de iglesia que privilegiaba la autoridad se vio confrontado por otro donde se enfatizaba
su dimension profética. Al referirse al caso latinoamericano, afirma que un sector de la
Iglesia cuestion6d profundamente el orden politico y social dominante y que lejos de

autonomizar la relacion religion-politica el lenguaje y la Teologia Liberacionista?®

ampliar la referencia sobre los origenes del concepto de “desarrollo” y los enfoques Antropologia para el
Desarrollo/ Antropologia del Desarrollo, ver: Rodriguez Mir (2011).

29 La Teologia de la Liberacion (TL) es un conjunto de ideas y creencias teoldgicas producidos desde 1970
por un conjunto de personajes latinoamericanos. La TL es el reflejo de una praxis previa, es la expresion
de un amplio movimiento social-religioso que habia surgido a comienzos de los afios sesenta y cuya red de
miembros trascendia los limites de la Iglesia como institucién, abarcando tanto a sacerdotes, 6rdenes
religiosas, obispos, movimientos religiosos laicos (la Accion Cat6lica, la Juventud Universitaria Cristiana,
los Jovenes Obreros Cristianos), redes pastorales, comunidades eclesiales de base (CEB) y diversas
organizaciones populares creadas por activistas de las CEB: clubes femeninos, asociaciones vecinales,
sindicatos obreros o campesinos, etc. Para diferenciar la TL del movimiento social-religioso, Michael Lowy
(1999) propone denominarlo cristianismo liberacionista. La idea central de la TL es la “opcidn preferencial
por los pobres”, estos pobres son los agentes de su propia liberacion y los sujetos de su propia historia. La
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anunciaban la estrecha unidad entre ellas. El catolicismo tercermundista en nuestro pais
propuso “reinventar la Iglesia”, es decir, no se trataba de crear “otra Iglesia” sino que la
Iglesia “fuera otra”. Si bien el Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo®
(MSTM), surgido hacia fines de 1967 con el ideal del socialismo latinoamericano y con
la denuncia de la violencia institucionalizada en el continente, fue considerado el maximo
exponente del nuevo espiritu conciliar en Argentina (Martin, 2010) el Movimiento poseia
un caracter restringido en tanto que estaba abierto a sacerdotes, mientras que laicos y
religiosas solo podian pertenecer a organizaciones acompafantes. Sin embargo, tanto
Touris (2009) como Martin (2010) enfatizan que el tercermundismo catdlico fue una red
mas extensa en la que participaban no solo clérigos sino también grupos de cristianos

radicalizados:

[...] dentro de esta constelacién también se ubicaron y actuaron las
religiosas que se insertaron en villas miseria, barrios populares, ligas
agrarias y que estaban imbuidas del mismo espiritu liberacionista y de
opcidn por los pobres [...] también la integraron los laicos que actuaron
como referentes pastorales, animadores culturales, alfabetizadores en
aquellos mismos lugares, por entender que el compromiso cristiano los
compelia a la entrega abnegada por aquellos “hermanos” que vivian en
situaciones de extrema pobreza y explotacion. (Touris, 2009)

Para analizar nuestro caso de estudio sera fundamental conocer las experiencias de la
innovadora “pastoral de conjunto” que, en el clima de época signado por el Concilio
Vaticano I, se desarrollé en el noreste argentino y las transformaciones que sufrieron las

congregaciones religiosas femeninas en nuestro pais.

TL entiende de manera distinta a la teologia tradicional la relacion entre teoria y practica, para la TL el
pueblo lucha para la liberacion y es a partir de esa lucha que se configura la teologia como reflexion de esa
praxis. Para profundizar en esta teméatica recomiendo Morello (2003), Léwy (1999), Smith (1994) y
Rouquie (1990).

30 El Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo tiene su origen en la adhesidn que manifiestan —entre
diciembre de 1967 y los primeros meses de 1968- sacerdotes argentinos al Manifiesto de 18 Obispos del
Tercer Mundo, un documento que se presenta como una aplicacidn del Concilio Vaticano Il y de la enciclica
Populorum progressio a la situaciones de los paises que quedaron fuera de la bipolaridad mundial.
Posteriormente, en julio de 1968, envian una carta a los obispos latinoamericanos reunidos en Medellin
manifestando la esperanza de que la Il Conferencia General del Episcopado Latinoamericano no condene
la violencia derivada, la revolucionaria, sin haber considerado primero la violencia originante, es decir, la
estructuracion economico-politica del continente (Martin, 2010: 28).
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La “Pastoral de Conjunto” del Noreste Argentino

En el noreste argentino hacia 1960 comenzd a gestarse un tipo novedoso de pastoral cuya
figura aglutinante fue el entonces obispo de Reconquista, Monsefior Iriarte. La
conformacién de esta “pastoral de conjunto” -una nueva forma de pastoral surgida en la
Iglesia Catdlica a partir del Concilio Vaticano Il- permitiria coordinar y articular tareas
pastorales entre didcesis, una heterogeneidad de actores (laicos/as, monjas, sacerdotes) y
diversas entidades eclesiales (Centro de Promocion Humana, Fundacion para el
Desarrollo en Justicia y Paz, Instituto de Cultura Popular, solo por nombrar algunas) entre

las cuales el Movimiento Rural (MR) de Accion Catélica® jugé un papel preponderante.

Esta novedosa pastoral, imbuida de las nuevas corrientes teoldgicas, €ticas y politicas que
por ese entonces producian importantes cambios en el seno de la Iglesia Catolica y que
condujeron al Concilio Vaticano 11 (1962-1965) y a la Conferencia Episcopal de Medellin
(1968), se oriento a elevar el nivel de vida material y espiritual de la poblacion rural que
originalmente estuvo asociada al campesinado. No obstante, hacia mediados de la década
del sesenta comenz6 a gestarse un tipo de pastoral orientada a acompafiar a la poblacion
aborigen cuya accion permitiria que estas poblaciones, por un lado, mejoraran sus
condiciones de salud, educacién e higiene; y por otro, revalorizaran sus culturas. Quienes
llevaban adelante estas acciones “asumieron sus practicas bajo la denominacion de
‘pastoral aborigen’ y buscaron generar ‘desarrollo’ y ‘promocion comunitaria’ en las

localidades que se asentaron” (Leone y Vazquez, 2016: 91).

La Fundacion para el Desarrollo en Justicia y Paz (FUNDAPAZ) y el Instituto de Cultura
Popular (INCUPO) desarrollaron un papel fundamental como instituciones de apoyo a las
acciones emprendidas por la pastoral del noreste argentino. FUNDAPAZ se cre6 en

197332 y su origen se remonta a una donacion hecha por las hermanas de la Congregacion

31 La creacion del Movimiento Rural (MR) de Accién Catdlica data de abril de 1958. Se cred como una
rama especializada de la Accién Catélica. La Accion Cat6lica fue una entidad de tipo laico que se originé
en 1931 con la finalidad de promover formas de difusién de los principios éticos catélicos en la sociedad
civil. En Argentina, ademas del MR, como ramas especializadas se crearon: en 1941, la Juventud Obrera
Catolica (JOC); y en 1953, la Juventud de Estudiantes Catélicos (JEC) y la Juventud Universitaria Catdlica
(JUC). (Leone y Vazquez, 2016)

32 Obtuvo su personeria juridica en la Provincia de Santa Fe, el 14 de diciembre de 1973. En julio de ese
mismo afio, en la localidad de Vera, el matrimonio -constituido por Silvia Stengel y Jorge Pereda- en el que
las religiosas habian depositado la responsabilidad de Ilevar a cabo la creacion de la fundacién firmo el acta
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del Sagrado Corazdn de Jesus como un modo de exteriorizar institucionalmente su opcién
por los pobres, cuyos fondos provinieron de la venta del edificio en el que funcionaba un
colegio perteneciente a las religiosas, ubicado en Barrio Norte, un barrio de clase alta de

la Ciudad de Buenos Aires. Al constituirse se propuso como objetivos:

[...] promover la toma de conciencia en los distintos sectores y niveles

del pais sobre la urgente necesidad de efectuar todos los aportes
necesarios para superar las marginalidades regionales, apoyar
financiera y técnicamente a quienes trabajan en la promocion humana
integral y transferir informacién y recursos humanos y econémicos de
las zonas desarrolladas a las zonas marginales. (Folleto FUNDAPAZ,
s/f; citado en Murtagh, 2014: 222).

Por su parte, INCUPO tuvo su origen en 1968, en Reconquista-Provincia de Santa Fe.
Naci6 vinculado a una iniciativa del Centro de Promocion Humana (CEPRHU) -que habia
sido creado un afio antes, alentado por el MR- cuyos intereses estaban centrados en la
cuestion de la comunicacion con las poblaciones rurales, interés que se plasmoé en la
creacion de Instituto. Consecuentemente, en sus inicios el Instituto se dedicd a generar
programas radiofonicos y boletines informativos para la regidn del noreste argentino: los
programas de alfabetizacion radial “Juntos Podemos” inspirados en la pedagogia de Paulo
Freire, y la publicacion del periodico “Accion de Incupo”. Ademas, a comienzos de la
década del setenta, INCUPO desarroll6 un Centro de Capacitacion de Lideres (CECAL)
que cobrd importancia como ambito social del intercambio y como espacio para la

produccién de materiales pedagdgicos, la edicién de folletines y medios de divulgacion.

El capital econdmico que sostuvo la pastoral que se gestd en el noreste argentino provino
fundamentalmente de agencias de financiamiento y cooperacion internacional vinculadas
a la Iglesia Catolica: Misereor y la Accion Episcopal Adveniat. Como sefiala Beigel
(2011; citada en Leone y Vazquez, 2016) la difusion y coordinacién de estos organismos
es consecuencia de las multiples transformaciones que el Concilio Vaticano Il produjo en
el catolicismo internacional. El paradigma del desarrollo como marco hegemonico de los
afios sesenta a nivel global facilité la coordinacién de este tipo de agencias que

fomentarian el “desarrollo” en las sociedades del “tercer mundo”.

fundacional junto a Enrique Nardelli -en representacion del obispo de Reconquista-. (Murtagh, 2014: 221;
Leone y Véazquez, 2016: 95)
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El Movimiento Rural de Accion Catolica, que se erigi6 como el dispositivo mas
preponderante en la constelacion de entidades que conformaron la Pastoral Rural, se
orient6 hacia una idea de evangelizacion ligada al concepto de “promocion comunitaria”
y al de “promocion humana”, su finalidad era “cristianizar las almas y las actividades
humanas en el ambiente rural [...] en forma integral mediante la promocion humana,
técnica y apostélica, trabajando por un campo mejor, mas humano y mas cristiano” 3.
Ademaés, adopté el método “ver, juzgar, actuar” que consistia en conocer profundamente
la realidad social, analizarla criticamente y posteriormente actuar para modificar las
injusticias detectadas. Es decir, si bien su metodologia proponia la educacién y la
capacitacién, no descansaba alli, puesto que se orientaba a la accién. Estos
posicionamientos éticos, politicos y teoldgicos condujeron a la emergencia de formas de
organizacion politica campesina, en este sentido la conformacion -hacia 1970- de las
Ligas Agrarias en el noreste argentino no puede explicarse sin el proceso organizativo

conducido por el Movimiento Rural®* en el marco de la Pastoral Rural.

Por otro lado, como hemos sefialado, hacia mediados de la década del sesenta comenzo a
gestarse un tipo de pastoral orientada a acompafiar a la poblacion aborigen, sin embargo,
en ese entonces no era percibido por los grupos que realizaban esta tarea de
acompafiamiento que su accién pastoral requiriese formas de promocion comunitaria
distintas a las que venian desarrollandose con la poblacién campesina. No obstante, varias
iniciativas pastorales comenzaron a entender su tarea bajo la nocion de “pastoral

aborigen”, cuyas intenciones eran:

[...] formar lideres, impulsar el “desarrollo comunitario” y fomentar la
“promocion humana”, esta pastoral aborigen debe ser entendida como
una continuidad de las practicas gestadas en la pastoral campesina. No
obstante, la especificidad de la pastoral aborigen [se] asentd en una
inquietud especifica por la cuestion indigena [...] la “promocion”
derivé en “promocion del aborigen”, el “desarrollo comunitario” en el
fortalecimiento de las “comunidades indigenas” y la formacion y
capacitacion funciond propiciando la emergencia de los “lideres
aborigenes” (Leone y Vazquez, 2016: 104).

3 Reglamento del MR, 1963, Art. 4; citado en Leone y Vazquez (2016: 93).
34 Para profundizar sobre el Movimiento Rural sugiero Ferrara (2007) y Leone y Vazquez (2016).
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El “soplo de aire fresco” y las transformaciones de las congregaciones religiosas
femeninas. El caso de las Religiosas del Huerto

Mercedes Silva®®, Susana Herrera® y Angélica de los Santos®’ pertenecian a la
Congregacion de las Hijas de Maria Santisima del Huerto®. Oriundas de Santa Fe,
Cordoba y Salta —respectivamente-, realizaron sus estudios secundarios en los colegios
que la Congregacion tenia en aquellas provincias y obtuvieron el titulo de maestra normal.
Luego de su pasaje por el colegio de la Congregacion recibieron el llamado para
dedicarse a la vida religiosa e ingresar a la etapa de formacion (postulantado y noviciado).
Como era habitual en la época, la promocién de las vocaciones era realizada
principalmente en los colegios e instituciones de las congregaciones donde funcionaban
los internados y las jovenes vivian en contacto directo con las hermanas (Bidegain, 2003).
Luego del periodo de postulantado y noviciado profesaron sus votos solemnes de
obediencia, castidad y pobreza.

Posteriormente las religiosas fueron apoyadas por la congregacion para profundizar sus
estudios, tomando en cuenta las necesidades y preocupaciones de la congregacion para
atender su obra educativa. Bidegain (2003: 125) sostiene que las congregaciones
apoyaban los estudios que realizaban las hermanas con orientacion hacia las distintas

formas de apostolado de las congregaciones. En el periodo preconciliar, la formacién

35 Mercedes nacio el 29 de diciembre de 1931, en Santa Fe y fallecié el 5 de marzo de 2009 en Roque Saenz
Pefia-Chaco.

3 Susana naci6 el 24 de mayo de 1926, en La Merced-Provincia de Salta, en el seno de una familia de
comerciantes de origen sirio.

37 Angélica naci6 el 12 de enero de 1934, oriunda de la Ciudad de Cérdoba, proviene de una familia de
clase media de fuertes convicciones religiosas. Su padre habia estudiado filosofia con los dominicos vy
durante el transcurso de su vida se habia desempefiado al frente de una importante firma comercial. Mientras
gue su madre habia sido docente pero al casarse dejé de ejercer su profesion.

3 En 1829, San Antonio Maria Gianelli, en Chiavari, Liguria-Italia fundd la Congregacion de las Hijas de
Maria Santisima del Huerto. Su obra se centrd, primero, en la educacién de las jévenes huérfanas, y luego
en el cuidado de los enfermos, de los ancianos y de los que sufren en carceles. En América Latina, la mision
de la Congregacidn de las Hijas de Maria Santisima del Huerto se inicia a mediados del siglo XIX. En 1856,
las Hermanas del Huerto llegaron a la ciudad de Montevideo-Uruguay y comenzaron una obra que incluyd
la creacion y atencidn de hospitales, asilos (Pastoral de la salud) y también de colegios (Pastoral educativa).
En tiempos de la expansion de la fiebre amarilla, Buenos Aires y Cérdoba solicitaron la ayuda de las
Hermanas. En febrero de 1858, la Superiora Clara Podesta se trasladé a Buenos Aires para visitar los
hospitales que deseaban confiarle, el primero de ellos fue el Hospital Rivadavia; y en mayo de 1859 llegaron
a Cdrdoba para colaborar con la atencion en el Hospital San Roque. Hacia 1860 comienza la Pastoral
Educativa en América del Sur. En 1868, el Instituto consigue la aprobacion pontificia, y mas tarde, en
1882, La Santa Sede aprueba las Constituciones. En los afios siguientes, el Instituto vive una rapida
expansion en el ambito internacional. (Obtenido desde:
http://huertocordobacentro.com.ar/institucionales/8-historia.html, 29-08-16)
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profesional era una posibilidad solo para algunas hermanas escogidas de acuerdo al
criterio de las superioras. Sin embargo, hacia fines de los afios cincuenta y sobre todo en
los sesenta hubo congregaciones que buscaron promover la promocion femenina,
impulsadas por las Superioras provinciales y por los adelantos de las ciencias, y en esos
casos las religiosas fueron enviadas a universidades nacionales y extranjeras —en Roma,
Francia y Estados Unidos-, estos vinculos llevan a las congregaciones a poner atencion a
los problemas sociales, los pobres, la realidad politica injusta, la guerrilla, el subdesarrollo

y el clima revolucionario.

Mercedes se form6 como Profesora de Letras en el Consejo Superior de Educacion
Catdlica y se especializd en Gramaética Historica. Mientras que Susana realizo el
Profesorado de Musica en la Universidad Nacional de Cérdoba. Por su parte, Angélica -
apoyada por su congregacion- realiz6 la Licenciatura en Filosofia y Teologia en el
Instituto Pontificio Regina Mundi de Roma-Italia, un instituto creado en 1954 dedicado
a ofrecer formacidn espiritual y teoldgica a religiosas consagradas cuando, éstas ultimas,

aun no estaban autorizadas a cursar estudios en las universidades pontificias.

Asi recordd Angélica aquellos afios:

La década del sesenta fue fascinante porque es la década de las ideas
de cambio, fue el Mayo Francés, el Cordobazo, muere el Che, matan a
Kennedy, Juan XXIII, Martin Luther King, algo fascinante la década
del 60. Yo la empecé en Roma, estudiaba la licenciatura en la Regina
Mundi y estuve en la preparacién del Concilio [Concilio Vaticano 1],
en la primera etapa. (Angélica)

Los cuestionamientos del Concilio Vaticano Il también representaron un punto de
inflexion que propicié sendas transformaciones en las congregaciones religiosas

femeninas. Touris sostiene que

[...] en el caso de las religiosas, tal vez mas que en ninguin otro sector
de la Iglesia, el Concilio Vaticano Il fue un hito de referencia
insoslayable para comprender la intensidad de los cambios introducidos
en la vida de las congregaciones femeninas. En el transcurso de pocos
afios el encierro material y simbdlico en el que habian vivido las
“monjas” durante siglos se vio fuertemente alterado por el “soplo de
aire fresco” que el papa Juan XXIII decia en sesion inaugural del
Concilio Vaticano Il necesitaba la Iglesia. (Touris, 2009)
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Para ser mas precisos, estos cambios venian produciéndose de modo paulatino®, no
obstante el Concilio Vaticano Il representé un punto de inflexion ya que permitio
cristalizar y regular estas transformaciones. En la época preconciliar la formacion de las
candidatas era un proceso que tenia el objetivo de producir una ruptura con el mundo y la
adquisicion de “comportamientos religiosos” para ingresar en un “estado de
perfeccion™®. Los conventos eran entendidos, por un lado, como espacios separados del
mundo que propiciaban el acercamiento a Dios y, por otro, como testimonio del amor de

Dios mediante las obras que el convento desarrollaba.

En contraste con este modo de entender el “estado de perfeccion”, en el documento
Perfectae Caritatis (PC) elaborado en el Concilio se cuestiond el monopolio de la
santidad reservado histéricamente a los religiosos y las religiosas, la vida religiosa dejaba
de ser un “estado de perfeccion” para ser s6lo un “estado religioso” ubicado junto a otros
“estados de vida”. La especificidad del estado religioso dejo de estar reservada solo a
aquellos que contraian votos (de obediencia, pobreza y castidad) y paso a identificarse
con una funcién profética de testimonio permanente. En la misma tdénica del Perfectae
Caritatis la enciclica Lumen Gentium (LG) también daba cuenta de la funcion testimonial
del estado religioso. No obstante, los contenidos de los documentos del Concilio Vaticano
Il no fueron homogéneos y univocos, mientras la LG continuaba entendiendo la vida
religiosa como testimonio por su renuncia al mundo, PC la definia por su funcién en el
mundo. Estas diferencias se expresaron en la existencia de dos posibilidades para las
congregaciones femeninas: por un lado, el ya conocido “modelo de clausura” y, por otro,
el “modelo de vida inserta”. Catoggio (2010) observa que “la redefinicion de la
especificidad religiosa en torno a la funcion profética de dar testimonio habilitd una
reconfiguracion del régimen de visibilidad para las religiosas, alentando su presencia en
el espacio publico” (2010: 35, el destacado me pertenece). Este impulso dio lugar a la
inauguracion de nuevas formas de organizacion, tanto en el Consejo de Superioras

Mayoras*' (COSMARAS) como a nivel de las congregaciones. Me interesa destacar que

39 Para profundizar en las transformaciones acaecidas en las congregaciones femeninas durante los siglos
XIX'y XX, sugiero las investigaciones de Bidegain (2003, 2006) y Catoggio (2010).

40 Siguiendo a Quifiones (1991: 66) tanto para los hombres como para las mujeres consagradas el estado de
perfeccion suponia una “consagracion total a Dios” a través de un esquema tripartito de prohibicion que
garantizaba el monopolio de la santidad, este monopolio se fundamentaba en la obligacion que contraian
los sujetos mediante los votos de obediencia, pobreza y castidad.

4 “COSMARAS promovi6 la participacion en el Plan Nacional de Pastoral (PNP): se trataba de integrar la
comisién de expertos integrada por la CEA (Conferencia Episcopal Argentina) para el disefio de la
recepcion y la puesta en practica de la nueva doctrina conciliar en el pais [...] Para las mujeres, estas
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estos cambios dieron lugar a un proceso de diferenciacion de grupos dentro de las mismas
congregaciones, en consecuencia pequefias comunidades de una misma congregacion
realizaron experiencias de vida inserta, donde se unieron a la pastoral diocesana y
comenzaron a trabajar en conjunto con otras congregaciones femeninas, masculinas y el

clero diocesano.

En el post concilio, con el objetivo de hacer una experiencia de pequefia comunidad
inserta, algunas religiosas del Huerto se acercaron a una parroquia semi-rural localizada
en Villa de Maria del Rio Seco, en el norte cordobés. Simultaneamente, en la
Congregacion de las Hijas de Maria Santisima del Huerto comenzaba a discutirse la
posibilidad de realizar cambios sustanciales que permitieran llevar a cabo el compromiso
que habian asumido con el nuevo espiritu conciliar. Es posible referenciar otros casos de
congregaciones femeninas, por ejemplo las Religiosas de la Asuncion (Anchou, 2013) y
las Religiosas del Sagrado Corazon (Touris, 2009), que poseian colegios de elite y
buscaron democratizar el acceso de todos los sectores sociales a la escuela catélica como
respuesta al llamado de los obispos reunidos en Medellin** en 1968 de aplicar “una
efectiva democratizacion de la escuela catolica, de tal manera que todos los sectores
sociales, sin distincion alguna tengan acceso a ella y adquieran en la misma una auténtica

conciencia social que informe su vida” (Documentos de Medellin).

Para las religiosas del Huerto la iniciativa de abandonar el “modelo de clausura’ y adoptar
el modo de vida inserto debia ser discutido en el Capitulo General*® de la Congregacion
-una reunion de responsables que se realiza para deliberar sobre los asuntos de la
comunidad- que tuvo lugar en Roma en 1974. Alli, Angélica junto a otras hermanas

fueron las responsables de presentar la propuesta de “modo de vida inserto”. Sin embargo,

innovaciones en las formas organizativas contribuyeron a crear espacios de sociabilidad inéditos. Los
consejos de religiosas funcionaron en la practica como marcos de circulacion e intercambio entre mujeres
de distintas congregaciones; ademas propiciaron ambitos de mayor simetria entre agentes de distintas
posiciones de autoridad [...] simultineamente, crearon las condiciones para una mayor horizontalidad que
posibilitase el trabajo conjunto con los varones. Para estos Gltimos, acostumbrados a una relacion de
verticalidad y jerarquia por sobre las mujeres, estos cambios inauguraron un lento aprendizaje en el
reconocimiento entre iguales; a la vez estos espacios facilitaron el intercambio y la posibilidad de acciones
conjuntas entre distintas congregaciones masculinas” (Catoggio, 2016: 81-82).

42 Entre el 26 de agosto y el 6 de septiembre de 1968 se realiz6 en Medellin-Colombia la Segunda
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano.

4 “El nombre capitulo proviene de las 6rdenes monasticas y es tomado también por la mayoria de los
Institutos de vida consagrada. Es una reunién de responsables para deliberar sobre asuntos de la comunidad”
(Vifioles, 2014: 274).
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esa propuesta por parte de un grupo de religiosas del Huerto, que cuestionaba fuertemente

el estilo de vida consagrado, fue resistida por las autoridades.

En respuesta a la negativa obtenida en el Capitulo General un grupo de religiosas decide
salir de la Congregacion para emprender una forma mas simple de vivir la consagracion
religiosa. Luego de la ruptura, algunas de ellas permanecieron trabajando en Villa de
Maria del Rio Seco mientras que otras regresaron al convento. Aquellas que optaron por
los pobres, al verse desvinculadas institucionalmente de la Congregacion conformaron
una organizacion que las aglutinase a la que denominaron “Fraternidad Misionera Nuestra

Sefiora de América”.

Para explicar este proceso en los términos de nuestras interlocutoras, resulta pertinente
un fragmento extraido de las memorias inéditas de la Fraternidad titulada “; A donde nos

llevo el viento?”:

El viento, siempre libre, traspaso las ventanas abiertas por Juan XXIII,
removio el polvo en el Vaticano Il y se expandié en Medellin. Se metio
en los claustros, en las largas galerias, en los patios interiores de los
monasterios, conventos y seminarios. Sacudio la modorra de muchos,
desperto las expectativas de otros y de otras. Asi lleg6 la década del
70, impulsando suefios y esperanzas. Se hizo imperioso elegir, elegir
con claridad, no dejar lugar a dudas. Como eligi6 Jesis que opt6 por
los pobres. Asi comenz6 nuestra historia. Algunas estdbamos en la
madurez y teniamos muchos afios de vida religiosa. Otras eran méas
jovenes y recién se iniciaban. Mas o menos 35 en total. Queriamos
responder mejor a la Voluntad de Dios manifestada por las
exhortaciones de la Iglesia oficial para una renovacion y actualizacion.
Mas tarde el Prefecto de la Sagrada Congregacion para los Religiosos,
el Cardenal Tavera, describia asi la situacion (en una carta de 1975 al
Monserior Brasca): ‘se descubre que en el seno de muchas
Congregaciones persiste la resistencia o la demasiada lentitud en el
cambio y esto compromete el futuro por falta de vitalidad y adaptacion.
Se comprende que esto mismo ha sido causa de muchas deserciones.
(¢A donde nos llevo el viento? Memorias inéditas de la Fraternidad
Misionera Nuestra Sefiora de América, pp. 2, destacado presente en el
original)

Sostenemos, de acuerdo con Touris (2009), que las religiosas abrazaron fuertemente la
renovacion conciliar y la Teologia Liberacionista planteando fuertes rupturas con los
roles asignados a las monjas, cambiando notablemente su forma de vida y adoptando
practicas disruptivas respecto de aquellas que tradicionalmente habian desempefiado

dentro de la Iglesia. Esa ruptura significd, entre otras cosas, salir de la proteccion de la

67



institucion religiosa y de la seguridad que ésta les ofrecia; auto-sustentarse
econdmicamente a través del trabajo en escuelas y hospitales de las regiones en las que
se instalaban; quitarse el habito religioso y llevar una vestimenta similar a la de las
mujeres que las rodeaban. Estas elecciones eran parte de un repertorio de acciones
compartido con otras religiosas que emprendieron opciones similares, tal es el caso de
Guillermina Hagen**, Leonie Duquet y Alice Domon*. Un colectivo de mujeres
consagradas que “experimentan que lo sagrado no es un espacio cerrado sino que esté en
la vida propia compartida con los hermanos y hermanas” (Vinoles, 2014: 202) y en este
sentido, “liberarse del pecado individual requeria un compromiso con la liberacion del

pecado social” (Catoggio, 2016: 96).

En esa primera etapa de vida inserta en comunidades algunas religiosas de la Fraternidad,
entre las que se encontraba Mercedes Silva, se instalaron en Villa de Maria del Rio Seco,
y otras en la poblacion vecina San Francisco del Chafiar, hasta que hacia fines de los
setenta con la creacion de una prelatura en la zona y el desgranamiento de la Fraternidad,
debido a que algunas religiosas decidieron retornar al convento, las comunidades

debieron ser cerradas.

Hacia fines de los setenta, cuando las comunidades fueron cerradas, algunas de las
religiosas que permanecieron en la Fraternidad se instalaron en Santos Lugares, un
poblado rural de la provincia de Santiago del Estero, ese fue el destino de Mercedes Silva
hasta 1984. Mientras que otro grupo de religiosas, entre las que se encontraban Angélica
y Susana, —en 1974- al producirse la ruptura con la Congregacion se instalaron en Chepes,

un poblado rural de la provincia de La Rioja y permanecieron alli hasta 1982.

Insercion en los margenes: la didcesis de La Rioja

Hacia fines de los sesenta un conjunto de sacerdotes y religiosas definieron “un estilo
propio y una logica de accion colectiva” (Catoggio, 2016: 92) vinculado a la modalidad
de insercion en medios rurales y/o populares, tanto en villas miserias como en poblados

marginales del interior del pais, las experiencias de vida inserta en pequefias comunidades

4 Ver Lanusse (2007).
4 Documentado por Vifioles (2014).
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se distribuyeron, por lo general, en las didcesis pertenecientes a los obispos que habian

impulsado el Programa Nacional de Pastoral (PNP).

En 1974, al producirse la ruptura con la Congregacion, un grupo de religiosas se

instalaron en Chepes, provincia de La Rioja. Asi fue narrado por sus protagonistas:

En La Rioja vivimos —Margarita, Susana, Raquel y Angélica- el
descubrimiento de una nueva manera de ser Iglesia. Llegamos a
Chepes, en los Llanos riojanos, en agosto de 1974. La Constitucién
Lumen Gentium del Vaticano 1l, los Documentos de Medellin y el de
San Miguel en la Argentina, se hacian carne en la Iglesia Riojana con
historias, rostros y nombres propios /...] ‘Poner un oido en el
Evangelio y otro en el pueblo’, es actualmente una maxima pastoral
conocida quizas en la Iglesia universal. Pero vivir eso significé una
transformacion en el mismo Angelelli y un cambio total en la pastoral
de su Didcesis /...] Esa vivencia cred en nosotras lazos fraternales con
todos los miembros del pueblo riojano hecho Iglesia Riojana. Y entre
los agentes de pastoral, me animo a decir que nacié una mistica de
seguimiento y de configuracién con Cristo Jesus hasta las Gltimas
consecuencias, si éramos llamados a eso. (¢,A ddonde nos llevd el
viento? Memorias inéditas de la Fraternidad Misionera Nuestra Sefiora
de América, Il. La Iglesia Riojana convocada por el Obispo Angelelli,
p. 9, destacado presente en el original, el subrayado me pertenece).

En el sentido de lo subrayado en la cita, Catoggio (2016) sostiene que en el mundo
catélico de los afios sesenta la didcesis de La Rioja pas6 a ser un lugar mitico, una
jurisdiccion marginal en la estructura eclesiastica que estaba a cargo de Enrique
Angelelli*® quien desde alli adoptd un tono contestatario que atrajo a sectores
significativos del clero, encarnando un modelo de autoridad legitima alternativo a la

tradicion autorizada hasta entonces.

Dentro del vasto mundo del interior, “La Rioja de Angelelli” era
referencia indiscutida para aquellos que buscaban identificarse con el
catolicismo “de avanzada”. La impronta tercermundista de la politica
diocesana implementada por el obispo en su territorio generd una gran
fuerza cohesiva que llevo a muchos actores a referirse a “la iglesia de
La Rioja”. (Catoggio, 2016: 95)

4 “Habia sido el candidato natural para la conduccién de una didcesis como Cérdoba, tradicionalmente
central en la estructura eclesiastica, y que se habia visto desplazado hacia los margenes de esa estructura de
poder a causa de su intervencién publica en defensa de los sacerdotes Milan Viscovich, Erio Vaudagna,
Nelson Dellaferrara, sancionados por su abierto apoyo a un programa politico definido: el Plan de Lucha
de la CGT” (Catoggio, 2016: 93).
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En estos &mbitos se desarrollaron pautas identitarias compartidas ligadas a una vocacion
contestataria. El ingreso al mundo del trabajo se convirtié en un valor en detrimento del
trabajo intelectual —un &mbito al que el clero habia tenido acceso privilegiado-. Tal habia

sido el caso de Angélica:

En 1974, después del capitulo en Roma, pedi a la superiora general
porque habia unos cursos muy interesantes para Latinoamericanos en
Bélgica, en la Universidad de Lovaina, después se formé la Nouvelle
Nouvelle?”. Me habian invitado, tenia unos amigos, entonces pedi
permiso y me dieron permiso. Ahi, en ese momento, iba a ensefiar gente
a la que Roma le habia hecho la cruz. Iba a ir Gustavo Gutiérrez, lo
esperdbamos con almay vida, pero eratal la peligrosidad del momento
que parece que le dijeron que no venga. Entonces fue Giulio Girardi,
el tema del curso era "Marxismo y Cristianismo™ ¢Querés algo méas
peligroso vos? Pero era interesantisimo porgue te hacia abrir, una
herramienta de analisis muy util. (Angélica)

Las hermanas del Huerto quienes habian accedido a formacion universitaria y a diversos
espacios intelectuales se emplearon como educadoras o enfermeras en las escuelas y
hospitales de la localidad y desarrollaron una pastoral sostenida en la idea de que la

sabiduria esta en el pueblo.

Catoggio (2016) sostiene que durante la Gltima dictadura militar “en el mundo catolico,
el topico del ‘tercermundismo’ funciondé como categoria englobadora para justificar la
vigilancia y encasillar dentro del catdlogo de la ‘subversion’ a todo aquel sacerdote o
religioso —incluso obispo- considerado heterodoxo” (2016: 116). Durante una de las
tardes que comparti con Angélica en la ciudad de Cérdoba, ella me propuso que
visitdramos el Museo de la Memoria. EI museo ubicado en pleno centro de la capital
cordobesa, es un edificio que durante la dictadura funcioné como comisaria y centro de
detenciédn clandestino y que paraddjicamente esté localizado a un costado de la Catedral
y atras del Cabildo. EI museo posee diversas salas y se puede, incluso, acceder a los
calabozos que han sido conservados. Al ingresar a una de las salas en la que se exhibian
los libros prohibidos durante la ultima dictadura militar, Angélica me comenta que
durante su experiencia en Chepes-La Rioja habian enterrado publicaciones prohibidas
durante la dictadura como la Biblia Latinoamericanay libros de la autoria de Paulo Freire.

La persecucion durante la época de la Gltima dictadura militar fue sufrida tanto por laicos

47 La Nueva Lovaina.
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como por religiosos y cruzo la experiencia de insercion en los margenes que llevaron

adelante las religiosas en la didcesis riojana:

Fundamentalmente es una opcion de fe y te jugas el cuero, pones el
cuerpo, la vida y todo. Nosotras en La Rioja estuvimos muy
amenazadas. Todos los que estdbamos en la pastoral diocesana éramos
sospechosos porgue segun ellos Angelelli era un marxista total. Cosas
violentas, venias en el 6mnibus de noche y te bajaban como en todos
lados, solo que all4 éramos tan pocos que todos nos conociamos. Te
bajaban con armas largas y te pedian documentos, Angelelli para
cuidarnos nos decia que no digamos nunca que éramos monjas, que
digamos que éramos profesoras. Entonces una noche me piden
documentos y preguntan: ‘;donde trabaja?’, entonces yo le digo: ‘soy
profesora de francés en la Escuela Nacional de Chepes’. Y el milico me
dice: 'y ademdas usted es monja’. Ya nos tenian fichadas, vos no sabias
si ibas a seguir viviendo. (Angélica)

Las religiosas permanecieron en Chepes desde 1974 hasta 1982, cuando -segun lo
narrados por las religiosas en sus memorias- “por orden expresa del Obispo Jorge
Casaretto quien entonces tenia autoridad sobre la Fraternidad” debieron abandonar la
didcesis, lo que las motivd a reunirse en Santos Lugares con las comparieras que ain

permanecian alli.

Los efectos de las dictaduras para la pastoral rural y las religiosas insertas

Las dictaduras militares argentinas cercenaron las iniciativas mas radicalizadas llevadas
adelante por la pastoral rural tanto en el resto del pais como en el caso del noreste
argentino. Segun lo documentado por Leone y Vazquez (2016) en el NEA se sucedieron
una serie de persecuciones, no sistematicas ni generalizadas, sino focalizadas e
individualizadas sobre las actividades mas radicalizadas que llevaba adelante la pastoral
rural: la represion sufrida por las Ligas Agrarias; el levantamiento de los programas
radiales de INCUPO y el MR; la desaparicion, detencion ilegal y tortura de Norma
Morello, una maestra rural de Corrientes de activa militancia en el MR en noviembre de
1971; las acusaciones de subversion sobre el MR que dieron lugar a la expulsién del
movimiento por parte de la Conferencia Episcopal Argentina (CEA) en mayo de 1972,
decision que puso fin a una de las experiencias mas importantes de intervencion de la
Iglesia Catolica en el medio rural; la persecucion sobre el grupo que trabajaba con
poblacién wichi en Nueva Pompeya que condujo a su disolucion en 1973 y al exilio de

Guillermina Hagen.
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La represion generd un efecto repliegue, exilios y desarticulaciones en
la pastoral rural, tanto hacia dentro de la pastoral campesina como de la
pastoral aborigen. Consecuentemente, muchos de sus miembros se
vieron obligados a ocultar o disimular —cuando no abandonar- sus
posturas mas criticas y/o radicalizadas. En este marco, el trabajo
orientado a la politizacion del campesinado fue siendo cada vez méas
limitado [...] [y esta limitacion se acentud] hacia 1975 cuando la
represion se incrementd. (Leone y Vazquez, 2016: 108)

Acerca de los efectos de la ultima dictadura militar en el trabajo que llevaba adelante la
pastoral rural e INCUPO, Francisco®® -uno de mis entrevistados, quien se desempefio
como promotor de INCUPO durante la década del ochenta- recordo:

Cuando se dan cuenta de que la gente no les pedia solamente aprender
a leer y escribir ahi se empezaron abrir ya llegando al final de la
dictadura. Porque en plena dictadura lo Unico que podia hacer
INCUPOQ era ensefiar a leer y a escribir, las reuniones comunitarias
eran supervisadas por la policia y tenias que sacar un permiso, habia
un formulario para reunirte. A mi me tocé estar en algunas de esas
reuniones supervisadas en Tucuman [...] Una de las cosas que la gente
misma le ensefiaba a la gente de INCUPO era a no ser contestatarios
ni provocadores, simplemente decir... suponte, venia el milico a
controlarte la reunién, entonces el promotor hacia a todos tomarse de
las manos y rezar, entonces al milico lo ahuyentabas. El ‘rosario’ era
hasta que se iba el tipo y cuando se iba empezabas: "y falta trabajo,
falta agua, falta tierra’, esa estrategia también fue importante, la
estrategia después del ‘rosario’ era la clave, una manera de resistir.
Vos decias INCUPO vy eras un subversivo, un zurdo. (Francisco)

Tal como sostiene Zapata (2013) entre las décadas de 1960 y 1980 se hicieron presentes
“grupos de apoyo” con el proposito de trabajar desde la perspectiva de la evangelizacion
de los “pobres”, estos grupos inicialmente tenian como destinatarios de sus programas a
pequefios productores rurales y campesinos, no a la poblaciéon indigena. La idea

predominante se fundaba en la representacion de que

[...] los miembros de las comunidades eran ignorantes de su propia
existencia comunitaria, por eso su existencia debia ser revelada por la
intervencion de un agente externo denominado ‘promotor’ que por
medio de una accidon ‘concientizadora’ provocaba un despertar del
‘espiritu comunitario’. (Zapata, 2013: 50)

4 QOriundo de la provincia de Tucuman, actualmente reside en Pampa del Indio.
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Redefiniciones ¢Cdmo fueron miradas las poblaciones indigenas por los agentes de
pastoral aborigen?

Leone (2016) sostiene que enmarcada en las nuevas visiones evangeélicas del Concilio
Vaticano II y la Conferencia Episcopal de Medellin “la evangelizacion que articuld la
pastoral aborigen se asent6 en una serie de principios que habian estado ausentes en las
experiencias misionales previas [...] las acciones se orientaron segun el concepto de
promocion humana. Estrechamente cercano al ethos desarrollista imperante por entonces,
este concepto asumid que la tarea evangelizadora debia atender la integralidad de lo
humano y lo social. En consecuencia, los agentes de pastoral aborigen mostraron méas
interés en ‘mejorar las condiciones de vida de la gente’ que en inculcar principios
religiosos [...] Plantearon un tipo de evangelizacion ecuménica orientada a fomentar la
colaboracidn entre catdlicos y protestantes, y abierta a promover la confluencia entre los

cultos cristianos y las cosmovisiones ‘aborigenes’” (2016: 4).

En este sentido resulta pertinente destacar que en las primeras acciones de promocion,

ese “otro” fue pensado como “pobre y necesitado”, para luego pasar a ser poblaciones

3

poseedoras de “una cultura diferente” en la que el idioma y la portacion de ciertas

especificidades culturales jugaban un papel preponderante. Esta diferenciacion acerca de
la definicion de la poblacion con la que los agentes de pastoral aborigen estaban
trabajando, asi como la presencia de organizaciones protestantes y catélicas, quedo
plasmada en las memorias de la Fraternidad:

“Cuando llegamos al Chaco, en 1984, empezamos a conocer la
situacion de los indigenas Tobas en Pampa del Indio /...] Descubrimos
entonces que no eran solamente pobres, sino que eran discriminados
porque tenian una cultura distinta /...] Al poco tiempo descubrimos
también que personas de otras confesiones cristianas, no catélicas, ya
habian hecho esa opcion antes que nosotras. Entablamos relaciones de
amistad con algunas de ellas y en el intercambio de experiencias, nos
entregaron el mensaje de una mujer aborigen de la lejana Australia:
‘Si vienes a ayudarme, estds perdiendo el tiempo. Pero si vienes porque
tu liberacion esta ligada a la mia, entonces TRABAJEMOS JUNTOS'.
Estas palabras /.../ nos sefialaron la actitud de respeto con que
debiamos acercarnos a un pueblo con historia, cultura y cosmovision
distinta a la nuestra /...] Los Pueblos Indigenas tienen una sabiduria
acumulada durante siglos y milenios. Y una espiritualidad muy honda
que comparten espontaneamente. Al mismo tiempo que descubrimos
este tesoro, nos relacionamos con otros comparieros y compafieras de
fe de la Iglesia Catdlica que estaban haciendo un camino parecido al
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nuestro en otros lugares del pais. Con el correr de los afios formamos
el Equipo Nacional de Pastoral Aborigen, mas conocido por la sigla
ENDEPA” (¢A donde nos llevd el viento? Memorias inéditas de la
Fraternidad Misionera Nuestra Sefiora de América, 1V. EI Mundo
Indigena con su cultura diferente, pp. 15-16, MAYUSCULA presente
en el original, el subrayado me pertenece).

Las memorias de la Fraternidad revelan aquello que sefialaba Zapata (2013), que entre
1976 y 1984 quienes trabajaban en los grupos de apoyo eclesiales se dieron cuenta de que
sus interlocutores no constituian apenas comunidades atrasadas que era preciso

alfabetizar y capacitar sino que eran un “otro” que tenia una cultura diferente.

Asimismo, Leone (2016) afirma que desde 1984 “los agentes de pastoral aborigen
participaron activamente en la construccion de dispositivos de gobierno indigenistas y
cumplieron importantes roles en los procesos de estatizacion de lo indigena [...] Tal
participacion ayudo a introducir el concepto de pueblo indigena en los lenguajes politico
y juridico de Argentina en las tltima décadas” (2016: 4-5). En este sentido, la creacion del
Equipo Nacional de Pastoral Aborigen fue impulsada por los agentes de pastoral que
trabajaban en comunidades aborigenes y en las zonas mas pobres del pais. Hacia 1980 los
grupos que trabajaban en estas zonas organizaron en Buenos Aires el “Primer Encuentro
Nacional de Agentes de Pastoral en zonas indigenas”. En 1984 la Conferencia Episcopal
Argentina crea la Comision Episcopal de Pastoral Aborigen (CEPA) que nuclea en el
Equipo Nacional de Pastoral Aborigen (ENDEPA) a quienes ya venian trabajando en esos
ambitos y se definen como un equipo eclesial catolico al servicio de los Pueblos Indigenas

con espiritu ecuménico y de dialogo interreligioso.

Las “Qomlashepi” de Pampa del Indio

En 1984, cuando Mercedes, Susana y Angélica llegaron a Pampa del Indio, ya se estaban
desplegando alli diversos proyectos de desarrollo impulsados por distintas organizaciones
no gubernamentales. Bray (1989) sostiene que desde mediados de la década del setenta
“organizaciones no gubernamentales, tanto eclesiales como laicas, han llevado a cabo
varias actividades de educacion y desarrollo entre los aborigenes del Chaco, por lo general
con fondos de fuentes extranjeras (eclesiasticas, gubernamentales o no gubernamentales)

entre ellas se destacan la Junta Unida de Misiones (JUM), el Instituto de Desarrollo Social
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y Promocion Humana (INDES), el Instituto de Cultura Popular (INCUPO) vy la
Asociacion Promotores del Chaco (APCH)” (1989: 16).

En Pampa del Indio -mas especificamente en Pueblo Viejo-, en una antigua casona que
contaba con varias hectareas de tierra, funcionaba el Centro de Capacitacion Integral
(CECAPI)*. EI CECAPI aglutiné el despliegue de diversas acciones de capacitacion en
el marco de proyectos de desarrollo con poblacion gom (toba) orientados a la produccion
de huertas y hortalizas, produccion de algodon y técnicas de sembrado, que eran
proporcionados por la JUM, INCUPO y FUNDAPAZ, y cuyos receptores fueron durante
afios fundamentalmente los varones. Estas instituciones eclesiales también promovieron
la formacion de organizaciones de base en diferentes zonas de la provincia de Chaco. En
Pampa del Indio alentaron la conformacién de la Comision Zonal de Tierras de Pampa
del Indio, un importante actor en la articulacion de las demandas de los pueblos
originarios en su lucha por la tierra, no obstante para las mujeres qom estas organizaciones

fueron percibidas como organizacion de hombres.
En este sentido, Natalia Castelnuovo (2010) sostiene que hasta fines de los afios setenta

[...] el desarrollo habia invisibilizado la contribucion de la mujer a la
economia por considerarla en su rol de reproductora [...] La agricultura
era vista como un asunto masculino y la economia del hogar como un
asunto femenino. La mujer era representada en su rol de madre,
cuidando y alimentando hijos, buscando agua y cultivando sélo el
complemento familiar. En otras palabras, su contribucién econdmica
era desestimada y los efectos destructivos de los cambios impuestos
sobre su vida eran ignorados [...] los hombres eran los recipientes
preferidos de entrenamiento por los técnicos occidentales [ ...] Entre los
afios setenta y ochenta las criticas feministas a esos programas avanzan
iluminando que el trabajo de la mujer, el valor agregado por su trabajo,
estaba ausente en los célculos de la mayoria de los planificadores. El
fracaso de las agencias de desarrollo para mitigar la pobreza es visto
como una consecuencia de haberse centrado en los varones sin tomar
en cuenta a la mujer [...] Paralelamente al despuntar de una conciencia
sobre la contribucion femenina, se establece a las mujeres como un
sector objetivo en la planificacion del desarrollo. Es decir, el giro hacia
las mujeres se fundo en la idea de que ellas podian contribuir a las metas
generales del desarrollo a través de su impacto en la economia familiar.
Esta incorporacion supuso comenzar a dirigirles tecnologia y trabajo.
(2010: 228-229)

49 Segun datos surgidos en las entrevistas realizadas a Angélica de los Santos, el Centro de Capacitacién
Integral surge de aportes realizados por la Asociacion Cristiana de Jovenes.
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Es asi como hacia finales de los setenta las mujeres comienzan a tomar visibilidad en los
proyectos de desarrollo y “pasan a ser consideradas como el principal foco del desarrollo
por las agencias de cooperacion internacional y las ONG (Escobar, 1998; Kabeer, 1998;
Mohanty, 1991; Nash, 2003; Barrig, 2001)” (Castelnuovo, 2010: 228). En este sentido,
Gbomez (2009b) da cuenta de una serie de programas de desarrollo rural que fueron
implementados desde fines de la década del sesenta entre los qom del oeste de Formosa,
primero por los anglicanos y luego desde organismos gubernamentales y no
gubernamentales. Mas especificamente, en su trabajo pueden observarse las
caracteristicas que adquirieron los proyectos dirigidos a mujeres indigenas, la produccién
artesanal y su impacto en la economia familiar: “respecto a la produccion artesanal, desde
hace méas de un siglo las mujeres tobas se dedican a producir piezas para el trueque o la
venta. Sus tejidos gradualmente fueron consolidandose en la economia domeéstica como

productos con un valor de cambio” (2009b: 6).

Como sugiere Leone (2016) en los distintos lugares en los que se asentaron, los agentes
de pastoral o promotores funcionaron ejerciendo un microgobierno de lo local que los
Ilevaba a generar vinculos con instituciones eclesiasticas y estatales, acceder a fondos y
subsidios y a impulsar la organizacion de la comunidad, entre otras acciones. Las
religiosas de la Fraternidad llegaron a Pampa del Indio a través de vinculos con INCUPO,
convocadas especialmente para trabajar en un proyecto de capacitacion destinado a
mujeres indigenas. Una promotora del Instituto, la pastora Pinat, funciond como bisagra

para la instalacién de las religiosas en Pampa del Indio:

Una promotora de INCUPO nos cedid el lugar a nosotras, la pastora
Pinat, ella se da cuenta de que no es suficiente estar junto a los varones
sino que las mujeres también necesitan una capacitacion /...] esta
chica de INCUPO nos hizo como de transicién, nos acompafio,
viviamos con ella en una habitacién en el pueblo /...] Con las mujeres
se empez6 con la costura porque querian eso las mujeres. (Angélica)

Entre 1984 y 1987 se mantuvieron en contacto de modo intermitente y hacia 1988, las
religiosas comenzaron a residir permanentemente en la localidad de Pampa del Indio, dos
afios mas tarde se trasladaron a un paraje conocido como Pampa Chica, ubicado a 15-20
Km. del “pueblo”, sitio en el que construyeron una modesta casa (Imagen 1) en un terreno

cedido por un criollo a la congregacion de Pampa del Indio.
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Imagen 1. Casa pre-fabricada instalada en Pampa Chica, habitada por las religiosas
entre 1990 y 2009

Fecha: Octubre/2013

Fuente: propia

Las religiosas estimularon la conformacion de grupos de mujeres indigenas en los que
participaban mujeres gom de distintas edades —ancianas, adultas, jovenes y nifias- en los
diversos parajes o asentamientos indigenas que circundan el pueblo de Pampa del Indio:
Campo Alemany, Campo Medina, Santa Rita, Cuarta Legua, Pampa Grande, Pampa
Chica, entre otros. Estos grupos fueron bautizados bajo la denominacion “Qomlashepi”
que en idioma significa Mujeres Qom. Sus principales actividades estuvieron vinculadas
a la alfabetizacion de adultos y al desarrollo de -lo que fuera denominado por
INCUPO- cursos de Educacion Fundamental Integral (EFI) para aprender oficios: corte
y confeccion de ropa para nifios y adultos, confeccidn de alpargatas, tejido, medicinas
naturales, huertas, cocina y alimentacion, entre otros. Contaban ademas con el apoyo
econdémico de FUNDAPAZ. Los grupos de mujeres comenzaron a reunirse primero bajo
los arboles y luego construyeron un salén de adobe, finalmente en distintos parajes se

construyeron salones comunitarios en los que funcionaron los “costureros”:

Con distintos proyectos de INCUPQ fueron mejorando los salones, de
ser un saloncito de barro chiquitito empezaron a hacerlo de material.
Primero con los microemprendimientos de INCUPO /...] Mas
adelante, se hizo un plan de viviendas "Juan Per6n” durante el gobierno
menemista. Era muy poca plata para hacer tantas viviendas, entonces
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el cura lo canaliz6, hizo salones comunitarios en distintos lugares, fue
muy inteligente porque esos salones comunitarios se re usan, la gente
los cuida, entonces ahi agrandaron esos costureros que iban de a poco
creciendo. Algunos salones comunitarios quedaron como salones
comunitarios y las mujeres no cosieron mas, el que mas siguio
trabajando fue el de Pampa Grande. Después también se hizo el salon

comunitario de IV Legua y las mujeres también se empezaron a reunir.
(Entrevista a Clara®)

El periddico “Accion de INCUPO”, considerado el organo de difusion del Instituto,
publicé un articulo en septiembre de 1985, titulado “Ahora nos toca a nosotras, como
mujeres nuevas”, Su copete anunciaba “Una comunidad en marcha tiene sus
protagonistas. Entre ellos estan las mujeres. Algo sucede en las comunidades aborigenes
tobas de Pampa del Indio, provincia del Chaco. Las mujeres nos hacen llegar su voz,

como un murmullo, entre risas, mientras las manos continlan trabajando” (Ver Anexo).

A continuacion del titulo, una fotografia (Imagen 2) mostraba a un grupo de mujeres
indigenas tejiendo, acompafiadas por una mujer blanca que sonrie. De izquierda a
derecha, la primera de pie es Angélica junto a las mujeres del Taller de Tejido del paraje

Campo Medina en Pampa del Indio.

Imagen 2. Mujeres Qom del Taller de Tejido de Campo Medina junto a Angélica.

Fecha: Septiembre/1985
Fuente: Accion de INCUPO

%0 Clara (48) es docente, oriunda de Santa Fe, lleg6 a Pampa del Indio-Chaco en 1989 a través de una mision
de verano de la Iglesia Catdlica, en ese entonces se autodefinia como “militante de la Teologia de la
Liberacion”.
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El proyecto de trabajar capacitando a las mujeres indigenas en talleres de costuray tejido,
denominados “costureros” en aquel momento, no fue una actividad desarrollada
exclusivamente en Pampa del Indio. Si bien pudo haber existido interés por parte de las
mujeres en capacitarse, la iniciativa fue una propuesta de los agentes de pastoral llevada
adelante, practicamente del mismo modo, en muchas otras localidades donde se
desplegaban proyectos de desarrollo®®. Mas bien, se traté de una iniciativa promovida por
INCUPO, tanto en poblaciones rurales campesinas como indigenas, para favorecer la
participacion de las mujeres en las comunidades. Testimonio de ello dan algunas
publicaciones aparecidas en “Accion de INCUPO”; por ejemplo, un articulo de
noviembre de 1985 nos cuenta acerca del trabajo de las mujeres mocovies en la provincia
de Santa Fe:

En la colonia de La Lola (Provincia de Santa Fe), donde en este
momento estan viviendo y trabajando las familias mocovies, los
paisanos reciben el apoyo, la ayuda de la Asociacion Amigos del
Aborigen. El trabajo de estas personas es tratar de acompafiar a todos
aquellos grupos aborigenes que quieren empezar a organizarse, en la
didcesis de Reconquista. Charlando con Mabel, que es de la Asociacion,
nos comentaba: “Desde hacia un tiempito, veiamos que sin querer, todo
el trabajo lo estdbamos haciendo con los hombres: habldbamos de la
chacra, de los caballos, las semillas. A las reuniones asistian solo
hombres. Entonces, charlando con las mujeres, descubrimos que tenian
mucho interés por aprender a coser. Un tiempito después se concreto el
taller de costura. Méas de 20 paisanas asistieron con muchas ganas al
cursito. Fue muy lindo porque, ademas de aprender a coser, se lograron
algunas cosas interesantes. Por ejemplo: las mujeres empezaron a
organizarse. Ademas se dieron cuenta de que juntas pueden aprender y
también empezaron a abrirse a la comunidad mas grande, a las paisanas
de otras comunidades de La Lola”. Estos encuentros ayudaron a
conversar de otras cosas, a tener mas confianza. Enseguida nomas sali6
gue a todas les gustaria seguir reuniéndose y aprendiendo cosas, por
ejemplo, a cocinar. (“Accion de INCUPO”, noviembre de 1985, p.31,
Ver anexo).

Asimismo, la preocupacion sobre la participacion de las mujeres en las organizaciones

comunitarias se expresd en la aparicion de una nueva seccién del citado periddico.

51 Asimismo un trabajo de David Bray (1989) que analiza la intervencion de donantes extranjeros y el
surgimiento de proyectos de desarrollo comunitario en el Chaco argentino, que se centra en una serie de
proyectos de desarrollo financiados por la Interamerican Foundation (Fundacion Interamericana) en los que
participaron tobas y mocovies del Chaco, sugiere que luego de otras experiencias que no obtuvieron
resultados del todo alentadores, se dirigieron a intentar “forjar estructuras y actitudes comunitarias” que
permitieran el aprovechamiento de los recursos. En este sentido, una segunda serie de proyectos incluyo
actividades como “tendido de alambrados, desmonte de tierras, creacion de fondos rotatorios de crédito,
formacidn profesional, talleres mecanicos para la reparacion y el mantenimiento de tractores, talleres de
costura para las mujeres, y experimentos con cabras y con variedades de maiz resistentes al clima seco
como alternativas frente al algodon” (Bray, 1989: 25, el destacado me pertenece).
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Haciendo alusion a los hilos y lanas utilizados por las mujeres, tanto aborigenes como
campesinas, en los talleres de costura o “costureros”, comenzé a publicarse una seccion
Ilamada “La punta de la madeja” dedicada especialmente a abordar las dificultades que
encontraban las mujeres que comenzaban a participar en los talleres de costura y tejido,
asi como los impedimentos que encontraban para integrarse en las comisiones

comunitarias que estaban monopolizadas por los varones.

Las “mujeres antiguas”y las “mujeres nuevas”

Una serie de articulos publicados en “Accion de INCUPO” entre 1985 y 1989 dieron a
conocer las experiencias de trabajo llevadas adelante por agentes de pastoral con mujeres
indigenas y campesinas en diversas localidades del noreste argentino. Aqui partimos de
considerar que en las publicaciones que ponen el foco en las mujeres indigenas es posible
rastrear las iméagenes e impresiones dominantes que se habian forjado los agentes de

pastoral acerca de los sujetos con los que estaban trabajando.

En algunas publicaciones se encuentran fragmentos que construyen una imagen que
rescata ciertos saberes précticos valiosos que poseian las mujeres aborigenes, los
fragmentos reunidos a continuacion hacen referencia a mujeres gom (tobas), wichi o
pilaga:

LAS PALACHIYAXAPI DE PAMPA GRANDE. Somos 27 mujeres.
Venimos para poder aprender en este taller de costura [...] Lo llamamos
“Las arafias”, en nuestro idioma se dice Palachiyaxapi. Le decimos asi
porgue hacemos tejido con unay dos agujas [...] otra cosa que estamos
por aprender es a hacer hilo con lana de oveja. Un poco lo sabemos ya.
Era una tarea que tenian las mujeres antiguamente. Hemos aprendido
con nuestra mama. Trabajo de ellas. Ahora nos toca a nosotras como
mujeres nuevas. (Accion de INCUPO, Septiembre de 1985, ver anexo)

DESDE SIEMPRE. La mujer aborigen wichi o pilaga es sobre todo
madre. Es la que educa a los hijos. Y les ensefia las primeras palabras
del idioma de los mayores. Es la que conduce los primeros pasos en el
conocimiento de los arboles, las plantas, los animales. Y son muchos
los secretos que le han ido arrancando al monte a lo largo de los
tiempos. Las mujeres de antes no sabian leer ni escribir pero tenian
muchas ensefianzas para los hijos. Buscaban con los hijos las frutas del
monte y les mostraban que frutas eran buenas para comer. Ella cocinaba
todas las frutas que juntaban en el monte: poroto, doca, batata del
monte... y lo que el marido cazaba y pescaba. (“Accion de INCUPO”,
septiembre de 1986, pp. 16-17, ver anexo)
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Hilar es un trabajo de siempre de las mujeres. Ya lo hacian las mujeres
antiguas. Toribia de Campo del Cielo, Formosa, nos contaba: La mujer
pilaga es artesana. Hace yica, y teje. Las mujeres mayores les ensefian
a las més jovenes a hilar, tejer, a hacer yica. Cuando tienen edad de 12
aflos ya empiezan a tejer, pero primero se les ensefia a hilar, a tisar...
Esta sabiduria se transmite de generacion en generacion. Asi también
aprenden a tejer la piola de chaguar y gran variedad de canastos y
sombreros. Es conocida su habilidad para dar forma al barro y hacer
vasijas para acarrear agua. Cada raza aborigen tiene su artesania y
forma de trabajar. En cada trabajo depositan destreza y esmero.
(“Accidon de INCUPO?, septiembre de 1986, pp. 16-17, ver anexo)

Otros fragmentos de las publicaciones halladas en “Accion de INCUPO” dan cuenta de
la presencia del Instituto a través de las capacitaciones y de la dindmica caracteristica de
la educacion popular que predominaba en los encuentros: ‘“capacitarse para luego
capacitar a otros”. Algunas capacitaciones se realizaban en Pampa del Indio, mientras que
otras veces las mujeres viajaban a centros de capacitacion ubicados en otras localidades.
Con frecuencia se trasladaban a Reconquista, en el norte santafesino, para participar de
talleres junto a otras mujeres en el Centro de Capacitacion de Lideres (CECAL)
perteneciente a INCUPO. Este centro estuvo originalmente orientado a la formacién y
capacitacién de poblacion campesina y familias agricolas. Alli compartian un espacio de
encuentro, actividades de intercambio y aprendizaje con mujeres indigenas de otras etnias
(gom, wichi, pilagd) de otras provincias y también con mujeres criollas campesinas. De
este modo muchas mujeres comenzaban a trascender el espacio doméstico y

comunitario:

COMO MUJERES NUEVAS. También hay mucha gente joven con
ganas de capacitarse. Un grupo de las mas jovencitas se dedica al tejido.
Las tareas de aprendizaje se van alternando con la reflexion sobre el
proceso del grupo [...] asi van dando los primeros pasos como grupo
organizado [...] Un miembro de cada comisién ha participado en la
Primera sesion del Curso de Animadores Aborigenes, realizado en
Ibarreta, Provincia de Formosa. Nuevamente Irene nos da su impresion:
“al principio yo me asusté porque no entendia lo que hablaban las
mujeres pilagas. Pero después conversando llegamos a entendernos.
Fue muy lindo”. -;De qué se trataba el curso? “De la cultura... de las
cosas de los pasados. Tenemos que estudiar”. Recordamos lo que nos
dijo Flora en Pampa Grande. Ahora nos toca a nosotras, Como mujeres
nuevas. Un tiempo nuevo. Un tiempo distinto comienzan a buscar las
mujeres tobas... Y lo hacen con los pies firmes en la cultura toba y la
mirada en el futuro. (“Accién de INCUPQO”, septiembre de 1985, pp.
22-23, ver anexo)

MUJERES NUEVAS. La vida de la mujer aborigen ha ido cambiando.
Porque la vida de todas las comunidades ha ido cambiando. Se
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necesitan en la comunidad haciendo otras cosas, aprendiendo cosas
nuevas. “Yo soy alfabetizadora desde hace 5 afios [...] ayudo a mis
hermanos a aprender a leer y escribir” (Lucia, Ing. Juarez). “Llevamos
a los chicos a la Sala y para la vacunacion. Cuidamos la salud de las
criaturas” (Maruca, Pozo de Tigre). “[...] Aprendemos cosas nuevas
como a hacer pan. Tenemos taller de costura. En algunas comunidades
nosotras mismas ensefiamos a nuestras compafieras a cortar y coser.
Hacemos la ropa para nuestra familia y también vender” (Sancerena,
Ibarreta). La mujer quiere capacitarse. “Si se capacita el hombre solo y
la mujer no, es como si él solo creciera y ella se queda chiquita”
(Encuentro de mujeres, Pozo de Tigre). Sin duda es un tiempo nuevo
para las mujeres aborigenes. Su participacion en la comunidad es
necesaria [...] Mujeres nuevas que no olvidan sus raices. (“Accion de
INCUPQO”, septiembre de 1986, pp. 16-17, ver anexo).

Tal como se desprende de los fragmentos citados, las mujeres indigenas también se
incorporaron en otras instancias de participacion. Por un lado, se destaca su presencia en
el Curso de Animadores Aborigenes realizado en Ibarreta, en la provincia de Formosa.
En esa localidad funcionaba desde 1978 el Centro de Desarrollo Integral (CEDEIN), un
espacio orientado a centralizar la capacitacion e impulsar el desarrollo comunitario en la
region, “esta entidad aspiraba a ayudar a que ‘se vaya desarrollando en la sociedad de
hombres “blancos” una nueva consciencia, de manera que nuestra cultura occidental
predominante se sensibilice ante el drama aborigen” (Leone, 2016: 12). Otra instancia
que las aglutind fue el Encuentro de Mujeres realizado en Pozo de Tigre. En ese lugar,
emplazado estratégicamente en el centro geografico de la provincia de Formosa, se
localizaba el Centro de Capacitacion Zonal (CECAZO):

El CECAZO proporciond un espacio de convergencia, comunicacion y

puesta en comun entre las diversas y dispersas experiencias de

promocién aborigen en la regién y canaliz6 financiamiento para viajes

y traslados. En documentos de la época emitidos por el mismo Centro

se afirmaba: “el servicio que el CE.CA.ZO presta a las comunidades

aborigenes es la capacitacion a través de diferentes cursos, una

infraestructura que permite el Encuentro de Comunidades con una

problematica comin y la produccion de material didactico que vaya
recogiendo la reflexion de los diferentes grupos. (Leone, 2016: 11-12)

Observamos que en las paginas de “Accién de INCUPO” se construye la imagen de una
mujer indigena que pasa mucho tiempo en el hogar, que es madre y educa a los hijos, y
que ademads es poseedora, cuidadora y transmisora de “la cultura de los antiguos”. La
cultura de los antiguos estaria ligada al conocimiento del idioma, a los saberes necesarios

para recolectar productos del monte, y a la produccion de objetos reconocidos como
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“artesanias”, por lo tanto a mujeres que saben hilar, tejer y hacer vasijas de barro. Al
mismo tiempo, anuncia que ha llegado un tiempo nuevo, en el que es necesaria la
participacion de las mujeres nuevas en la comunidad aprendiendo cosas nuevas a través
de la capacitacién (que los varones ya venian realizando). Los nuevos aprendizajes de las
mujeres, obtenidos gracias a la capacitacion que realizan organizadas en grupos, estarian
vinculados a la lectura y la escritura (en contraste con las mujeres antiguas que no habian
desarrollado esta habilidad), al cuidado de la salud de los nifios acercandose al centro de
salud, a la elaboracion de nuevos alimentos, a coser ropa para su familia y para vender, a

la recuperacion de técnicas artesanales que utilizaban sus ancestros.

Haciendo referencia a las capacitaciones de las que participaban las mujeres gom hacia

mediados de la década del ochenta, Julia -una de mis interlocutoras- relaté®2:

[...] hemos estudiado la importancia de la alimentacién, porque
sabiamos que se podia plantar verduras pero no entendiamos nada
como se preparaban las verduras. Entonces las hermanas nos daban
algunos dias para poder realizar distintas recetas con las verduras que
teniamos en casa. Hubo momentos en que nosotras mismas hicimos
nuestra propia huerta comunitaria, tenia de todo (zapallo, lechuga,
sandia, perejil, acelga, tomate, papa, de todo) era una huerta grande,
cuando llegaba el momento de cosechar nos repartiamos.

[...] cuando se termind el saloncito tuvimos algunas maquinas y
aprendimos a coser, por medio de un proyecto que las hermanas nos
ayudaron a conseguir. Algunas maquinas eran usadas que recibimos
de donaciones y otras fueron compradas. Aprendimos a manejar una
maquina, no sabiamos nada. Antes haciamos las ropitas cosiendo a
mano. Aprendimos con la hermana Susana, nos hizo los moldes para
cortar y nos ayud6é a entender como se hacen los vestiditos, los
pantalones. También aprendimos tejido. Después una madre hizo tres
0 cuatro pantalones, elige uno para su hijo y el resto entrega para la
venta.

Realizamos algunos cursos que nos ayudaron a recuperar antiguas
técnicas, como la del tejido en telar de pie porque va hasta el piso,
como lo hacian nuestras ancianas. Utilizabamos lana porque era mas
facil de conseguir que el chaguar, algunos trabajaban como peones con
los criollos y le daban lana, por eso conseguian la lana no porque era
una tradicion ancestral, se trajo por contacto cultural. Damiana, una
anciana gom, en cuclillas nos ensefiaba a tejer bolsos, chalecos y
mantas de abrigo, ella aprendié de su madre con el hilo de chaguar,
cuando vino la lana aprendi6 a tejer con lana. Haciamos tinturas y se
tefifa la lana cruda, se secaba y se hilaba. Nosotras no entendiamos
nada de eso, esta sefiora nos ensefid la técnica. También habia tejido
de totora, se inundaba de totora, en aquella época habia mas agua y

52 a seleccion de fragmentos que se presentan a continuacion son parte de una entrevista realizada a Julia
en 2010 por extensionistas de la Universidad Nacional del Nordeste que fue publicada en: Sandoval, 2013:
24-26.
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totora linda. Se aprovechaba para sombreros, sandalias, canastos,
sabiamos hacer mejor y se vendia mucho en las familias.

Una imagen de la mujer indigena que guarda similitudes con la construida y enunciada
en las paginas de “Accion de INCUPO” podemos encontrarla también en las
conceptualizaciones del trabajo realizado por Hilario H. Wynareczyk (1997) hacia
mediados de la década del ochenta sobre los proyectos de atencién médica y promocion
social y econdémica desarrollados por la Junta Unida de Misiones desde 1964 en El
Colchoén -una comunidad rural cercana a Villa Rio Bermejito-. Los datos utilizados para
realizar la investigacion —segun aclara su autor en la introduccion- fueron extraidos de
tres monografias censales preparadas por personal de la mision y del Hospital Gliemes de
J. J. Castelli con ayuda de indigenas y de dos visitas realizadas por Wynareczyc en mayo
y junio de 1986. Alli, se caracteriza a las mujeres indigenas del siguiente modo:

[...] la mujer toba juega un rol clave dentro de su cultura tradicional,

hoy en dia es un actor en situaciones contradictorias. Es la transmisora

por excelencia del idioma toba y la cultura ancestral y la menos

instruida en la escuela castellana, lo cual es comprensible en ese

contexto. Al mismo tiempo es un actor importante en las relaciones con

la sociedad blanca para conseguir comida y ropa usada. Las mujeres

tobas son las principales productoras y comerciantes de artesanias, que

constituyen la segunda actividad en importancia por extension entre las

familias tobas de El Colchon. EI 60% de las familias de EI Colchon

produce, vende y permuta artesanias en alguna época del afio (datos
1984). (Wynareczyc, 1997: 289-290)

En esta imagen construida en torno a las mujeres aborigenes se conjuga la representacion
de una mujer que trasciende el espacio doméstico para capacitarse y aportar a la

comunidad y a su familia pero sin abandonar sus raices.

La década del 90, la “juridizacion de lo indigena” y la perspectiva de género en los
proyectos de desarrollo

Leone (2015) sostiene que desde los primeros afios del retorno de la democracia, los
“agentes de pastoral aborigen” de la region chaquefia contribuyeron a generar nuevos
regimenes de representacion sobre lo indigena en Argentina y lograron instituir nuevas
formas de identificacion y subjetivacion, por ejemplo a través de la construccion del

sujeto politico “pueblo indigena” y la “comunidad indigena” como objeto de gobierno.
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Formas de identificacion que se plasmaron en las reformas constitucionales, primero en
las provincias -siendo Formosa (1984) y Chaco (1987) las pioneras en esta materia-, y
luego —en 1994- en la Constitucion Nacional.

En forma concomitante a estos procesos que se estaban dando a escala local, la aprobacion
del Convenio 169 de la OIT (1989) marcd un cambio radical en la comprension de los
pueblos indigenas a nivel global. A diferencia del Convenio 107 de la OIT (1957) que
consideraba que eran sociedades temporarias destinadas a desaparecer a través de la
aculturacion programada o “modernizacion”, el nuevo convenio considera que los
pueblos indigenas constituyen sociedades permanentes, y fundamentalmente reconoce y
respeta la diversidad étnica y cultural. En este sentido, Claudia Briones (2005) sostiene
que desde fines de la década del ochenta asistimos a un proceso de “juridizacion del
derecho indigena a la diferencia cultural” que comienza a vincularse a los derechos
humanos, asi el escenario de la lucha indigena se transforma como consecuencia de un
proceso en el que los indigenas son visualizados como sujetos de derecho. Observando
este contexto, Castelnuovo (2012) y Briones (2005) coinciden en afirmar que en el nuevo
escenario de gubernamentabilidad neoliberal los pueblos indigenas que hasta entonces
habian sido percibidos como “pobres” y ‘“subdesarrollados” han pasado a ser

“poblaciones vulnerables con capital social”™>3.

En 1999, Bernardo Kliksberg, el entonces Coordinador del Instituto Interamericano para
el Desarrollo Social (INDES) del Banco Interamericano de Desarrollo (BID), en una
publicacién aparecida en la Revista de la Comision Econémica para América Latina

(CEPAL)> respecto del concepto de “capital social”, sostenia que:

53 «“E| Banco Mundial distingue cuatro formas basicas de capital: i) el natural, constituido por la dotacion
de recursos naturales con que cuenta un pais; ii) el construido, generado por el ser humano, que incluye
infraestructura, bienes de capital, capital financiero, comercial, etc.; iii) el capital humano, determinado por
los grados de nutricion, salud y educacion de la poblacién; y iv) el capital social, descubrimiento reciente
de las ciencias del desarrollo. Algunos estudios adjudican a las dos tltimas formas de capital un porcentaje
mayoritario del desarrollo econdmico de las naciones a fines del siglo XX, e indican que alli hay claves
decisivas del progreso tecnoldgico, la competitividad, el crecimiento sostenido, el buen gobierno y la
estabilidad democratica” (Kliksberg, 1999: 87).

5 «La Comision Econémica para América Latina (CEPAL) fue establecida por la resolucion 106 (V1) del
Consejo Econémico y Social, del 25 de febrero de 1948, y comenzd a funcionar ese mismo afio. En su
resolucion 1984/67, del 27 de julio de 1984, el Consejo decidi6 que la Comisidn pasara a llamarse Comision
Econdmica para América Latina y el Caribe. La CEPAL es una de las cinco comisiones regionales de las
Naciones Unidas y su sede esta en Santiago de Chile. Se fundo para contribuir al desarrollo econdmico de
América Latina, coordinar las acciones encaminadas a su promocién y reforzar las relaciones econdémicas
de los paises entre si y con las demas naciones del mundo. Posteriormente, su labor se ampli6 a los paises
del Caribe y se incorpord el objetivo de promover el desarrollo social” (Obtenido desde:
http://www.cepal.org/es/acerca-de-la-cepal)
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La movilizacion cultural puede ser muy valiosa en la lucha contra la
pobreza que hoy aflige a cerca de la mitad de los habitantes de la region.
Los elementos intangibles subyacentes en la cultura pueden cooperar
de multiples modos. Los grupos pobres no tienen riquezas materiales,
pero si tienen un bagaje cultural, a veces de siglos o milenios, como el
de las poblaciones indigenas. El respeto profundo por su cultura creara
condiciones favorables para hacer uso, en el marco de los programas
sociales, de saberes acumulados, tradiciones, modos de vincularse con
la naturaleza y capacidades culturales naturales para la
autoorganizacion, que pueden tener gran utilidad. Por otra parte, la
consideracion y valoracion de la cultura de los sectores desfavorecidos
es un punto clave en el tema crucial de la identidad colectiva y la
autoestima. Con frecuencia la marginalidad y la pobreza econémicas
van acompafadas por desvalorizaciones culturales. La cultura de los
pobres es estigmatizada por sectores de la sociedad como inferior,
precaria, atrasada. Se achacan incluso, ‘alegremente’, a pautas de esa
cultura las razones mismas de la pobreza. Los pobres sienten que,
ademas de sus dificultades materiales, enfrentan un proceso silencioso
de “desprecio cultural” hacia sus valores, tradiciones, saberes, formas
de relacion. Al desvalorizar su cultura se esté en definitiva debilitando
su identidad y una identidad golpeada genera sentimientos colectivos e
individuales de baja autoestima. Las politicas sociales deberian tener
como objetivo importante la reversion de este proceso y la elevacion de
la autoestima colectiva y personal de las poblaciones desfavorecidas.
Una autoestima fortalecida puede ser un potente motor de construccion
y creatividad. La mediacion imprescindible es la cultura. La promocion
de la cultura popular, la apertura de canales para su expresion, su cultivo
en las generaciones jévenes, la creacion de un clima de aprecio genuino
por sus contenidos, hara crecer la cultura y con ello devolvera identidad
a los grupos empobrecidos. (Kliksberg, 1999: 98, las cursivas me
pertenecen).

En este fragmento es posible observar el encadenamiento de una serie de ideas, que
construyen sentido acerca de que las poblaciones pobres, no poseedoras de riquezas
materiales, poseen un bagaje cultural o cultura intangible ligada a saberes acumulados,
tradiciones, modos de vincularse con la naturaleza y capacidades culturales naturales
para la autoorganizacion, que revisten utilidad para el “desarrollo”, y que en el caso de
los pueblos indigenas esta cultura es milenaria y debe ser valorada para fortalecer su
identidad personal y colectiva y elevar la autoestima, la cultura es entendida como un

factor o motor para el desarrollo.

Castelnuovo (2012) da cuenta de que en Argentina durante la década del noventa se
iniciaron politicas, tanto desde la esfera estatal como desde agencias multilaterales -como
el Banco Mundial (BM) y el Banco Interamericano de Desarrollo (BID)- que tuvieron a
los pueblos indigenas como sus destinatarios y que buscaron “promover la participacion

indigena en el ‘desarrollo cultural’ y el ‘desarrollo con identidad’” (2012; 5). La autora
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enumera una serie de iniciativas y/o programas que tuvieron lugar durante la dltima
década del siglo XX y que, al menos desde sus lineamientos, buscaron promover la
participacion indigena: la creacion en 1995 del Centro Nacional de Organizaciones de la
Comunidad (CENOC) que contempl6 un espacio para los pueblos indigenas y cuyo
programa consistio en capacitaciones para el fortalecimiento de instituciones y
comunidades indigenas financiado por el Banco Mundial (BM); el Programa de
Participacion de Pueblos Indigenas (PPI) promovido por ENDEPA y la Asociacion
Indigena de la Republica Argentina (AIRA) y financiado por la Secretaria de Desarrollo
Social de la Nacién. Y tres programas impulsados por agencias internacionales: el
Programa de Desarrollo Integral Ramon Lista (DIRLI) patrocinado por la Unién Europea;
el Componente de Atencién a la Poblacion Indigena (CAPI) del Programa Atencion a las
Poblaciones Vulnerables financiado por el BID; y el Proyecto de Desarrollo de

Comunidades Indigenas y Proteccion de la Biodiversidad.

Siguiendo a Castelnuovo (2010, 2012) resulta de importancia mencionar que también
durante este periodo los avances de las teorias de género en la academia y el movimiento
feminista impulsaron debates que condujeron a que los estudios de desarrollo comenzaran
a detenerse en el rol de la mujer -una tematica que hasta el momento habia sido ignorada-
y comenzaron a considerarla como un sector especifico. Castelnuovo (2012) afirma que:

[...] a partir del momento en que la mujer es identificada como un
sector especifico, el desarrollo se dirige a ella a través de distintos
enfoques. El primer enfoque en el universo de los planificadores del
desarrollo fue conocido como ‘Mujer en el Desarrollo’ (MED). Segin
Kabeer (1998), la propuesta de este modelo consisti6 en ‘invertir’ en las
mujeres como un ‘camino rentable’ para alcanzar definidos objetivos
de desarrollo: mejorar el desempefio econdmico y el bienestar en el
hogar, reducir la pobreza y desacelerar el crecimiento de la poblacion.
La alternativa a este modelo surgié a mediados de los afios ochenta y
principios de los noventa: el enfoque ‘Género en el desarrollo’ (GED)
(Alberti Manzanares 1998). Con este modelo los conceptos de
‘bienestar, mejoramiento, participacion comunitaria y alivio de la
pobreza’ que habian sido utilizados para describir las metas del
desarrollo y sus intervenciones son sustituidos por el concepto de
‘empoderamiento’, entendiendo por ello revertir la subordinacion y
mejorar la autoestima de las mujeres a través del fortalecimiento de la
ciudadania, los derechos y las capacitaciones (Batliwala 1997, Kabeer
1998). (2012: 6-7)

87



En este marco, diversas iniciativas de desarrollo rural comenzaron a direccionar
iniciativas que tuvieron como receptoras a las mujeres indigenas y campesinas del pais:
en 1989 el Proyecto Mujer Rural de la Direccion de Desarrollo Agropecuario de la
Secretaria de Agricultura, Ganaderia, Pesca y Alimentos (SAGPyA); el proyecto Mujer
Campesina del NOA financiado por el Fondo de Naciones Unidas; y la dinamica de
constitucion de “grupos de mujeres” fue una de las formas organizativas que adoptd el
Programa Social Agropecuario (PSA) de la SAGPyA. Siguiendo a Biaggi (2007), para el
lustro 2001-2006 existian 452 grupos de los cuales el 85% habia recibido apoyo de un
programa estatal o de una institucién publica —PSA, Programa de Desarrollo de Pequefios
Productores Agropecuarios (PROINDER), Programa de Desarrollo Rural del Noreste
Argentino (PRODERNEA), Programa de Desarrollo Rural del Noroeste Argentino
(PRODERNOA), Instituto Nacional de Tecnologia Agropecuaria (INTA) y Prohuerta-
(Biaggi, 2007; citado en Castelnuovo, 2012: 7-8).

En este contexto, puede explicarse que las “Qomlashepi” participaron del PRODERNEA
a través de un proyecto para la realizacion de jabones y medicinas naturales recurriendo
a los conocimientos de las mujeres gom sobre las propiedades y usos medicinales

ancestrales de diversas especies vegetales del monte chaquefio.

Los jaboncitos de aloe, las pomadas, jarabes de chafar, jabén de
aromito, algarrobo, eso nos ensefiaba la hermana Susana. Ellas
también tuvieron contacto con otras organizaciones. (Julia)

Una de mis interlocutoras no indigena, Clara, record6 que:

/[...] en una época, con fondos del PRODERNEA agrandaron el sal6n
y se le hicieron todas las instalaciones para que puedan fabricar
jabones.

No obstante, durante la década del noventa INCUPO poco a poco fue abandonando los
proyectos de tipo productivo y su accionar —junto al de ENDEPA- vird hacia
capacitaciones que abordaron los derechos de los pueblos indigenas, principalmente el

derecho a la tierra y también los derechos de los jovenes y de las mujeres.

También se hacian reuniones en nuestro salon para estudiar la ley del
aborigen. Alli fue el mejor momento para que puedan acercarse los
dirigentes de las iglesias. Se acercaron y llamaron a un abogado para
que les explique la ley del aborigen porque nosotros sabiamos que
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teniamos la ley pero no sabiamos su significado. Fue un lindo momento
de encuentro. (Julia)

Recapitulando

En este capitulo hemos enfatizado la fuerza de las transformaciones que produjo el
Concilio Vaticano Il en el catolicismo internacional de los afios sesenta. Tanto a través
del financiamiento y fomento de agencias eclesiales que se orientaron al “desarrollo del
tercer mundo” y que aglutinaron a laicos y clérigos progresistas, como en las
transformaciones ocurridas en las congregaciones femeninas que condujeron al
cuestionamiento del “modelo de clausura” y la aparicion del “modelo de vida inserta”.
Este altimo modelo reconfiguré el régimen de visibilidad para las religiosas alentando su

presencia y organizacion en el espacio publico.

Aunque los ideales del Concilio Vaticano Il y la Teologia de la Liberacion significaron
una Optica progresista de abordaje y entendimiento de las condiciones de vida de las
poblaciones indigenas, desde estos grupos de apoyo eclesiales nuevamente —en un primer
momento- se privilegio a los varones como los destinatarios de diversos programas y de
la promocion de la constitucion de organizaciones de base y la formacion de lideres en
diferentes localidades. Esta caracteristica expresa una continuidad con las practicas que
hemos descripto en el segundo capitulo, y en consecuencia convirtié a los varones —
nuevamente- en los destinatarios o interlocutores favorecidos puesto que reservaron para

ellos programas que reforzaban el manejo del capital social, politico y econémico.

No obstante, con el advenimiento y difusion de un nuevo modelo ligado al despliegue de
programas de desarrollo en los que las mujeres indigenas fueron identificadas como un
“nuevo sector” con necesidades y problemas especificos, se alentd la participacion y
organizacion de las mujeres a través de proyectos de tipo productivo en los que las
actividades propuestas (cursos de corte y confeccion de indumentaria, preparacion de
alimentos, huerta familiar, tejido, artesanias y jabones medicinales artesanales etc.)
reforzaba el rol de las mujeres vinculadas a las tareas del hogar y al cuidado de los nifios,
acentuando la imagen de la mujer-madre vinculada a la crianza amorosa de los/as hijos/as
y todas las tareas de cuidado asociadas que se desarrollan en el ambito doméstico, y
simultaneamente promovieron en las mujeres indigenas la idea de que eran poseedoras
de un tesoro: una cultura distinta que era valiosa y debia ser recuperada. Aunque en el rol

asignado a las mujeres indigenas por estos programas también puede observarse cierta
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continuidad con experiencias del pasado que Gomez (2016) ha nominado “alfabetizacion
y maternizacion de las mujeres”, sin embargo, la novedad reside en que los proyectos
emprendidos por las religiosas catolicas tuvieron el gran mérito de romper el aislamiento
domeéstico en el que se encontraban las mujeres qom, y brindaron importantes
herramientas y nuevos conocimientos que fortalecieron la experiencia participativa y
posibilitaron la socializacion y el contacto con otras mujeres —indigenas y criollas
campesinas- tanto de la zona que habitan como de regiones més distantes, la utilizacion
del castellano como medio para comunicarse y establecer vinculos con otras mujeres y
miembros de diversas organizaciones, asi como la concientizacion acerca de sus derechos

en tanto indigenas y en tanto mujeres.

Tal como hemos enfatizado, las ultimas décadas del siglo XX constituyeron un periodo
bisagra en el modo en que fueran entendidos los “pueblos indigenas” y, particularmente
las “mujeres indigenas”, por los diversos agentes que se dirigieron a ellos. El paradigma
de los derechos entonces imperante abrio la puerta para la capacitacion en y la ejecucion
de nuevos proyectos en los que el concepto de “capital social” comenzo a cobrar especial

preponderancia.

En el proximo capitulo nos proponemos caracterizar y analizar el nuevo rumbo que
adquiere el proceso organizativo e identitario protagonizado por las mujeres gom en los
albores del siglo XXI, en el que la cultura gom se convierte en el eje articulador y en el
que ésta en tanto “recurso” les permite intervenir activamente en el espacio publico
comunitario y extracomunitario, legitimar posiciones identitarias y dar disputas

simbdlico-politicas.

90



CAPITULO 4

Mujeres indigenas: sujetos de politica / sujetos politicos

Mujeres indigenas, multiculturalismo, neoliberalismo y politicas culturales

Durante las Ultimas décadas del siglo XX se han producido, dentro del paradigma
hegemonico global del “desarrollo”, una serie de transformaciones en el modo de
entender a las sociedades y naciones del “tercer mundo”, mas especificamente, a las
poblaciones indigenas -y dentro de este grupo a las mujeres-, sus problematicas

asociadas y en consecuencia las “soluciones” dirigidas a ellas.

En el capitulo anterior hemos mencionado estos clivajes como parte del marco en el que
tuvo su origen el proceso organizativo y participativo de las mujeres indigenas gom, y
consideramos de importancia hacer énfasis en esas transformaciones para dar cuenta de
su incidencia en los cambios y nuevas orientaciones que adquiere el proceso organizativo

e identitario que protagonizan las mujeres indigenas en los comienzos del siglo XXI.

El convenio 169 de la OIT establecido en 1989 instituyd como principios rectores el
reconocimiento del caracter pre-existente al estado-nacion de los Pueblos Indigenas y el
derecho a la diversidad étnica y cultural de estas poblaciones. Durante la década del
ochenta y noventa el discurso del “multiculturalismo™® se extendié como parte del
ideario democrético de los estados-nacion y la internacionalizacion de las ideas de
ciudadania y derechos humanos (Citro y Torres Aguero, 2012; Carrasco, 2000; Briones,
2005).

% Restrepo (2012) recoge la distincion que establece Stuart Hall entre multiculturalismo vy
multiculturalidad, “la multiculturalidad tiene que ver entonces con la heterogeneidad, una multiplicidad de
practicas culturales que se hallan en un lugar determinado [...] la multiculturalidad como un hecho social
e historico. Por su parte, el multiculturalismo alude tanto a las politicas como a las formas en las cuales las
sociedades enfrentan esas diferencias culturales. COmo la gente asume posiciones con respecto a las
diferencias culturales, y también a como lo hace un Estado, como aparece en las leyes, todo eso tiene que
ver con el multiculturalismo [...] Esta distincion entre multiculturalidad como la heterogeneidad cultural
existente versus el multiculturalismo como las politicas, las actitudes, los pensamientos, la manera de
relacionarse con esa diferencia cultural, es valiosa para entender mas adecuadamente ciertas criticas y
orientar mejor las acciones [...] habria maltiples multiculturalismos [...] Stuart Hall argumenta que se
puede identificar uno de tipo conservador [...] un multiculturalismo liberal [...] multiculturalismo pluralista
[...] el punto que considero mas relevante es que no existe una sola modalidad de multiculturalismo.
Establecer estas distinciones es relevante [...] porque permite desmarcar, desatar, desligar la idea de que el
multiculturalismo necesariamente significa neoliberalismo” (Restrepo, 2012: 198-203).
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En este sentido, durante la primera década del siglo XXI*® tanto los organismos
multilaterales internacionales como los estados nacionales generaron legislaciones y
politicas culturales para promover la “salvaguardia” y “revalorizacion” del “patrimonio
cultural inmaterial” de los pueblos indigenas. Ello puede observarse en la “Convencion
para la Salvaguardia del Patrimonio Cultural Inmaterial” de 2003 de la UNESCO,
ratificada en 2006 por el Estado argentino a través de la sancion de la Ley 26118 que
adhiere a todos los articulos a la mencionada convencion. Citro y Torres Aguero (2015)

afirman que
[...] si bien estos nuevos discursos subrayan los aspectos dinamicos de
la cultura y la ‘recreacion constante’ del patrimonio por las
comunidades, diversos autores también sefialan las tensiones entre
preservacion y transformacion que surgen en torno a las expresiones
activadas como patrimonio, en tanto se convierten en objetos de

politicas que involucran la obtencidén de recursos para evitar su
abandono o alteracion. (Citro y Torres Agiero, 2015: 204)

Al respecto, Restrepo (2012) sostiene que dentro de la concepcion minimalista del
multiculturalismo®’ se encuentra la idea que refiere a los “otros de la nacién” en tanto
éstos “puedan inscribirse en los discursos de la alteridad radical. Esta concepcidn hace
que el multiculturalismo se asocie a una idea de la etnicidad como tradicionalidad,
ancestralidad, territorialidad, ‘otros de la modernidad’ y a cierta nocion de cultura |[...]
que es una ficcion antropoldgica que no se corresponde con la indianidad o negridad

realmente existentes en el mundo” (2012: 204-205).

Ademas los avances de las teorias de género en la academia y el movimiento feminista
impulsaron debates que condujeron a que los estudios de desarrollo comenzaran a
detenerse en el rol de la mujer. Un primer enfoque o modelo denominado “Mujer en el
Desarrollo” entendia que las mujeres constituian un “camino rentable” para mejorar el
desempefio econdmico y el bienestar en el hogar, reducir la pobreza y desacelerar el

crecimiento de la poblacion. No obstante, a mediados de los afios ochenta un nuevo

% Aunque el primer antecedente se localiza en 1970 con la aprobacién de la “Convencién sobre la
Proteccion del Patrimonio Mundial, Natural y Cultural” de la UNESCO, solo treinta afios mas tarde estos
discursos adquieren mayor relevancia (Citro y Torres Aguero, 2012, 2015).

57 Restrepo (2012) entiende que “sobre el multiculturalismo hay una concepcién minimalista y otra
maximalista. La minimalista es aquella que reduce el multiculturalismo a la ley, a lo juridico, a las politicas
de Estado [...] desde una concepcion maximalista el multiculturalismo implica muchas cosas que ni
siquiera pasan por la ley [...] incluye las percepciones, actitudes y medidas frente a lo que emerge como
diferencia cultural en contextos dados por los disimiles sujetos sociales, y no simplemente lo que dice la
ley o lo que hace el Estado” (2012: 204).
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enfoque o modelo denominado “Género en el Desarrollo” se dirigié a sustituir las metas
de “bienestar, mejoramiento, participacién comunitaria y alivio de la pobreza” del modelo
anterior para concentrarse en el “empoderamiento”, en tanto que buscaba revertir la
subordinacion y mejorar la autoestima de las mujeres a través del fortalecimiento de la

ciudadania, los derechos y las capacitaciones.

Pensar en la promocion de la participacion, tanto de los pueblos indigenas como de las
mujeres indigenas, por parte de agencias multilaterales como de la esfera estatal nos
remiten a lo sefialado por Boccara y Bolados (2010), quienes entienden que el
multiculturalismo neoliberal es un proyecto politico-cultural global y sostienen que

[...] el concepto de democracia participativa fue desplegado de manera

estratégica para consolidar nuevas identidades, generar pequefias

individualidades positivas y responsables (self-regulating subjects),

controlar las movilizaciones sociales y orientar el esfuerzo de los

agentes sociales locales y para-estatales hacia tareas antes cumplidas

por agentes del Estado. En ese contexto, la participacion aparece tanto

como nueva tecnologia de poder como nuevo dispositivo de saber que

tiende a producir una nueva vision y divisién legitima y dominante del

mundo social. La dominacion tiende a ejercerse a través de la

participacion. Las formas contemporaneas de poder parecen operar

mas a través de la participacion que de la represion. (2010: 683, las
cursivas me pertenecen)

En este sentido, resulta de interés lo sefialado por Gomez (2014a) quien afirma que gracias
a la influencia de un discurso transnacional y multicultural se crea a “la mujer indigena”
como un nuevo actor social y politico, y a su vez, como un nuevo sujeto de politicas. Es
decir, “las mujeres indigenas como nuevo actor social y politico se hacen visibles en sus
propias agencias y agendas al mismo tiempo que hay intereses por hacerlas visibles en el
marco de politicas de tendencia multicultural” (2014a: 63, cursivas presentes en el

original).

Mi hipotesis sostiene que como consecuencia de las transformaciones en el modo de
percibir a los pueblos indigenas -y particularmente a las mujeres indigenas- en el
paradigma del desarrollo y en el marco del multiculturalismo y el neoliberalismo, se ha
promovido la participacion de los pueblos indigenas como poblaciones con “capital
social” y en ese marco el “empoderamiento” de las mujeres indigenas a través del
fortalecimiento de la autoestima, la identidad cultural y el fomento de su involucramiento

en las cuestiones de la comunidad.
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En este marco, las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom’ han protagonizado un proceso
organizativo e identitario y han desplegado una politica cultural y una politica de
identidad en la que definen de modo especifico quienes son las mujeres gom y que rol
desempefian en sus comunidades y fuera de ellas, al mismo tiempo que construyen una
especifica nocion de “cultura gom”. Lo hacen seleccionando algunos aspectos ligados a
las précticas, saberes y valores heredados de sus ancestros y que habrian caracterizado el
estilo de vida de “los antiguos™ antes del proceso de conversion socio-religiosa y que ellas
hoy se encargan de recuperar a través de un proceso de vitalizacion de la lengua y la
escritura gom, danzas, relatos que portan valores, saberes ligados al conocimiento del
monte y modos sustentables de vincularse con la naturaleza, etc. que incluye un cierto
modo de recuperarlos, de preservarlos, documentarlos y de difundirlos. Destinado a las
generaciones actuales y futuras, y dirigiéndose tanto a los qom de su comunidad y de

otras comunidades como a los dogshé (blancos).

Esta nocion de cultura manejada por las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” se
inscribe en las politicas culturales o politicas de revalorizacion del patrimonio cultural
emprendidas a nivel local en provincias con poblacion indigena como Formosa y Chaco.
Algunas investigaciones relativamente recientes han indagado respecto del “patrimonio
cultural inmaterial indigena” (Ifiigo Carrera, 2011; Citro y Torres Aguero, 2012, 2015),
la recategorizacion de las artesanias como “patrimonio localizado” y de los pueblos
indigenas como “patrimonio cultural viviente”, mecanismo a través del cual “lo étnico”

se transforma en producto turistico (Torres Fernandez, 2009).

Para conceptualizar este fendmeno resulta de interés la definicion que realiza Yudice

(2002) acerca de la cultura como un recurso:

[...]tal vez sea méas conveniente abordar el tema de la cultura en nuestra
época, caracterizada por la rapida globalizacion, considerandola como
un recurso [...] el uso creciente de la cultura como expediente para el
mejoramiento tanto sociopolitico como econdmico, es decir, para la
participacion progresiva en esta era signada por comportamientos
politicos declinantes, conflictos sobre la ciudadania (Young, 2000) y el
surgimiento de lo que Jeremy Rifkin (2000) denominé ‘capitalismo
cultural’. La desmaterializacion caracteristica de muchas nuevas
fuentes de crecimiento econémico [...] y la mayor distribucion de
bienes simbolicos en el comercio mundial (filmes, programas de
television, musica, turismo, etc.) han dado a la esfera cultural un
protagonismo mayor que en cualquier otro momento de la historia de la
modernidad. Cabria aducir que la cultura se ha convertido simplemente
en un pretexto para el progreso sociopolitico y el crecimiento
econoémico, pero aun si ese fuera el caso, la proliferacion de tales
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argumentos en los foros donde se discuten proyectos tocantes a la
cultura y al desarrollo locales, en la UNESCO, en el Banco Mundial y
en la llamada sociedad civil globalizada de las fundaciones
internacionales y de las organizaciones no gubernamentales, han
transformado lo que entendemos por el concepto de cultura y lo que
hacemos en su nombre. (Yudice, 2002: 23-24)

Pensando con los esquemas provistos por estos marcos conceptuales, en este capitulo nos
proponemos caracterizar y analizar el nuevo rumbo que adquiere el proceso organizativo
e identitario protagonizado por las mujeres gom, en el que la “cultura gom” se convierte
en el eje articulador y en el que ésta en tanto recurso les permite intervenir activamente
en el espacio publico —comunitario y extracomunitario-, legitimar posiciones identitarias

y dar disputas simbdlico-politicas.

En primer lugar, nos interesa hacer evidente que la constitucién de la organizacion
“Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” en 2003 y su proyecto de recuperar la cultura
es producto de la imbricacién de politicas destinadas tanto a las poblaciones pobres como
a las poblaciones indigenas en su especificidad femenina en el marco del

multiculturalismo neoliberal y de las politicas de desarrollo.

En segundo lugar, buscamos comprender que entienden las mujeres gom cuando se
refieren a “recuperar la cultura” y que significado adquiere la nocion de “cultura gom”.
Nos interesa develar como lo hacen y en qué elementos han logrado cristalizarla.
Asimismo, nos preguntamos en qué términos ha sido interpretada esta accion por otros

miembros de la comunidad y fuera de ella.

Por ultimo, sostenemos que las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” despliegan una
politica cultural en la se pone de manifiesto la utilizacion de la “cultura gom” como un
“recurso” que abre la puerta para su intervencion en el espacio publico y que les permite

legitimar un especifico imaginario identitario.

De “Qomlashepi” a “Nate’elpi Nsoquiaxanaxanapi”’. De “pobres vy

subdesarrollados” a “poblaciones vulnerables con capital social”

La realidad era que el 2001 era un afio re critico para la Argentina y
en esos tiempos se implemento el Plan Jefes de Hogar. Con ese plan las
madres que ya veniamos trabajando en el salén [hace referencia a las
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‘Oomlashepi’] algunas tenian que cumplir su trabajo por horas en una
escuela, un hospital, donde le tocaba para cobrar ese plan. Y bueno,
nosotras nos organizamos para cuidarle a los chicos, a los nenitos de
ellas para que puedan cumplir su trabajo. Y ahi nacié el nombre
Madres Cuidadoras porque nosotras cuidabamos a los nenitos hasta
los 4 afios /... mientras que cuidabamos a los chicos nosotras
cantabamos, jugadbamos con ellos, hablandole en nuestro idioma. Y ahi
nacié la idea. (Josefina)

Los origenes de la organizacion “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” estan ligados a
la crisis de 2001. Luego de una década de aplicacion de politicas neoliberales y en el
marco de la declaracion de la emergencia alimentaria, ocupacional y sanitaria, la
organizacién nace a raiz de una estrategia ideada entre las mujeres gom para que las
madres vinculadas al Plan Jefes y Jefas de Hogar Desocupados (PJJHD) pudieran cumplir
con la contraprestacion obligatoria que el Plan les exigia para acceder al beneficio
econémico:

El PJJHD consistio en el pago de una ayuda econémica mensual no

remunerativa [...] con el fin de “garantizar el derecho familiar de

inclusion social” a partir de una serie de propdsitos: a) asegurar la

concurrencia escolar de los hijos/as y el control de la salud; b)

incorporar a los beneficiarios/as a la educacion formal y/o actividades

de capacitacion laboral que coadyuven a su futura reinsercién laboral,

c) incorporar a los beneficiarios a proyectos productivos o servicios

comunitarios, bajo la modalidad de “contraprestacion”. De acuerdo con

la normativa, el PJJHD estuvo destinado a jefes o jefas de hogar, con

hijos de hasta 18 afios de edad o discapacitados de cualquier edad, o a

hogares donde la jefa de hogar o la conyuge, concubina o cohabitante

del jefe de hogar, se halle en estado de gravidez, todos ellos

desocupados y que residan en forma permanente en el pais. (Zibecchi,
2014: 94-95)

Como contraprestacion del beneficio econémico, los/as perceptores debian participar en
actividades de capacitacion o comunitarias que no podian tener una dedicacién inferior a
cuatro horas diarias ni superior a seis. La realizacion de la contraprestacion requerida era
obligatoria para los/as beneficiarios del plan, y su incumplimiento daba lugar a la
extincién del derecho a percibir la ayuda econémica mensual. Tal como sostiene Carla
Zibecchi (2014), quien ha analizado con perspectiva de género el caso de los programas
de transferencias condicionadas®® (PTC) en Argentina prestando especial atencion al

%8 Toma como referencia dos casos emblematicos de Argentina: el Plan Jefes y Jefas de Hogar Desocupados
y el Programa Familias por la Inclusién Social. Alli problematiza las concepciones subyacentes en el disefio
los PTC en relacion a la mujer y al cuidado de los miembros dependiente de la familia.
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vinculo de estas politicas con el trabajo de cuidado que realizan las mujeres en contextos

de pobreza:

[...] se trata de programas sociales que se caracterizaron tanto por
introducir una mayor corresponsabilidad a las madres en situacion de
pobreza (transferencia de ingresos condicionados a contraprestaciones
laborales y/o condicionalidades en salud y educacién), como por no
incorporar ninguna medida que facilitara el cuidado de los hijos y la
incorporacién de estas mujeres al mercado laboral. Al mismo tiempo,
estos programas reforzaron la idea de que el cuidado es una
responsabilidad individual (no social) de las mujeres (no compartida
con los progenitores varones). (2014: 105-106)

En este sentido, Zibecchi subraya que estos programas constituyen la cristalizacion de la
participacion activa del Estado en la re estructuracion de relaciones asimétricas entre
varones y mujeres. “Nuevamente mas alla del lenguaje modernizante que impregna a
estos programas —vinculados con la ‘ciudadania’, la ‘participacion’- la mujer aparece
circunscripta a roles tradicionales y, en tanto ‘madre’, su funcidn principal consiste en
garantizar el bienestar y el cuidado de los hijos. En rigor, puede decirse que no hay un
esfuerzo por promover o incentivar la igualdad de responsabilidades entre varones y
mujeres en lo relativo al cuidado de los hijos/as y a las tareas domésticas. Por ello, el

cuidado aparece como algo propio de la ‘maternidad’ y del ‘ser mujer’” (2014: 106).

Con el objetivo de hacer frente a esta dificultad, las “Qomlashepi” nucleadas en los
parajes de Pampa Grande y IV Legua 14 se organizaron para cuidar a nifios de entre 0 y
4 afos (puesto que comenzaban a concurrir al Jardin de Infantes a los 5 afios) mientras
sus madres desarrollaban las contraprestaciones requeridas en escuelas, hospitales o
centros comunitarios. En este marco, las mujeres gom que se organizaron para cuidar a

los niflos comenzaron a llamarse a si mismas “Madres Cuidadoras”.

El nuevo nombre del grupo y las caracteristicas que adopto esta nueva tarea se inspird en
la experiencia de las Salitas Infantiles Comunitarias del Programa Yachay, que
involucraba a mujeres kollas y estaba siendo desarrollado en la Prelatura de Humahuaca®®,
en el noroeste argentino. Las mujeres gom habian tomado conocimiento de esta

experiencia a través de las religiosas catdlicas. Las Salitas Infantiles Comunitarias

%9 La Prelatura de Humahuaca fue creada el 8 de setiembre de 1969, con la bula "Praeclarisima exempla"
de Pablo VI. Comprende, en la provincia de Jujuy, los departamentos de Cochinoca, Humahuaca,
Rinconada, Santa Catalina, Susques y Yavi. En la provincia de Salta, la parte occidental de los
departamentos de Iruya y Santa Victoria.
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surgieron en 1994, a partir de un diagndstico sobre la infancia impulsado por el Programa
Yachay de la Obra Claretiana para el Desarrollo (OCLADE), para dar respuesta a dos
problematicas que segiin su diagnodstico afectaban a la nifiez indigena kolla: “el fracaso

escolar” y “la desnutricion infantil”.

[Las salitas infantiles comunitarias] nacieron como centros de
educacion inicial, para nifios y nifias hasta 5 afios, dirigidos por madres
de la comunidad: las Madres Cuidadoras. Paulatinamente se
convirtieron en espacios ludicos para los mas chiquitos y chiquitas,
donde juegan con total libertad, realizan sus pinturas, hacen paseos y
construyen escenarios propios. Se puede observar con claridad que
nifios y nifias desarrollan su autonomia a través de las decisiones que
toman. Con los pocos elementos disponibles deben desplegar su
creatividad para inventar juegos. Las Madres Cuidadoras establecen un
vinculo afectuoso basado en la valoracion de las cosas que hacen. Asi,
se van mostrando contentos en un espacio que consideran propio. Poco
a poco se van incorporando elementos culturales e histéricos de la
propia comunidad, relacionados con el desarrollo de la espiritualidad.
(Lascano, 2002)

Segun relaté Angélica, las mujeres gom tomaron conocimiento del proyecto de las Salitas
Infantiles que desarrollaban las mujeres kollas en la Prelatura de Humahuaca porque hacia

fines de los afos noventa

[...] la Fundacion Antorchas® y Navarro Viola lanzaron una
convocatoria para presentar proyectos comunitarios que abordaran
propuestas para Nivel Inicial en areas indigenas. Nosotras les
presentamos esa posibilidad a las mujeres, ellas se entusiasmaron y
completamos los requisitos. Mercedes solicitd becas para las madres,
que les fueron negadas. En ese tiempo sucede la crisis de 2001, asi que
las fundaciones dejan sin efectos los proyectos. (Entrevista realizada a
Angélica de los Santos, publicada en: Sandoval, 2013: 22)

8 La Fundacion Antorchas fue “creada el 15/10/1975. Su objetivo fue mejorar las condiciones de vida y el
patrimonio cultural de la comunidad. Otorgd subsidios financieros a proyectos en las areas de educacion,
cultura y bienestar social. Actud sobre la conservacion de los bienes culturales, la educacidn superior,
técnica y profesional; la investigacion cientifica, la creacion y educacion artistica, la informacion académica
por vias electrdnicas, la nifiez abandonada y la prevencién del abuso de drogas. Para ello efectué concursos
anuales, otorgé becas y subsidios para estudios e investigaciones. Apoyo el proyecto Retina | y Il, una red
informatica que conectd cientificos. Promovié el arte argentino contemporaneo mediante la adquisicion de
obras. Junto a la Academia Nacional de Bellas Artes cre6 la Fundacion Tarea que promovi6 la restauracion
del arte colonial y recuper6 500 edificios. Brind6 apoyo financiero para grupos desfavorecidos. En 30 afios
sostuvo 12.042 proyectos. Ces6 su actividad en diciembre de 2006” Obtenido desde:
http://www.fundacionkonex.org/b1502-fundacion_antorchasb).
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El conocimiento de esa experiencia se conjugoé con la necesidad que imponian las
circunstancias socio-econémicas y los requerimientos del PJJHD. De este modo, en 2001,
inician su actividad como “Madres Cuidadoras”.

Entre las mujeres nos juntadbamos para contar los relatos, en ese tiempo

cuando trabajamos como nifieras, les contdbamos cuento a los

chiquitos y surgio la idea de que podiamos volcarlo en los papeles,
dibujar. (Josefina)

Segun los relatos de mis interlocutoras en esas horas compartidas con los nifios los
alimentaban, jugaban, cantaban y relataban cuentos en lengua gom estimulando su

desarrollo:

Eso surgi6 porque algunas mamas empezamos a trabajar y estdbamos
buscando una forma de cémo ayudarnos /...] Trabajamos con los
chicos cuando empezamos con la estimulacion temprana, también por
el problema de los nenitos que a veces les costaba adaptarse en la
escuela. Porque méas antes no habia auxiliares [Auxiliares Docentes
Aborigenes®] casi en jardin, y el problema que mas habia era porque
los chicos no querian estar en la escuela, como que se encontraban con
un choque muy grande para ellos, no le entendian a la maestra. Y vio
que en los jardincitos los chicos siempre tienen su momento de estar
encerrados y en la casa los chicos son libres, nunca estan encerrados
y como que les cuesta. Y entonces le tienen miedo a la maestra, porque
tiene otro tono de hablar la sefiorita, y les cuesta adaptarse y ahi fue el
momento que nos pusimos a reunirnos a ver qué pasa porgue los chicos
si o si tienen que ir al jardin. (Rosa)

En ese tiempo también comenzaron a reflexionar sobre las dificultades que debian
afrontar los nifios gom al ingresar en la institucion escolar. Observaban el chogue que
significaba para los nifios este pasaje desde la institucion familiar, en la que la lengua
utilizada para comunicarse es la materna, a la institucion escolar en la que los docentes
usaban el castellano, lo que conducia a problemas en la comunicacion entre otras
dificultades vinculadas al control del cuerpo en el espacio escolar. Por otro lado,
observaban el proceso inverso, a raiz de estas dificultades y para evitar el ya conocido
fracaso escolar, algunas familias qom habian dejado de hablarles a los nifios en lengua

gom para que al ingresar a la escuela no se encontraran con las barreras comunicacionales

61 Los auxiliares docentes aborigenes (ADA) se encuentran principalmente en las provincias de Chaco y
Saltay han recibido una capacitacion para desempefiarse como docentes en escuelas con poblacién indigena
y bilingue.
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antes descriptas. Ellas interpretaban esta situacion como una pérdida del valor de lo que

es la cultura. Comenzaron a preguntarse como podian transformar esta situacion:

[...] los chicos nuestros de la comunidad estan perdiendo el valor de lo
qgue es la cultura, principalmente el idioma. Algunos como que
aprenden el castellano y ya no le importa mas el idioma, ya no quiere
hablar mas y eso es lo mas triste /...] porque nosotros sufrimos mucho
en la escuela cuando recién entramos, y después vemos que hay otros
que dicen /...] mi hijo tiene que aprender castellano y ya no hablan
nuestro idioma porque como que por la discriminacion y también puede
ir a la escuela sin problema. Porque anteriormente cuando nosotros
entramos a la escuela, en la casa nosotros no sabemos el castellano,
desde la casa a los 6 afios entramos a la escuela y nos encontramos con
otra lengua y ahi nos dificulta mucho porque no aprendemos nada de
lo que nos ensefia la maestra y nos grita, nos reta y repetimos el grado.
Después dejamos porque, para nosotros en guinto grado ya tenemos
13-14 afos y ya nos da verglienza. Y bueno, esa es la dificultad que
tenemos y entonces cuando los nuevos aprendieron el castellano, al
revés, dejan nuestro idioma y nomas hablan castellano. (Adela)

Con el objetivo de facilitar la insercion y permanencia de los nifios en la escuela y en la
busqueda de recuperar aquellos valores culturales que se estaban perdiendo,
comenzaron a trabajar sobre ese tema de rescatar la cultura a través de la recuperacion
de los relatos tradicionales gom, la graficacién de la flora y fauna del monte chaquefio y
la elaboracion de juguetes que representan variedades faunisticas de la region -a los que

denominaron etnojuguetes-.

[...] y ahi empezamos nosotros a trabajar con los nifios, les preparamos
juguetes, les preparamos los rincones donde les cuiddbamos,
jugabamos con los chicos y ahi después también empezamos con los
talleres de reciclado, donde nosotros haciamos los juguetes, son
juguetes que son animales y animales no hay méas ahora, en esa época
ya no habia méas entonces no tenemos la posibilidad de mostrarle a los
chicos un animal, pero a través de los juguetes armabamos animalitos
que son del monte. Porque nosotros como aborigenes dependiamos del
monte, viviamos en el monte que ahora ya no existe mas pero quedo la
historia y les transmitimos a los chicos, y a través de eso le
mostrabamos a los chicos. Y ahi iban saliendo ideas de las mismas
mujeres. (Rosa)

Estos elementos se constituirian luego en materiales didacticos para la Educacion

Intercultural Bilingue (EIB):

El advenimiento de la democracia en 1983 trajo aparejado un proceso
de reorganizacion de las organizaciones indigenas, asi como una mayor
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participacion en la vida politica y en la toma de decisiones de las
comunidades. En relacion con la educacién, comienza un periodo de
reconocimiento desde el Estado de la importancia de implementar una
educacion que contemple las diferencias socio-linguisticas y culturales
de las poblaciones indigenas y progresivamente se desarrollan cursos y
encuentros cuyo eje era la lengua y la cultura indigenas en la escuela
[...] En Chaco, se comenzaron a desarrollar acciones tendientes a la
capacitacion de Auxiliares Docentes Aborigenes —~ADA- desde 1987, a
través del Centro de Investigacion y Formacion para la Modalidad
Aborigen —CIFMA- y de un incipiente Programa de Educacion
Bilingue Intercultural -PROEBI- con el apoyo del Equipo Nacional de
Pastoral Aborigen. El paso a la esfera nacional de la EIB se produjo en
el marco de la llamada Reforma Educativa y el reconocimiento de la
poblacion escolar indigena en este &mbito se vio plasmado en la nueva
normativa educativa. La Ley Federal de Educacion N°24195, de 1993,
establecié nuevos criterios para un sistema educativo en transformacion
que, en el caso de la EIB, implicaba una nueva mirada acerca de la
educacion en contextos de poblacién indigena. (Hirsch y Serrudo, 2010:
34-35)

Las religiosas presentaron un proyecto a la Orden de La Merced cuyo objetivo se centraba
en el rescate de la cultura gom para contribuir a la Educacion Intercultural Bilingue,
surgido del interés de las mujeres qom pero también guiado por las particulares
caracteristicas que habia adquirido la intervencién en comunidades indigenas producto
de las transformaciones en el modo de representar a estas poblaciones, ahora poseedoras
de “capital social”, en los discursos globales del desarrollo y el multiculturalismo que

adquirian eco en el contexto local:

Las mujeres quedaron con mucha expectativa, eso nos moviliz6 a
presentar la propuesta a los Padres Mercedarios quienes estaban
dispuestos a apoyar tareas vinculadas a la educacion indigena. En las
reuniones de ENDEPA nos conoci6 el Padre Carlitos y apoy6 nuestro
proyecto. (Entrevista realizada a Angélica de los Santos, publicada en:
Sandoval, 2013: 22)

La “recuperacion de la cultura”

Apadrinadas por la Orden de la Merced, en el afio 2003 un grupo de veinte mujeres gom
que se nucleaban en los salones comunitarios de Pampa Grande y Cuarta Legua 14

iniciaron un proyecto destinado especificamente a la recuperacion de su cultura:

De a poquito intercambio de ideas que tenemos y hasta que se nos
ocurrid. Siempre mirando atras, qué era lo que se hacia antes, qué es
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lo que habia, entonces empezamos a trabajar sobre ese tema de
rescatar la cultura. (Adela)

El interés de las mujeres gom por recuperar la cultura no esta vinculado a restaurar su
uso ritual y social, sino que consiste en conocer, documentar y preservar la memoria sobre
antiguas practicas indigenas. “Cultura antigua” es el “término con el que refieren a los
estilos de vida previos a su conversion religiosa a alguna de las modalidades del
cristianismo presentes en la region” (Citro y Torres Agiiero, 2015: 211). Es decir,
recuperar la cultura significa para las mujeres gom conocer, documentar, preservar y
difundir relatos, cantos, danzas de los antiguos, es decir, las mujeres gom selectivamente
escogen algunas préacticas que gozaban de vitalidad antes del proceso de conversion
socio-religioso experimentado por los pueblos indigenas. La metodologia que utilizan las
mujeres gom para recuperar su cultura consiste en visitar a los ancianos que aun

recuerdan esas practicas y registrarlo a través de grabaciones o de la escritura.

Fruto de estas investigaciones lograron recopilar una serie de relatos que luego fueron
publicados en ambos idiomas, de esta manera han enfatizado no sélo el contenido del
relato tradicional sino también el uso de la lengua qom. Entre estas publicaciones se
destacan: por un lado, el libro “Relatos Qom” que constituye una recopilacién bilingie
(gom-espariol) de relatos tradicionales gom obtenidos a partir de la escucha de los
recuerdos, historias y ensefianzas de las ancianas y ancianos de la comunidad, que son
acompariados con ilustraciones realizadas por las mujeres gom que recrean aquello que
narran los relatos y que enfatizan el vinculo de los gom con la flora y la fauna del monte

chaquerio.

Por otro lado, la publicacion “QARALAMAXAT QARMA’ - Nuestros Lugares” contiene
mapas toponimicos que se trazaron recorriendo la zona y que permiten ubicar antiguas y
actuales comunidades indigenas y sus cementerios, los espacios sagrados del monte, los
espacios de marisca (caza) del monte y del rio, y los espacios de recoleccion de
frutos. Ademas, en esa publicacion bilingie se recupera la historia y la nominacion en
lengua gom de lugares que hoy son nominados con los nombres que les dieron los
criollos. Tanto el trazado de mapas como la recuperacion de la historia de esos lugares,
fue posible gracias a un trabajo conjunto de las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom”

que realizaron investigaciones con los ancianos de la comunidad y presencia de Claudio
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Contreras, un antropologo chileno que Ilegé a Pampa del Indio vinculado a INCUPO. En
suma, los mapas Yy las narraciones elaborados dan cuenta del uso ancestral del territorio

gom.

Imagen 4.1. Portadas de las publicaciones bilingles: “Relatos Qom”y “Nuestros

Lugares”
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Las investigaciones llevadas adelante por las integrantes de la organizacion “Madres
Cuidadoras de la Cultura Qom” Yy la entrevista a los ancianos como metodologia de
trabajo para conocer, documentar y preservar esos saberes para las generaciones futuras
suscito resquemores y tensiones dentro de la comunidad, me propongo ilustrarlo abriendo

una “ventana etnografica”:

Una mafiana entrevistaba a Andrea, una joven de 33 afios, estudiante
del Profesorado para Nivel Inicial Bilinglie Intercultural, madre de tres
nifios, hoy integrante de las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” y
que ha participado desde nifia en la organizacion acompafiando a su
madre en distintas actividades. Una de mis preguntas buscaba conocer
acerca de las religiosas que habian acompafiado la conformacion del
grupo de mujeres desde sus origenes. Sonia identifico a cada una de
ellas con una caracteristica o habilidad: Angélica, como la mas
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habladora y exigente; a Susana, la vincul6 a las labores préacticas -la
cocina y la costura-; y de Mercedes comentd que habia sido “la que
mas se preocupd por la historia de cada comunidad o dirigente, la que
entrevistaba, y la que a lo largo del tiempo logré dejar materiales, eso
es lo que mas le preocupaba”. Sin embargo, inmediatamente comenzo
a hablarme de Clara por tener una actitud similar a la de Mercedes.
Clara es una profesora de artes visuales, oriunda de Santa Fe, ligada a
la Iglesia catélica que lleg6é a Pampa del Indio a fines de la década del
ochenta con intenciones de conocer y colaborar con la poblacion
indigena y que se sumo a las actividades que realizaban distintas
organizaciones eclesiales en ese entonces (INCUPO — ENDEPA).
Clara, actualmente, es la Coordinadora Pedagogica del Complejo
Educativo Bilingue Intercultural de Pampa del Indio. “Igual que Clara,
vino a Pampa y nunca mas volvid, a ella le gustaba estar con las
comunidades, recorriendo /...] empez6 a investigar sobre las historias
de un cacique, de un dirigente, se ve que ella siempre penso en hacer
cosas buenas para las comunidades, ahora ella y el marido son
nuestros “asesores” y gracias a ellos que nos asesoraron sali6 el
Complejo que es grandisimo, y creo que ese era el objetivo de ella
cuando vino aca en Pampa, y hasta ahora sigue estando con nosotros
[...] €s muy amable, es parecido a lo tuyo, ya nacié asi y va a morir
asi, nadie lo va a cambiar. Es muy paciente en todo y el marido
también”. Y luego comprendi la conexién entre Mercedes, Clara, las
“Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” y yo cuando Andrea me
explicd: “porque en nuestra comunidad si aparece un criollo dicen que
quiere tener plata /...] también de las hermanas decian lo mismo en
las comunidades ¢para qué les vas a contar tantas cosas si estan
interesados en ganar plata? Pero creo que ella (Mercedes) lo demostro,
porque nunca gano platay por eso decidio quedar en Pampa, su cuerpo
quedd en Pampa Chica. Y los libros que quedaron sirven para las
escuelas, la historia, nosotros consultamos ese libro y gracias a ella.
Eso es lo que puedo decir de ella, la preocupacion de ella. Por eso me
duele escuchar que un hermano de mi comunidad dice eso del interés
de plata, no es asi. Y a nosotras nos dicen lo mismo: “ustedes quieren
rescatar cuentos para poder ganar plata” y no es asi. Nosotros nos
preocupamos muchisimo por las nuevas generaciones, porque nosotros
rescatamos en papel para las nuevas generaciones que vendran
puedan recurrir a ese libro de relatos, de cada ensefianza, de los juegos
y €S0 es muy importante. Porque todos los ancianos que nosotros
podemos entrevistar, la historia que eso no se pierda, porque para
nosotros son libros vivos que hasta ahora se van yendo de a poco y
aprovecharlo al maximo para que no se pierda”. (Elaboracion a partir
de los registros de campo)

Esta idea acerca de la desconfianza y sospecha hacia los dogshé (blancos), pero también
hacia las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom”, fue expresada por un anciano en una
reunion -de la que participé en Pampa del Indio- promovida por ENDEPA. Alli se le
proponia a la comunidad grabar un video contando la historia de los distintos parajes del
territorio. El anciano expresé su disconformidad y descontento acerca de “contar la

historia”, tanto a la gente de ENDEPA como a los antropélogos —haciendo alusion a mi
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presencia- afirmando: “ellos se van con los cuadernos llenos de historias y nosotros nos
Quedamos con la panza vacia”. El relato de Andrea evidencia una disputa en el interior
de la comunidad sobre la circulacion, apropiacion y difusion de los saberes de los
antiguos. Lo que tenemos en comun Mercedes (la religiosa catolica), Clara, las
integrantes de la organizacion y yo es ser sospechadas para una parte de la comunidad de

ganar dinero con los saberes recogidos a través de entrevistas.

“La Biblia es algo nuevo, las danzas vienen de tiempos milenarios”

Como he sefialado en el segundo capitulo, al decir de Ceriani y Citro (2005) la conversion
al Evangelio implic6 para los qom (tobas) una resocializacién en nuevos habitos
culturales que contrastaban con los de sus antepasados, 1o que condujo a una reordenacion
simbdlica de la temporalidad que asigné nuevos significados y valores a su historia. En
Pampa del Indio, al igual que en otras localidades del centro-este chaquefio y formosefio,
el pentecostalismo y luego la difusion de la Iglesia Evangélica Unida jugaron un
importante papel en el proceso de sedentarizacion y proletarizacion de los pueblos
indigenas chaquefios, procesos que produjeron una serie de cambios en su organizacion
social, politica y econdémica. Miller (1979) sostiene que los nuevos lideres politicos y
religiosos rechazaron el chamanismo tradicional y que la adopcién del pentecostalismo
alter6 aln mas las préacticas rituales tradicionales. Para Ceriani y Citro (2005) existe un
discurso de conversién hegemonico o relato arquetipico acerca de lo que la conversién

“debe ser”:

[...]laseparacion entre el antes y el después de la conversion, a menudo
es caracterizado por los “toba evangelio” en relacion al abandono de
una serie de conductas consideradas pecaminosas: tomar bebidas
alcohdlicas, fumar, tener parejas sexuales ocasionales y a veces, hasta
bailar o jugar al futbol. Estas conductas aparecen generalmente como
complementarias y constituyen lo que ellos llaman “andar en la joda o
en la farra”, términos con connotaciones despectivas que caracterizan
situaciones festivas y de diversion. (Ceriani y Citro, 2005: 139)

En 2003, cuando las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” comenzaron a trabajar en
el nuevo proyecto de rescate cultural pensaron que seria importante recuperar las danzas
de los antiguos. Las danzas se convirtieron en una de las recuperaciones culturales mas

polémicas que afrontaron puesto que las enfrentd directamente con el poder de las iglesias
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evangélicas de su comunidad. Es decir, se encontraron promoviendo el rescate —aunque
no la restauracion del uso ritual y social- de celebraciones festivas gom que habian sido
prohibidas por los pastores evangelicos. Estas celebraciones habian dejado de realizarse
hacia mediados de la década del sesenta, en paralelo al proceso de difusion de la IEU en
los asentamientos, puesto que contenian practicas que el pentecostalismo buscaba
desterrar, asociadas a las caracteristicas que definian a los bailes nocturnos (nmi) que
practicaban en el pasado las y los jovenes.

El nmi es un canto-danza circular, un baile nocturno antiguo que se realizaba
especialmente en el tiempo de la maduracion de la algarroba y otros frutos con los que se
preparaban bebidas fermentadas. Siguiendo a Citro (2009) la danza adquiria las siguientes

caracteristicas:

Antes de que se iniciara el baile, un grupo se congregaba y comenzaba
a tocar el tambor de agua (lkataki) y a cantar, convocando de esta
manera a los jovenes. Algunos recordaban que en estas reuniones
previas los jovenes ejecutaban la flautilla (nashere) y el denominado
‘violin de lata’ (nwike), instrumentos de ejecucion masculina a los que
se otorgaba un especial poder para atraer a las mujeres [...] Si los
jévenes lograban convocar un nimero suficiente de personas (a menudo
sefialan diez o quince), dejaban el tambor y comenzaban a danzar; de lo
contrario podian seguir tocando y cantando por varias horas. La persona
que dirigia estos cantos era llamada lkatakilta’a, padre o duefio del
Ikataki, y debia quedarse hasta el alba o, cuando se preparaba la bebida
de algarroba u otros frutos, hasta que estuviera lista para el
consumo|...] Los ejecutantes de tambor solian utilizar una cresta de
plumas de avestruz (ndage) y ‘flores’ (lawoGo) de lana, rojas o amarilla
[...] En las diferentes variaciones del nmi, el disefio circular, la forma
de entrelazamiento de los performers y el estilo musical eran similares,
de ahi que estos rasgos estilisticos fuesen identificados como signos del
nmi[...] Los varones se ubicaban en ronda con un modo de enlace
entrecruzado: “Se tomaban de las manos, no con los compafieros que
estan a sus lados, sino con los que le siguen a estos, de modo tal que sus
manos se unen hacia la mitad de la espalda de los que estan a su
izquierda y derecha, a la altura de la cintura” (Ruiz y Citro, 2002: 310).
(Citro, 2009: 244-248)

Ademas, la autora sostiene que el nmi no refiere a una sola coreografia tradicional sino
que fue un género performatico que desarroll6 variaciones combinandose con otros

géneros y que es conocido entre los criollos como el “baile del sapo™.

Me interesa destacar que en esta danza la agencia femenina se ponia en acto, ya que las

mujeres tomaban la iniciativa de hacerle la propuesta al varon elegido, “los hombres
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iniciaban el canto-danza y luego las mujeres se sumaban a la ronda, quedando supeditada
aellas la eleccion de la pareja. La joven tocaba en la espalda y/o el brazo al joven elegido,
entonces tanto este como el que se ubicaba a su lado debian soltarse para permitirle su
entrada. Asi, el gesto de contacto corporal era el que indicaba la eleccion femenina”

(Citro, 2009).

Cuando indagué entre mis interlocutoras acerca de las caracteristicas del nmi, Adela me

relato:

Es una danza para la diversion, se divertian. Es una de las danzas que
recuperamos. Segun el tiempo (se refiere al ciclo estacional), cuando
madura el algarrobo preparaban esa bebida ‘aloja’, para agradecer la
abundancia de los frutos del monte. También utilizaban instrumentos,
fabricaban sus propios elementos de mdsica, el palo y hay un arco que
le ponen un hilito, como el nviké (conocido como violin de lata), los
palitos, las pezufias, algunas semillas. Cantaban algunos. Y eso
prohibieron, siempre decian que era del diablo. Por eso que nosotros
cuando queriamos rescatar la danza nos dijeron gue no, que €so no
existe mas, que no teniamos que hacer, que eran cosas de diablos y
muchas de nuestras comparieras fueron disciplinadas.

Distintas participantes de la organizacion recordaron la reaccion de las iglesias
evangélicas cuando decidieron rescatar las danzas de los antiguos. Las mujeres sostenian
que la finalidad de recuperar estas danzas era que los nuevos conocieran la forma en que
los antiguos hacian fiesta. Es decir, la recuperacion de la danza por parte de las mujeres
gom no tenia fines rituales, no buscaban restaurar su antigua funcion social sino mas bien
recuperar la danza como un conocimiento tradicional gom destinado a los nuevos®?
quienes como consecuencia del proceso de conversion socioreligiosa desconocian o

menospreciaban las précticas de sus ancestros previas a la conversion religiosa. Sin

62 «Si bien todo discurso de conversién implica una separacion entre el antes y el después y una
reelaboracion selectiva del pasado segun los cddigos de la nueva adscripcion religiosa, lo peculiar del caso
toba y de muchos grupos indigenas, es que esta reinterpretacion no se restringe al ambito de la vida personal,
sino que abarca especialmente la historia sociocultural y, por lo tanto, la redefinicion de su identidad como
toba. En este sentido, cuando comenzamos a realizar trabajos de campo, uno de los hechos que mas nos
impacté fue la contraposicion que habitualmente hacian nuestros interlocutores entre su autoadscripcion
como ‘evangelio’, ‘nuevos’ frente a los ‘aborigenes antiguos’, de los cuales decian ‘ya no quedan muchos’.
Los ‘antiguos aborigenes’ eran considerados ‘salvajes’, ‘borrachos’, que ‘siempre andan bailando’ y se los
relacionaba con un amplio espectro de carencias: ‘no trabajaban’, ‘no tenian casas, andaban de un lado al
otro’ (en alusion al nomadismo), eran ‘pobres’, ‘no tenian Dios’, eran ‘ignorantes’, no conocian el idioma
castellano, etc. El evangelio, en cambio era asociado con rasgos comunes al modo de vida de los ‘blancos’
(dogshi) que ellos, los ‘nuevos’ poseian y los antiguos no, de alli la deslegitimizacién de estos tGltimos”
(Ceriani y Citro, 2005: 139-140).
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embargo, los pastores castigaron esta iniciativa e incluso disciplinaron a aquellas mujeres
que participaban simultaneamente en el culto y en la organizacién “Madres Cuidadoras
de la Cultura Qom”. El disciplinamiento consistio en separar a las mujeres de las
funciones que desarrollaban en el culto con el argumento de que las danzas que estaban

recuperando eran un pecado.

Algunos en la iglesia decian que no estaba bien, decian que una
persona que cree en la palabra no tiene que estar haciendo eso que ya
paso, ‘cosas antiguas’, que ‘;para qué estan contando los relatos, los
cuentos, la danza? No les gustaba... fue dificil. (Eva)

La mirada descalificadora de los pastores evangélicos sobre la actividad que estaban
Ilevando adelante las mujeres gom y la accién de disciplinamiento generd conflictos en
el interior del grupo de mujeres, provocando fracturas y miradas diversas sobre la danza

que habia sido objeto de demonizacion:

Los pastores de la Iglesia nuestra no le gustaba el tema de las danzas,
dijo que es un pecado la danza de la tradicion, de la cultura. El decia
que mas antes cuando la gente no conocia la palabra de Dios podian
hacer esa danza porque le pedia al diablo. Algunas mujeres le hicieron
caso al pastor y algunas no. Algunas dejaron de participar de la danza
pero seguian trabajando. Ahi nosotras hablamos y dijimos: ‘si vos no
guerés participar es decision tuya, pero podes hacer otro trabajo:
armar muriecas, juguetes, tejer o cuna’. A lo mejor a ella le gusta pero
el pastor le prohibi6é a ella que haga eso. Porque nosotras a veces
danzamos, tenemos una musica para ensefiarle a los chicos también de
la escuela, eso te piden los chicos nuevos. (Carola)

[...] decian que era ‘cosa del diablo’ y nosotras nos copabamos con
nuestras danzas. No nos pudieron hacer nada porque ‘es nuestro’
deciamos. Ellos, los de la iglesia, decian que es una cosa gue no sirve
para nadie porque es muy feo, que los cantos antiguos no se tienen que
recordar mas, que no tienen que danzar mas, todo un tema. Era bien
claro que no les gustaba pero las mujeres seguimos, algunas no pero
s6lo por un tiempito. (Josefina)

Anabella: ;Qué les decian en la iglesia a las mujeres que participaban
de las danzas?

Josefina: A algunas les discriminaban y a otras como que les prohibian
asistir a la iglesia porque no era cosa buena lo que estaban haciendo.
No se por qué, como que lo que esta en la Biblia es todo lo que hay que
cumplir y lo demds es todo... pero no es asi, la Biblia es algo nuevo,
las danzas vienen de tiempos milenarios.
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Sin embargo, las mujeres de la organizacion “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom”
supieron desarrollar estrategias de resistencia para que la recuperacion de las danzas
dejara de ser demonizada o descalificada y comenzara a ser valorada por el resto de la
comunidad. Por ejemplo, lograron persuadir a una de las mujeres que participaba de la

organizacion y al mismo tiempo era pastora para que danzara en publico:

Victoria no queria danzar pero le hicimos danzar a propo6sito porque
ella es pastora. Una vez salimos con el equipo y vino el maestro de ella
diciendo que queria terminar el 7mo grado y nosotros estabamos
preparando una danza para presentar en el cierre de la escuela de
ellos. Todas las escuelas rurales tenian que juntarse en un solo lugar y
hacer el cierre de clases. Victoria estaba involucrada ahi, y los que
tienen que ponerse al frente de la danza son los alumnos, y ella era
alumnay ahi le enganchamos. Tuvo que aceptar y salir a danzar, pero
ella era pastora y no podia hacer, es mas, frente al publico no podia
hacer, pero nosotras la presionamos y a lo Gltimo danzé con todas las
sefioras. (Josefina)

Las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” recuerdan que las recuperaciones culturales
que realizaban -las danzas, los relatos, la lengua gom, etc.- en un principio no contaron
con reconocimiento y valoracion por parte de la comunidad, lo que las obligo a realizar
un trabajo paulatino y permanente compartiendo estos saberes recuperados del tiempo de
los antiguos en las escuelas -con los estudiantes gom y con los docentes dogshé- de

quienes solo gradual y lentamente fueron obteniendo valoracién y apoyo:

Dabamos en las escuelas de Pampa las danzas y las dramatizaciones,
y asi de a poco ibamos convenciendo a nuestra comunidad de que tenia
gue aceptar y por ultimo valorar. Ibamos rescatando relatos, a través
de esos relatos haciamos los disfraces, actudbamos ese personaje y de
ahi de a poco fuimos convenciendo de los materiales didacticos. Eso
fue muy valioso para las escuelas y hasta los maestros mismos, los
dogshé, se iban concientizando de a poco. De esa manera, mostrando
lo que hicieron las madres y ahora si estan aceptados, se valora
muchisimo y gracias a esas madres que se juntaron, se organizaron por
la preocupacién de que no se pierda su cultura, ahora si les dan la
razon. (Andrea)

Evidenciando un contraste entre el espacio comunitario y el afuera, mis interlocutoras
recuerdan que su trabajo fue valorado primero en el &mbito extracomunitario y, s6lo

posteriormente, dentro de la comunidad:
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Todo lo que han hecho las madres, quiza al principio nuestra
comunidad no lo valoraba, porque siempre decian: ‘;para qué estan
rescatando cosas que ya fueron?, no tiene sentido’. Y nosotras
seguiamos luchando en eso, a nosotros nos valoraban mucho la gente
de afuera, de otras provincias, valoraban muchisimo nuestros
materiales. Pero la lucha era entre nosotros, en la comunidad, no
querian hacer, a veces te daban ganas de llorar, nos alentaba nuestra
abuela y Maria y Federica. (Andrea)

En contraste con los conflictos y tensiones que se generaban en torno a la recuperacion
de la cultura gom en el interior de sus comunidades, en el &mbito extracomunitario las
“Madres Cuidadoras de la Cultura Qom™ recibieron diversos reconocimientos. A nivel
internacional obtuvieron el segundo lugar del “Premio Iberoamericano a los Mejores
Materiales Didacticos Bilingiies 2008 en el marco del Concurso Internacional con sede
en Guatemala organizado por el Instituto para el Desarrollo y la Innovacién Educativa en
la Educacion Bilinglie y Multicultural y miembro de la Organizacion de los Estados
Americanos para la Educacion, la Ciencia y la Cultura (OIE). A nivel nacional, recibieron
en marzo de 2012 la “Mencion 8 de Marzo Margarita Ponce 2012” en el rubro “Aporte al
rescate de la Cultura de los Pueblos Originarios”, otorgada por la Unién de Mujeres de la
Argentina, que reconoce a mujeres que se destacan en distintos ambitos de la cultura, los

derechos humanos y la politica, entre otros reconocimientos.

“Vamos a llevarte a una fiesta para que veas nuestro trabajo”

Mi primer dia en Pampa del Indio fue el 11 de Octubre de 2013, sin
haberlo planificado habia llegado a esas tierras para la celebracién del
“altimo dia de libertad de los pueblos originarios’. Durante la tarde de
ese dia me reuni con algunas de las mujeres de la organizacion y me
anticiparon: “esta noche vamos a llevarte a una fiesta para que veas
nuestro trabajo”. Alrededor de las 20hs. Josefina paso a buscarme y
fuimos caminando juntas las 4 0 5 cuadras que separaban la habitacion
en la que estaba parando del Sal6n Municipal de Pampa del Indio
situado frente a la plaza principal del pueblo donde se desarrollaba la
celebracion organizada en conjunto por los estudiantes del Bachillerato
Libre de Adultos Bilingie Intercultural y los estudiantes de carreras
terciarias bilingles interculturales. Antes de ingresar al sal6n, en una
pequefia feria improvisada en la escalinata se comercializaban
artesanias tobas (canastos de juncos y palma, objetos de barro cocido,
prendas de chaguar, etc.). Al ingresar al salon, el espectaculo que se
desarrollaba en el escenario se llevaba todas las miradas del publico.
Una representacion de la llegada de Cristobal Col6n a América, quien
era representado con la espada en una mano y la Biblia en la otra,
llevando adelante la perpetracion de una masacre sobre la poblacion
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indigena. Mientras que quienes representaban a los “indigenas”
mostraban sus cuerpos semidesnudos, descalzos, con plumas, flechas,
vistiendo prendas que imitaban pieles de animales. En el caso de los
varones un atuendo que cubria las partes intimas y para las mujeres un
vestido por encima de la rodilla de un solo hombro y el cabellos sueltos.
El siguiente nimero consistia en una danza qom con musica del Coro
Chelalaapi. A continuacion el grupo de las “Madres Cuidadoras de la
Cultura Qom” narrd un relato tradicional en idioma y realizaron una
dramatizacion de esa historia. La fiesta termind con una danza circular
colectiva o rueda, en la que se invitaba a los espectadores a participar
danzando. (Registros de campo)

Imagen 4.2. Madres Cuidadoras de la Cultura Qom junto a estudiantes del

Complejo Educativo Pampa del Indio
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Imagen 4.3. Jovenes estudiantes del Complejo Educativo Pampa del Indio en una

efeméride escolar
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Estando ahi resonaba en mi cabeza la frase con la que habia sido invitada a aquel evento:
“vamos a llevarte a una fiesta para que veas nuestro trabajo”, y pensaba que el trabajo al
que se referian las mujeres era la recuperacion de las danzas, los relatos, el énfasis en la
utilizacion de la lengua gom, etc. S6lo posteriormente logré darme cuenta que esos
elementos eran sélo una parte del trabajo, su labor habia consistido en discutir el discurso
hegemonico imperante instalado por las iglesias evangélicas y en llevar adelante la tarea

de difusion de aguella elaboraciéon que habian realizado v denominado “cultura gom ”.
y

Por otro lado, considero que la representacion y personificacion de las y los indigenas
construida en esas performances remite a un estereotipo exotico y salvaje que se inscribe
en “cuerpos semidesnudos, descalzos, con plumas en la cabeza, flechas, vistiendo prendas
que imitan la piel de animales, en el caso de los varones un atuendo que cubria las partes
intimas y para las mujeres un vestido por encima de la rodilla y el cabellos sueltos”,
elementos que, parafraseando a Restrepo (2012), poco tienen que ver con la indigeneidad
realmente existente. Citro y Torres Aguero (2015) han reflexionado en torno a la
espectacularizacion y mercantilizacion de expresiones culturales hibridas cuyos fines
eran originalmente rituales y/o festivos, las autoras entienden que esas reelaboraciones

pretenden
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“visibilizar ciertos ‘indices’ que marcarian la otredad o exotismo |[...]
remarcando su cardcter ‘originario’, ‘ancestral’, constituyéndolas asi en
objetos legitimos para las actuales politicas culturales y patrimoniales
promovidas globalmente”. En esta tonica, las autoras concluyen que “en
estos procesos de marcacién de la otredad, suele advertirse aquello que
Bhabha (2002) denomina ‘fetichizaciones exotizantes’ [...] No
obstante, [...] los performers pueden intervenir activamente en esta

‘instrumentacion del exotismo’ (Ramos 1998) y utilizarla tcticamente”
(2015: 225).

Diversidad cultural y exotismo al alcance del mercado

Citro y Torres Agiero (2015) sostienen que los mandatos institucionales de
“salvaguardia” y “preservacion” coexisten con mercados culturales en los que la
diversidad cultural y el exotismo son cualidades valoradas. Los relatos, juegos, danzas,
toponimias, conocimientos sobre el uso ancestral de flora y fauna del monte chaquefio,
artesanias, etc. recuperados por las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” se han
convertido en producciones culturales gom y, simultaneamente, las han transformado a
ellas mismas en referentes y expertas en esta materia, tanto en el espacio comunitario
como en el extracomunitario, lo que les permite involucrarse en innumerables proyectos

que el “mercado” del desarrollo y la interculturalidad ofrecen.

Entre los proyectos en los que se han involucrado en los Gltimos afios se destacan los
Proyectos de Extension Universitaria®® para el desarrollo comunitario emprendidos por la
Universidad Nacional del Nordeste (UNNE). Por ejemplo, el Taller de Promotoras
Ambientales y Guias Ecoldgicas, consistio en talleres de capacitacion destinados a las
“Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” para la formacion de guias ecoldgicas. Esta
capacitaciéon buscaba que las mujeres qom pudieran desempefiarse como guias
pedagdgicas de los contingentes de estudiantes de la Universidad y de otras instituciones
educativas que visitaran el Parque Provincial Pampa del Indio. El trabajo previo que
habian realizado las mujeres de la organizacién sobre el uso ancestral de la flora y la fauna
del monte chaquefio y que habian plasmado en la graficacion de diversas especies

animales y vegetales y los etnojuguetes, las convertia en sujetos privilegiados para la

8 Proyecto “Fortalecimiento del desarrollo comunitario en actividades de promocién ambiental y cultural
a las Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” del programa Universidad en el Medio dependiente de la
Secretaria General de Extension de la Universidad Nacional del Nordeste.
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recepcion de contenidos que les permitieran profundizar sobre esos conocimientos del
bioma chaquefio. Entre las actividades se incluyeron recorridos de campo para el registro
de especies vegetales y la indagacion acerca del uso ancestral de estas especies para: el
tratamiento de dolencias y prevencion de enfermedades, en la alimentacion, su uso textil-
artesanal y el uso espiritual. Se realizaron herbarios etnobotanicos con técnicas de secado
(Na maiche garalamaxat gara ta pi), conservacion y registro de las especies botanicas.
(Sandoval, 2013: 67-74).

Asimismo, los Talleres de Historia Oral Qom también emprendidos por la UNNE con las
“Madres Cuidadoras de la Cultura Qom”, tenian como objetivo la formacion de
promotoras culturales que pudieran difundir sus bienes culturales en instituciones
educativas y culturales. En esa ocasidn profundizaron en la recuperacion de juegos de la
nifiez gom: Juego de las ‘Nalé’ (mufequitas de hueso) “son representaciones de figuras
humanas. Originalmente se confeccionaban con huesos de tatd (armadillos). El cabello
de tejido de chaguar al igual que la vestimenta [...] Representaban a diferentes miembros
de una familia: lata’e (mama), ita’a (papa), gayac (hermano), lapi (abuelo), gte’e
(abuela), noxotolec (nifio) [...] con este juego comienza el gran respeto a la familia
numerosa, y por mas extensa que ésta sea lo aprende desde chico” (Sandoval, 2013: 92-
95). Otro de los juegos recuperados fueron: Los Tigres y los Perros (Quiyogo Qataq
Pioxoopi), un juego que antiguamente se jugaba en la tierra y que se adapt6 a un juego de

tablero; y Palogna (trompo).

En 2012, en el marco de la pavimentacion de la Ruta Provincial N°3 que comunica Pampa
del Indio con Villa Rio Bermejito comenzd a implementarse el “Programa Pueblos
Indigenas. Ruta Provincial N°3. Tramo Pampa del Indio-Villa Rio Bermejito. BIRF Norte
Grande Vial y Direccion Provincial de Vialidad” del Ministerio de Planificacion Federal,
Inversion Publica y Servicios. Como parte del programa se desarrollo el Taller de
Promocion de Turismo Alternativo, que tuvo como objetivo trabajar sobre “la
importancia de los recursos naturales y culturales para el desarrollo de proyectos de
gestion comunitaria étnica en actividades de turismo comunitario” (Documentos del
Taller de Turismo Alternativo RP3. Tramo Pampa del Indio-Villa Rio Bermejito, 2012),
es decir, buscaba alentar la utilizacion del recurso de la cultura para el desarrollo del
turismo, una actividad econémica, que es presentada como capaz de fortalecer el proceso

de desarrollo sociocomunitario en el mediano y largo plazo.
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En los documentos de trabajo del Taller dispensado a las “Madres Cuidadoras de la

Cultura Qom” el turismo alternativo es definido como:

[...] una variante ‘alterna’ o ‘alternativa’ del turismo convencional. Se
trata de una modalidad de turismo que tiene respeto por la naturaleza,
basada en la actitud, en la conducta, en el compromiso que debe asumir
la humanidad en cuanto a la conservacion. Esta alternativa es una
conjugacion del turismo natural, ecoldgico, de aventura, étnico,
religioso, etc. El Turismo Alternativo tiene como finalidad poner en
contacto al turista con las distintas actividades que se realizan en
comunidades locales de costumbres muy diferentes [...] No es masivo
(se realiza en pequefios grupos; la finalidad es el disfrute y
aprovechamiento racional de las areas naturales; se lleva a cabo en areas
naturales (bosques, lagunas, etc.) principalmente dentro de las
comunidades; las visitas se realizan con guias que explican los
atractivos turisticos del destino, instruyen y concientizan a los visitantes
sobre la importancia de la conservacion de las areas y de la necesidad
de protegerlas; las comunidades se hacen participes de la actividad
econdmica, empleando personas de la localidad y usando productos y
servicios tradicionales del lugar; para posibilitar y comercializar las
actividades de turismo alternativo en areas naturales se consideran las
medidas de proteccion, impacto ambiental y capacidad de carga que se
tomen sobre el sitio. (Documentos del Taller de Turismo Alternativo
RP3. Tramo Pampa del Indio-Villa Rio Bermejito, 2012)

Posteriormente se dio origen a la iniciativa turistica “Ruta de la Cultura Qom”, que
constituye un corredor de siete centros culturales manejados por mujeres gom cuyos
accesos estan ubicados a lo largo de la recientemente pavimentada Ruta Provincial N°3,
obra que se realiz6 como parte del Programa de Infraestructura Vial del Norte Grande del
Ministerio de Planificacion Federal, Inversion Publica y Servicios; el involucramiento de

la Fundacion Gran Chaco y el apoyo del Banco Mundial.

El salén comunitario de las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom™ ha devenido, debido
al inicio de la actividad turistica en “Centro Cultural”. El mercado del turismo alternativo
ofrece a sus consumidores diversos productos/bienes y servicios tradicionales del lugar.
En el Centro Cultural Piguiriec lae’ Pampa Grande en Pampa del Indio, el turista tiene la
posibilidad de conocer adquirir artesanias qom, conocer sitios sagrados, disfrutar de
danzas tradicionales y realizar avistaje de fauna. En la imagen puede observarse un cartel

instalado a la vera de la Ruta Provincial N°3 que indica el ingreso al salon comunitario
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de las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” en Pampa Grande que ofrece e invita a

los turistas para realizacion de esas actividades.

Imagen 4.4. Cartel instalado en el marco de la iniciativa turistica Ruta de la Cultura
Qom que indica el ingreso al salén comunitario de las “Madres Cuidadoras de la

Cultura Qom”

{RUTA DE LA CULTURA

‘ CENTRO PIGUINEC LAE
PAMPA GRANDE
O Venta de artesanias
) Visita a lugares sagrados
® Danzas tradicionales
© Avistaje de fauna

En otro de los siete centros culturales que comprende la “Ruta de la Cultura
Qom”, ubicado en Fortin Lavalle, se ha disefiado un circuito denominado “Camino de la
Palma”, el programa incluye: desayuno con mate cocido poko y torta parrilla o torta frita;
caminata por sendero para la extraccion y recoleccion de palma, reconocimiento de
especies medicinales y alimenticias, y avistaje de fauna; en el almuerzo los visitantes
pueden degustar guiso o sopa de zapallo; posteriormente se les ofrece participar de una
demostracion de técnicas de tejido y para finalizar se realiza una despedida con cantos y

danzas ceremoniales.
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Imagen 4.5. Afiche promocional® del “Camino de la Palma” de Fortin Lavalle en la

Ruta de la Cultura Qom
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Resulta interesante observar que poseer ese “capital social”, que ahora es nombrado como
“cultura gom”, y que en términos de promocion de la actividad turistica se transforma en
produccion de bienes y servicios que se mercantilizan y espectacularizan en el marco de
la iniciativa “Ruta de la Cultura Qom”. Esto las convierte en destinatarias de diversos
programas de desarrollo en los que utilizan la cultura gom como un recurso para
intervenir activamente en el espacio publico. Por ejemplo, entre las actividades de
intervencion para mitigar los efectos de la pavimentacion de la Ruta N°3 tuvieron lugar
Talleres de Educacion Vial Bilingiie Intercultural, alli entre las “Madres Cuidadoras de
la Cultura Qom” y el equipo extensionista de la UNNE elaboraron afiches bilingtes de
sefializacion preventiva y realizaron visitas a las escuelas con matricula indigena ubicadas

en el tramo que comprendia la obra de pavimentacion para dar clases de educacion vial.

Ademas de la elaboracién de sefiales, las investigaciones realizadas con anterioridad por
las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” sobre el uso ancestral del territorio y la

elaboracion de mapas toponimicos les permitié aportar elementos para la elaboracion de

6 Fuente: https://congresoperonismo.files.wordpress.com/2016/08/ruta-gom-b.jpg
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la carteleria de sefializacion de la Ruta N°3 en el tramo Pampa del Indio-Villa Rio
Bermejito, puesto que se adapto el contenido del mapa toponimico original, elaborado en
2010, para la elaboracion de la carteleria de sefializacion ambiental-cultural acorde a la

utilizada por la Administracion de Parques Nacionales (APN).

Imagen 4.6. Mapa toponimico QARALAMAXAT QARMA’, elaborado por las
“Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” en 2010
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Imagen 4.7. Mapa toponimico QARALAMAXAT QARMA’ adaptado a la

sefializacion ambiental-cultural utilizada por APN
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Al transitar la Ruta Provincial N°3, en direccion Resistencia — Villa Rio Bermejito, al
llegar a la interseccion con la Ruta Provincial N° 4 -ruta por la que se ingresa a Pampa
del Indio- es inevitable observar un cartel de 3mts. de alto por 2.5mts. de ancho que
muestra el vinculo de los gom con el territorio, las nominaciones de esos lugares en
idioma y el uso que tenian antiguamente. Segun las palabras de las “Madres Cuidadoras
de la Cultura Qom” el mapa que titularon QARALAMAXAT QARMA” les permite:
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[...] afirmar que éste fue y es Nuestro Lugar aqui en el Gran Chaco
Argentino, porque nuestros antepasados poblaron esta region hace
mas de siete mil afios aproximadamente. Ellos recorrieron libremente
este territorio, se apropiaron del espacio en el que habitaban y fueron
dando nombres a los diversos lugares y a los hechos que alli sucedian
Este territorio nombrado y significado por nuestros mayores a traves
de generaciones antes de la llegada del blanco y del criollo a esta
region, habla de una relacion muy particular del Pueblo Qom con el
espacio fisico y sus recursos, de los que ellos disfrutaron con libertad,
sin dafiarlos y con profundo respeto a la Madre Tierra. /...] Las
Nate’elpi esperamos que este aporte nuestro afiance nuestra identidad
como Pueblo Qom, especialmente en nuestros jovenes y que suscite una
busqueda similar en otros lugares de nuestro Territorio, para que no
se pierdan las toponimias del habla nativa, sofocadas en un silencio
intencional para eludir nuestros derechos de posesion. Repetimos:
QARALAMAXAT QARMA. Estos son y seran Nuestros Lugares.
(Madres Cuidadoras de la Cultura Qom, 2010: 8-9).

En este sentido, consideramos que a través de los nuevos espacios de participacion
generados en el marco de politicas de desarrollo y multiculturales, las “Madres
Cuidadoras de la Cultura Qom” logran re-instalar viejas reivindicaciones como son el
derecho a la tierra y al territorio en el marco de los derechos a la diversidad étnica y
cultural. De esta manera, en las politicas culturales se manifiesta una especifica
utilizacion de la cultura como un recurso que permite realizar intervenciones en el espacio
publico —comunitario y extracomunitario- para legitimar un imaginario identitario
especifico que da lugar a disputas simbolicas y politicas. En palabras de Citro y Torres
Aguero:

[...] las politicas (culturales) operan “como un campo organizativo que
se puede articular para lograr fines de consolidacion o transformacion
simbdlica, social y politica especificos” (Ochoa Gautier 2002, p. 215),
utilizando de diversos modos a las expresiones culturales, en tanto
“recursos” (Yudice 2002) o “medios” para intervenir activamente en el
espacio publico (Garcia Canclini 1987; Lacarrieu 2000; Coelho 2000;
Escobar et al. 2001; Ochoa Gautier 2002). Por ello, cada vez mas, el
analisis de las politicas culturales nos plantea el desafio de articular el
examen de las dimensiones estético-culturales con las politicas, en tanto
la gestion y difusion de ciertas manifestaciones consideradas
“culturales”, se convierten hoy en un complejo campo para llevar
adelante o mediar distintas estrategias y disputas simbdlicas y politicas.
(2015: 206)

En este capitulo el eje articulador prioriz6 la descripcion y el analisis de politicas
culturales. En el proximo me centro en la politica de identidad desplegada por las mujeres

indigenas. Por un lado, busco problematizar de qué manera el involucramiento de las

120



mujeres qom en procesos organizativos y participativos y su mayor presencia en espacios
comunitarios y extracomunitarios ha transformado los vinculos en las relaciones de
género en el &mbito doméstico y comunitario. Me pregunto cémo se han pensado a si
mismas en este proceso y de qué modo lidian con situaciones de violencia/opresion de
género en las que se ven involucradas. En este sentido, me propongo analizar las imagenes
sobre las mujeres indigenas que predominan en los discursos de las “Madres Cuidadoras
de la Cultura Qom” al presentarse en el espacio publico (comunitario y extracomunitario)
y en queé situaciones enuncian y/o referencian los derechos de los pueblos indigenas a la
diferencia cultural y/o a los derechos de las mujeres. Asimismo, me interesa discutir la

naturaleza de la categoria “mujeres indigenas” en tanto sujeto politico.
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CAPITULO5
Mujeres Indigenas: entre los Derechos de los Pueblos Indigenas
y los Derechos de las Mujeres

Presentacion

Como he mencionado en los capitulos anteriores, las politicas de desarrollo que se
dirigieron a las mujeres indigenas priorizaron, en un primer momento, un enfoque en el
que fueron entendidas como un eslabdn necesario para mejorar el desempefio econémico
y el bienestar en el hogar, reducir la pobreza y desacelerar el crecimiento de la poblacion.
Mas adelante, hacia mediados de la década del ochenta, se buscd sustituir esas metas y
las politicas se dirigieron a “empoderar a las mujeres” a través del fortalecimiento de la
ciudadania, los derechos y las capacitaciones, como mecanismos para revertir la

subordinacion y mejorar su autoestima (Castelnuovo, 2012).

Los grupos de trabajo brindaron a las mujeres gom importantes herramientas y nuevos
conocimientos que posibilitaron: la socializacion de sus necesidades, el contacto con otras
mujeres —indigenas y criollas campesinas- tanto de la zona que habitaban como de
regiones mas distantes, la utilizacion del castellano como medio para comunicarse, el
establecimiento de vinculos con miembros de diversas organizaciones, y la
concientizacion acerca de sus derechos como mujeres e indigenas. Estas experiencias
fortalecieron el proceso organizativo y participativo, y al mismo tiempo, ese proceso
significd un desafio. Las mujeres gom encontraron obstaculos y resistencia por parte de
sus propios entornos familiares, fundamentalmente de sus maridos, quienes no estaban
habituados a que las mujeres salieran del hogar y de sus comunidades para reunirse, lo
que las llevé a una reflexion méas profunda en torno a sus derechos como mujeres y a

enfrentar los cuestionamientos al desarrollo de sus proyectos.

En este capitulo, en primer lugar, me interesa indagar de qué manera el involucramiento
de las mujeres gom en procesos organizativos y participativos y su mayor presencia en
espacios comunitarios y extracomunitarios ha transformado los vinculos en las relaciones

de género® en el ambito doméstico y comunitario. Nos preguntamos cuales han sido las

8 Las teorizaciones de Sherry Ortner (2006) en torno de la problematica de género y poder proponen una
perspectiva basada en las relaciones de género, entendiendo que es necesario contextualizar las
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estrategias a las que han recurrido las mujeres integrantes de la organizacion para lograrlo,
cdémo se han pensado a si mismas en ese proceso y de qué modo lidian con situaciones de

violencia/opresion de género en las que se ven involucradas.

En segundo lugar, reconstruyo las iméagenes sobre las mujeres indigenas que predominan
en los discursos que las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” pronuncian al
presentarse en el espacio publico (comunitario y extracomunitario) y en qué situaciones
enuncian y/o referencian los derechos de los pueblos indigenas a la diferencia cultural

(derechos colectivos) y/o los derechos de las mujeres (derechos individuales).

Finalmente, a partir del caso de las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” me interesa
discutir la naturaleza de la categoria “mujeres indigenas” en tanto sujeto politico y el
despliegue de una “politica de identidad”. Nos preguntamos cuales son sus caracteristicas
y sus intereses. Ademas, busco poner en didlogo estas construcciones con las que han

realizado otras mujeres indigenas de Argentina y América Latina.

Proceso organizativo y relaciones de género: “Habia sido que nosotras las mujeres

tenemos mucho valor”

Como ya he mencionado en capitulos anteriores, hacia fines de la década del ochenta y
durante los afios noventa, paulatinamente y acorde a las transformaciones ocurridas en el
paradigma del desarrollo y las politicas multiculturales desplegadas a nivel global, en
Argentina se introdujeron capacitaciones destinadas a las mujeres indigenas sobre los
derechos de los pueblos indigenas y los derechos de las mujeres. Estas capacitaciones,
conjugadas con la experiencia colectiva de las mujeres gom en los espacios de reflexion
y encuentro propiciados por las religiosas catolicas, dieron lugar a situaciones en las que
se reflexionaba criticamente sobre la opresion de clase y de etnia, cuestiones que los

“agentes de pastoral” estaban habituados a promover.

No obstante, la salida de las mujeres qom del espacio doméstico y su organizacion en
grupos de trabajo y reflexion en el espacio comunitario, e incluso la trascendencia de

algunas de ellas hacia el espacio extracomunitario, provoco situaciones que hicieron

experiencias de ambos sexos dentro de ciertas estructuras mas amplias de relaciones sociales. En este
sentido, es necesario pensar en una trama de relaciones, en la que tanto hombres como mujeres se
encuentran insertos, pensando las relaciones de hombres y mujeres con otras mujeres y con otros hombres.
Desde esta perspectiva, la categoria “mujer”, entendida en términos analiticos, debe ser comprendida en
relacién con otras mujeres y con otros hombres.
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evidente la subordinacidn de genero existente dentro de sus comunidades. Alli radico la
novedad de estos espacios femeninos, en los que a la habitual critica a la opresion de clase
y etnia se sumaba la reflexion sobre la opresion de género. Estas experiencias llevaron a
que las mujeres gom iniciaran incipientes procesos de empoderamiento a partir de la

valoracion de su persona que contribuyeron a mejorar su autoestima.
Evay Adela, al recordar los primeros tiempos en la organizacion de mujeres, relataron:

Me acuerdo-bien cuando me integré, las otras mujeres me animaron,
yo ni hablar podia, no podia hablar, parece gque tenia miedo para
hablar. Siempre les cuento a mis hijos y a mi marido que yo aprendi
muchas cosas lindas, aprendi a escuchar, a reunirme con las otras
mujeres, aprendi a hablar y tengo un poco de experiencia. En el
principio cuando todavia no me habia integrado al grupo de madres yo
decia que mi persona parecia que no era nada, parece que yo misma
no me valoraba pero al poco tiempo de integrarme en el grupo me di
cuenta que nosotros las mujeres tenemos valor. (Eva)

A algunos hombres no les gustaba, no se por qué serd. A lo mejor
porque ellos eran celosos. El primer afio mi marido no me dejaba
trabajar tranquila, mas cuando paso algo con el matrimonio de Juana.
Ella en aquel tiempo también se dej6 con su marido y me dio el ejemplo
de ella para que no vaya, y ahi medio que nos agarramos un pogquito
pero después nos arreglamos. El me decia: ‘mird si te pasa asi como a
Julia, mird lo que estan haciendo las mujeres, jeso quieren hacer?’.
Con el tiempo trabajamos tranquilas, mas cuando los hombres veian lo
gue estabamos haciendo nosotras, cuando nos invitaban en la escuela.
Ellos se dieron cuenta que estaba bien lo que haciamos. (Eva)

En el primer momento cuando yo me integré no fue facil porque a veces
mi marido se enojaba porque no estaba en la casa, llega en la casa y
no me encontraba y se enojaba /...] Porque es muy feo eso de que el
marido le domine a la mujer cuando no le deja, entonces no puede
hacer, no tiene esa libertad, pero como mujeres nosotras podemos
lograr eso de que nuestro marido nos comprenda. Y no es malo lo que
estamos haciendo sino que es para el bien de nuestros hijos. (Adela)

[...] los primeros dias que participé pensé mucho como las mujeres
siempre le dicen gque no sirve, o sea que no anda para el trabajo. Y eso
es lo que siempre dicen los hombres. Y yo decia entre mi: ¢sera que es
cierto que la mujer no anda para ningin trabajo?, y bueno mas
adelante siempre participaba, ahi pensé... habia sido que nosotras las
mujeres tenemos mucho valor. Y bueno, me cambi6 yo se lo que es el
valor de una mujer, y tanta cosa que yo sé hacer. (Eva)

Tal como se desprende de las narraciones de mis interlocutoras, la salida del espacio
doméstico y la organizacién y participacion en el &mbito comunitario generaron, por un

lado, empoderamiento y elevacion de la autoestima de las mujeres y, por otro, tensiones
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con sus parejas y grupos familiares que pusieron en evidencia la importancia del trabajo
doméstico o las tareas de cuidado que las mujeres realizaban en el hogar. También
pusieron de relieve situaciones de subordinacién y violencia de género dentro de la

comunidad:

[...] €l problema que tuvimos fue que empezd a tomar y yo le tenia
miedo. Claro, ultimamente yo le tenia miedo porque tomaba, tomaba
hasta que hay dias que se pone nervioso, se pone violento, hasta a veces
el mismo queria matarse. Y después se encontré con una, entonces le
dejé sin problemas no mas que se vaya. (Julia)

No le gustaba eso (se refiere a que a su marido no le gustaba que ella
participara de las actividades de la organizacion de mujeres), decia
gue no vale para mi, que no tengo beneficio, que nadie me paga, todo
eso /...] hasta que un dia él agarr6é un cartén (una caja) lleno de
papeles que yo tenia guardado y son las cosas que yo voy juntando. Por
ejemplo, en un curso que yo hago siempre me dan una cartilla, un
certificado, todo lo que yo aprendi entonces voy guardando, entonces
cuando yo necesito eso ya tengo armado. Un dia él tiré esa caja, me
tird todo. Y yo esperaba que por ahi el prenda fuego, ahi yano le iba a
dejar. Pero le dejé que él tirara, porque para él como que no servia
para nada eso. Y me dijo eso, que para qué voy a tener guardado eso
si no me va a servir para nada. Y yo le dije, claro para él nada pero
para mi si, porque son las cosas que yo aprendi y que eso me va a servir
para mas adelante. Y claro, ¢a quién le va gusta de que le traten asi,
de que le tiren todo lo que...? Y a partir de ahi me doy cuenta de lo
que yo hago a él no le sirve, no tiene valor, pero para mi si. Pero como
que le costd tanto, le costé mucho a él entender eso, y siempre me decia
gue no sirven para nada que no tiene beneficio para mi, pero como
después no se a los cuantos afios recién se dio cuenta cuando él se
integroé en algunos otros grupos. (Julia)

“El queria que yo me encierre en la casa y dije: jno! porque es mi derecho también
trabajar en lo que a mi me gusta”

Como he mencionado en el tercer capitulo, durante la década del noventa INCUPO poco
a poco fue abandonando los proyectos de tipo productivo y su accionar —junto al de
ENDEPA- se orientd a ofrecer capacitaciones que tenian como eje un abordaje de las
problematicas que enfrentaban las poblaciones indigenas desde los derechos: derecho a
la tierra, derechos de los pueblos indigenas a la diferencia cultural y, mas tardiamente, los

derechos de los jovenes y las mujeres.

La violencia de género sufrida por las mujeres qom en sus comunidades se conjugaba —

paraddjicamente- con talleres que abordaban los derechos de las mujeres, a los que las
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“Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” accedian en el marco de los proyectos de

desarrollo en los que participaban. Asi recuerda Julia esa experiencia:

Se formé un grupo en contra de la violencia hacia la mujer en Pampa
Grande, nos acompafd INCUPO. Pero después como gue no, se armo
problema porque los hombres que maltrataban a las mujeres
insultaban a las mujeres que estaban trabajando (a las capacitadoras
y a las asistentes al taller). Hay hombres golpeadores dentro de la
comunidad, y la mujer de INCUPO se fue y como que tuvieron miedo
las mujeres que quedaron trabajando. Insultaban a todas las mujeres
que estaban integrando el grupo que trataban ese tema de la violencia
contra la mujer. Y ellas fueron las que sacaron esas remeras ‘que no
hay diferencia entre hombre y mujer, que no hay diferencia entre las
personas’. (Julia)

Se hace evidente que la violencia sufrida por las mujeres dentro de sus comunidades ain
no podia ser abiertamente problematizada. No obstante, en esos talleres las mujeres toman
contacto con el discurso de los derechos que comienza configurar nuevos modos de

pensar y enmarcar las situaciones de opresion en las que se ven involucradas.

Imagen 5.1. “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” contra la violencia de género:

“la mujer y el varon tienen los mismos derechos”

~y
—
—

nepiro

Q
“Aver ‘Al

uets am aca opyg

Lagoxo

Fuente: http://encuentro.qgob.ar/programas/serie/8169/2241
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Al respecto, me interesa destacar que hoy las mujeres gom recurren al discurso de los

derechos de las mujeres para explicar sus posiciones y acciones:

Por ejemplo, en las remeras a las que hace referencia Julia aparece escrito en qom
I"aqtaga: “NACHE SHENAQTA'A’T RA HUO’O RA QARVI’, YALE QATAQ ‘ALO” que

en espafol significa “la mujer y el varon tienen los mismos derechos” (Imagen 5.1).

Por otro lado, la referencia al discurso de los derechos de la mujer podemos encontrarlo
en las explicaciones que ofrecen Carola y Josefina acerca de la legitimidad de la tarea que
desarrollan en la organizacion “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom”,
fundamentalmente se refieren al derecho de la mujer a trabajar y a participar, a no ser
cuestionada ni sancionada por desempefiar tareas fuera del hogar y tiene como contracara

la violencia sufrida por las mujeres en el seno de sus hogares y comunidades.

Primero los hombres no querian que trabajemos pero después los
vencemos a los hombres. Viste que nuestra raza le quiere tener a las
mujeres en la casa nomas, haciendo la limpieza de la casa nada més,
gue la mujer no tiene que salir, cuidar a los chicos, pero a mi no me
encantaba quedarme en la casa porque trabajé con las mujeres y ya me
di cuenta. Me di cuenta de que es lindo participar porque asi sabes
muchas cosas porque si vos te quedas en la casa, todo lo que pasa
nunca vas a aprender, querés tener las cosas y nunca vas aprender.
Nosotros tenemos derechos también para trabajar, ahora se dio
cuenta mi marido, después se dio cuenta y dijo: “menos mal que
trabajas”. “Si” dije yo “no te hice caso pronto”. ES una lucha pero lo
pudimos hacer. (Carola)

Hubo un tiempo como que (mi marido) me queria privar de todo “que
yo no estaba en la casa, que esto, que aquello”. Porque yo empecé a
viajar por los cursos que hacia INCUPO, y eso a mi me gustaba y cada
vez que me invitaban yo me iba. Empecé a viajar con el grupo de
mujeres y eso no le gust6. Siempre me llevaba bien con él pero no se
como cambi6 de idea. Me amenaz6 que me iba a pegar si yo no le hacia
caso, yo tenia que quedarme encerrada en la casa si 0 si. Pero como
yo me capacité en todo lo que es derechos de la mujer, ya hice una
capacitacion, entonces me puse a prestar atencion a como, donde, por
gue me hacia esto, él queria que yo me encierre en la casa, entonces
dije: “;no!” porque es mi derecho también trabajar en lo que a mi me
gusta. (Josefina)

Afirmandose en el discurso de los derechos de las mujeres, en el trabajo en grupos y
poniendo en practica algunas estrategias, las mujeres qom organizadas lograron tensionar
y modificar -al menos- algunos aspectos de las relaciones de género no igualitarias

presentes en sus grupos familiares y con sus parejas. Muchas de ellas, mirando
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retrospectivamente, evalian que se han producido modificaciones en la dindmica familiar

y en el reparto de tareas en el espacio doméstico a partir de su salida al espacio publico:

Eva: Los primeros afios que yo participé mi marido a veces no me
dejaba. Y bueno porque €l no queria que yo salga sola, porque yo
siempre venia por este lado, es lejos y €l me decia por si te pasa una
cosa, porque en el camino hay mucha gente que a veces, hay gente
mala, y “¢quién te va defender?” y eso siempre me decia. Y bueno
porque muchas veces hay borrachos, esas cosas nomas, pero él siempre
me acompana... ahora.

Anabella: ;Y antes?

Eva: Casi nada, ahora me acompafia

Julia: Y ahora me encontré con un criollo (se refiere a su nueva pareja),
por ejemplo esta mafiana le conté que iba a venir acay él se queda en
la casa, puso el kiosquito ahi y con eso trabaja la huerta. Y nos
ponemos de acuerdo, entonces si él sale entonces yo me quedo cuando
no hago nada afuera y entonces yo me quedo a atender eso en la casa.
Y cuando tengo cosas que hacer entonces €l se queda. Y llego sin
problemas, todo lo que necesito él ya tiene todo preparado ahi en la
casa.

Anabella: ;Hace tareas de la casa?

Julia: Si, eso se dedica mucho. También le gusta hacer eso, todo lo que
yo no puedo hacer, la limpieza de la casa, de la ropa, la cocina. Por
€s0 que me quedé mas tranquila que anteriormente porque antes
llegaba y tenia que cocinar, lavar, barrer, todas esas cosas. Y en este
momento como que estoy mas bien. Ahi estamos ahora, y siempre digo
también ¢como no me encontré anteriormente con este? Y ademas con
los chicos que tengo ahora en la casa como si fuera que son sus hijos
también, me ayuda también en eso.

Josefina: El queria que yo me quedara en la casa pero sin hacer nada,
porque Yo ya hacia los juguetes, me decia “agarray lleva todo al salon
porque si no yo te quemo’”’, queria quemar, entonces yo le dije que
trasladaba a la casa de mi mama, que hacia alla y a la tarde vuelvo,
“bueno, hacé” me dijo. Y a medida que iba llevando las cosas yo me
llevaba mi ropa también /...] me levanté y dije: “no, esto no va ir”. Me
asesoré primero con el entorno familiar materno: mi mama, mis
hermanas, mi hermano. Fui y hablé con ellos y les dije esto esta
pasando y todos me escucharon, hablé con los mayores también, todos
estaban de acuerdo conmigo porque veian todo lo que pasaba en la
casa. Hablé con mis amigas de la Facultad, una abogada que da esas
capacitaciones. Entonces ellos me dijeron “si, te vamos a apoyar en
todo lo que podamos, porgue no puede ser que te tengan asi 0 que te
abandonen después con los chicos en la casa, te vas a quedar sin
nada”. Entonces agarre y me fui, como dicen siempre que el hombre
siempre es macho, agarré y le hice la prueba y me fui a Cérdoba donde
estd Angélica, sola sin los chicos. Para darle la prueba a él de si era
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cierto que él mandaba en la casa, me fui a la comisaria a pedir mi
autorizacion de salida y él no pudo hacer nada. Me fui. Estuve en
Cdrdoba, después volvi, me quedé en Resistencia con mis amigas de la
Facultad. A veces me quedaba en la casa de mi hermano mayor. Estaba
yo en Resistencia lo mas tranquila, pero él no me dejaba de Ilamar, me
mandaba mensajes, todo el tiempo, todo el dia, lo Gnico que me pedia
es que vuelva a la casa y me dijo: “no te voy a molestar mas, yo quiero
que estés en la casa conmigo y con los hijos, no te voy a dejar”. Pero
“aprendio la leccion” me dice Andrés mi hermano, “le diste una buena
leccion”. Y después de ahi ya me empez6 a acompafar porque
anteriormente el nada, te juro el nada, el jamas, jamas me acompafio
en nada. Se iba solo, salia solo y yo por mi parte me iba sola, si tenia
que hacer compras me iba sola, venia acé al pueblo y me iba con un
remis o como podia llegaba a la casa. Ahora me lleva, me trae, me
espera y todo eso.

Como podemos observar en estos fragmentos las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom”
entienden que ha habido algunas modificaciones en la dindmica de las relaciones de
género en sus familias. Sin embargo, no desconocen —y observan con preocupacion- las
violencias y opresiones que sufren muchas otras mujeres de sus comunidades que no han
logrado trascender el espacio doméstico e incorporarse en espacios de participacion
comunitaria:

La mayoria de las (mujeres) qom se dedican mas a la casa, en la casa,

hoy en dia algunas se estan capacitando en lo que pueden conseguir,

Cursos. Pero la mayoria no... es todo en la casa, cuida a la familia, las
mas responsables de la casa son las mujeres. (Josefina)

[...] a mi me sirvi6 mucho la participacion. Cuando participé en el
grupo de mujeres aprendi cosas, cosas nuevas, uno estando en la casa,
como ama de casa, o limpiando los platos, la ropa y ahi nomas da
vuelta en la casa /...] no puede hablar con otras mujeres, con otra
compafiera y para mi eso esta mal, porgue se encierra o por el marido
gue no la deja. Y creo que hay mujeres que hasta ahora estan ahi.
(Adela)

Resulta interesante observar que algunas mujeres integrantes de la organizacion han

logrado incorporarse en el 6rgano de decisiones comunitario, el Consejo Qompi:

Anabella: ;Como se organiza el Consejo Qompi?

Adela: Es un grupo que no tiene presidente sino que estdn unos
coordinadores que se eligen y después los grupos de decisiones, que
toman las decisiones y ancianos también. Mujeres y varones.

Anabella: ¢Hay la misma cantidad de varones y de mujeres?
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Adela: No, para mi que es mas varones que mujeres, yo participo
también, soy integrante, también estéd Andrea y la otra hermana.”

No obstante, las mujeres integrantes de la organizacion reconocen que no hay paridad

entre varones y mujeres dentro del Consejo Qompi.

El “Taller de prevencion sobre Violencia de Género y Salud Sexual Integral”

Otra actividad en la que se han involucrado las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom”
ha sido en el disefio y la ejecucion de un “Taller de prevencion sobre Violencia de Género
y Salud Sexual Integral”. Frente a la pavimentacion de la Ruta Provincial N°3, y la
consecuente presencia y transito en la zona de varones dogshé y/o criollos que no
pertenecen a la comunidad, tuvieron lugar en la comunidad situaciones de violencia de
género (abuso, prostitucién) que involucraron a nifias y adolescentes gom, estas
situaciones de violencia tomaron relevancia a partir de que fueron detectadas y dadas a

conocer por docentes de escuelas con matricula indigena.

Esta problematica dio lugar a que en el marco del “Programa Pueblos Indigenas. Ruta
Provincial N°3. Tramo Pampa del Indio-Villa Rio Bermejito. BIRF Norte Grande Vial y
Direccion Provincial de Vialidad” del Ministerio de Planificacion Federal, Inversion
Publica y Servicio; y en conjunto con el equipo extensionista de la Universidad Nacional
del Nordeste (UNNE), las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” se capacitaran - a
través de su participacion en un Taller- como promotoras de prevencién en casos de

violencia de género y salud sexual.

En el informe® elaborado por las responsables del Taller para la capacitacion de
promotoras para la prevencion de casos de violencia de género y salud sexual puede

leerse:

El taller a cargo de la Dra. Silvina Canteros y Sofia Benitez (Equipo de
la Direccion de la Mujer — Secretaria de la Mujer, Ministerio de
Desarrollo Social, Gobierno de Chaco) inform6 sobre situaciones de
Violencia de Género y las medidas de denuncia inmediatas que se deben
realizar. Se enmarco juridicamente [...] Las mujeres se mostraron muy
interesadas, realizaron preguntas al equipo y luego comenzé un espacio

% Informe Social Mes 2. Punto 7 para PPI. Elaborado por la responsable del area social: Sylvia Edith
Sandoval. Afio 2012.
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de puesta en comln sobre casos de abuso y violaciones no denunciadas
por temor a las fuerzas de seguridad. Se realizaron recomendaciones
que proponian la auto organizacion de las mujeres como promotoras de
prevencion en casos de violencia de género y de salud sexual vinculados
al impacto de la obra. Algunas de ellas se ofrecieron para acompafiar a
las denunciantes ante la dificultad de no hablar el espafiol. Se
comprometieron a difundir por programas de radio local el trabajo de
prevencion que iniciarian. (Informe Social Mes 2, Punto 7 para PPI)

En las paginas de ese documento también pueden encontrarse los propésitos y contenidos,
tanto en gom |"agtaga como en espafiol, del Taller de prevencion sobre Violencia de
Género y Salud sexual integral que -conformado por las “Madres Cuidadoras de la
Cultura Qom” y por profesoras integrantes del equipo extensionista de la UNNE- se
dictaria en escuelas con matricula indigena cuyos destinatarios son tanto docente como

estudiantes:

PROPOSITOS/OBJETIVOS: Que las asistentes conozcan el ciclo
femenino y los 6rganos de reproduccion. Orientar en los cuidados que
la mujer debe tener para una buena salud, prevenir enfermedades y
evitar embarazos no deseados. Prevenir sobre la trata de personas, la
prostitucién y el abuso desde la perspectiva de género.

CONTENIDOS: Ciclo de la mujer. Funciones. Cuidados: Medicina y
Cultura Qom. Violencia de Género. Abuso. Prostitucion. Trata de
personas. (Informe Social Mes 2, Punto 7 para PPI)

Asimismo se explicita que la iniciativa fue acompafada por el Consejo Qompi y bien
recibida por las escuelas en las que se desarrollaria el Taller de Prevencion. Resulta
interesante observar el tratamiento diverso, que realiza la comunidad acerca de las
acciones emprendidas por las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” cuando
problematizan la violencia hacia las mujeres. Si la fuente de la violencia es identificada
dentro de la comunidad, como en el caso de la primera capacitacion en cuestion de género
Ilevada adelante por INCUPO, observamos que la repercusion consistio en la sancién de
esa iniciativa por parte de los varones de la comunidad. Recordemos las palabras de Julia:
“Se formo un grupo en contra de la violencia hacia la mujer en Pampa Grande, nos
acompafo INCUPO. Pero después como que no, se armé problema porque los hombres
gue maltrataban a las mujeres insultaban a las mujeres que estaban trabajando (a las
capacitadoras y a las asistentes al taller). Hay hombres golpeadores dentro de la
comunidad, y la mujer de INCUPO se fue y como que tuvieron miedo las mujeres que

quedaron trabajando. Insultaban a todas las mujeres que estaban integrando el grupo
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que trataban ese tema de la violencia contra la mujer”. Sin embargo, cuando la fuente
de la violencia contra las mujeres es localizada fuera de la comunidad, el caso de los
varones dogshé y/o criollos vinculados a la pavimentacion de la ruta, las iniciativas y
acciones de prevencion son bien recibidas, e incluso, alentadas por el resto de la

comunidad.

Se trata de una actitud que logra invisibilizar la opresion que sufren las mujeres en el seno

de sus propias comunidades. En este sentido, Fuller (2013) sostiene que:

[...] las sociedades conocidas —si no todas— son androcéntricas, es decir,
niegan derechos a las mujeres y conceden privilegios a los varones por
el hecho de ser varones. Sus sistemas de creencias, politicos y juridicos
hunden sus raices en el principio de la dominacion masculina. Por ello
existe una tension cuando se trata de abordar el tema de los derechos de
las mujeres, porgque en muchos casos impulsar los derechos de la mujer
vulnera costumbres muy arraigadas. (Fuller, 2013: 67)

Esta invisibilizacion de la opresion femenina en las comunidades indigenas también esta
presente en los estudios etnograficos de la region chaquefia que aln proponen
descripciones que cosifican la condicion de género de las mujeres. Gomez (2016) formula
una critica a lo que denomina mirada cosmologicista sobre el género de las mujeres
indigenas del Chaco sefialando las dificultades que acarrea seguir guiandonos por un
abordaje estatico que no reconoce que la condicion de género es cambiante respecto de
esas cosmologias u ontologias indigenas y que elige olvidar los procesos histéricos,
sociales y politicos que reconfiguraron las dinamicas de los pueblos indigenas durante el
altimo siglo. Esta mirada, tramada con argumentos sobre la igualdad y la
complementariedad, tiene usos ideoldgicos fuera de la academia que producen un
imaginario en el que las mujeres indigenas son sujetos ahistéricos cuya condicion de
género esta fundada en principios cosmoldgicos. Esta construccion presente en el discurso
antropoldgico -y en la que muchos cientistas sociales se encuentran entrampados- da
lugar a intervenciones controversiales de “voces expertas” cuando se trata de evaluar y

actuar juridicamente frente a casos de violencia hacia mujeres indigenas.

En un articulo recientemente publicado sobre mujeres indigenas y violencia de género,

Gbmez y Sciortino (2014/15) sostienen que:

[...] las mujeres indigenas no encajan en los discursos de la academia.
Deshordan las imagenes etnograficas que se elaboraron sobre ellas a
principios del siglo XX y que todavia perduran [...] contribuy[eron] a
erigir en la etnografia chaquefa la idea de que las relaciones de género
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en los grupos indigenas de la regidn tenderian hacia el pacifismo, la
igualdad y la complementariedad, reproduciéndose una imagen de la
“mujer indigena” donde, desde un presente etnografico, se la retrataba
viviendo exclusivamente dentro de las logicas de parentesco y de
género de sus grupos y espacialmente, dentro de la “comunidad”. Esta
mirada idilica y fosil se inserta en una “perspectiva cosmologicista”
méas amplia sobre los pueblos indigenas que la etnografia chaquefa
heredd (o copié) de los americanistas provenientes de Francia,
Inglaterra, Estados Unidos. (Gémez y Sciortino, 2014/15: 46)

Teniendo presente las tensiones e invisibilizaciones que atraviesan las mujeres indigenas
en el seno de sus comunidades y las imagenes que han construido los “expertos” acerca
de ellas, me pregunto: ¢Cudles son los contenidos de los discursos que privilegian las
“Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” cuando construyen su identidad como “mujeres
indigenas” en el espacio publico? En el préximo apartado buscamos describir y analizar

esa particular construccion discursiva e identitaria.

Identidad y Discurso

Como hemos mostrado hasta aqui las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” se han
involucrado en proyectos con perspectiva de género y han problematizado junto con la
opresion de clase y etnia, la opresion de género. No obstante, si observamos los discursos
a los que apelan las mujeres gom que participan en procesos organizativos y el modo en
que construyen su identidad como mujeres indigenas en el espacio publico —comunitario
y extracomunitario-, notamos que soslayan el discurso de los derechos de las mujeres y
privilegian el discurso en defensa de los derechos a la diferencia cultural y reclaman la

ejecucion de politicas interculturales en materia de salud, educacion vy territorio.
Restrepo (2012) postula que

[...] un planteamiento que tiende a generar gran confusion en el estudio
de las identidades es el relacionado con su construccion discursiva [...]
las identidades son discursivamente constituidas, pero no son sélo
discurso. Las identidades son discursivamente constituidas, como
cualquier otro ambito de la experiencia, de las practicas, de las
relaciones y los procesos de subjetivacion. En tanto realidad social e
historica, son producidas, disputadas y transformadas en formaciones
discursivas concretas. Las identidades estan en el discurso y no pueden
dejar de estarlo [...] esto no es lo mismo que afirmar que las identidades
son so6lo y puro discurso ni, mucho menos, que los discursos son
simples narraciones quiméricas mas alla de (o algo otro que) la realidad
social y material [...] “decir que el discurso constituye lo real no
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comporta afirmar que lo real es una mera realizacion del discurso”
(Briones 2007: 68) [...] la “dimension discursiva” es una practica
constituyente de cualquier accion, relacion, representacion o disputa en
el terreno de lo social. (2012: 133-134)

En este sentido, observamos que para legitimar su presencia, participacion y demandas
en el espacio publico las mujeres indigenas recurren al rol de “mujeres-madres” capaces
de recuperar y transmitir conocimientos, valores y saberes milenarios de generacién en

generacion.

La mujer madre. “Somos madres, tenemos nuestros hijos, nuestros nietos, los chicos
nuestros de la comunidad”

La experiencia de la maternidad atraviesa la trayectoria de vida de cada una de las mujeres
que forman parte de la organizacién. Mis interlocutoras me relataron el temprano vinculo
con esta dimension de la vida femenina, pues la mayoria de ellas transitdé su primer
embarazo entre los 12 y los 17 afios. EI nimero de hijos/as que tienen las mujeres que
conforman la organizacion fluctta entre 4 y 10, por lo tanto pasan o han pasado gran parte
de su vida desarrollando tareas vinculadas al cuidado de sus hijos. Entre las mujeres gom
feminidad y maternidad se presentan intimamente vinculadas, la valoracion y
posicionamiento como mujeres en el seno de familia extensa y en el ambito de la
comunidad estan ligados a la maternidad. Asi lo expresan Adela y Josefina:
[...] desde que nace la madre es la que esta con el hijo. Por eso es que

para nosotros lo importante es que también nosotros mismos podemos
valorarnos como mujer. (Adela)

Es muy importante tener hijos, no es lindo no tener hijos [...] Es raro
una mujer sin hijos, la mayoria tiene. Pero yo conoci a una mujer,
amiga de mi mama, que no tuvo hijos. Nunca pudo tener y se sentia muy
sola, muy aburrida [ ...] Se pasaba el dia en casa de mi mama [ ...] hubo
un tiempo que hubo una vecina de ella, una sefiora que dice ella que
quedd embarazada y el marido le dejd, y le dijo a ella que si queria ese
bebé se lo regalaba. [...] Y agarré y lo crio como un hijo propio, lo crio
con mucho amor al nenito [...] ella siempre nos decia a nosotras,
éramos adolescentes, que es muy feo no tener hijos, muy feo. (Josefina)

La maternidad es muy valorada por las mujeres gom puesto que las relaciones de
cooperacion establecidas entre las mujeres de una familia extensa (abuela, madre, hija,

hermanas, primas, tias, etc.) favorecen una red en la que se llevan adelante précticas
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maternales comunitarias. Estas practicas incluyen los cuidados de la mujer embarazada,
del recién nacido, los consejos en torno a la alimentacion, la solidaridad y la cooperacion
entre las mujeres para el cuidado de los nifios, asi como la transmision de los valores y

pautas sociales y culturales gom.

Entre las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” las responsabilidades derivadas de la
maternidad son identificadas como el motor que las estimulé a organizarse y a ponerse
en contacto entre ellas para socializar y satisfacer necesidades, asi como para luchar y
acceder a mejores condiciones de vida para sus hijos y sus familias. En este sentido,
maternidad y participacion en el espacio comunitario se hallan intimamente vinculadas.
Era méas gue nada por la necesidad de las familias rurales que somos
indigenas también, entonces se dio la posibilidad de que podriamos las

mujeres hacer algo por nuestros hijos, por nuestras familias, entonces
ahi se originé la organizacion de mujeres. (Rosa)

Eso surgido porque fueron las mujeres las que empezamos a
organizarnos primero, all4 por el afio 1985, ahi fue para hacer algunas
cosas pequefias, aprender algunas cosas y ahi fue que también no fue
facil porque las mujeres casi nunca antes salian de la casa, eran las
gue atendian la casa, la familia. Empezamos a capacitarnos, por
ejemplo, corte y confeccién, ropa para los chicos, tejido, sobre
alimentacion. (Julia)

Participando en estas actividades las mujeres qom veian la posibilidad de contribuir en el
hogar, ofrecer mejores condiciones de vida a sus familias y a sus hijos, y de esta manera
cumplir con sus responsabilidades como madres, entre las que incluyen la manutencién

econdmica y suministro de todos los cuidados necesarios para el desarrollo:

La madre atiende al chico, al hogar, la mantencion del hijo también,
aunque tenga el marido pero siempre esta, de mantener, criar, educar
a su hijo. (Eva)

Incluso la importancia otorgada a la maternidad puede notarse en una de las
recuperaciones culturales a la que se dirigieron en 2003 cuando comenzaron el proyecto
de rescate cultural. Crearon una categoria nativa, “maternaje gom”, que reune estas dos
condiciones maternidad y cultura gom. Consiste en la recuperacion de una serie de reglas

y practicas de “los antiguos™ ligadas a la maternidad y el cuidado de los recién nacidos.

Anabella: ;Qué es el “maternaje qom”?

Josefina: Desde el embarazo, la mamé se tiene que cuidar mucho
porque esta un ser humano en su panza. Se tiene que cuidar mucho en
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cuanto a las comidas, las salidas, las cosas que no debe hacer, las cosas
pesadas. No tiene que salir mucho a los montes porque hay animales
perjudiciales, hace que pierda ese bebé el pisar las huellas de animales
feroces, de los reptiles o de las serpientes grandes. Se le tiene que
cuidar mucho a la mama embarazada que tiene que estar en su casa y
los alimentos que tiene que consumir, hay comidas que le prohiben
comer, animales del monte: guasuncho, carpincho, cocodrilo. La cola
del cocodrilo es remedio para la anemiay por eso la mujer embarazada
no tiene que comer, ni ver cuando estan preparando porque es muy
peligroso para el embarazo.

Después viene el nacimiento del bebé, se tiene que unir la pareja para
criar ese bebé. Durante el embarazo también el papa se tiene que
cuidar mucho, no tiene que cazar hasta el nacimiento del bebé, cuando
tiene un afito y algo el bebé recién el padre puede matar o mariscar
algo. Es un tabu que se cree mucho, se mantiene esa creencia de que el
hombre cuando mata a un animal esa muerte le perjudica al bebé y la
mamad, le puede llevar también... a menos que otro le cure y le vuelva
a la vida, se puede pero muy poco, siempre muere la criatura cuando
el papa mata un animal salvaje.

Es todo ayuda, se les convoca a los consuegros, antiguamente era todo
en la casa, hay un preparativo para hacer nacer el bebé, se le ayuda a
la mama y entre todos tienen un preparativo para recibir a ese bebé,
desde el tiempo de las contracciones hay que hablarle a los dos a la
mama y al bebé de que la familia es muy unanime y que con alegria se
le recibe a ese bebé. Entonces se le hace masajes a la panza de mama,
los hace quien lo va a recibir: la mama, la partera o el partero porque
también hay hombres que se dedicaban también a eso, tenian sus reglas
de recibir a ese bebé que va a nacer, existian también... ahora ya muy
poco porque van al hospital.

Cuando el bebé nace también es todo un tema porque hay que estar
cuidandole entre la pareja todo el tiempo, que no esté muy al aire libre,
tenerle bien envuelto y en la cuna, tenerle ahi para que se sienta mejor.
Antiguamente muy poco se le tenia mucho en brazos, en la cuna...
cuando el bebé va creciendo toda la familia le ayuda, se comparte todo.
Ahora se esta viendo que a los chiquitos muy chiquititos se les levanta
y antiguamente no, cuando esta mas grandecito mas despierto se le
levantaba, como va el crecimiento del bebé porque se le hace masaje
en la espalda, los bracitos, la cara, yo me acuerdo porque mi mama me
hacia practicar todo eso, entre toda la familia se unia para hacer esos
masajes al bebecito. Todo el entorno familiar colabora con el cuidado
de esa criatura”

En suma, considero que construirse como enunciadoras desde el lugar de mujer-madre

supone para las mujeres gom un lugar de legitimidad ya ganado dentro de la comunidad.
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“El valor de una madre es como responsable de su cultura”

A la representacion de la “mujer-madre”, las mujeres gom incorporan una nueva

dimensién, el rol de ser las cuidadoras, portadoras y transmisoras de valores,

conocimientos y pautas sociales y culturales de su pueblo de generacidn en generacion:

El valor de una madre es como responsable de su cultura; responsable
de su hijo, de su nieto en cuanto a la educacion. Entonces para nosotros
es la madre el valor, es muy importante. La responsabilidad también,
porque ella es la que da al hijo la educacion todos los dias, es la que
esta siempre. (Adela)

En esta construccion, la “mujer-madre” es la responsable de la recuperacién y transmision

de pautas culturales ancestrales que deben ser preservadas®’:

Nosotros nos damos cuenta que ahora a nuestros chicos que van a la
escuela les preguntan: ¢cuales son las tradiciones? ¢cuales son los
valores culturales que tienen? ¢cémo hacian fiesta anteriormente?
Algunos pueden saber, pero la mayoria no sabe. Entonces para
nosotros hace falta recuperar para transmitir a ellos porque el dia de
mafiana cuando el chico se le pregunta que no quede en el aire,
digamos. Y saber lo que es sus valores. (Julia)

[...] hay otras culturas indigenas que perdieron las lenguas y
mantuvieron las costumbres [...] pero perdieron su lengua que es lo
mas importante [...] nosotros no queremos que nuestros hijos pasen lo
mismo, para nosotros el valor es el idioma. (Adela)

El rescate es muy importante para nosotros porque eso después
necesitan los nuevos, lo perdido, para que los chicos sepan [...] lo que
rescatamos nosotros le pasamos a los nuevos, para que ellos sepan. Es
importante porque es muy nuestro, es nuestra cultura que nunca
podemos perder, asi como los blancos no pueden perder su cultura los
indigenas tampoco [ ...] Es importante que los nuevos puedan aprender,
guardar, tener su memoria. (Eva)

El posicionamiento identitario de las mujeres gom también pude reconstruirlo al regresar

reflexivamente sobre una escena de mi trabajo de campo. A continuacién ofrezco otra

“ventana etnografica”, elaborada a partir de las notas de campo, que permite observar esa

situacion:

En mi segundo viaje a Pampa del Indio, colaboré con las mujeres qom
en la redaccion de un proyecto que contemplara las actividades que ellas
ya venian desarrollando y que les permitiera obtener financiacion de
una institucion eclesial que en el pasado habia acompafiado su trabajo.

67 Este aspecto ha sido desarrollado mas profundamente en el Capitulo 4.
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La reunion para discutir las tematicas y actividades que abordaria el
proyecto se realizaria esa tarde en el Salén que las mujeres tienen en
Pampa Grande, una zona localizada a 3km. del pueblo. Luz, una mujer
de 42 afios, integrante del grupo que vive en un barrio del pueblo pasé
a buscarme por la habitacién en la que yo estaba parando y desde alli
caminamos juntas hasta la entrada del pueblo, luego por la ruta, hasta
llegar a la radio comunitaria gom y finalmente nos adentramos en un
camino comunal hasta llegar al Sal6n de las Madres. En ese trayecto
Luz me contd sobre su vida, me hablé de sus 5 hijos y acerca del
fallecimiento de su marido, los trabajos que habia realizado a lo largo
de su vida y sobre la importancia que tenia la maternidad en su vida y
en la de muchas mujeres tobas. Aprovechd para preguntarme si yo
estaba en pareja, cuantos afios tenia y si tenia hijos. Le conté que estaba
en pareja hacia casi 10 afios y viviamos juntos pero que habiamos
decidido no tener hijos todavia porque ambos estabamos estudiando.
Pude percibir que mi respuesta la sorprendid, y me dijo: “y... es raro a
tu edad, sin hijos, yo pensé que eras soltera” y luego exclamo: “bueno,
pero cuando los tengas [hijos] tenés que traerlos para que nosotras los
conozcamos”.

Parafraseando a Rosana Guber (2004) podemos afirmar que al realizar trabajo de campo
el investigador se interna en una trama de relaciones que -aungue le resulte desconocida-
tiene una existencia objetiva y determinante de las actitudes y disposiciones hacia él. Esta
escena con Luz me permiti6é observar como estaba siendo percibida por las mujeres gom
y, al mismo tiempo, reflexionar acerca de los esquemas que estan utilizando para pensarse

identitariamente.

Mujeres indigenas, identidad y construccién discursiva

Restrepo (2012) nos previene acerca del componente narrativo de las identidades:

[...] las identidades estan compuestas por las narrativas cambiantes
sobre si, a través de las cuales uno se representa a si mismo y sus propias
experiencias adquieren sentido. Sin embargo, este tipo de imaginacion-
relato del si mismo no es la expresion de una fuerza interna
irrumpiendo desde una esencia primordial de reconocimiento propio;
no es una quimera sin ningun efecto material y politico. De un lado
estas narrativas de si son parcialmente configuradas desde afuera; la
identidad implica una exterioridad constitutiva. De otro lado, la
efectividad material y politica de estas narrativas refieren a la
ontogénesis y a las politicas de la representacion. De ahi que las
identidades son constituidas en y no afuera de las representaciones [...]
Las identidades son polifoénicas y multiacentuadas [...] no obstante,
esto no significa que estén ‘libremente flotando’ y que cualquier
significado encaje. Al contrario, Ernesto Laclau y Chantal Mouffe
(1987) han argumentado que las identidades deben pensarse como
articulaciones sobredeterminadas en campos de diferenciacion y de
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hegemonia concretos. Aungue contingentes, las identidades encarnan
articulaciones con densidad historica. (2012: 134-142)

Si bien observamos que los discursos a los que apelan las “Madres Cuidadoras de la
Cultura Qom” y el despliegue discursivo que realizan de su politica de identidad®, es
decir, el modo en que construyen su identidad como mujeres indigenas en el espacio
publico soslaya el discurso de los derechos de las mujeres y privilegia el discurso en
defensa de los derechos a la diferencia étnica y cultural, no podemos afirmar que no exista
un interés, conciencia o preocupacion acerca de la opresion que sufren las mujeres

indigenas.

Narrativas identitarias en las que puede reconocerse cierta similitud con las que hemos
descriptas hallé Silvana Sciortino (2013) al explorar la enunciacion de una politica de
identidad entre las mujeres originarias del ENM. La autora sostiene que las originarias
refieren a la imagen de la “mujer/madre” -encargada de transmitir la cultura y los valores
a sus hijos- sostenida en la idea de “mujer/naturaleza”, y a la imagen de la
“mujer/madre/luchadora” — que lucha por su Pueblo y por sus hijos-. De este modo, para
Sciortino la maternidad y sus responsabilidades asociadas proveen a las mujeres

originarias un modelo para entrar en la lucha politica de sus pueblos teniendo una

88 “E] concepto de ‘politicas de identidad’ surgié —como bien lo sefiala Lecifiana- en un manifiesto de 1977,
cuando el Combahee River Collective, un grupo feminista estadounidense, se pronuncié en defensa de su
identidad negra. En ese momento, la nocion de identidad fue tomada en sentido fuerte y, como lo
conceptualizaron Adams y Minson un afio més tarde, definieron de ese modo el punto de partida politico
de su movilizacién para la accion. Es importante para las personas que guardan una posicion similar en las
estructuras raciales, poder organizarse politicamente para prestar atencién a esas relaciones y sus
desventajas. En la medida que comparten experiencias, la ‘identidad politica’ como primer elemento
organizativo debe confrontar y socavar estructuras que los circunscriben y que a la vez perpetdan los
procesos de limitacién de sus oportunidades.

Como bien lo advierte Schutte, la nocién misma de politicas de la identidad admite una version débil, que
se articula como una adscripcion prejuiciosa al estatus denigrado de algunas mujeres, y una version fuerte
que entiende la identidad grupal como una respuesta al proceso estructural de privilegio. En torno al eje del
orgullo identitario, Amy Gutmann articula la distincion entre una ‘identidad politica’ que se enorgullece de
la identidad adscriptiva en tanto tal o, por el contrario, un grupo ‘que se apropia del objeto de orgullo no
como una identidad adscriptiva, sino méas bien, como la manifestacion dignificada de la identidad, su
autorrespeto, su propia calidad de personay la de todos los que hayan sobrellevado obstaculos basados en
una identidad adscriptiva [...] la autoafirmacién es un momento importante, en tanto reconocimiento
positivo de un grupo, cuyo tel6n de fondo es una historia de subordinacion, que ha generado vinculos
histéricos, familiares y grupales tales que configuran subjetividades minusvaloradas. En tal sentido las
politicas de identidad denuncian e intentan echar luz sobre las imposturas del universalismo formal o, mejor
aun, sobre las estrechas y sutiles tramas de poder que impiden implementarlo. Aunque, como se ha
subrayado, el peligro constante es la coagulacion de la identidad, desconociendo que se trata de un
constructo politico o, en otras palabras, de una ‘raza social’; y no una esencia inmodificable” (Femenias,
2007: 103-106).
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correlacion de responsabilidades entre lo doméstico y lo politico publico y cuya principal

demanda es el cumplimiento de los derechos de los Pueblos originarios.

En este sentido, los desarrollos conceptuales de Mahmood (2006) proponen pensar la
agencia no como un sinénimo de resistencia a las relaciones de dominacion, sino como
una capacidad para la accion creada y propiciada por relaciones concretas de
subordinacion histéricamente configuradas. La agencia es entendida como la capacidad
de las personas para realizar sus intereses, en oposicion al peso de la costumbre, tradicion
o voluntad trascendental, etc. subvirtiendo los significados hegemonicos —o tradicionales-

de las précticas culturales y su reinterpretacion en funcion de sus propios intereses.

Como hemos sefialado, la mujer gom -y mas concretamente las madres- han sido
construidas como las encargadas de la conservacion y la transmision de la lengua materna
y las costumbres comunitarias en el marco de las tareas que desarrollan en la esfera
doméstica. Frente a este mandato tradicional, es posible hipotetizar que las “"Madres
Cuidadoras de la Cultura Qom™ desarrollan una accion que subvierte los significados
hegemonicos al desafiar los significados tradicionales. A través del proyecto de
recuperacion de la cultura ancestral, desempefian el mandato tradicional de la proteccion
de cultura gom y la lengua materna pero ya no lo hacen solo en el marco del hogar -en la
esfera doméstica- sino que se organizan en el espacio comunitario, se vinculan a diversas
instituciones y logran volverse visibles en el espacio publico donde dan diversas disputas

(de etnia, de clase, de género, etc.).

Esta particular construccion identitaria nos lleva a problematizar la categoria mujeres
indigenas como categoria politica, en términos de la pregunta que se hace Joan Scott: ¢la
presencia fisica de las mujeres es una sefial firme de que las mujeres forman una categoria

politica separada?

Mujeres indigenas y conciencia femenina colectiva

Scott (2008) afirma que:

[...] la designacién de “mujeres” como categoria intrinsecamente
politica ha tendido, algunas veces, a fusionar la aparicion de las mujeres
en las variadas multitudes politicas con la existencia de una conciencia
femenina colectiva que podria analizarse en términos de género, es
decir, como el reflejo del trato vivido por ellas como mujeres (Ortner,
1996; Rosaldo, 1980; Tsing, 1990, Young, 1994). Podemos argumentar
que la aparicion de las mujeres en las filas de quienes protestan
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contradice la presuncion de que la feminidad excluye el activismo
politico, y algo muy distinto suponer gue su presencia ejemplifica una
conciencia peculiarmente “de mujeres” [...] La cuestion clave es que la
presencia fisica de las mujeres no siempre es una sefial firme de que las
mujeres formen una categoria politica separada, de que hayan sido
movilizadas como mujeres. Ademas algunos estudios que intentan
atribuir motivos peculiarmente femeninos o propios de las mujeres
integrantes de los movimientos sociales presuponen exactamente esto.
La proyeccion de un interés separado por parte de las mujeres dentro de
una situacion donde éste no es operativo, naturaliza a las “mujeres”
puesto que su interés sirve para establecer el contexto politico de la
accion de la multitud y los términos de su movilizacion [...] la
sociologa checa Hana Havelkova [...] nos advierte del riesgo de
suponer, a ciegas, que los problemas que enfrentan las mujeres deben
definirse Unicamente en términos de intereses de las mujeres [...]
Havelkova nos sugiere que el género es una consideraciéon menor en el
analisis econdmico y politico [...] en su pensamiento, la enunciacion
del ‘interés de las mujeres’ indica €l surgimiento de una identidad
politica de éstas por separado, cuyos términos estan en relacién con la
forma en que la diferencia sexual se ha articulado en un contexto
historico especifico. (Scott, 2008: 261-263, las cursivas me pertenecen)

Las criticas y reflexiones de Scott (2008) sobre “intereses de las mujeres” me remiten al
“paradigma de los intereses” enunciado por Maxine Molyneux (1986) quien plantea una
escision entre las mujeres pobres y las feministas. La autora entiende que las mujeres
pobres se movilizan en torno a “intereses practicos” (definidos como aquellos que se
basan en la satisfaccion de las necesidades surgidas de la posicion de las mujeres dentro
de la division sexual del trabajo), mientras que las feministas, se movilizarian en torno a
“Intereses estratégicos” (entendidos como aquellos que conllevan reivindicaciones para
transformar las relaciones de desigualdad entre los géneros, en este sentido los intereses
estratégicos son los Unicos que se consideran de naturaleza intrinsecamente politica y

potencialmente transformadora).

Contrariamente, Hernandez Castillo (2008a) propone que estas tipificaciones dicotomicas
realizadas por Molyneux entre intereses practicos e intereses estratégicos han sido
ampliamente cuestionadas por las feministas del Tercer Mundo. Dado que estas
perspectivas subestiman las contribuciones criticas que las mujeres pobres organizadas
pueden hacer a la desestabilizacion del orden social, al no discutirse como estas mujeres,
en el marco de sus estrategias de sobreviviencia, negocian el poder o reconstruyen sus
identidades colectivas:

Lo que deja de lado este tipo de analisis es la dimension cultural que
pueden tener las movilizaciones en torno a las necesidades materiales
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[...] “las mujeres pobres no solo luchan por su supervivencia, en sus
luchas por cubrir las necesidades basicas, también modifican las
concepciones preexistentes de género y desarrollo, al resistir
colectivamente las formas de poder que se encuentran presentes en las
instituciones patriarcales” (Escobar y Alvarez, 1992: 11). (Hernandez
Castillo, 2008a: 20)

Si seguimos los razonamientos de Scott (2008) y Hernandez Castillo (2008a), resulta
innecesario separar entre cuestiones de clase, género y etnia aunque esto no conduzca al
tipo de conciencia politica que las feministas occidentales esperan. Antes bien, resulta
interesante subrayar lo sefialado por Hernandez Castillo (2008a: 17) acerca de la
existencia de una preocupacion politica por construir un feminismo de la diversidad que
considere la pluralidad de contextos en los que las mujeres viven las desigualdades de
género y desarrollan diferentes estrategias para su transformacion, puesto que al observar
la accion de mujeres indigenas organizadas en diversos paises latinoamericanos, la autora

sostiene:
[...] aunque la construccién de relaciones mas equitativas entre
hombres y mujeres se ha convertido en un punto medular en la lucha de
las mujeres indigenas organizadas en diversas regiones de
Latinoamérica, el concepto de feminismo no ha sido reivindicado
dentro de sus discursos politicos [...] el concepto sigue estando
identificado con el feminismo liberal urbano, el cual para muchas de
ellas tiene connotaciones separatistas que se alejan de sus concepciones

de lucha conjunta con sus compafieros indigenas. (Hernandez Castillo,
2008a: 15)

En este sentido, considero que resulta pertinente comprender la emergencia del sujeto
politico “mujeres indigenas” en Argentina atravesado por una particular articulacion en
la cual sus intereses como mujeres estan intrinsecamente ligado a los intereses étnicos y
de clase. Tal como sugiere Patricia Oliart (2012) para al analizar el caso de las mujeres
indigenas peruanas: “las mujeres indigenas cuestionan el lugar que sus culturas le asignan
a las mujeres sin que esto signifique necesariamente que dejen de lado el compromiso
con la defensa del derecho de sus pueblos a la diferencia cultural y demaés
reivindicaciones” (2012: 120).

En consecuencia, surge una identidad politica que no cuadra dentro de las identidades de
género que reclaman las feministas liberales, y que si bien se encuentra muy cercana a las
identidades politicas de los movimientos indigenas no ignora la opresién y violencia de

género presente en sus comunidades. En este sentido, Gdmez y Sciortino afirman que:
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[...] un amplio sector de las activistas indigenas, incluso aqui en
Argentina, despliega lo que algunas autoras han llamado “esencialismo
estratégico” (Spivak, 1987; Briones, 1998) desde el cual se busca evitar
divisiones en los frentes de lucha indigenas. Las agendas de discusion
y de lucha, las maneras en que se integra la discusion sobre el ‘género’
y los ‘derechos de las mujeres’ varian. Los posicionamientos son
diversos dependiendo de los interlocutores a quienes se estan dirigiendo
en distintos escenarios. En algunos casos, un discurso de denuncia sobre
la desigualdad de género puede aparecer cuando los interlocutores son
las organizaciones, comunidades y compafieros varones de militancia,
pero suele estar ausente cuando se dirigen al estado, las ONGs, los
agentes de financiamiento o al feminismo institucionalizado: alli
predomina un discurso esencialista. (Gomez y Sciortino, 2014/15: 47-
48)

Si bien este posicionamiento invisibiliza en el espacio extracomunitario las situaciones
de violencia de que sufren las mujeres en el seno de sus comunidades tiene la potencia de
conectarlas con una alocucion de alcance global como es la defensa de los derechos de
los pueblos indigenas a la diferencia étnica y cultural en pos de una educacién y salud
intercultural, entre otras reivindicaciones histéricas; y simultdneamente —aunque adin de
modo incipiente- las mujeres indigenas comienzan a debatir y problematizar la violencia

de género en el espacio publico comunitario.
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REFLEXIONES FINALES

Cada uno de los capitulos presentados en esta tesis y las conclusiones parciales a las que
he arribado en cada uno de ellos constituye un eslabon de un encadenamiento mas amplio.
Considero pertinente en este punto recuperar esas conclusiones parciales que han sido
presentadas separadamente y articularlas en funcion de ganar sistematicidad acerca del
argumento que he desplegado en el recorrido realizado. Este se dirigio,
fundamentalmente, a comprender y analizar los procesos organizativos e identitarios que
han protagonizado y protagonizan las mujeres indigenas del Chaco argentino en el

espacio publico.

Me interesa subrayar que esta etnografia intenta —como ha quedado plasmado en el estado
de la cuestion presentado en el primer capitulo- por un lado, realizar aportes en un area
aun poco explorada: el vinculo entre mujeres misioneras y mujeres indigenas. Por otro
lado, busca ser una contribucion a los estudios de género en pueblos indigenas, no sélo
porque concentra su labor en las voces de las mujeres indigenas —lo que de por si
constituye una vacancia en las etnografias de la region- sino porque ha buscado
problematizar las relaciones de género e indagar la configuracion del sujeto politico
“mujeres indigenas” en el espacio publico, una particular articulacion que no es pasible

de ser explicada sin recurrir a los procesos organizativos e identitarios que la preceden.

En el segundo capitulo, recurriendo a investigaciones ya desarrolladas en la regién, me
detuve en los concomitantes procesos de sedentarizacion, proletarizacion y conversion
socio-religiosa que atraveso el pueblo gom. Mi propdsito se dirigid a observar las
posiciones y los roles que desempefiaron las mujeres gom (y los varones) en estos
procesos, convencida de que una mirada en clave de género permitiria comprender el
marco en el que se insertaron los posteriores procesos organizativos e identitarios

protagonizados por mujeres indigenas en los que esta tesis ha puesto el foco.

Las investigaciones consultadas sostienen que en esos procesos se aparto a las mujeres de
los roles de liderazgo social y religioso, mientras que se privilegiaron las relaciones con
los varones y éstos fueron considerados como los méas aptos para desarrollar esas
funciones. Consecuentemente, se estimul6 la presencia de los varones gom en el espacio
publico, tanto dentro como fuera de las comunidades, propiciando el uso del castellano y

las relaciones con los grupos externos; al mismo tiempo se intentd erradicar ciertas
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practicas que desarrollaban los varones y que no eran estimadas: principalmente el
chamanismo y las borracheras rituales. Mientras que las mujeres fueron percibidas como
actrices secundarias, cuyo confinamiento y resguardo en los hogares les habria permitido
enfrentar mejor el proceso civilizador, ésta actitud les habria permitido conservar el
idioma y ciertas practicas y rituales antiguos. Pese a esta estrategia de resistencia de las
mujeres, a través de diversos dispositivos como el trabajo industrial y artesanal, se
pretendié alfabetizarlas, cristianizarlas, domesticarlas y maternizarlas, enfatizando y

valorizando su vinculo con el monte y la produccion de artesanias.

Considero que sobre los efectos de los procesos de sedentarizacion, proletarizacion y
conversion socio-religiosa -antes descriptos- se mont6 el despliegue de proyectos de
desarrollo rural que tuvieron lugar a partir de las décadas del sesenta y del setenta. Las
acciones de capacitacion destinadas a la poblacion qom (toba) se orientaron
fundamentalmente a incentivar la produccion rural. Si ponderamos lo sucedido con los
proyectos de desarrollo implementados en Pampa del Indio, observamos que en un primer
momento los “agentes de pastoral aborigen” promovieron simultdneamente: actividades
que se orientaron a la “promocion del aborigen” y al “fortalecimiento de las comunidades
indigenas” -a través del despliegue de acciones de capacitacion para la produccion rural,
por ejemplo: produccion de huertas y hortalizas, produccion de algodén y técnicas de
sembrado-; y procesos de “concientizacion” tendientes a desarrollar una conciencia
critica por parte de los indigenas en torno a las raices estructurales de su opresion que
impulsara la capacitacion y la emergencia de “lideres aborigenes”. Los receptores de estas

acciones fueron -durante afios- principalmente los varones.

No obstante, hacia mediados de la década del ochenta se implementaron politicas de
desarrollo que se dirigieron a las mujeres indigenas, que priorizaron -en un primer
momento- un enfoque en el que éstas fueron entendidas como un eslabdn necesario para
mejorar el desempefio economico y el bienestar en el hogar, reducir la pobreza y
desacelerar el crecimiento de la poblacidn. Es decir, esas politicas —que en muchos casos
se materializaron en la implementacion de proyectos productivos- se dirigieron a crear
opciones economicas para las mujeres indigenas y sus familias. Entre esas actividades
encontramos los talleres de costura y tejido, las huertas comunitarias, las capacitaciones
sobre alimentacion, y otras actividades promovidas entre las Qomlashepi por las
religiosas catOlicas que se desempefiaron como “agentes de pastoral aborigen”. Estas

actividades pusieron a las mujeres gom en contacto con nuevos conocimientos y con otras
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mujeres indigenas de sus comunidades, con mujeres indigenas de otras etnias (wichi y
pilagd) y con mujeres criollas-campesinas de sus provincias y de otras provincias. En este
sentido, el trabajo realizado por las religiosas catolicas tuvo la virtud de impulsar la salida
de las mujeres gom del espacio doméstico y alentar su organizacion en el espacio
comunitario e incluso la trascendencia de algunas de ellas hacia el espacio

extracomunitario.

Pero aun asi, en el imaginario de las instituciones eclesiales que emprendieron
capacitaciones entre las mujeres indigenas, y a las que las religiosas estaban vinculadas,
predomind una representacion -0 una imagen- de la mujer indigena que pasa mucho
tiempo en el hogar, que es madre y educa a los hijos, y que ademéas es poseedora,
cuidadora y transmisora de la cultura de los antiguos -entendida como el conocimiento
del idioma, los saberes necesarios para recolectar y utilizar productos del monte, y la
produccion de objetos reconocidos como “artesanias”-. Las actividades que promovieron
esas organizaciones tendieron a favorecer la incorporacion de nuevos conocimientos entre
las mujeres indigenas, a los que éstas accedian a través de capacitaciones, vinculados a la
lectura y la escritura (en contraste con las mujeres antiguas que no habian desarrollado
esta habilidad), al cuidado de la salud de los nifios acercandose al centro de salud, a la
elaboracion de nuevos alimentos, a coser ropa para su familia y para vender, a la
recuperacion de técnicas artesanales que utilizaban sus ancestros. Enfatizando la
necesidad de la participacién de las mujeres en la economia doméstica y en la comunidad,
la incorporacion de nuevos aprendizajes y reforzando el vinculo de las mujeres con

algunos saberes y practicas ancestrales.

Esta imagen construida en relacion a las mujeres indigenas es compatible con las politicas
que tuvieron a los pueblos indigenas como sus destinatarios durante la década del noventa
en Argentina. Desplegadas tanto desde agencias multilaterales como desde la esfera
estatal, las politicas buscaron promover la participacion indigena en el “desarrollo
cultural” y el “desarrollo con identidad”. Si antes estas poblaciones habian sido percibidas
como “pobres y subdesarrolladas”, en el nuevo paradigma del desarrollo fueron
entendidas como “poblaciones vulnerables con capital social”, en estos marcos la cultura
fue percibida como un factor o motor para el desarrollo. En este contexto, el énfasis de
instituciones acompafiantes como INCUPO y ENDEPA vir6 desde las capacitaciones
orientadas a la produccién hacia capacitaciones que se asentaron en el paradigma de los
derechos: derecho a la tierra, derecho de los derechos de los pueblos indigenas a la
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diferencia étnica y cultural y los derechos de las mujeres. Simultaneamente, las mujeres
indigenas fueron destinatarias de programas sociales cuyo objetivo estaba centrado en el
alivio de la pobreza (por ejemplo, el Plan Jefes y Jefas de Hogar). Problematizados desde
una perspectiva de genero, estos programas cristalizaron la participacion del Estado en la
construccién de relaciones asimétricas entre varones y mujeres, puesto que no hay un
esfuerzo por promover o incentivar la igualdad de responsabilidades en lo relativo al
cuidado de los hijos/as y a las tareas domésticas. Y si bien apelan a conceptos como los
de “ciudadania” y “participacion”, la mujer permanece circunscripta a roles tradicionales:
en tanto “madre” su funcion principal consiste en garantizar el bienestar y el cuidado de
los hijos, el cuidado aparece como algo propio de la “maternidad” y del “ser mujer”. Me
interesa hacer evidente que la constitucion de la organizacion “Madres Cuidadoras de la
Cultura Qom” como tal y su proyecto de recuperar la cultura es producto de la
imbricacion de politicas destinadas a las poblaciones pobres y a las poblaciones indigenas
en su especificidad femenina en el marco del multiculturalismo, el neoliberalismo y las

politicas de desarrollo.

Durante la primera década del siglo XXI tanto los organismos multilaterales
internacionales como los estados nacionales generaron legislaciones y politicas culturales
para promover la “salvaguardia” y “revalorizacion” del “patrimonio cultural inmaterial”
de los pueblos indigenas. Las mujeres indigenas interpeladas por estos discursos
despliegan politicas culturales en las cuales transforman la cultura en un “recurso” que
les permite intervenir en el espacio publico e intentar legitimar un especifico imaginario
identitario. En esta doble condicidn de receptoras de y hacedoras de politicas culturales,
el interés de las mujeres gom por recuperar la cultura no esta vinculado a restaurar su
uso ritual y social, sino que consiste en conocer, documentar y preservar la memoria sobre
antiguas préacticas indigenas que gozaban de vitalidad antes del proceso de conversion

socio-religioso.

Las recuperaciones culturales (danzas, relatos, juegos, etc.) a las que se dirigieron las
“Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” gozaron de gran reconocimiento en el ambito
extracomunitario, que se expreso en la obtencion de diversos premios y menciones
otorgados por organismos nacionales y extranjeros. Sin embargo, su labor -en un
principio- no contd con el reconocimiento y la valoracion por parte de sus comunidades.

Antes bien, la recuperacion de las danzas de los antiguos desencaden¢ la valoracion
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negativa por parte de las iglesias evangélicas, puesto que las representaciones asociadas
a esas danzas desafiaban el discurso de conversion hegemdnico o relato arquetipico
acerca de la conversion gue las iglesias han logrado instalar en las comunidades gom. Lo
que las obligo a realizar un trabajo paulatino y permanente compartiendo estos saberes
recuperados del tiempo de los antiguos en las escuelas -con los estudiantes gom y con los
docentes dogshé- de quienes solo gradual y lentamente fueron obteniendo valoracion y

apoyo.

Paulatinamente y acorde a las transformaciones ocurridas en el paradigma del desarrollo
y las politicas multiculturales desplegadas a nivel global, en Argentina se introdujeron
capacitaciones destinadas a las mujeres indigenas sobre los derechos de los pueblos
indigenas y los derechos de las mujeres. La salida de las mujeres qom del espacio
doméstico y su organizacion en grupos de trabajo y reflexion en el espacio comunitario,
e incluso la trascendencia de algunas de ellas hacia el espacio extracomunitario, provoco
situaciones que hicieron evidente la subordinacion de género existente dentro de sus
comunidades. Alli radicdé la novedad de los espacios femeninos alentados por las
religiosas catolicas, en los que a la habitual critica a la opresion de clase y etnia se sumaba
la reflexién sobre la opresion de género. Estas experiencias llevaron a las mujeres gom a
iniciar incipientes procesos de empoderamiento a partir de la valoracion de su persona

que contribuyeron a mejorar su autoestima.

Consecuentemente, las “Madres Cuidadoras de la Cultura Qom” se involucraron en
proyectos con perspectiva de género y problematizaron junto con la opresion de clase y
etnia, la opresién de las mujeres. No obstante, al analizar los discursos a los que apelan
cuando construyen su identidad como mujeres indigenas, observé que para legitimar su
presencia, participacion y demandas en el espacio publico, recurren a la figura de
“mujeres-madres” capaces de recuperar y transmitir conocimientos, valores y saberes
ancestrales del pueblo gom de generacién en generaciéon. En este sentido, soslayan el
discurso de los derechos de las mujeres y privilegian el discurso en defensa de los
derechos a la diferencia étnica y cultural y reclaman la ejecucion de politicas

interculturales en materia de salud, educacion y territorio.

Sin embargo, considero que esto no implica afirmar que no exista un interés, conciencia
0 preocupacion acerca de la opresion que sufren las mujeres indigenas en el seno de sus

comunidades. Antes bien, sostengo que resulta pertinente comprender la emergencia del
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sujeto politico “mujeres indigenas” en Argentina atravesado por una particular
articulacién en la cual sus intereses como mujeres estan intrinsecamente ligados a los
intereses étnicos y de clase, una caracteristica que comparten con otras mujeres indigenas
del continente. En consecuencia, la identidad politica de las mujeres indigenas no cuadra
dentro de las identidades de género que reclaman las feministas liberales puesto que el
posicionamiento de las mujeres indigenas en la esfera publica se encuentra muy cercano
a las identidades politicas de los movimientos indigenas. No obstante, entiendo que este
posicionamiento no ignora la opresion y la violencia de género presente en sus
comunidades, y que es una cuestion que comienza a ser problematizada en el espacio

publico comunitario.
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ANEXO

Seleccion de articulos publicados en “Accion de INCUPO” entre 1985 y 1989 —ordenados
cronoldgicamente- que abordan las actividades emprendidas por INCUPO con mujeres

indigenas y mujeres campesinas.

-

Ahora nos toca a nosotras,

ACTION DE INCUPD, Setiambre do 1985

Una comunidad en marcha tiene sus prota-

tacionads. Le cuests mas trabajar
las pero son mejores; no se quie-

omo muj
; ; ' A%
S e ‘@ -
AR |
4 Eitrotmp |
e lus mujeres !
da Campo Medina |
E lina llamon’
Lk wewiias”
al taller,
T
; ~ Mi hijo l2s hece con madery es- ‘It
|

‘it

. -

gonlistas.
Entre eflos estdn las mujeres.
Algo sucede en las comunidades aborige-
nes tobas de Pammpa del Indio, provincia del
Chaco. Las mujeres nos hacen llegar su voz,

como un

murmullo, entre risas,

mientras

fas manos contindan trabafando.

- -
- -

P

Lcan féciiments.
— Oua cosa que eslamos por
aprender es & hacer hilo con lans de
ovala. Un poco lo sobemos ya. Era
uaa actividad que tenfan las muje:
ves ig Heamos aprendid
con nusstra mamd, Trabajo déeilas,
Ahoré nOs tocE @ NOsoiras como
wwjeres nuevas, 2
Cuando ust=d ers chica, Jen (ud
forma trabajaba la lana?
— Cuando ampezamos & trabajor

5 LAS PALACHIYAXAPI — {QuE nombre e han pucsto & 85 con lane, 8sf a mano, hociamos
‘ DE PAMPA GRANDE te tallar? jorgas, bolsitas |, carteras pars 105
| — Lo Hamamos “Las arsflas’”’, en nifios que iban a la escuela. . .
| - Nosotras aqui, trabaj nuestro idioma se dice Polodhifaxapi. — Y despuds, dpor qué dejaren de
i do unidas todas las mujeres en este Lo decimos asi porgue hacemos te- fucer ose? )
Y tuger. jido con una y dos agujes. Trabiu- - Dajomus porque no habfa posibl-
Somos 27 mujeres. Venimos pars mos con lang usada. ldud de vendérlas, Es bueno .VOMI +
poder sprender an esto talles de cos- — Estss agupas con que cstdn trabia- 3 empezar este trabajo tan impor-
y tura. (ando, Marta, {quién las hizo? tante pun NOSGLros, ) .
: — {Como estdn organizadas? ~ Las hizo mui tia Flora con palo — ¢Por qui le parece que es impor- |
— Tenemws una comision. La presi- blanco de guayavi. :ante capecitarse la mujer? ’ i
. denta as Lucla NOfiez de 20 ofos. — ¢Quién mis fabeica agujas? — Parque todas juntas, ujndas. po- i
 La fecrataris es Flora Nofez de 40 - El padre da Olga estd haciendo demos adelantsr el trabojo que te- |
*. afios, Y Ia Tesorars es Marta Garcia tnmbidn agujos de maders resultan HEMOS.
¥ 417 aios, muy buenas, — {Donde estaris 8l provecho?
22. |
B s
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Setiembre de 1985, ACCION DE INCUPC

— Estaria en que podriamos ense-

far también a otra gente que no sa-
be hacer,

— 0ué otra actividad tienen en
oste taller?

~ Aquf estan trabajando algo en es
cuela para aprender a leer,

~ Vamos a preguntarle a los que
estudian. Como @5 su nombre,
abuela?

— Me Hamo Susana Gomez. Tengo
78 aios,

- Usted vienen todos los dias para
participer en el grupo, épor qué le
parece que a5 bueno vanir?

~ Yo vengo sofs. Vengo a escribir
junto con Aurora, Rosa y slgunss
otras, A veces también viene Juan

-~ Lindo, findo. Yo nunca hice

esto. .. Repite mientras dibuja las
letras,

LOS TALLERES
DE CAMPO MEDINA

A unos 20 kilémetros de distan-
cia, en Lote 45 de Campo Medina,
hay otro taller. Lg presidenta es
Taodora Lopez de 50 afios
— ¢Chbmo empeazd este grupoe, dofia
Toodora?

© = Empezd cuando terminamos la

cosecha de algodon, a mitad de ma-
yo. Viensn unas 25 mujerss mis o
menos,

— ¢0Qué progresos han hecho?

~ Hemos cosido acolchados con re-
tazos y ropas de nifio. Ademds he-
mos aprendido a coser a maquina,
Y. ahora:cortamos pentalones y €i-

Y et

— Con la venta de ropa usaxda he-
mos juntado dinero para comprar
telas, tijeras, hilos. agujas y todo lo
que necesitamos,

Seguimos 2 kilémetros mis ade-
lante v conversamos con lrena To-
méas da 30 aflos, presidenta del gru-
po de Lote 100,

— ¢Nos podas contar, Irene, como
comenzaron a reunirsal :

— Fua en el mes de mayo. Hemos
empezado 3 trabsjer bajo los érbo-

les. Ahora ya tenemos este salén

quc esté terminado. Solo falta colo-
car Ia puerta,

— ¢Quién lovantd &l 5946n7 3

— Algunos hombras e Ja comuniy
dad. Los varones nos ayudan por
que estin muy interasados en que
NOSOLIEs NOS CAPACITEIMOS.

— Cuantas mujeres se reénpen?

— Sq anotaron mds de 50, pero las
que vienen siempre son 45. Algu-
nes caminan desde lejos, pero lo
mismo vienen.

— {Chme hacen para atender &
tantas? v

~ Nos_hemos ommmdo -en- gru-
612,y les de la Comi-

clws para nifios. “Ahofa _estamos -

y armando- pamalond ]

grandas. Apheamos moldes ¥. o)

— Todo lo hseemo' “mano; Casc-

todas las mujeres so‘ﬁ habiles.y
muy ‘prolijas. on’ la costsr” Ahora
nos han ‘traido und miguina de
cOsor-an prustamo:" am
dmamam;arla. :
= Siveiaria, Gggn,ues
e

: Pém dupu&s oomersmdo

— el
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Después da 60 anos he aprendi-
do 2 coser con moldes. Antes no
sabia iCémo no voy a estar con-
tents!

COMO MUJERES NUEVAS

Pero también hay mucha gents

joven con ganas de capacitarse. Un

grupo de las mas jovencitas & de-
dica sl tejido.

Las tareas del aprendizaje se van
alternando con 1a reflexion sobre el
proceso ddl grupo.

— ¢Qué hace la Comigidn? Desde
su experiencia respondean:

Ensefian a coser, cuiden las cosas
del grupo, ponen precio a las pren-
das y llevan las snotaciones.

Asi van dando los primeros pa
£08 COMO grupo organizado. La co-
mision de Lote 100 = ha reunido
con la de-Lote 45 para ver .major
cudl &5 su servicio y su responsabi-
lidad. Especialmente la secretaria y
Iz tesorera se-capacitan para. llevar
las aNotaciones Necosarias.

Un miembro” de cada” comision
ha participado en la;Primera. -sesidn !
del' Curso de Animadoses Abor(ga
nes, realizado . en -Ibarretd, - provin-

-.cig de Formosa.: Nuegvamente Irene
; <1 mprosibn. Al prmupop
“entendis

t ontendamos. Fue muy llndp.
“ir ¢ qué se trataba el curso
1ot De laicaltura:. ; de fas ‘cosos de

los ‘pasados. Tenemos quegswdn'
= -Récérdamos lo: t;uc-_nozhdlp Fio:




EL PRINCIPIO

En el principio de los tlempaos
los primeros varones que vivian en
la tierra eran todos animales y pdja-
ros y se dedicaban & pescer,

Las mujeres vinieron del cielo,
Entonces reclién aparecieron los
hombres-completos que hoy son pi-
lagds y antes eran bichos.

As( relatan los encianos pilagds
el origen de la mujer, la que vino
del clelo,

La cultura aborigen guarda mu-
chas leyendas y cuentos donde apa-
rece la mujer, En todos se recono-
co, se explica o se cuenta la ocupa-
citn de la mujer.

DESDE SIEMPRE

La mujer aborigen wichi 6 pilagd,
es sobre todo madre. Es la que edu
co a los hijos. Y les ens2fta las pri-
meras palabras- del iKlioma de los

- EN SU COMUNIDAD.

LA QUE EDUCA

mayores. Es 'a que conduce los pri-
meros pasos en el conocimiento de
los drboles, las plantas, los animales,
Y son muchos lo secretos que le
han ido arrancando al monts a lo
largo de los tiempos.
Las muferes de arites no sabian

- 18—
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LA VIDA DE LA MUJER. ABORIGEN TRANSCURRE. :

A LOS HIJOS, LA QUE TRANSMITE

ES LA QUE SE QUEDA EN CASA, *
|
Y CUIDA LA CULTURA DE LOS ANTIGUOS. :

Jeer ni escribir pero tenfan muchss
ensafianzas para los hijos. Buscaban
con los hijos las frutas del monte y
les mostraban qué frutas aran bue-
nas para comer. Ella cocinaba todas
fas frutas que juntaban en & mante:
poroto, doca, batata del monte. . 4
v 1o que &l rarido cazaba y pescaba. ]

et
ALCION DE INCUPD, Septiombrs do 1986 .~
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Septiombre de 1088, ACCION DE INGUPO

Hitar es un trabejo de siempre de
las mujeres. Ya lo hacian lss muje
res antiguas. Toribia de Camnpo del
Cislo, Formosa, nos contaba:

La mujer pilagé es artesana. Hace
yica, y teja. Las muferes mayores
les enseiTan a las mas jovenes a hilar,
tejer, 8 hacer yice, Cuando tienen
edad de 12 affos ya empiezan a te
jer, pero primero s les ensefia a hi-
lar, a tisar. . .

Esta ssbidurfs se transmite da ge
neracion en generacién. Asl tam
bién aprenden a tejer la piola do
chaguar y gran variedad de canastos
v sombreros. Es reconecida su habi
lidad pera dar forma sl barro y ha-
cer wvasljas para  atarrear  agua.

Cada razs aborigen tiene su arte-
sania y forma de trabajar. En cada
trab#jo depositan destraza y es

mearo.

“MUJERES NUEVAS

La vida de Ia mujer aborigen ha
ido cambiando, Porque la vide de
todes las comunidades ha ido cam-
biando, Se la necesita en-la comuni-
dad haciendo otras cosas, apren-
diendo cosas nuevas.

Yo soy alfabetizadora desde hace
5 afios, Me gusta ol trabaje que ha-
go. Ayudo a s hermanos a apren-
der a leer y escribir. (Lucfa, Inge-
niero Judrez).

Llevarnos los chicos a la Sala y
para la vacunacidn. Cuidamos la sa-
lud de las criaturas. (Maruca, Pozo
del Tigre).

Muchas veces tenemos problemas
con ia escuela de fos chicos. Algu-
fos maestros no se preocupan. Esta-
mos-coptevitas porque hay escuelits

- GreAborigents

g:gn‘Auxlll ry

. CON LA FRENTEALTA -

Aprendemos COSas nuevas como

| a hacer pari.

Tenemos talier de casturs. En al-
gunas comunidades NOSOUEs mis-
mas enNsefiamos 8 NUEsIras compalie-
ras a cortar y coser. Hacemos la
ropa para nuestra familis 'y tarmbién
vender. (Sancerena, Ibarveta}

La mujer también quiere capaci-
tarse.

Si se capacita el hombre sofo y Ia
mujer no, es como si & solo creciera
y ella se queda chiquita, (Encuentro
de mujeres, Pozo del Tigre}.

Sin duda es un tiempo nuevo
para todas las ymujeres aborigenes.
Su participacion en le comunidad
es necesaria. ’

Claro’ que no siempre les resulta
tan fécil. A veces no seentiende lo
que quieren las mujeres, Lucfa nos
comentaba su preocupacion:

Algurtas_nos dicen.que. la mujer

D SIVE. . o, dan pactic wa'g’ ion. Y
@50 No:8s Gl vd%ios _h_[zb b

v mdjer”..,

LLag Vores)da'las mujores casino

_se-pscuchan;:: Perc ‘Gu trabijo 'hably |
“pior#1tas. Mujeres nievasqud no ol T
Vidan SuUs tafces. Mujerés'que todos: 7
“enifegan g terndira “para

v dbn forlezs éi_h.dmbré 3
Bl que:
n'?a"f?%i :
ara:logs

{iando,
<Mulees

o Bl cam
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Pay. 24 e ACCION DE INCUPD, Mayo de 1988

En una charla entre mujeres, alqunas
se mostraron preocupadas por su escasa participacién
en los asuntos de comunidad. Un ejemplo:
la Comision de la Colonia éra toda de hombres.

A Asi que entre todas empezaron a buscar
- la punta de la madeja a esta cuestion de
la participacion de la mujer.
o LA SR o
n I m “ :

MUCHO TRABAJO,
PCCO TIEMPO

“Wasolros no podemos ir @ las
reunfones porgue siempre sé hacen
en hararics no convenientes. A la
maiong, no podemos. Hay que alls-
tar los chicos para o escuela, lavar,
limpiar lo casa y después hay que
cocinar. A la tardecita 1Iampoco po-
demos ir, Los hijos nos necesizan y
no podemas dejorfos solos hesto las
santos horas. ,, Y st Hay crioturos
chucos s mds problerma™,

VAl costurero podemos ir porque
¢! horario lo poriemos entre las mu-
jeres. Y hocemos el esfuerro paro
venir’

“Adernds no sdlo tenemos el tro-
bajo de la casa, También nosotras
trobajomos en Jo chacra, en la se-
N imentera y cuando hay cosecha esto-
mos a la par de rodas”,

“Nosoteas mal que mal nos arre
glarnos, De vez-en cuondo defando
lo responsabifided @ las hijos, pero
para la mujer que trabaja afuera es
mas dificil, creo yo. Cuando ffega o
la casa, en ver de desconiar 0 1o
marse unos mates tranquila, tiene
que ponerse dele que dele con 1a co-
mida, el lavado, la planchoda, los
hijos. .. "

NN
X

» La mujer tien
que dar su aporte.

a3 R 4
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Mayo do 1988, ACCICR DE INCUPD

Pig. 25

UNA PUNTA DE LA MADEJA

Sin embarge, muchas mujeres
nortenas se las arreglan para estar
presente cn lzs organizaciones cam-
pesinas, en |0s costureros, ¢n Lomi-
siones de barrias o de colonias, en
cooperativas o donde se la necesite,

Conversamos con dofia Maria,
campesina formosena:

ACCION: Maria, icuil seria la par-
ticipacibn de Ta mujer
en todo este movimiento campesi-
no?
MARIA:

Lo porticipoecion de la
mujer tendria que darse
mds, pero en reglidod se da muy po-
co, Parque Jos muferes creemaos que
la organizacion es cosa de hombres.
Sin embarge fa presencia de o mu-
jer estd en todo, Porque el probie-
ma del compe lo siente tanto el
hombre como la mujer, Pero por [i-
mitociones Gue son propios de Ja
mujer, como fos chicos, lo case, fa
escuela. ., y por un montan de pro-
bfemas, no puede ir i o reunidn. O
tiene que dejor un montén de cosas
para (r a participar.

® Sin la m

uj

R A S e s

Y, ninguna or
ganizacion va a ir adelante.

AR Sk hisaady

din

ACCION: Y en este momento,
l{cuantas mujeres estin
participando activamente?

MARIA:  £n io colonia sormnaos miu-
chas las que perticipo-
mos. Pero o nivel de otras responsa-
bilidades como ¢l Consejo Central
son muy pocas. Es un nivel mas efe-
vado y enlonces no pueden porfici-
par porque tienen que salir de Ja co-
sa. Hoy que & mds lefos y es0 fes
cuesta mucho,
ACCION: Por qué se tendria que
ditr esa participacion en
todos los niveles?

MARIA: Y porgue rfendria que
SOr Una Orgar2aciGn ins
tagral, que trate todos jos proble-
mas. [s decir, aparte def problema
del precio del dgodin, de créditg de
tierras. . tendria que tratar ¢f pro-
dlema de Ja salud, de la vivienda, . .
Fso es fo que mas se siente, Lo sien-
1e toda la fomilia. Por eso, lo mujer
tendria que dar su aporte en esos

T

« El v:problema del

oty

campo

lo siente tanto el hombre

omo la mujer.

B BV

168

e o
ACCION. Y las esposas de los
hombres gue participan
activamente en 'a organizacion isw
relnen alguna vez y conversan esios
problemas?
MARIA

Reunirse en forma sepe-
rade, no. Nos reunimos
en formg conjunta tratundoe los pro-
Diernos de lo Colonia. Pov ahi ape-
recen mujeres bustanies ochivas ¥
hoblando mas que los hombres. Por-
ticipan y algunos son delegadas. (Y
sy como tigres!

ACCION: iQué les dirsas a tadas
las mujeres gue comao
vos, quieren participar?
MARIA: Yo pienso que rendrian
que hoblor cov fos espo-
$08. Asi podrign participer mis,
Porque s/ diologamaos en la familia,
podemaos dejor un montén de cosas
YV Orgarizornos un poquilo mejor.
Entonces se puade selir mas, Y ram
bidn tienen que ayudar o jos muje
res @ participar, © dejar ciortas coses
parg trater de avudar af campo.
Sin la mujer, ninguing arganizecion
Vo o i odelante. Fara que sea inte
gral tiene gue estwy fo meujer
Pofx Marda nos tied una punta
de la madeia
Lo seuiremos conversands en
casa y tmbién en el proxime
ACCION de INCUPO.
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mbisn tiane aue safir § trabejar

0 qua hacen siempre: us tarazs d

ACCION:

~ ¢Como so reconocs el trabajo
de la mujer Empleada Doméstica?
ISABEL:

— “Nosotras nos damos cuenta an
la medida que hablaios con otras
Muferes, quo al trabajo de la mujer
N0 52 ip tiene en cuenty. El trabajo
de is empisada doméstica es muy
mal pego. Muchas DESONGS Creen
Que dando, por afemplo,

Ung ropa vieja o 8igo que no le sirve,
va estd pago el trabajo. No se puede
valorizar nuestre trabajo con aigo
GUe & fa patrona no le sirve mis,

Na es valorizado ef trabsfo de ia
Empleada Doméstica, Por 650
estarnos con muchos reciamos,
muchos problemas. Pensamos que
con &l tiempo se va g ir
reconocisido ef trabyjo, Adamds, es
ur trabajo digne como cualquie

ACCION:

— {Por qué decis que no es
valorado?

ISABEL:

— “No es valorado encuanta al
trato que se (o tiene, primero como
persona. La empleads domdstica es
ung mufer, madre como la patrona.
Entonces, tenamos los mismos
derechos como mujer, Tenemos ia
necesidad de salir a trabajar corno
tiene 1y necesidad la mrrons de salir
# frabajur, En estos momentos
muchos maridos se han quedsdo sin
trabajo, soni changarines. .. Y no nos
Queda otro remedio que salir

@ trabafar. Y nos-enfrentamos con

i tenen. quie salic o trabafa ‘!'."."',"n i
fochas de estas mujores repiten fuea da fa casa

: esta dificil situacion, Cusndo

decimos “tanto & lo que tenemos
que ganar, oo que nas
covresponde”, 18 patroma dice:
“Wstedes se vienen con un montén
de leyes, . .

Nosotras vernos que no nos
valarizan ni como persons

ni coma trabajadora,”.

ACCION:

~ ¢Por qué sord que la patrona,
que sabe lo que es ef trabajo
domistico, no tiena esta
consideracion?

ISABEL:

— “A mi me parece que e300 10
oran como un desahogo, de ess
mujer-patrons hacis esa
mujer-emplesda. Es como que esti
marginando a otra mujer mds,

La patrons parece que w clesahogs.
Potque eso que ella tuvio s que
hacer fo hace Ia ermnples "
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Dice tswbet: “Vemos que 1o nas vorizan
al cowna persons ol comao trabajaciora
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ACCION:

— La empleada doméstica hace &l
mismo trabajo en casa ajena y
tambidn en la propia, {cbmo es
considerado esto?

ISABEL:

— “Ahl g5 donde vienen los
problornas, ‘Vos legis a tu case ¥
tands toda la casa dadi vuelta,

Todo por hacer, Y hay un marido. ..
Gracias @ D¥os, mi marido me ayuda.

Y lo que na se puede hacer,
no se face. Pero tengo

conocimisnto por compalieras de (a

situacion fea que estdn viviendo.
Liegan cansadas dei trabajo:

se encuentran con todos los
problemys de la case, de Jos IWjos
Entonces, wene sV marido y dico
“ne me tends listo esto, no me
tennds listo aguello. . " Como que
i# mujfer tiane que ser una MAQuins
an of trabajo, en la casa,

en tados lados.

Y lleya un mormento en que una se
slente eon log dnimos por of suelo.
Se siente acosads.

El marido no tiene en cuenta of
trabajo que hace fa mujer fuera de
fa cosa y & que hace an la casa.

Y en o/ trabajo, la patrona no tiene
ev? cuevita ef rabajo que estid
haciendo esta otra mujer. Asi que
i se siente muy desganada, muy
desgastada. Y llega un momento
BN QUE UNY Se pregunta: (a quién
conforma?. Por ahi vienen (os
probiemas de los matrimonios,

las peloas.

La empleada vuelve 3 su casa y
tiene todo revuelto. Por eso digo
que es doble trabajo, Y no se lo
reconocen en ninguno de los dos
fados.

En ef caso mio, doy gracias a Dios
porque no tengo este probiema,
Pero vea a mis compadioras que 57
lo tienen y viven muy smargadas
por ese motivo™.

UN TRABAJO QUE NO SE VE
CGUERSneEEDe- SR Ae— ey ey

Muchas mujeras como |sabel
trabajan aluera. Realizan en oira
cisa Jos quehaceres domiésticos y no
son consideradas trabajadoras,
Tampoco las reconocen coma tates
en la propla casa.

-« &Por qué los quehaceres de la
casa no son considerados trabajos?
Asi opinaron mujeres de un Taller
de Costura y Te{ido:

— “Por erpezar, nuestro trabsjo
no se ve. Se ve ia ropa limpi,

la comuda preparada y 18 casa
ordenada. Pero na se ve todo ef
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trabafo que hicirmos o todo &f
tiempo que nos lleve tesminar”,

— “Wuchias creen que o tralbajo

de ia caza @5 obligacion de fa mujer
nomds, Entonces, todo lo tiene que
hacer alla sunque haga otray coses.
LQuando por necesidad salimos a
trabajar afums, de vuelta nos
esperan todos los quehaceras”,

— “Ademds tenemos la obligacion
de hacer todo bien. Si una imujer no
es muy habilidass para coser, por
ofenplo, enseguida dicen Que es uma
Infeliz, una abandornads. . . Ep una
patebra, dicon que ess mujor

“no sirve”, Sin embarye, pusan
rener otras virtudos pero no o
consideran”.

Hasta aqui opinagron estas mujeres.
Pero sequramente, ustedes anmigos
lectores, también tienen sus
opiniones. {0ué le parece convetsar
en cada con la famifia, o con los
vecinos, sobre aste tama?

Y si ka charla %2 pone acalorada,
mejor. . .
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——

TODO CASERO

En estos dias de frio, da pusto
sentarse al lado de la cocina e lefla,
compartir el mate y una conversa-
¢ion con dofia Chonga.

— {Como se mueve usted con la
economia de la cass?

— Yo me manejo de esta manera,
Trato de hacer tode casero. £/ que-
50, fo hago yo, La manteca, tam-
bién. La grasa de chancho s tengo
de las camneadas. .. En esta dpoca
siermpre tengo carne en la heladers
0 & no, came salads, No acupo tan-
tas cosas compradas porgue crio
toda clase de bichos, Crio manye-
€os, patos, ganzos, chivo, ovefs, . .
La carne de vaca para mi, y no es
POr exagerar, e un lufo, A veces me
doy ese lufo de un asado o unas cos-
teletas. Pera siempre tengo carne de
otros bichos. En mi casa, la vida
mia es la produccién que haga acd,
en cass. Por ejwmplo, of focro Io
hago con ¢/ maiz que yo piso. Ten
§0 mortero y yo lo piso y lo hago.

Asi hago yo para la economyia. Es
una cosa que ung aprendié asi. Y al
dinerc que entra, fo invierto en otra
cosa: en arregiar ol rancho, en un
alambrado o en otra cosa, A ese di-
nerito que voy ahorrando, lo guar-
do por si alguna vez, ia viejita, mi
compafiers, se enferma,

Con la leche también hago de to-
do, Hago duice, arroz con leche,
maiceny. . . Porque ls maicena iy
hago de a harina de mandioca,
Tembidn de la haring de maig hace-
mos el postre, Corno ve, poco uso
Cosas envasadas y compradss, Lo
hago tode yo. Lo (nico que gasto
mucho, es en azdcar, Ojald tuviera
para hacer el azicor,

— Doiia Chongs, {donde sprendié a
mangjarse de esta manera?

— Yo lo aprendi de mi mamd. Por
que ella era muy econdmica. Y yo nga: Yo trata de hacar
segu/ asi,

——
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. DORAS REBUSQUES

Casi casi ‘dofla Chonga se queda
sin palabras, Las mujeres del Taller
de Costura y Tejido habian empe-
zado a soltar la lengua,

Cada una empezd a decir edmo
se las arreglaba para que todos los
diss haya algo para ‘parar Is olia”,
— “Dofia Chonga no es ninguna
manca para sprovechar todo lo que
tiene en las casss, Pero tudass fas
mujeres hacemos fo mismo, Ssbe-
mos dénde nos spriets of zapsto. Y
Hlogado el casv, Wasta andamos 8 los
saltos en un pie”.

-~ "“Recién quise ponerle precio s
todo lo que hacia dofla Chonga. Y
cosi ma caigo de 1y sorpress. /Me
equivace o la suma de todo vale
mids que log jornales demi marido?:
= “Me parece que no le errd al viz-
cachazo, dofia. La vez pasada, per-
dimos la cosecha, -Quedsmos de-
biendo a medfo mundo. Graciss a
la huerts, a los bichitos que crié y
& otros rebusques, salimos a flote”,
~ "Ahors que esté todo tan caro y
dificil se ve bien Iy habllidad de ia
mujer para administrar la cass. De
otra manera no se explica cémo se
Pueds seguir viviendo con los dos
pesos locos del fornal ™,

— “En estos tiempos hay que ser
bion despiertas para *sacarie ef jugo
& la toronja®, como dice mi abusla.
Hay que usar la imaginacion e in-
ventar recetas y todo lo que haga
falta”,

tijeras y lanas, dofia Margarita anoté en un afiche lo siguiente:
R e — =18«

= PAL
\ Nadic. nos Qan9 @n Regusquss Yo}
‘En nuesTra @conomia tasem no f-

=~ La

$-=_ E| valor d2 nuesTras produoc-
S ’_—donﬂs s 'myof Qa Vafl.o‘

La mitad de ls produceid diol da ali

La charls, ese dia, fue de nunca acsbar. Al final de la tarda, entre hilos,

e Tan necesaro mangjar bille-[

Tas

mifad de la produccion mun
dial de alimenTos lo hacamos
lag mujeres.

L s
R T Tk

La charla en el Tallor terming. A ra:*omTt.:nz.a otra: la de todos ustedas,
£Qué le parece seguir tirando de s punta de ta madejs y conversar aste
tema?

172



ACCION DE INCUPD, Octubre de 1588

173

A; gADO DE LOS E!E

~ Rosa, ¢oudntos hijos tenés?

— Yo wengo 8 hijos. Es sacrificado
para criarfos, educarlos. Pera es iin-
do. Los chicos son la alsgria de la
casa. El primero 'lo tuye & los 22
aflos y despuds todos son seguiditos
— ¢0ué hace una mujer por los hi-

jos? i

~ Yo soy capaz de dar la vids por
mis hifos. Porque es ung cosa gran-
de. Y nosotras las madres llevemos
la responsabilidad de fos hijos. Estd
o/ papd, por supuesto, Aunque es
distinto, E/ hombre trabaja para la
familia. Pero no pass (0 que noso-
tras pasamos con fos hijos, Las ma-
dres estamos 'cuando  estdn enfor-
mos, al lado dely carma, de noche,
No medimos todo lo que hacemos,
Yo digo: s/, Los padres hacen
cualquier sacrificio con &l trabajo.
Mi mamé siempre decia gue el hom-
bre es “al horcon del medio”, Pero
o 88 como nosotras las madres,
Nosotras estamos continuamente.

vida

OCTUBRE

MES

. DE
LA
MADRE
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No me. pusts que oz chios N),
rabajo pesadlo ™,

= €Qué les ensefiaste a tus hijos?

— Siempre quise gue aprsndsn a
trabajac, a ganarse ef pan por $u
mropio esfuerzo. Por supyssto, a mi
no me gusta que hagan trabajo pesa.
do, Siempre les digo qus cusndo
soan grandes pueden’ conseguir un
trabajo que no les perfudiqus 3 sa-
lud. A tenemos el caso dsl monte.
Yo fes digo que no me QuUsta que v
yan @ hachear. £ hacha es un traba-
jo pesado aunque 1engan morosie-
rra. Pero ellos van & ayudarie al pa-
dre & cargar Jefla. Slempre me Qustd
que aprendan a trabsjar, No me gus-
ta que hagan trabafo pessde y se
arruinen 1z salud,

Otra cosa. No me pusta gue Jos
chicos pidan. Mds vale yo Jos oy &
buzcar un trabsfito y no que vayan
@ pedir. Es trists eso. No me gusta
ver fes crigturas pidiendo en of pue-
blo. Si me toca a mi preferina ir
Vo y no mandar a los chicos, Bus-
Caria algo para hacor y no mancds-
ria & los hijos,

Ahova tengo Jos hijos crécidos.
La menor tiene 5 afios. Perc hasta
hoy trabajo en is chacra, en carpl-
da, todo eso. Porque no fos puado
ver a ellos solos tribajar. Yo digy
QUE teiga que estar. Mientras pueda
tengo que estar al fadlo de ellos.

COMO GALLINAS CLUECAS

Las palabras de Rosa fueron al
EMPUION para las opiniones. Ess tar-
de, mientras las manos trabajaban,
3¢ escucharon estos comentarios:

— "Nosotrss las madres no sols-
mante le damos la vida a los hijos,
También  hacemos cuglquier cosa
por cuidar y proteger esq vida

—~ Nosotras crismos todos Jos hijos
que Dios manda. Porque jos hifos
son la riquezs de nosotros, los po.
bras”’,

— “Las madres hacemos cualquier
sagriticio por fos hifos. Psrecernos
gallings civecas cuando nos tocan
la cria. Y atropoliamos nomds cuan-
do de fos hijos se trata. 4 veces, nos
tragamos el orgullo y sacamos fa
cara por #llos”,
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. i
“Parcerncs galings cluscas Ly go
o8 tacwt 1o crig”,

La reunion se fue estirando de lo
lindo.

Las mujeres hablaron desde al co-
razon de cada una,

Con palabras de carifio cuando se
recordaban cabezudeadas

-Con palabras de dolor wando se
perdid un hijo; de amor cuando se
recibiéd » un hudrfano en ia casa; de
alegria cuando naciy ung criatura;
con palabras de asperanza cuando
los hijos formaban ova familia o
Cuando sa luchaba en comunidad
para pecharle 3 kos problemss.

En esta reunién hablaron tas mu-
jeres. En casa, las manos de una ma-
tre. hablan por ellas. Esgs manoa
sunves en las caricias, fuertes en e
dolor y siempre enpujando,

¢Nos animamos s tirar de esta
punta de la madeja?

Como siempre, podemos SR
conversando en familia.
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Nientras sigan naciendo chicos,
seguird vivo un antiuo oficie: el de
fas partoras.

Asf como heredaron de sus ma
yores las parteras pilagds v wichis,
siguen trayendo niftos al mundo, en
las mismas comunidades aborigs
nes,

UN ENCUENTRO PARA
~ COMPARTIR Y APRENDER

En Las Lomitas, provincia de
Formosa, durante este afo, las par
teras aborigenes realizaron dos en-
cuentros, Primero se encontraron
15 parteras pilagas y después las wi-
chi, durante dos dfss. Se reuniaron
gara  compartic  su sabidurfs y
aprender cosas nuevas sobre ol par
10.

Estuvieron las parieras con mu-
cha experiencia, Pero tambén s
jovenes, que andan con ganas de
aprender el noble oficio,

Ellas vinieron representando a
'distintas comunicdades formoseiing:
Comunidades Wichi
Colonia Muiiz
Pozo del Mortero
Campo Tres Pozos
Laguna Yema
Lote 28
Lote 42

¥ un agents sanitario
de Pantalla

Comunidades Pilagh_
Campo dal Cielo
Laq tasatanyie
La Bomba
v dgentes sanitarios de:
Pozo Molina
El descanso
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Conversaron-sobre i3 higiene en
el parto. También 50bré algunos
problemas que’ pueden presentarss.

Ademas se representd. un naci-
miento siguiendo todos los pasos,

LAFUERZADELAFE

Todos los chicos nacen igual. Pero
cada cultura, cads pueblo tiene sus
lorma s especiales de espororfo y re
cibirlo, Una costumbre de las parte
ras abor igenes @5 hacor oracion,

Mientras ayudan a la mujor a dar
a luz, ellas hacen oracydn pard que
al nifio salga sin problemas.

Asi tand o ayudan con la fuer
zo de le fe.

Alanes mujerés comentaban que:
— “Los padres muchas veces también
acen oraeidm glfuers de la cass””
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LA BUENA ALIMENTACION

En el encuentre, las parteras
COMpErtieron otros temas més, co
mo ser la alimentagién de las muje-
res emb arazades.

La mujer que estd de espera debe
tener und buena atimentacién. Ella
y el ntifie necesitan comida espocial
pare estar fuertas y sanos,

Los padres wichis y pilagds o sa-
ben. Por gso, se encargan de buscar
eh el monte los animales v frutos
necasarios como: porolo del monte,
tuna, suri, huevo de suri, doca, alga-
rrobo, pescados, pato, garzs, caran
dillo, polio, raices da algunas plan.
tas, patillo, cigiedia, carne, iguana,

Un alimento na debe faltar: 1a
mial, de todos los tipos,

Van a seguir naciendo nifiitos wi-
chis y pilagds en las comunidades,
Lat porteras seguivdn ensefisndo a
las jovenes este noble oficio. Esto
€5 como ung historia gue nunca se
terming y ojaid siga y siga, porque
astd en juego ls VIDA del hombre,
Esa VIDA que ayudan a traer al
mundo las parterss abori{genes,

——
r LA SABIDURIA DEL PUEBLO Y
LA CIENCIA SE DAN LA MANO

Distintas paiabras-nambran esta oficio-da ayudar ORGANIZACION MUNDIAL DE LA SALUD, Asf
8 troer | vida al mundo. Algunos s llaman parterss. sucedy, por ejsmplo, en Colombia y € Saivadar.
Otros, comadronas. Algunos las Heman carilasamen- En estbs encuentros, 4 toda ka sabiduria propia de
toiniamitas, o sbuelas del pushle, 4 las parterss, so le agragn ntras slementos referidos o

Cosi todss. allas recibiapon ol oficio e’ medres o :;;me 0 a los evidadas que necesitan ts madre yel
;mr"‘“' Muchas viven e ol campo y soa an- Gracias  estos cursos, han bajado los pefigros de

22Ye, , muerie en distintos casos, coma ocurra con ef témnos,

Ellas passn sus conotimsatos a sus hijas o nivtas, por sjemplo,

0 parientes carcanas. De esta maners, of oficio de . Asi tambidn, bs mismes parteras hoy eavisn 3
teca formn parte do los wadicianas de pusblos campe- hospital o las madres eusndo ef parto 56 presents com-
sines y aboefyenns, plicadg,

En distintos lugares de América Latinn, sz vanlizan La sabiduria popuiar v la ciencia so dan lo nano
enthiontyos, asi como 1o de las parteras wichi ¥ - franquikmenta y o ayudss uma g atra, pars bien de
fagés de Farmosa. En otros pefses, estus cursts for- 1a vida; En ol casa de Colombia y £ Salvadox, las mé-
0 pivte de un progamz apoyedo dede los godier- dicos recomiendan 2 tas futuras madrs ramedios en

L nos y desde organizaciones internacionales, como fa buse 2 plamtas y hievhas J
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San 3idro; zong, de

Y Doh&forﬁxfnq vive B Colonlg
] “Ezpiniiio,
o provincia'de: Formpss.” |, N

== INDSGICs formamos wy Gripo

. dé sendtas y de chices pParaco

s66, Yo.los digo @ olas: mujeras. -
“ 1 Qus voyon pensancia en organi-
_12ame., Se emplaza con poco'y

- -Hespuss va' creciends. Porquie
o genta porsce qQue cuondg

N0 ven las cosas ya hechas, no

_ Hienen confianza, Perp ciando

€stn hechas, todas creer y i~
Cen.que’ es suerte. £s una gror

- iorte, si: Poro no viene solg, Hay_ - .
- Que ayudaria, Hoywe.bwgmqu :

¥ boner empefo. ¥ tam bidn ont
mar a las_muéres. Por €50 yo
slemypre fos digo a oquelias mu-
Jeres que tisnen infe rés: que am-
ploce wio. Que se animon, Que
40N, grupo,. owique seq -

; b"".’_“qce'mmcq de remian:

s junfas y después de'a pgco,
van g ver fodo lo que se pueds

“hacel, Mds tarde se van a dor
. Cuenia- dej

be_neﬂck_:' grands .
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que vayan.a un_ooﬂmm

Esto pasa mucho por ocd. Pera |
los hombyes tlanen que sabsar
que se busco beneficiar o &z fa-
milla, No 6k a kr muler'e af hijo, |
sino ol hombra fambién. Porque- .
nosotras eslamos dyudandoe o

) Dosoués de escuchar a, ests
docmx;ores of Costurero en ple-

esd pobre hombri asta hy- o 58 lumind con sonrkos. Y més
chando en Iachace:aque répido que viraje de laucho sa-
lmon lo;comefﬂodcc 4 ', A
Despuds de a. palabrc de Dor - '8ih R0 clor o
fa.Ferming, segumos buscanda  rociiviaod delihor ipre .' A vecas dioenquo no pach-
la punta de la madejd con las 810 (hLyer 1ie L - ' pemos por - deshtarés. Sin. em
opinlones de Cristina Juarez. lla L] _ ,barpo shord eﬂgwhossabiondo

o8 Prasidente ¢ ic Coopeistiva - _ [ e 8,n0 és asi. Escuchomds d lo
do B Sacifich, provhcko de Tugu: - ; ’ :
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,h?'j ‘chos blontos e

o boslo hobef tooog|do me-
ghioguor. Al re
nen qué tro- 1
durs. pura hocec los hilos. .
n el-jugo de los ho[qs y

; :do se hooe con yuyos o 3
s del monle. El quobrocbo
i paio santo le dan !mdo calor,

aymuchosmodo: de teiir os hi-
" los. Cierlos colores son puro se-

* ¢reto dé algunas artesonas”.
Desde el mante, hasta la venta,
“os ‘artesanas, frabajon mueho

se e,

-~ Pacienfemente, desde lemprano
ymieniras 16manmate en femilio,
bcl|o un 6rbo| se coloca el telor y

e




Desde la obueks, la madre, la
jovenciic hastalas mmchncos, to-
das trabajan.”;
_Los afos han dade mucha ex-
periencia o algunos hermanas
aborigenes. Tejen con mucha se-

res,

menzar a aprender o hilarbienla
‘lana... que el ajusfe de los piali-

_queden hndos y llumativo

g\mdqd y. saben oombmar colo: -

[Jas mas: pequeﬁos deben co-

-nes/no sea demasiado fuerte.. o
que Jos dibujos con sus “colores

" jomado de oopoc:lac»én orteso-

Decia J;lliuno despuds de una

Yo apmrlldl dc mi mam : eﬂa

ome ensenabo cuondo Yo, 8rd chi-

“En I mpccimdén que se
con los hermanos artesanos,
res hicieron m:baps';d'
chuguar, la mujer wi
_bujos a la forma de
“lores que iréin ¢n la yic
,elcomlonxo. Asilas. form, s vannacien-
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