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Introduccion

Este trabajo trata sobre el uso y la percepcion del territorio entre las mujeres tobas del
oeste de Formosa, y surge como resultado de mi experiencia de trabajo durante dos afios, en un
proyecto® en el oeste formosefio, orientado a fortalecer a las comunidades tobas (Depto.
Bermejo) y wichis (Depto. Ramon Lista), en el desarrollo de planes de manejo territorial, en
la delimitacion de sus propias areas protegidas, y en el manejo y acceso a recursos naturales
fuera de su territorio, donde también tienen derecho de acceso.

Integrados a estos objetivos, dicho proyecto (coordinado por Luis Maria de la Cruz y
FUNGIR?®) proponia un trabajo de acompafamiento a las mujeres, con el fin de comenzar a
elaborar una estrategia de género en el uso de los recursos ambientales y en las estrategias de
conservacion. El objetivo central aqui, era poder alcanzar una comprension acerca de la vision
de las mujeres indigenas sobre su territorio, sobre el uso de los recursos y sus “lugares”, y sobre
los conflictos y problematicas socio-ambientales que ellas identificaban. ‘

Asi, a lo largo de dos afios (mayo 2003- mayo2005) realicé 12 estadias en las
comunidades tobas, de entre dos y tres semanas de duracion cada una aproXimadamente, en las
cuales convivi con esta gente amiga, sali en muchas oportunidades al monte con las mujeres de
distintos grupos familiares de tres comunidades (Vaca Perdida, La Mocha y La Rinconada), y
' realizamos una serie de mapeos “participativos” en donde se identificaron los sitios que ellas
visitaban y de los cuales extraian recursos, con el objetivo especifico de contar con cierta
sistematizacion del uso actual del territorio entre las mujeres. -

Este trabajo de investigacion intenta recuperar esa experiencia y llevarla a un plano de
reflexion teorica sobre la problematica de la territorialidad indigena, con un enfoque de género
que prioriza las experiencias de las mujeres y su “vision” sobre el territorio y los conflictos
actuales vinculados al uso del mismo. Asimismo, me gustaria remarcar que ésta experiencia ha
significado para mi la posibilidad de enmarcar en una misma préctica la intervencién y la
investigacién social en antropologfa, lo cual me ha dado la pauta de que es posible llevar
adelante una antropologia en donde quepan también los enfoques de investigacién-accion e

investigaciones comunitarias.

? Proyecto: Biodiversity Conservation of the Inland Delta of the Pilcomayo River focusing on Wichi and Toba
Indigenous Associations and the Indigenous Commission of the Pilcomayo Basin.
* Fundacién Para la Gestién y la Investigacién Regional. Formosa.
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Como tal, esperamos que esta investigacion sea una contribucion mas a las nuevas
politicas de gestion de los territorios indigenas que se estan discutiendo y desarrollando en
diversas regiones de Latinoamérica (Garcia Hierro y Surrallés 2004). Creo que lo novedoso de
este trabajo que ponemos a disposicion, es que involucra efectivamente las experiencias
territoriales actuales de mujeres indigenas, considerando que en la mayoria de los trabajos que
tratan ‘sobre la problematica de percepcién ambiental y uso del territorio las mujeres no
aparecen como actores centrales.

Los objetivos especificos de este trabajo son: a) elucidar y analizar los factores que
configuran el uso actual del territorio en las mujeres tobas, comparando grupos de mujeres de
2 ‘comunidades distintas (Vaca Perdida y La Rinconada); b) indagar en la construccion de la
“vision territorial” y en la “percepcién ambiental” de las mujeres, partiendo del debate acerca
de las relaciones naturaleza-cultura en la teoria antropoldgica; ¢) dar cuenta de los conflictos -
interétnicos y de género que atraviesan las experiencias de las mujeresv en su uso del territorio;
d) reflexionar criticamente sobre la necesidad de involucrar a las mujeres en la gestion
territorial y manejo de los recursos en territorios indigenas, recapitulando las experiencias de

los tobas del oeste en los altimos afios en esta cuestion.

Asi, en el capitulo primero, se abordara una discusién de los elementos tedricos que
consideramos relevantes para poder procesar este trabajo. En el segundo capitulo, se relatara
brevemente el proceso socio-historico en el que estuvieron inmersos los tobas del oeste, més
especificamente a partir de la segunda mitad del siglo XIX, tomando en cuenta los efectos que
tuvieron el contacto con los sectores no-indigenas y la colonizacién criolla para su antiguo
modo de vida y modelo productivo, basado en la transhumancia y la explotacion estaéional de
los recursos naturales. El capitulo tres es central ya que alli, en primer lugar, se reconstruye el
modelo de uso del territorio en el pasado, llegando a una descripcion de las formas actuales de
uso del territorio entre las mujeres, para luego adentrarnos en los factores histéoricos y actuales
que han actuado y actian, y permiten explicar este uso actual del territorio. Luego, en el
capitulo IV, indagaremos en la visién territorial de las mujeres, desde las formas de
“apropiacion” de los espacios del territorio. En el siguiente capitulo analizaremos uno de los
conflictos principales que enfrentan las mujeres a la hora de salir al monte: la violencia sexual,

entendida como uno de los factores constitutivos en la percepcion territorial femenina. Por



altimo, en el capitulo VI, se hara una recapitulacion critica acerca de como los tobas del oeste
llegaron a su situacion territorial actual, mencionando hechos claves como la movilizacién en
“la lucha por la tierra”, la demarcacion y titulacién del territorio, y la construccién de nuevas
formas de gestion territorial en un contexto politico provincial, nacional, e internacional en
donde los derechos territoriales indigenas comienzan a conceptualizarse desde otros angulos.
En todo este proceso finalmente, volveremos a volcar el centro de nuestra atencién sobre las
mujeres como actores centrales, pero aun asi generalmente marginadas de las estrategias de

gestion territorial.



Capitulo I
Aspectos tedricos-metodologicos.

1. Introduccion

Para realizar esta investigacion consulté los trabajos de diversos autores (Calavia Saez
2004; Descola 1986, 2001 y 2004; Ellen 2001; Garcia Hierro y Surrallés 2004; Hell 2001;
Howell 2001; Hviding 2001; Ingold 2001 y 1993; Pélsson 2001; Rappaport 2004; Rival 2001
y 2004; Santos Granero 2004; Surrallés 2004; Ventura i Oller 2004; Viveiros de Castro 1996
y 2004) comprometidos con la discusion de las implicancias que, desde el auge del
estructuralismo levistrossiano en la década del 60, ha tenido el uso de la dicotomia
naturaleza-cultura en los estudios etnograficos referidos a la relacion que los grupos
indigenas —especialmente los de la Amazonia- establecen con los elementos de su entorno.

Como lo evidencian las fechas de referencia de los autores citados, en la actualidad hay
un creciente interds en tres problematicas®: 1)las relaciones naturaleza-cultura en diferentes
culturas en la actualidad; 2)la critica a la epistemologia occidental y sus categorias como
err6neamente dominantes en el discurso antropolégico, y 3) el ejercicio de la territorialidad
indigena en los contextos de los actuales estados nacionales. Esta ultima, es mas del interés de
autores como Garcia Hierro y Surrallés (2004), Alvaro Echeverri (2004); Albert (2004) que,
no obstante dentro de la linea de estudios sobre lo que denominan “percepcion ambiental” de
los pueblos indigenas de Sudamérica, apuntan a “orientar argumentos juridicos” sobre la base
de los trabajos de antroptlogos que han tratado de comprender otras racionalidades en las
maneras en que un pueblo se vincula con su enforno. De esta forma, su objetivo también
transcurre en vigorizar politicamente las reivindicaciones de pueblos indigenas en torno a sus
territorios y a la gestion de los mismos (Garcia Hierro y Surrallés 2004). Para la zona
chaquefia de la Argentina, contamos con los trabajos de de la cruz (1995, 1997, 2000, 2002),
quien desde una metodologia de investigacion-participativa con los grupos wichi y tobas del
oeste de Formosa, acompafid los reclamos de territorios y las estrategias de ordenamiento

territorial en algunas comunidades indigenas asentadas en el rio Pilcomayo.

* El interés de la antropologia francesa es notable en estas problematicas, casi todos los autores que siguen a '
esta escuela francesa liderada por Descola en Francia y Viveiros de Castro en Brasil y el resto de Sudamérica,
muestran cierta continuidad con las premisas tedricas del estructuralismo de Levi Strauss.
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El surgimiento de un notable interés por la problematica naturaleza-cultura, esta ligada
a diversos procesos en las ultimas dos décadas, como son la acentuacion de las politicas
ambientales y conservacionistas presentes en los discursos “globalizadores”, la creciente
importancia discursiva del medio ambiente y los recursos naturales en las politicas de estado
de varios paises del primer mundo (Estados Unidos, Canad4, Francia, Alemania), el avance de
las demandas indigenas y campesinas en los contextos institucionales de los paises del tercer
mundo y su repercusion, integracién, andlisis y cooptacion por parte de las politicas
desarrollistas impulsadas por organismos de crédito internacionales, las agencias de
cooperacion del primer mundo, ONGs, y los ambitos académicos (Calavia Séez y Spadafora
2004). Asimismo, el discurso del “desarrollo sustentable” es hoy un discurso hegeménico que
no obstante, remite a una problematica real que aqueja y afecta a los sectores mas pobres de
muchos paises tercermundistas: uso irracional de los recursos ambientales, contaminacion de
fuentes acuiferas, basureros nucleares, deforestacién masiva, avance de las fronteras
agropecuarias, monocultivos para exportacion a gran escala y la lista continua. Quizis por
esto, desde hace algunos afios comienza a manifestarse el interés de pensar en las interacciones
sociedad-ambiente, sociedad-recursos, técnicas alternativas de manejo ambiental, etc. Pero las
preocupaciones ecologicas contemporaneas precipitan muchas veces la confusion y suelen
~ aparecer visiones romdnticas acerca de zonas ambientales “intactas” o “virgenes” al cuidado
de alguna comunidad indigena del Amazonas: |

“... la Amazonia encarna actualmente, mas que ninguna otra region de la Tierra, esta
punzante nostalgia que experimenta el mundo industrializado por un modo de vida en el que
el equilibrio entre el hombre y la naturaleza deberia haberse conservado en perfecta
armonia” pero... “la naturaleza amazonica es realmente muy poco natural ya que puede
considerarse como el producto cultural de una manipulacion muy antigua de la fauna y la
flora”. (Descola 2004: 25).

Desde su experiencia etnografica con los achuar- jibaros del Alto Amazonas, Descola
(2001: 32) sostiene que la naturaleza como “un lugar de orden y de necesidad en el que nada
ocurre sin una causa, tanto si ésta causa se refiere a una instancia trascendente como
inmanente a la textura del mundo” es una representacion construida a lo largo de la historia de
occidente, y responde a la historia de una epistemologia y ontologia dual del muhdo, que

tiende a dicotomizar la construccién social de la realidad en sus diversas dimensiones
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(naturaleza-cultura; mente-cuerpo, objeto-sujeto). Esta afirmacion es aprobada y celebrada por
todos los autores de la compilacién reciente de Descola y Palsson (2001), uno de los tdltimos
trabajos mas importantes y referentes en esta problematica. De hecho, Descola sefiala que:

“En la actualidad, muchos antropdlogos e historiadores concuerdan en que las
concepciones de la naturaleza son construidas socialmente y varian de acuerdo con
determiinaciones culturales e histéricas y, por lo tanto, nuestra propia visién dualista del
universo no deberia ser proyectada como un paradigma ontologico sobre lds muchas culturas

a las que no es aplicable” (Descola 2001: 101).

A continuacién voy a analizar las propuestas de algunos autores que estan debatiendo
la obsol;g_;l(éia de la dicotomia naturaleza-cultura para el analisis de las relaciones que los
pueblos establecen con sus entornos, a fin de poder rescatar las implicancias de este debate y
las nuevas propuestas de mvestigacion. Esto se vuelve necesario a los fines de argumentar mis

elecciones tedrico-metodolégicas y mi propia propuesta de analisis.

1.2- El tratamiento de la relacion naturaleza-cultura en la antropologia.

Como sefialan Descola y Palsson (2001), la naturaleza fue una preocupacion de la
antropologia en sus diferentes corrientes, desde el “determinismo ambiental” (ecologia
cultural) qué surgié a principios de los afios "60, hasta las corrientes de caricter mas
“culturalista” ( como la antropologia estructuralista, antropologia simbdlica, y la antropologia
interpretativa de Geertz).

Entre 1950 y 1960, predominaron los estudios de la ecologia cultural, corriente que
desarroll6 y diseminé por las ciencias sociales la idea de “adaptacion arménica” a un medio
ecologico por parte de las poblaciones indigenas. Durante aquellos afios el modelo de la
ecologia cultural, cuyo representante principal fue Steward (1969), y contemporaneamente
Meggers (1976), pensaba —directa o indirectamente- en los grupos cazadores-recolectores
como reificaciones actuales de un pasado prehistorico, en donde el medio ambiente era visto
como el factor determinante para la accién social y los comportamientos sociales eran
conceptualizados como adaptaciones. A cada ambiente se le asignaba un desarrollo

tecnolégico y un tipo de organizacion social, conforme a las limitaciones ambientales. Las
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instituciones sociales, los aspectos ideologicos y las dinamicas de interaccion social quedaron
relegadas a un segundo plano (Descola 2001; Kelly 1995):

“The social enviroment, as constrasted with the natural enviroment, is also a factor in
shaping the nature of any society but its role is minimal in most of these cases” (Steward 1969:
68, citado en Kelly 1995).

* A fines de los '60 se introduce en la antropologia ecoldgica la teoria de sistemas y el
concepto de “ecosistema”. El estudio de Rapapport (1968) es una sintesis de nuevos vientos: €l
se _propliso comprender las relaciones ambientales de una sociedad, y avanz6 hacia una
comprension mas compleja de las relaciones entre los grupos sociales y su ambiente, tomando
en cuenta el hecho de la existencia de factores inter-dependientes entre el ambiente social y el
natural. Rapapport estudi6 las intrincadas relaciones entre las poblaciones de cerdos, las
poblaciones humanas tsembaga, las guerras, la horticultura y el ritual tsembaga, siendo
conceptualizados estos elementos como partes de un sistema integrado y autorregulado, en
donde la naturaleza y la sociedad humana no eran concebidas como dos dimensiones
diferentes y opuestas, sino interdependientes de un mismo sistema. Rapapport, a diferencia de‘
algunos antropo6logos de la ecologia cultural ( como Steward y Meggers) fue uno de los
primeros en otorgarle un rol central a la percepcion’ sobre el entorno ambiental que los grupos
humanos construyen. A pesar del caracter pionero de su trabajo, reducia la percepcion
ambiental a un conjunto de conocimientos y creencias que los hombres utilizan para moverse
en el mundo:

“...debemos considerar los aspectos ideologicos de la cultura... el hombre contempla
la naturaleza a través de una pantalla compuesta de creencias, conocimientos y propositos, y
los hombres actuan segun sus imdgenes culturales de la naturaleza, mas bien que de acuerdo
a su estructura real”. (Rapapport 1987: 27).

Las criticas que se le han hecho a la propuesta de Rapapport radica en cierto
reduccionismo que ejercia su teoria al ver en el modelo cognitivo un mecanismo propio de la

especie humana, cuya funcion seria la adaptacion biolégica del hombre a un ecosistema dado.

5 Para otorgarle un papel central a la percepcion ambiental en su marco tedrico, elaboré el concepto de
“modelo cognitivo™: una descripcion de los conocimientos y creencias de un pueblo con respecto a su medio
ambiente. El modelo cognitivo no es mds que las imagenes culturales de la naturaleza que un pueblo construye
y reproduce, mientras que el concepto de modelo operativo remitia a “una descripcion del mismo sisterna
ecoldgico —incluyendo al pueblo- de acuerdo con las suposiciones y métodos de la ciencia ecolégica. Asi, el
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Asi, la accién social de los sujetos sobrel su ambiente quedaba reducida a un “copjunto de
creencias y conocimientos”, regulados por “supramecanismos” que operan y responden a otro
nivel: la adaptacion de la especie humana.

Una corriente actual que se interesa por- la relaciéon que manejan con sus entornos los
grupos cazadores-recolectores es la llamada ecologia evolucionista (evolutionary ecology),
cuyos 'representantes mas reconocidos son Winterhalder y Smith (1992). Las premisas
desarrolladas poseen como marco teorico subyacente al neo-darwinismo y los ecologos
evolutivos han elaborado un modelo generalizado que parte de la caracterizacion de
- diferentes medios ambientes en los cuales se desplegarian distintos comportamientos que
tenderian bacia la maximizacion de los recursos y la disminucién de los costos. Los
comportamientos humanos son concebidos como productos de mecanismos evolutivos y
procesos que operan y han operado en diferentes escalas de tiempo, lo que supone que las
estrategias que tienden hacia la adaptacion han sido pre-constituidas y disefiadas por la
seleccién natural (Winterhalder y Smith 1992). El rol de la investigacién antropdlogica se
reduce aqui a una mera confirmacion de datos aprioristicamente construidos sobre estudios de
casos (cross-cultural research). En este modelo de la ecologia evolutiva, la sociedad es
minimizada al comportamiento “cazador-recolector”, la cultura disminuida a los procesos de
endoculturacién y transmision cultural, y la naturaleza relegada a un “escenario ambiental”

(Ingold 2001).

La critica fundamental que deparan los opositores actuales a estas corrientes, se basa en
la caracteristica que comparten la ecologia cultural, la ecosistémica de Rapapport y la ecologia
evolutiva: el tratamiento de la cultura y la naturaleza como dos dominios ontologicos distintos
(Descola 2001), lo que a su vez nos remite en primer lugar, a una epistemologia y ontologia
dicotémica —caracteristica de la modernidad de occidente-, y luego, a las improntas del
lenguaje académico-cientifico que pareciera que s6lo puede articular las dimensiones de las
realidades socioambientales con las que se enfrenta la etnografia, en términos duales y
opuestos.

Descola fue uno de los primeros en llevar a un extremo la critica contra la ecologia

cultural, al rechazar el determinismo ambiental y la dualidad epistemologica de la categoria

modelo operativo no es ni mas ni menos que la construccion del modelo tedrico del antropdlogo (Rapapport
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naturaleza-cultura, siguiendo los trabajos de Viveiros de Castro en poblaciones de la varza y la
terra firme, donde los estudios de la ecologia cultural habian dejado una fuerte impronta
(Meggers 1976). Su analisis sobre el simbolismo y la praxis entre los ashuar- jivaro (Descola
1986), asi como su compilacién con Gisli Palsson (2001), constituyen los principales
referentes actuales sobre el andlisis de las relaciones entre naturaleza y sociedad desde una
perspectiva superadora del dualismo. Segin Descola (2001), las preguntas que diversos
antropdlogos se estan planteando actualmente giran en torno a tres puntos: 1) La diversidad de
modelos culturales sobre la naturaleza; 2)La critica a la categoria dualista naturaleza / cultura y
el reconocimiento de la misma como un artefacto conceptual elaborado por occidente y por la
modernidad; y 3) La re-definicion de categorias cosmologicas, epistemolégicas y ontologicas
para comprender las relaciones socio-ambientales en diversos contextos culturales.

El viraje desde una perspectiva dicotomica a una monista se genera a partir de la
reflexion etnografica en torno a las sociedades amerindias, trabajos que se encontraron con
que el dualismo naturaleza /cultura no les permitia analizar e integrar a sus esquemas
interpretativos otros fenémenos, como las concepciones y cosmologias nativas que no cafan
dentro de la esfera de la concepcion occidental de lo que la naturaleza es y contiene. A modo
de ejemplo, los trabajos de Viveiros de Castro (1996, 2004) sobre el pensamiento amerindio
en su “cualidad perspectiva” ensayan una teoria sobre la percepcion de las comunidades
amazonicas sbbre su entorno:

“...se trata de una concepcion, comun a muchos pueblos del cbntinente, segun la cual
el mundo esta habitado por diferentes especies de sujetos o personas, humanas y no-humanas,

que lo aprehenden desde puntos de vista distintos” (Viveiros de Castro 2004).

A continuacién, y de manera sucinta, me propongo revisar algunas caracteristicas de
los postulados recientes de Descola (2001 y 2004), ya que, junto con Viveiros de Castro, es
uno de los tedricos mas influyentes en esta problematica en la actualidad. Esta discusion sera
retomada y profundizada en el capitulo IV, cuando analicemos la percepcion sobre el territorio

entre las mujeres tobas.

1.2.1- La perspectiva de Descola sobre las relaciones naturaleza-cultura

1987).
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Descola (2001 y 2004) se debate entre los dos caminos posibles que han tomado los
estudios etnograficos vinculados a las relaciones naturaleza-sociedad: describir como las
diferentes culturas construyen socialmente la naturaleza (y aqui se esta aceptando como v::llida
esta premisa), 0

“Buscar principios generales de orden que nos permitan comparar la diversidad
empirica aparentemente infinita de los complejos naturaleza-cultura”. Como afirma el autor,
estos dos caminos rememoran el eterno debate entre relativismo y universalismo que, a su
entender, desemboca siempre en postulados poco fértiles. Pero en su propia propuesta, mas
que esquivar el debate, intentara saldarlo.

Su interés tedrico-epistemologico radica en comprender fenomenoloégicamente como
los grupos humanos se relacionan con lo que esos grupos humanos consideran como de
dominio distinto (Descola lo denomina “lo no-humano”). La introduccion de la categoria de
“no-humano” es un aporte notable, y no se lo podria comparar con la criticada categoria de
“naturaleza”, pues la perspectiva aqui es relacional y no disyuntiva. Pero ademas de este
acercamiento fenomenoldgico (que seria un momento constitutivo en su analisis), va mas alla
y elabora un modelo tedrico, con claras premisas estructuralistas, en donde se supone que:

-Segun indica la evidencia empirica, las concepciones de naturaleza y cultura obedecen
a “complejos culturales” que, como patrones subyacentes, organizan las relaciones entre los
humanos, asi como las relaciones entre humanos y no-humanos, sin por ello remitir a
estructuras universales de la mente que operarian independientemente del contexto histérico
en que emergen.

-Este conjunto bdsico de patrones subyaéentes los denomina schemata de praxis y
serian “simplemente propiedades de la objetivacion de las practicas sociales, diagramas
cognitivos o representaciones intermediarias que ayudan a subsumir la diversidad de la vida
real en un conjunto bdsico de categorias de relacion. El numero de los esquemas de praxis
seria finito” (Descola 2001).

-Una caracteristica comun a todas las conceptualizaciones de no-humanos es que se
predican siempre en referencia al domino de los humanos, por lo tanto “la objetivacion social
de los no-humanos, ya opere por inclusion o exclusion, no se puede separar de la objetivacion

de los humanos, ambos procesos estdn directamente animados por la configuracion de ideas y
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prdcticas de la que cada sociedad extrae sus conceptos del propio ser y de la otredad”
(Descola 2001), |

" “Los modelos mentales que organizan la objetivacion social de no-humanos pueden
ser tratados como un conjunto finito de invariantes culturales, aunque definitivamente no
pueden ser considerados como universales cognitivos”. (Descola 2001).

-De esta manera, la objetivacion social de naturaleza se puede ordenar
estructuralmente, es “puesta en estructura” por una combinacion de modos de identificacion,
modos de clasificacion y modos de relacion (Descola 2001). Justamente, tomando como base
al analisis estructuralista levistrossiano de los sistemas de parentesco, elabora la idea de la
existencia de “un conjunto finito de invariantes culturales”, que sin ser “universales

cognitivos” son propiedades de ésta esfera de la practica social.

Descola sostiene que hay tres modos posibles de identificaciéon de lo no-humano: el
sistema animista, el sistema totemista y el sistema naturalista. Este ultimo representa las
formas de relacion que ha establecido occidente en su historia con lo que consider
“naturalezél” (lo no-humano), tratamiento que se legitimé atin mas con la filosofia cartesiana y
el avance de la produccion en el mundo durante los Gltimos siglos (dominacion del hombre
. sobre la naturaleza, fetichizacion de la misma). La dicotomia naturaleza-cuitura justamente
refleja una cbncepcién ontoldgica particular y que se la puede rastrear en la historia. Asi, el
reconocimiento de este prejuicio “naturalista” que tah naturalizado y universal creimos, nos
debe estimular a buscar los otros dos tipos de objetivacion de los no-humanos: animismo y
totemismo con sus diversas combinaciones. Asi se concluye que los estudios etnograficos nos
- sirven como ejemplos comparativos de las otras formas de objetivacion social de lo no-
humano. Desde este lugar y para este autor, el proyecto comparativista tiene sentido si se lo

puede ordenar (poner en estructura).

Creo que la propuesta de Descola es una continuacion del antiguo proyecto
estructuralista, pero a diferencia de la obsesion de su maestro Levi Strauss por las estructuras
binarias, Descola, en la biisqueda de patrones subyacentes propone una antropologia no-

dualista,
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«..basada en una fenomenologia estructural en la que se describen y comparan
sistemas locales de relaciones (...) como variaciones dentro de un grupo de transformaciones,
es decir, como un conjunto de transformaciones estructuradas por compatibilidades e
incompatibilidades con un mimero finito de elementos. Entre esos elementos se encontrarian:
relaciones de objetivacion de humanos y no-humanos, modos de categorizacion, sistemas de
mediaciones y tipos de concesiones relacionados a ambientes especificos” (Descola 2001:

120).

En el caso de Descola, los patrones subyacentes que parecen organizar las relaciones
entre los humanos y la “naturaleza” (o el “entorno”) no responde a una estructura que opera
mediante una légica ~biﬁaria de ordenamiento conceptual del mundo, sino contrariamente, a
una légica relacional, aunque “estructura al fin”. Es claramente una perspectiva “mentalista”
acerca de las relaciones naturaleza-sociedad, pues su objetivo es identificar, comparar los

modelos mentales que por detrds muestran patrones significativos que organizan los modos de

relacionamiento entre humanos y lo no-humano. En suma: los modelos mentales que
organizan la objetivacion social de lo no-humano (Descola 2001: 107).

La propuesta del autor desarrollada en los dltimos afios establece postulados
epistemologico-metodolégicos que varios autores actuales han tomado para realizar sus
investigacionés (ver en Descola y Palsson 2001). Descola afirma, retomando las criticas de
Latour (1983, 1984) a la ciencia moderna, que la ciencia occidental es uno de los pocos casos
en donde las representaciones de los no-humanos (que entrarian dentro del sistema naturalista)
estan ordenadas en un corpus coherente y sistematico, pero que en otras sociedades este
conocimiento se expresa de manera vivida, en las praxis, en las interacciones cotidianas con
los elementos de lo no-humano, en técnicas del cuerpo, en todas esas pequefias cosas “que no
hace falta decir”. Asi, el rol del antropélogo es reconstruir, a partir de esos fragmentos y
retazos, de afirmaciones sueltas y demas, los modelos mentales de esa practica contada u
observada, buscando construir en un patrén significativo pero que sélo tiene sentido para el

antropélogo, interesado en la comparacion de epistemologias alternativas®.

¢ Dice Hviding (2001: 209), uno de los seguidores de Descola: “Parece claro que los estudios antropolégicos de
las relaciones entre las gentes y su medio ambiente deben destacar mas el anélisis comparativo de las
epistemologias propiamente dichas” (...) “Un lenguaje comparativo debe incluir tanto las disyuncion entre
naturaleza y cultura inherente a la ontologia occidental como otras ontologias que representen enfoques mds
integradores e interactivos”
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De lo anterior se desprenden algunos puntos en comin en la “escuela de Descola”: la
importancia otorgada a lo que actuahneﬁte, desde otra perspectiva tedrica, se asume como el
“punto de vista del nativo”, pero otorgando una fuerte impronta mentalista (sus afirmaciones
deben ser traducidas a los modelos de relaciones); la finalidad de enfatizar, mostrar y
argumentar que los grupos indigenas establecen relaciones practicas con sus entornos y que
por esto mismo los analisis deben ser relacionales y procesuales; la importancia otorgada a la
descripcién € interpretacion de las cosmologias indigenas como expresion de patrones
subyacentes (nuevamente los modos de identificacion); el proyecto comparativo de las
epistemologias alternativas a las de occidente y una fuerte critica emprendida contra el
paradigma de la etnociencia en el campo de la antropologia (sencillamente sefiala a esta rama
tedrica como lo que “no se debe hacer”).

No es mi intencién extenderme en la critica a la etnociencia, pero entiendo que hay dos
puntos problematicos en éste enfoque que es oportuno sefialar debido a que, en algunos textos
de los actuales de los seguidores de Descola (que a su vez se encargan de acompaiiar la critica
a la etnociencia) se vuelve a reproducirlos. Veamos: Hvigind (2001:195) critica el enfoque
metodol(')gicb’rde la etnociencia (rama de la antropologia que solo apuntaba a recopilar los
sistemas de clasificacion y las taxonomias “observables” en otros pueblos) vinculado a un
fuerte empirismo ( se practica un reduccionismo al partir de que la realidad a estudiar “esta
ahi” y es lo-que la gente “clasifica”, categoriza). Se dice que este enfoque terminaba por
producir una reificacién del conocimiento indigena, con el objetivo de hacerlo compatible con
la ciencia occidental. Lo que se esta diciendo es que de antemano, el antrop6logo ya sabe lo
que va a buscar, solo tiene que aplicar un cuestionario de preguntas —que responde a su propia
conceptualizacién de las cosas clasificables en un dominio u otro- para luego ordenar las
categorias folk.

Coincido plenamente con esta critica a esta forma de relativismo extremo, pues no
aporta ningin sentido nuevo en el campo de la antropologia mis que listados y listados de

clasificaciones y categorias conceptuales del “mundo indigena™ . Pero creo que actualmente,

Howell (2001:167): “Para un estudio comparativo de ontologias y epistemologias, un buen punto de partida
seria una exploracion de principios indigenas de diferenciacion y modos de relacionarse”.
7 Descola (2001) dice con respecto al enfoque taxonémico que “presupone la existencia de lo que es necesario
establecer”, deja sin cuestionar la division entre naturaleza-cultura, y no escapa al privilegio otorgado a la
epistemologia occidental, pues la categoria de naturaleza sirve como medida de todas las demds.
Para mas profundizacién sobre puntos mas criticos de la etnociencia ver Hviding (2001).
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las propuestas que se proponen comparar las diversas _epistemologias y ontologias, base de las
diversas formas de relacionamiento que distintos grupos indigenas construyen con su entorno,
corren el riesgo de quedar estancadas en posturas “neo-relativistas” o “comparativistas”
(Howell 2001; Rival 2001; Hviding 2001), si no se proponen objetivos de estudio mas

integradores.

1.2.2 - Los riesgos de las nuevas propuestas.

Ahora que sabemos que la dicotomia naturaleza/ cultura no es una categoria universal,
y que hay complejos épistemolégicos y ontologicos diferentes al occidental, y tan validos
como éste, pareciera que el primer impulso de los antropélogos es salir a la “caza” de
epistemologias alternativas, a indagar como se construye conocimiento desde la practica
interactiva y vivida con el entorno desde otros puntos perceptivos (como el cuerpo y no la
mente). Como propuesta tedrica tiene varios puntos interesantes, pero en gran parte €s un
planteo fenomenolégico —novedoso- que en algunos casos y a mi punto de vista, comete ¢l
error de volver a “reificar” al conocimiento de la gente bajo estudio, y a los grupos
socioculturales con los cuales los antropélogos conviven y trabajan. Estamos ante la duda de
si no estamos presenciando la preeminencia del modelo del antropélogo por sobre el
“conocimiento” y saberes de los grupos, y la situacion real de los mismos en la actualidad®.
(Es factible ﬁensar en la “objetivacion social” de la naturaleza, lo “no-humano”, el medio
ambiente o el entorno, que construyen los grupos indigenas sin mencionar el hecho de que el
acceso al “entorno” y el dominio sobre el mismo (sea territorial o no) se ha modificado y
reducido notablemente, al menos en lo que respecta a la situacion de las comunidades
indigenas en Sudamérica frente al avance de las fronteras nacionales e internacionales
demarcadas por los Estados?. ;Se puede abordar el conocimiento ambiental de los grupos
indigenas sin considerar que el conocimiento actual es el producto de una larga historia de re-

conceptualizacion del espacio ocupado?.

® Por ejemplo, Rival nos dice: “Este articulo propone que la tecnologia de la caza puede arrojar nueva luz sobre
la conexién entre la sociedad y la naturaleza. Examina las relaciones sociales existentes entre los huaorani, un
grupo de cazadores-recolectores de la Amazonia, y los animales que cazan™. (2001:169). Pero... {Bajo cuales
determinaciones histéricas y relaciones con la sociedad hegeménica siguen practicando hoy la caza de
animales los huaorani?. ;Es factible pensar que el uso de la selva amazénica en la actualidad por parte de los
grupos huaorani es similar al uso practicado hace 100 afios atras?
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Por otro lado, si uno de los objetivos fundamentales es dar cuenta que los indigenas se
involucran de manera practica e interactiva y a partir de una praxis cotidiana con los elementos
de su entorno, me parece que el antropblogo debe esforzarse por demostrar esto
etnograficamente. No obstanté, en alguhos trabajos (Rival 2001; Howell 2001) observamos
que la reconstruccion de estas practicas o bien queda eclipsada por las conceptualizaciones —
siempre desde la base de ontologias y epistemologias relacionales acerca de nosotros-ellos
(ejemplo Howell 2001: 165) o bien, dicha “interaccion relacional” s6lo adquiere sentido en la
historia pasada de estos grupos’.

Con respecto a lo anterior, es posible que el antropdlogo tenga que conformarse con lo
que la “gente dice” o cuenta que hacia “antes” (eso mismo que Descola denomina los “retazos
y afirmaciones sueltas” de los informantes) para reconstruir sus modos de relacionamiento,
sencillamente porque el involucramiento de un grupo con lo que histéricamente fue su entorno
(o los limites del territorio en donde se desplazaban), no sea el mismo de antes. En relacion a
las conclusiones de varios autores (Hviding 2001; Rival 2001; Howell 2001) me pregunto: ;Es
posible que los cheewongs de la selva humeda tropical de Malasia, los marovo de las Islas del
Pacifico Sur (Hviding 2001) y los huaorani del Amazonas (Rival 2001) continien
interactuando en sus entornos sin conflicto alguno cuando sabemos que hoy, los lugares que
llamamos “entornos” son realmente “remanentes de sus territorios historicos, espacios
marginales” (Garcia Hierro y Surrallés 2004) dado el avance de las fronteras nacionales?.

Dejar a un lado los efectos que sobre los territorios tuvo la diversidad del proceso de
colonizacion en el mundo durante los dltimos siglos, solo ayuda a recortar el analisis quitando
variables que estan interviniendo. Coincido plenamente en que es necesario darle crédito a las
representaciones y practicas particulares que un grupo mantiene con su entorno, las
caracteristicas de la vinculacion material y simbdlica de un pueblo con su territorio y la
recuperacion de los puntos de vista particulares, pero siempre considerando el hecho de que
estas visiones territoriales (que son validas y verdaderas para sus constructores “indigenas™)

se enfrentan a un ejercicio —real- de la territorialidad que no siempre se corresponde con esa

® El objetivo de Rival es demostrar que la eleccién de las cerbatanas y lanzas entre los huaorani esta dictada
por criterios distintos a los de la eficiencia técnica, y argumenta que la tecnologia de caza es un 4rea clave para
comprender la conexi6n entre naturaleza y cultura. Sin embargo, mas adelante, reconoce que en la actualidad
raramente se usan las cerbatanas y que las lanzas se fabrican para regalar u ofrecer a los “forasteros”
(funcionarios gubernamentales, ingenieros petroleros, turistas o dirigentes de organizaciones indigenas) (2001:
168)
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vision, con esa necesidad —o no- de interaccion con los elementos del entorno. En sintesis, lo
que estoy proponiendo es que se consideren las determinaciones histérico-ambientales que

pesan sobre los modelos de relaciones entre sociedad-entorno.

Considero que es tan valido el objetivo de estudiar como diversos grupos indigenas
construyen y conciben epistemolégica y ontologicamente sus relaciones con los elementos de
su entorno (sean animales, espiritus, almas, rocas, rios, etc.), como tarﬂbién estudiar las
posibilidades reales de continuidad de esos modos de identificacién e interaccion, dadas las
consecuencias del proceso colonialista y neocolonialista en el tercer mundo.

Sin menospreciar los dltimos postulados tedricos de Descola y otros autores, me
identifico mucho mas con los objetivos que Descola se propuso en su investigacién con los
achuar-jivaro ‘(1986): analizar las representaciones que las personas de este grupo de la
amazonia ecuatoriana elaboraban sobre su medio ambiente (independientemente de los usos a
los cuales el entorno podia estar sometido), sumado a los distintos campos de la practica
concreta de la naturaleza -en su forma material-intelectual- utilizando el mismo recorte
espacial que los mismos achuar hacian: la casa, el huerto, la selva, el rio (1986: 19). Descola
eligié una perspectiva sincronica y reconoce haber omitido los cambios socio-econémicos de
algunos grupos achuar al momento de realizar su investigacion. Mi intencion se orienta en el
camino contfario: poder dar cuenta de la interaccion de las mujeres con su territorio,

considerando la perspectiva histérica de los cambios acontecidos.

1.3- La categoria de territorio como herramienta teorica.

Mi trabajo se va a concentrar en un acercamiento a la vision territorial y al uso del
territorio en el caso de las mujeres tobas del oeste de Formosa. Entiendo por visién territorial
las representaciones del territorio que un grupo —en este caso indigena- construye en el
proceso de re-configuracion de sus territorios histricos y actuales. Considero asi que la vision
territorial debe dar cuenta de la conceptualizacion dindmica de lo que se considera el territorio.
El concepto de “territorio” remite a una relacion espacial y juridica diferente a la que subyace
en el concepto de tierras, propio del derecho juridico occidental. En el estudio de los pueblos
indigenas se ha documentado que el ejercicio historico de cierto dominio territorial sobre un

espacio conlleva la institucién de valores que superan el valor econdmico que poseen los
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recursos que se encuentran en un ambiente determinado. En el involucramiento de un grupo
con su territorio se expresan valores culturales, espirituales y étnicos que comprometen la
identidad del grupo y su permanente reelaboracion. Esta vinculacién territorial, material,
simbdlica y afectiva, que se distancia del concepto de “tierras” y de “espacio fisico”, ha sido
reconocida por el Convenio 169 OIT al mencionar que:

«_..los gobiernos deberdn respetar la importancia especial que para las culturas y
valores espirituales de los pueblos interesados reviste su relacién con las tierras o territorios,
o con ambos, segiin los casos, que ocupan o utilizan de alguna otra manera, y en particular
los aspectos colectivos de esta relacion” (Art. 13.1) y:

“La utilizacion del término ‘tierras’ en los articulos 15 y 16 debera incluir el concepto
de territorio, lo que cubre la totalidad de las regiones que los pueblos interesados ocupan o

utilizan de alguna otra manera”. (Art. 13.2)

El uso del espacio fisico lleva a constituir una concepcion del territorio, y este uso en
gran parte es resultado de los acontecimientos socio-histéricos de una region (por esta razon
no podemos obviar que los ‘territorios indigenas’ en la actualidad son remanentes de los
antiguos ‘territorios tradicionales’). Visiones culturales y particulares acerca del ordenamiento
del ‘mundo’ y sus elementos también son constitutivas en las nociones de territorio, y por ende
operan en su construccién. Comuinmente, el concepto de cosmologia.se refiere a esto ltimo:
cierta configuracién que habla del orden del universo, la jerarquizaciéon de sus espacios, y la
interaccion entre sus elementos (personas, animales, seres o potencias espirituales, rios,
aguadas —elementos del paisaje’~ plantas, etc). Por esto considero que en las representaciones
del espacio y el territorio se juegan supuestos epistemologicos y ontolégicos distintos a los
occidentales. En consecuencia, una investigacion sobre el uso del territorio y la vision
territorial del mismo Ileva a poner en entredicho muchas categorias conceptuales occidentales
y hegemoénicas para ‘pensar’ el territorio y las relaciones que los grupos indigenas establecen
con su espacio y con lo que se puede llegar a considerar “naturaleza”. Un ejemplo es la
categoria de “propiedad privada de la tierra” tan comin a nuestros esquemas juridicos, pero
inexacta para entender las experiencias de otros grupos sociales con el territorio.

Hablar de “percepcion ambiental del entorno” (Garcia Hierro y Surrallés 2004) nos

lleva necesariamente a hablar de las politicas territoriales indigenas que los actuales estados
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nacién latinoamericanos estan revisando, modificando o en el peor de los casos, ignorando.
Como mencionamos, la discusién sobre el concepto de ferritorio indigena descarga
implicaciones politicas que resuenan al interior del indigenismo y la antropologia, al interior
del derecho normativo, y mds actualmente, en las planificaciones de las politicas de
“desarrollo” de los grandes organismos internacionales (BID; FMI, BM).  Una de las
preocupaciones actuales es el hecho de que un gran porcentaje de las reservas de
biodiversidad se encuentran en territorios indigenas de Latinoamérica y Centroamérica
(Grunberg 2004). Para las politicas de “desarrollo sustentable” pregonadas desde occidente,
hablar de ‘territorio’ es pensar en nuevos usos econémicos de la tierra, dentro de una
racionalidad ambiental sustentable. Y uno de los problemas acuciantes es que las lecturas que
se realizan parten desde categorias en donde generalmente se conceptualiza a la “tierra” como
un recurso-objeto a ser aprovechado y dominado por un sujeto, el hombre. Estas
categorizaciones aparecen vinculadas a la tradicién del derecho occidental y romano, basado
en la propiedad individual o colectiva, muy lejanas de las que han construido distintos grupos

étnicos con sus territorios.

El grupo de Barbados en su tercera reunién de Rio de Janeiro en 1993, defini6 al
territorio como:

“. un dmbito definido por el conjunto total y estructurado de relaciones ecoldgicas,
sociales y simbélicas entre una sociedad y el espacio geogrdfico continuo o discontinuo sobre
el cual actia. Incluso, en los numerosos casos en que pueblos indigenas hayan quedado
divididos por fronteras estatales,. es de derecho que puedan aspirar a ciudadanias dobles o
multiples, de acuerdo con las situaciones contextuales”. (citado en Grunberg 2004)

Esto permite ver que la lucha por insertar conceptualmente en las arenas del derecho
occidental una nocién de territorio mas compleja que la simple “propiedad comunitaria”,
capaz de sostener que las fronteras territoriales indigenas no necesariamente deben respetar
las fronteras del “mapa” que los Estados se forjaron en los ultimos dos siglos, adquiere
connotaciones fuertes en las negociaciones dentro de las luchas territoriales de los pueblos
nativos. Las nocion de territorio que sefiala el Convenio 169 OIT y el “Grupo de Barbados”
da cuenta de que las formas en que los grupos sociales establecen relaciones con su entorno

espacial pueden ser significativamente distintas a las que concibe occidente.
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En el reciente articulo de Garcia Hierro y Surrallés (2004) sobre esta problemdtica, los
autores afirman entre otras cosas que:

“El territorio indigena guarda la memoria de un pueblo que lo ocupa y es la fuente de
su identidad. Estos sitios memoriales ilustran igualmente que el territorio no es una sizperﬁcie
formada pro puntos equivalentes, sino una extension sinuosa formada por prominencias y
picos de intensidad que concentran valores especialmente significativos para los pueblos que
lo habitan” ., y “El territorio segun la percepcion indigena no es un medio ambiente
susceptible de dotar de lo necesario para la supervivencia, sino un espacio de relacion social
con cada uno de los elementos del ecosistema. Relaciones, redes, canales, caminos... el
territorio no es un drea finita por los limites inherentes a su existencia, sin un tejido en
proceso de constitucion y reconstitucion constante. Un espacio subjetivo, mas que objetivo y
por lo tanto un territorio mas vivido que pensado. En efecto, no se trata tanto para los
indigenas de concebir el lugar donde viven como una representacion de un espacio en
abstracto, sino de percibirlo concretamente en el discurrir de la vida cotidiana” (2004: 16 y
22).

La vinculaciéon con el espacio es simultdneamente material y simbdlica, y la vision
territorial de los miembros de un grupo cultural puede mostrar justamente la especificidad de
esa doble vinculacién en los tiempos actuales. En este sentido, la vision territorial nos puede
hablar de elementos integrantes —entiendase personas, espiritus, animales, almas, plantas, rios,
lagunas, montafias- en un “espacio en relacion que a su vez les identifica el mito y les sitia en
la historia, en el medio ambiente, en la economia y la sociedad’ (Garcia Hierro y Surrallés
2004: 12). La propuesta de Descola y otros autores que abogan por una epistemologia
relacional y no dicotomica para comprender otras interacciones sociedad- entorno, se muestra
sensible al primer aspecto de la cita, pero creemos légico que es sumamente importante situar
al espacio (constituido por dichas interacciones) en la historia, puesto que las representaciones
se han modificado en el proceso de re-configuracion de los territorios que fueron ocupando los
grupos indigenas (aquellos espacios integrales...), proceso que en nuestro caso —el de los
tobas- se ha acelerado desde fines del siglo XIX, cuando se reafirma la campafia de
colonizacién del Gran Chaco.

(Cuanto pervive de aquella racionalidad territorial hoy? (Surrallés 2004; Garcia Hierro

y Surrallés 2004) ;Qué caracteristicas tienen las continuidades? ;Como se construyen y desde
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qué lugares las relaciones con el entorno o con el espacio territorial hoy dia?. Estas son
algunas de las preguntas que silenciosamente han guiado mi trabajo. Tanto la visién territorial
como el uso del territorio (la utilizacién concreta de recursos disponibles, ya sean materiales o
| simbdlicos), deben ser: |

“contemplados a la luz de la evolucion de las pautas culturales que gobiernan la
relacién con su territorio (..) Un andlisis de este tipo podria orientar estrategias para
visualizar el futuro de la administracién y uso de los territorios en el contexto moderno”
(Garcia Hierro y Surrallés 2004).

Trabajos muy nuevos sobre espacio y territorio desde las situaciones concretas actuales
por las que est4n atravesando grupos como los Yaminawa en Brasil (Calavia Saez 2004); los
Nasa en Colombia (Rapapport 2004), y los Yanesha en la selva peruana (Santos Granero
2004), se esfuerzan por analizar los puntos de vista particulares de estos grupos sobre sus
relaciones con sus entornos, desde una dimensiéon historica. Descola afirma que las
cosmologias indigenas amazoénicas se unen a una familia mas vasta de conceptos del mundo
que no establecen ninguna distincién tajante entre naturaleza y sociedad, y que hacen
prevalecer como principio organizador la circulacion de flujos, de las identidades y de las
sustancias enfre entidades cuyas caracteristicas dependen menos de una esencia abstracta que
de las posiciones relativas que ocupan unas de otras”. (Descola 2004: 31). Esto es muy
posible, pero.no obstante, creo que la vision territorial no se reduce a la cosmologia, puesto
que la lectura sobre el territorio se estd construyendo desde las luchas territoriales de las
comunidades indigenas en las ultimas décadas y desde las negociaciones de sus lugares en los

respectivos Estados.

Este trabajo sera el resultado de un primer propdsito: indagar la vision territorial
femenina, recuperar el punto de vista de las mujeres sobre su eépacio territorial, desde el uso
actual, cotidiano, que ellas hacen de los diversos lugares que rodean a los asentamientos tobas,
y que se lo podria considerar como el “territorio toba” en la actualidad (aunque los
desplazamientos de la gente puedan superar los limites de éste). Al igual que otros autores
(Descola 2004; Viveiros de Castro 2004) voy a concentrar una parte de mi andlisis en objetivar
la interaccion practica de las mujeres con diversos espacios, en el conocimiento practico, en

aquello que Descola definié como lo que
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“..se expresa contextualmente en acciones e interacciones cotidianas, en
conocimiento vivido y técnicas del cuerpo, en elecciones prdcticas y rituales apresurados, en
todas esas pequefias cosas que ‘no hace falta decir’ (Bloch 1992)” (Descola 2001: 106).

Ahora, esta objetivacién que estoy proponiendo sobre la interaccion practica que las
mujeres tobas establecen con su territorio debe ser sélo una parte —aunque significativa- del
analisis y * debe quedar claro que mi intencién no es reconstruir el “modelo mental” que

subyace a la interaccién sociedad-medio ambiente o sociedad-naturaleza en las tobas.

1.3.1- Género y territorio.

Este informe de investigacion es la sistematizacion de tres afios de trabajo con las
mujeres tobas, la mayor parte del cual se llevé adelante en el marco de un proyecto de una
ONG que se desempefia en el oeste de Formosa'®, y cuyos objetivos eran acompafiar el
fortalecimiento de la gestion territorial y la conservacion de los recursos naturales del monte
al interior del territorio de la “Asociacién de Comunidades Tobas Cacique Sombrero Negro
(Daelocoché) Comlaje’pi Naleua”, ubicado en las proximidades del cauce medio del rio
Pilcomayo, en el oeste formosefio, Depto Bermejo. Durante dos afios, mi trabajo se concentrd
en realizar un mapeo participativo de los sitios del monte que algunos grupos de mujeres de
tres (Vaca Perdida, La Mocha y La Rinconada) de las 21 comunidades actuales estan
utilizando, como por ejemplo: los sitios de recoleccion de los diversos frutos del monte, sitios
de recoleccion de lefia, zonas de recoleccion de plantas y cortezas usadas como tinturas, sitios
con especial valor simbdlico e historico, etc. Los objetivos centrales que nos guiaron fueron:
relevar patrones de uso femenino del territorio, probleméticas ligadas al uso del territorio que
tienen las mujeres, y fundamentalmente, poder contar con una percepcion femenina del
entorno ambiental.

La bibliografia sobre la problematica de mujeres indigenas, y mas especificamente,
sobre uso del territorio desde una perspectiva de género, es sumamente escasa. Por lo tanto,
mi trabajo apuntard a vincular dos campos teoricos: los estudios de género en sociedades no

occidentales con los estudios etnograficos relativos a cuestiones de territorialidad indigena y

' FUNGIR (Fundaci6n para la Gestién y la Investigacion Regional). Proyecto: Biodiversity Conservation of
the Inland Delta of the Pilcomayo River focusing on Wichi and Toba Indigenous Associations and the
Indigenous Commission of the Pilcomayo Basin.
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percepcion ambiental. Hasta el momento he hallado un solo trabajo (Alvarado S/F) que
contempla el nexo entre ambos temas, dado que la mayoria de los trabajos sobre pueblos
indigenas/ ambiente/ territorio a los cuales he tenido acceso no contemplan la necesidad de
visualizar las relaciones de género que atraviesan e intersectan al uso del territorio y del
espacio.

Al priorizar la visién que las mujeres tienen sobre su territorio, y en un contexto en
donde los hombres tobas -no las mujeres- definieron los limites fisicos de la actual “tierra en
propiedad”, este trabajo estara atravesado por la perspectiva de género. Como se verd en los
préximos capitulos, el analisis sobre el uso y acceso al monte desde las mujeres es una puerta
- de entrada para problematizar las relaciones y desigualdades entre los géneros y la violencia
sexual, cuestién que aparece vinculada a problemdticas interétnicas entre criollos e indigenas,
y al ejercicio de cierta dominacién masculina sobre algunos espacios, como el monte., lugar
donde la presencia masculina es temida por las mujeres. Efectivamente encontramos que al
indagar las experiencias de las mujeres en sus salidas al monte (capitulo III, IV y V), emergen
ciertos condicionamientos de orden social, de género y econémicos, que influyen en las

formas de apropiacion de los espacios del territorio que practican las mujeres.

- 4. Antropologia y Género.

Como mencioné en el apartado anterior, practicamente no se han hecho trabajos que
especificamente analicen el uso del territorio y del espacio en sociedades indigenas adoptando
un enfoque de género. Sin embargo debo mencionar que en la actualidad si hay trabajos de
género feferentes de la antropologia feminista que se han desarrollado en sociedades
indigenas sudamericanas y que algunos de éstos (sobre todo los provenientes de Amazonia)
han sido parte de la bibliografia consultada para este trabajo. Principalmente son estudios de
caso en diversos grupos pequefios del area del noroeste del Amazonas. Estos estudios se
inician a partir de los afios 70, y de manera incipiente, cuando se comienza a considerar la
perspectiva de género y la situacion de las mujeres en otros contextos locales no-occidentales.

La problematica del género en la antropologia se introduce a principios de los 70 y
como parte del avance de los debates del feminismo en las ciencias sociales. Como sefiala
Suarez (1995): “Los estudios de género presentan una larga discontinuidad entre la década

del 30 y la del ’60. Su ampliacién dentro de la comunidad antropoldgica es reciente,
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inicidndose como una respuesta al desafio colocado por el movimiento feminista de la década
del 70 y fortaleciéndose poco después por su contribucion a la critica cientifica. Dentro de
este escenario controvertido, muchas investigadoras e investigadores se esforzaron por
repensar los supuestos de los paradigmas tradicionales y por encontrar lineas de indagacion
capaces de responder a las nuevas preguntas™".

Desde el desarrollo de la disciplina, la etnologia de las sociedades sudamericanas se
concentré en probleméticas como el analisis de mitos y del parentesco. Aun cuando los
estudios de género comenzaban a expandirse en las ciencias sociales, el enfoque de género no
era una perspectiva explicita en los andlisis etnologicos, es decir que no existia un interés
mayor por comprender como se construian los géneros y como las relaciones hombre-mujer
atravesaban toda la estructura social, politica y simbolica de una sociedad. Suarez (1995)
afirma que las diferencias hombre-mujer y sus relaciones no fueron problematizadas por los
antrop6logos clasicos (exceptuando los trabajos de Margareth Mead (1988), a Malinowsky
(1983) y Bateson (1965) ), pero que siempre fueron y son los hechos principales que
atraviesan la organizacién social, el parentesco, y el simbolismo en toda sociedad. Por otro
lado la autora dice que, si bien‘ las mujeres siempre estuvieron presentes en los textos
etnograficos como parte fundamental de la estructura social, permanecieron presentes pero
“nvisibles” o si se quiere, “naturalizadas”. Es decir, que se contaba con detalladas
descripciones‘ de las actividades de las mujeres, de sus esferas de accifn, de su participacion o
segregacion en los rituales, de sus roles. Sin embargo, para las antropélogas feministas la
presencia no es garantia de visibilidad. Y esta invisibilidad en los textos etnograficos se da
cuando las mujeres son naturalizadas en sus roles. Se las observa y se describe lo que hécen,
no obstante no se problematiza la relacién hombre-mujer ni la construccién de esas
relaciones, por lo tanto tiende a generarse una imagen naturalizada acerca de lo que las
mujeres “hacen” y “son*: “La representacion de las mujeres como sujetos incompletos tuvo
sus repercusiones en la conduccion de las investigaciones en la produccion de textos
etnogrdficos. Los antropdlogos tuvieron por preferencia el examinar los modelos sociales
masculinos 'y los experimentados por los hombres, los sujetos completos socialmente y por
tanto, los autorizados para que explicaran, evitando examinar las expresiones de las

mujeres.(...)... también Moore (1988) subraya que las mujeres son, para los etndgrafos,

"1 Original en portugués, traduccién mia. Idem para las citas de Lasmar(1999) y MacCallum (1999).
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“muted groups” por el hecho de que ellos parten del presupuesto de que los hombres
controlan la informacion en otras culturas (como confirmamos que acontece en la nuestra) y
de que, en todas partes, las diferencias de genero se tornan desigualdades y consecuentemente
subordinacion masculina.”. (Suarez 1995: 5)

Para el area de Amazonia, la antropéloga brasilefia Lasmar (1999) afirma que la
“invisibilidad” de las mujeres en la produccion etnogrifica en Amazonia, se debi6 a la
conjuncioén de tres factores: en primer lugar, la hegemonia de la perspectiva masculina en las
ciencias sociales, hecho que explica el bias masculino y la omnipresencia del punto de vista
masculino en las descripciones y analisis de la vida social de los pueblos. En segundo lugar,
hace mencion a los factores de la propia estructura social y de la cultura de las sociedades
indigenas sudamericanas, corﬁo la segregacion sexual de los espacios y de las actividades, que
restringen la actuacién de las mujeres a las esferas domésticas, dejando el contacto con el
mundo exterior a los hombres. Estas caracteristicas han contribuido a invisibilizar a los
etnélogos la experiencia social de las mujeres. Por ultimo, sefiala el aislamiento de la etnologia
americanista en relacion a otras etnologias regionales.

A un nivel macro no podemos dejar de sefialar el hecho que desde la expansion de los
estudios de género en sociedades en las ciencias sociales, se relegaron las problematicas de
género en sociedades indigenas, pues el modelo de “mujer” subordinada o condicionada estaba
marcado por-IaS caracteristicas de las mujeres de occidente —principalmente europeas- de los
afios 60 y “70. En este sentido podemos decir que el feminismo occidental no considerd
inmediatamente a esas otras mujeres: las indigenas, pues no fueron objeto de estudio e
indagacién. Y esto probablemente tenga que ver con el hecho de que los principaleé debates
tedricos y politicos sobre la condicion de las mujeres, se dieron en los d&mbitos académicos de

Europa y Estados Unidos.

A pesar de que el género comenzé siendo un eje marginal en la etnologia
sudamericana, tenemos algunos trabajos pioneros como “Women in the forest” de Robert y
Yolanda Murphy (1974) sobre las mujeres Munduct; la publicacién de “Dialects and Gender:
Anthropological Perspectives” (1988); también se reconocen los trabajos de Richel Dolmatoff
(1971) y C.Hugh Jones (1979). Por otro lado, cuando la tematica de género comenzé a ser

considerada en los estudios etnolgicos, se abrieron dos vertientes. La primera generacién de
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estudios se aliaba a la idea dominante por ese entonces de que la “dominaciéon masculina” era
una constante de cardcter universal. A partir de estos primeros trabajos se comienzan a
incorporar algunos conceptos como el de “antagonismo sexual” y se discute la existencia de
una polaridad femenino-masculina como operador simbodlico en estas sociedades. Estos
primeros pasos sembraron fértiles discusiones en torno al complejo de “antagonismo sexual”
como paradigma central (o no) para comprender a las sociedades amazénicas y de otras
regiones (Quinn 1977, citado en Lasmar 1999), la separacion conceptual entre el mundo
femenino y masculino reflejado en los mitos ( hecho que también se présenté en los andlisis de
los mitos del Gran Chaco); y la utilizacion de categorias duales como publico /privado,
productivo /reproductivo para explicar la reproduccion social de diversos pueblos de
Amazonia.

La otra vertiente se fue desarrollando mas tarde: sin negar el concepto de dominacién
masculina, reflexionan sobre el mismo y consideran que puede pecar de etnocéntrico y reflejar
una realidad social que bien no se podia extrapolar a otros contextos culturales. En esta linea
tedrica se pueden colocar los trabajos de Cecilia MacCallum (1999, 1989), el de Lea (1986)
sobre las mujeres en la sociedad Kayapd, el de Gow (1989) sobre la sociabilidad cotidiana de
las mujeres en la economia de subsistencia. MacCallum (1999) menciona el surgimiento en
los tdltimos afios de una nueva corriente de estudios en las tierras bajas de Sudamérica que se
orienta a la cuestion del género: Gow (1991), MacComarck y St_;athem (1980), Overing
(1989). Sin desmerecer los textos pioneros que consideraron la situacion social de las mujeres
en Amazonia, estos nuevos trabajos apuntan a mostrar el propio punto de vista de las mujeres
indigenas sobre los procesos sociales que hacen a la consfitucién de las relaciones de género,
sin negar de por si la dominacién masculina, pero teniendo en cuenta que la retérica de la
desigualdad puede oscurecer, estereotipar u “occidentalizar” la realidad de otros contextos
socio-culturales. Evitan utilizar presupuestos a priori, basados en oposiciones duales y
“buscan entender en particular el trabajo de las mujeres y su vida sin presuponer valores o
significados asociados a sus dominios”, intentando llevar en serio la cuestion de género, a
través del “énfasis en el momento de reflexion tedrica en el proceso de construccion del texto
etnogrdfico” (MacCallum, 1999).

Entiendo que estos enfoques nuevos son ricos en la medida en que apuntan a dar cuenta

de la construccion de las agencias femeninas y masculinas y a la constitucion variable de
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identidades culturalés atravesadas por esas agencias. En este sentido, intentan darle voz a las
mujeres y volverlas interlocutoras de sus experiencias, mas alld de todas las dificultades
metodolégicas que esto pueda implicar. Sin embargo y como afirma de una manera muy nitida
Suarez, el objetivo antropoldgico (propio de la posmodernidad) de exponer el punto de vista
de las mujeres se halla en tension con la pretensién de realizar narrativas también objetivas
“con la intencién feminista de deconstruir la desigualdad” (Suarez 1995: 9). Este problema
esta imbricado en el orden reflexivo de la practica antropologica: “Como los textos
antropoldgicos cldsicos representan a las mujeres de “las otras culturas” de una manera que
nos parece inesperadamente familiar, se estd volviendo necesario indagar hasta que punto
estos nuevos textos describen a las mujeres y/o construyen lo femenino para sus lectores
occidentales. Esta preocupacion, esgrimida por el feminismo académico, viene siendo
importante para substantivar una critica mas general a .la pretension antropoldgica de
entender la “alteridad” en sus propios términos y de poder comunicar este entendimiento en

textos etnogrdficos objetivos”. (Suarez 1995:9).

Los trabajos de Henrietta Moore (1988) -una de las primeras antrop6logas feministas
que vinculd el campo tedrico del feminismo con los estudios de la situacién de las mujeres en
contextos no occidentales- han sido sumamente valiosos para mi investigacion, al momento de
analizar los cambios en las unidades domésticas en los wltimos afios, la percepcion sobre el
“trabajo de las mujeres” que circula al interior de las comunidades tobas, y la resignificacion
del vinculo con el monte desde el contexto de la produccién de artesanias para el mercado
(capitulo III). Tanto Moore (1988) como Olivia Harris (1986) han construido excelentes
criticas a categorias como “produccion”, “reproduccién”, “trabajo domestico”, “trabajo
productivo”, que en la literatura antropolégica aparecen un tanto reificadas.

Moore en su libro de 1988 se propuso comprender los intimos vinculos que existen
entre el trabajo de las mujeres y los contextos sociales, econémicos y politicos en donde ese
trabajo toma forma, sobre todo en sociedades rurales o de pequefia escala. Moore afirma que si
bien, a lo largo de distintas culturas y de la historia, el trabajo domestico parece ser casi
exclusivo de las mujeres, no hay que dejar de tener una perspectiva histérica de cémo ese
trabajo se modifica, en la medida en que se dan cambios sociales, econémicos y politicos de

cardcter mas global. Desde la perspectiva de la autora, un concepto como el de “unidad
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domestica” tiene aun validez teérica, siempre y cuando se tome al trabajo domestico de las
mujeres como actividades historicamente constituidas y no “naturalmente” dadas. ~Moore
(1988) se propone indagar los vinculo.s entre el trabajo de las mujeres, las relaciones de género
y el poder. Ella se hace preguntas como ;Quién controla el trabajo de las mujeres dentro y
fuera de las unidades domesticas? ;Que relacion hay entre el trabajo domestico como
obligacién de las mujeres y su capacidad de acceder a recursos? (Esta separado el “trabajo
productivo” de las mujeres del “trabajo reproductivo”.

Las inquietudes de Moore estdn mas ligadas a la pretension sefialada por Suarez
(1995) de poder dar cuenta de como se construyen las condiciones de desigualdad y asimetria
social entre los géneros. La necesidad de darle “visibilidad” a las mujeres aqui se traduce en
un analisis mas “objetivo” de ciertos condicionantes estructurales que hacen a la situacién de

los grupos de mujeres en sociedades pequefias.

Si bien estas preguntas estan situadas en una linea teérica distinta a la de los ultimos
trabajos sobre género en Amazonia, no dejan de ser interesantes para mi caso, pues estoy
partiendo de que el uso y percepcion del territorio estd vinculado a las experiencias de género
entre las mujeres y hombres tobas; simultinecamente la posibilidad de salir al monte a
" recolectar diversos recursos aparece condicionada por un sostén de relaciones existentes entre
las mujeres de una familia extensa, fundamentalmente debido a que las mujeres no salen solas
al monte, sino acompafiadas entre ellas. La apropiacion del monte y la circulacién por este
espacio es colectiva y no individual, y definitivamente el acceso al monte y sus recursos esta
atravesado por la configuracion de las relaciones de género, y en algunos casos por el miedo a
la viblencia sexual practicada contra las mujeres en aquel espacio.

El excelente trabajo de Godelier (1986) sobre el funcionamiento de la dominacién
masculina entre los baruya de Nueva Guinea, me ha permitido otorgarle importancia a los
discursos y experiencias de algunas mujeres en torno a la violencia sexual en el monte, y
verlos como una evidencia del ejercicio de dominacion masculina a través de una violencia
material y simbdlica contra las mujeres, en la cual ellas mismas también participan al
reproducir las representaciones de un orden social que legitima —de maneras directas e
indirectas- esa violencia. Como se observara en los préximos capitulos, el monte aparece

representado como un espacio regulado por la voluntad de ciertas potencias —los payaks- y,
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desde la vision de las mujeres, también por practicas violentas hacia ellas desde los hombres,

factor que refuerza en las mujeres el sentido de no-control sobre otros espacios (fuera del

espacio doméstico), y la percepcion del monte como un espacio ambiguo e inseguro.
Resumiendo: la mirada sobre el territorio se construye desde estas experiencias y

sentidos, y estos aspectos son vitales en aras de comprender el uso femenino del territorio.
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Capitulo II
El proceso socio-histérico y las transformaciones ambientales en la
zona de estudio.

1.Introduccion.
Debido a que esta investigacion versa sobre el uso del territorio entre las mujeres tobas

del oeste Formosa, creimos adecuado realizar en primer lugar una breve resefia etnohistorica
acerca de la problemética de los desplazamientos de los grupos llamados “tobas” a lo largo
de los dltimos cinco siglos. Se cree que desde por lo menos 1850 los tobas del oeste de
Formosa habitaron los mismos lugares que ocuparon hasta el afio 1975, en el curso medio del
rio Pilcomayo, al norte del Estero Patifio. Los datos més certeros sobre las ubicaciones y.
delimitaciones territoriales de los diversos grupos de la zona (tobas del oeste, pilagd,
matacos y nivaklé) son los que provienen desde fines del siglo XIX y principios del XX de los
registros de expedicionarios y colonizadores que anduvieron recorriendo el curso del rio
Pilcomayo (Astrada en 1903; Luna Olmos en 1904) y de los registros testimoniales de la
propia gente (de la cruz 1991, 1993, 1995 y 2000).

Los tobas del oeste de Formosa estan intimamente emparentados lingiiisticamente con
los llamados “tobas bolivianos” (los tobas con los cuales trabaj6é Karsten) y con los pilagé que
se hallaban al sur de su territorio originario'®. En ciertos escritos etnograficos ( Metraux 1937;
1996) los tobas del oeste de Formosa fueron clasificados como “tobas-pilagd”, debido a la
cercania territorial y lingiiistica de los tobas con los pilaga. Los pilaga a los que se referia
Metraux se hallaban ubicados hacia el sureste en un paraje conocido como Laguna Los
Pajaros, sitio donde el autor se encontré con algunos tobas en la misién anglicana de aquel
lugar'®. Karsten (1993 [1923]) por su parte, crefa que los tobas argentinos eran otra tribu
toba, que comprendia un mayor numero que los tobas bolivianos, y que se encontraba
establecida entre los 23 y 24 grados de latitud: “Estos indios son los mismos que la literatura
conoce por pilagds (pitilagds) y tienen la misma cultura y hablan rudamente el mismo

dialecto de los tobas bolivianos”. Karsten menciona otro grupo toba que para ese entonces

12 Por territorio originario entiendo el territorio utilizado y delimitado antes de la conquista (Surrallés 2004:
286).

3 De la cruz sostiene que muy probablemente el término “toba-pilagd” sea un concepto construido
conjuntamente entre Metraux y los misioneros anglicanos de la década del *30 que establecieron misiones tanto
en la zona de los tobas del oeste (Misién El toba) como en la zona de los pilaga (en Laguna Los P4jaros).
(Conversacion personal con de la cruz 2005)
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(1911-1912) se encontraban asentados en el este de Formosa y que eran denominados
Takshik. Segun él, los Takshik diferian considerablemente de los tobas del oeste y de los
tobas bolivianos por sus costumbres y dialecto. El altimo en utilizar el término “toba-pilagd”
fue Metraux en su libro de 1937; posteriormente reconocié que los propios tobas rechazaban
este término y que no se reconocian emparentados cultural ni socialmente con los pilagas
(Convérsacion personal con Gordillo 2004). Sucintamente, este era el panoramav a principios
del siglo XX.

Los' “tobas del oeste de Formosa” actualmente estan agrupados en una asociacién
mayor llamada “Asociacion de Comunidades Toba Cacique de Sombrero Negro Comlaje pi
Naleua” y estén ubicados en el oeste de la provincia de Formosa, a 565Km. aproximadamente
de la capital provincial, en el Chaco Centro Occidental, regién limitada por los rios Pilcomayo
y Bermejo. Dicha asociacién toba estd conformada por tres grandes asentamientos o

s 15

“comarcas con varios parajes cada una de ellas, y es el producto de un largo proceso

socio-histérico, en donde estuvo comprometida constantemente una re-definicion del
territorio. Las relaciones que los tobas han recreado con su ambiente han cambiado y esto los
ha enfrentado a un proceso continuo de re-configuracion material, conceptual y subjetiva del
territorio y sus fronteras.

A continuacién haremos una pequefia resefia acerca de los desplazamientos
territoriales de los diversos grupos llamados tobas durante el siglo XVI, XVII y XVIIL En el
siguiente apartado presentaremos las hipdtesis que han tratado de echar luz sobre el origen de
los “tobas del oeste”, y haremos una breve recuperacion del proceso socio-histérico desde
fines del siglo XIX en el cual estuvo inmerso este grupo hasta el periodo actual. En segundo
lugar, se harda una descripcion de las caracteristicas ambientales de la zona en donde se
encuentra el actual territorio toba, mencionando las causas de la transformacién y la
degradacion ambiental en el altimo siglo, que tuvieron también una influencia notable en el

reordenamiento territorial de los tobas.

2- Los desplazamientos de los grupos “tobas” en los ultimos siglos.

' Utilizo el articulo masculino plural para evitar la lectura engorrosa del los/ las, pero de ninguna manera se
hace omision al hecho de que en esos procesos participaron sujetos femeninos y masculinos.
' Vaca Perdida, El Churcal y La Rinconada.
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Se hace muy dificil no perderse en las diversas definiciones que las fuentes,
expedicionarios, historiadores y antropdlogos le dieron a los distintos grupos indigenas que
hablaban diferentes Ianuas o dialectos, y cuyos alternantes territorios se encontraban dentro
del Gran Chaco'®. El ntimero de nombres y grupos que al momento del inicio de la ocupacién
espafiola y criolla habitaban en la regidon chaquefia puede variar significativamente, con

dependencia de las fuentes que consulta cada autor. Roitman (1982: 224) por ejemplo, sefiala
| que a lo largo del siglo XVII el término toba adquirié 3 acepciones: 1-nombre de agrupacion
étnica; 2-nombre de una familia lingiiistica o lengua particular; 3- nombre de una nacién (un
conjunto de tribus) con una lengua comun.

Tratindose de dar un esbozo de la cuestion y no tanto de nombres y si de los
desplazamientos de los grupos tobas, que permita comprender o elucidar minimamente de
dénde han venido migrando los tobas del oeste de Formosa o como han llegado a la situacién
territorial de mediados del siglo XIX, consultamos brevemente a algunos autores: Roitman
(1982), Metraux (1996) [1946], Karsten (1993) [1923], Palavecino (1928), Mendoza (1999);
de la cruz (1991; 1993; 2000a; 2002), Gordillo (1992; 2004).

El trabajo de Roitman (1982) nos ha brindado una idea ordenada de los posibles
desplazamientos migratorios de los tobas a lo largo de los siglos XVI, XVII, XVIII y XIX (en
base a la consulta que realiza el autor de diversas fuentes, testimonios, y trabajos de varios
etndgrafos de la zona) que nos son ttiles para pensar la cuestion del territorio. El autor (Op.

I'7 hablaran de grupos tobas

cit: 237) se pregunta cémo es posible que las fuentes del siglo XV
tan alejados unos de otros. Si bien las fuentes del siglo XVI atn no utilizan el término
“toba”, si mencionan grupos guaycuries (tobas, abipones, mocovies) habitando al sur de la
desembocadura del Ypita (rio Bermejo); mientras que otras hablan de los “frentones” que,
ubicados en el extremo occidental, hacia 1550 “bosquejaban la cordillera del Perd” (Irala,
citado en Roitman: 237). Lo cierto, sefiala Roitman es que es muy probable que para el siglo
XVI diversos grupos que luego fueron llamados “tobas” habitaran el chaco oriental y

occidental. Posiblemente los diversos grupos “tobas” hayan migrado desde su territorio

'® El Gran Chaco argentino abarca el oriente saltefio, Formosa, la provincia del Chaco, Santiago del Estero,
?arte oriental de Tucumén y Norte de Santa Fe, Norte de Cérdoba, y partes del oriente de Catamarca y La Rioja)
Se refiere principalmente a los testimonios de Irala y Schmidel.
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original ubicado en la zona del Pilcomayo inferior.y Bajo Bermejo; otra explicacion para
estos desplazamientos es la brindada por Susnik'®:

“Durante el siglo XVI, segiin Susnik (1978: 130), los tobas iniciaron un movimiento
con direccién Sur- Noroeste, desde la zona Bermejo-Pilcomayo hasta el Alto Pilcomayo . La
misma se debié al parecer, al desplazamiento que los Mbayd-Guaycuries realizaron,
tomando el rumbo hacia el este del Chaco Boreal. Con estos tobas se debe haber encontrado
Irala en su “mala entrada”. Hay que recordar también que para mediados de siglo se estaba
produciendo la llegada de grupos chirigiianos, quienes comenzaban a imponerse en la zona
cordillerana” (Roitman 1982: 238).

Considerando este panorama'®, Roitman (Op. cit.:238) plantea que probablemente
hacia fines del siglo XVI existian dos niicleos territoriales delimitados: grupos tobas con una
ubicacion noroccidental en el Alto Pilcomayo, y una zona intermedia entre el rio Pilcomayo y
el Bermejo (los posteriormente denominados “tobas del Bermejo™). Hacia fines del siglo
XVIII, en las cartografias de la época (Roitman Op.cit.:225) aparecian identificados dos

grandes grupos tobas: los tobas occidentales (que ocupaban el chaco occidental y que hacia el

siglo XVII irian bajando hacia el sudeste), y los tobas ubicados al sur del Bermejo.

Lo que se desprende del trabajo de Roitman es que tanto los llamados “tobas
occidentales” y los “tobas del Bermejo” tuvieron diferentes procesos, migratorios. Durante el
siglo XVII los tobas del Bermejo permanecerian “inalteradamente” entre el Pilcomayo y el
Bermejo (Roitman 1982: 242), y sus desplazamientos se intensificarian durante el siglo XVIII
con la adquisicién del caballo. Los tobas occidentales por su parte, durante el XVII se
encontrarian diseminados desde el Alto Pilcomayo en Bolivia hasta el rio Tarija. En el
transcurso de este siglo, un grupo de los occidentales comienza un proceso migratorio con
direccion sureste, siguiendo el curso del Bermejo, y a consecuencia de la reaccion de los

espafioles contra los ataques de los indigenas a poblados y reducciones?. Durante el siglo

'8 Segiin Roitman, Susnik apoya la hipdtesis de un desplazamiento de los grupos posteriormente
denominados“tobas” desde el sur del continente americano hacia el norte chaquefio. Sin embargo, Karsten
(1932) es el principal expositor de esta hipétesis, utilizando evidencias provenientes del analisis de los
componentes de algunos mitos tobas, y de diversas evidencias etnogréficas.

' Roitman utiliza las referencias de Narvéez (1583), Lafone Quevedo (1892) y Guevara (1764). Todas las
referencias aparecen citadas en la obra de Roitman (1982).

%0 “Entre los afios 1670-1671 comenzaron las reacciones por parte de los espafioles. Se juntaron las ciudades de
Jujuy, Salta, Esteco y Tarija para perseguir, principalmente a los grupos guaycuries: tobas occidentales y
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XVIII se endurece la reacciéon espafiola contra los ataques de los indigenas chaquefios
(fundamentalmente contra los mocovies y tobas), lo que reforzé atin mas los desplazamientos
de dichos grupos hacia el sureste. Aun asi, las fuentes del siglo continuarian sefialando la
presencia de los tobas en el Alto Pilcomayo®' quienes recorrian la frontera de Salta desde el
Bermejo por un lado, y también se los veria cerca de Tarija y Charcas 2 Para este siglo
también se registra el desplazamiento de otro grupo occidental hacia Zamucos, grupo-que en
1741 atacaria la reduccion de San Ignacio de Zamucos. El padre Jolis se encuentra hacia 1762
con indios tobas al norte del Bermejo? . Por su parte, los tobas del sur del Bermejo realizaban
correrias y trafico de ganado junto a los mocovies por las fronteras de Santa Fe, Cérdoba,
Santiago del Estero, Salta y Jujuy y Corrientes, atravesando en varias oportunidades el rio
Parand y el Paraguay, llegando a atacar a Asuncién y zonas cercanas (Op. cit: 255- 259).

Hasta fines de 1870, los encuentros que los grupos indigenas de la region chaquefia
establecieron con los no-indigenas se basaron en una dialéctica de ataques, intercambios
comerciales y saqueos; recién a partir de las dltimas dos décadas del siglo se intensifican las
campafias- militares contra los indigenas, y particularmente en la campafia militar de 1884 el
gobierno Argentino re replantea con dureza la conquista del chaco, la pacificaciéon de los
indios para su introduccion en la economia agroindustrial como mano de obra barata, y la
" reduccién de los grupos mds belicosos a fin de delimitar terrenos y ocupar nuevas tierras para
la colonizacién agroganadera. El panorama es heterogéneo durante el siglo XIX: los tobas del
Bermejo sur (con los que establecié contacto D’Orbigny en 1826-1833%*) incursionaban
saqueos y ataques en Santiago Del Estero, Santa. Fe, Salta y Jujuy; mientras que los tobas del

Pilcomayo superior estaban siendo expulsados y perseguidos de sus territorios por los

militares pero también se animaban a atacar nuevamente Zamucos y Salta (Roitman 1982:

mocovies. Las expediciones punitivas fueron dirigidas por Juan de Amusdastegui; ellas motivaron el movimiento
de grandes contingentes de indios Tobas”. (Roitman Op. cit: 247)

2 padre Patifio 1721 en Arenales 1853, citado en Roitman 1982.

22 Arenales 1853, citado en Roitman 1982.

2 Muriel en Furlong 1932, citado en Roitman 1982.

% Dice D’Orbigny para ese entonces: “...los Tobas cubren la mayor parte del Chaco, desde el grado 21 al 32
sur. Habitan toda Ia costa del Pilcomayo, desde el sitio en que este rio sale de los Gltimos contrafuertes de los
Andes bolivianos hasta el Paraguay, el cuarto inferior del Rio Bermejo, cerca de su confluencia y de alli, con el
nombre de Mocovi, al sur, hasta los alrededores de Santa Fe, sobre las llanuras elevadas al margen de los
pantanos de las costas del Parana. Asi, al noreste, estan limitados por las naciones de la provincia de Chiquitos;
al noroeste, por los chirigiianos de Bolivia, al este, por los Abipones y por los rios Parana y Paraguay, que los
separan de los guaranies; al sur, por los Pampas que habitan los Aucas; y al oeste, por las numerosas tribus de
los Matagiiayos, con algunas otras pequefias tribus, probablemente”. (1839: 281, citado en Roitman: 266-267).
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269).También durante las ultimas décadas del siglo XIX, varios grupos indigenas del chaco,

entre ellos los tobas, comenzaron a plegarse en las migraciones estacionales hacia los

ingenios azucareros de Salta y Jujuy.

3- Los tobas del oeste de Formosa y el proceso socio-histdrico a partir del siglo XIX.

‘En el marco del contexto de los desplazamientos de los diversos grupos tobas,
Roitman arroja dos posibilidades. Una sostiene que los llamados “tobas takshik” habrian
surgido a partir de un “desprendimiento” de los tobas del Bermejo en su proceso migratorio
del siglo XVIIIL. La otra se basa en la idea de que los tobas del oeste de Formosa ( los cuales
fueron bautizados como “tobas-pilagd” por Metraux) pudieron hacer su aparicién a fines del
XVIII, conforméndose como un subgrupo de los pilagd del Pilcomayo™. Esta hipétesis sin
émbargo, es contraria a la que propuso Metraux a lo largo de sus obras: los pilagé eran un
subgrupo de los tobas y no viceversa. Cuando Metraux realizé sus investigaciones (en 1933)
los encontré viviendo en el curso medio del rio Pilcomayo®®, al norte del Estero Patifio y
como mencionamos, su primer impulso fue atribuirles una estrecha afinidad con los grupos
pilaga que vivian cerca, hacia el sur, entre Salto Palmar y Buena Vista (hoy “Media Luna” en
el centro oeste de la provincia de Formosa). de la cruz (1991) por su parte, propone la
~ existencia de fuertes relaciones de identidad étnica entre los tobas del oeste y los pilagd
ubicados hacia el sureste, interrumpidas por el surgimiento de una barrera infranqueable de
grupos nivaklé aliados a grupos matacos, y ubicada entre medio del 4rea de los tobas y los
pilagd. Esta situacion de prolongada duracién desembocaria en una division étnica entre
ambos grupos y en la “formacion de una nueva conciencia étnica por parte de los primeros”

(Op. cit.: 17)7".

% «__ Es probable que otras dos tribus llamadas tobas hayan hecho su aparicién “en la historia” durante esta
abigarrada época, los Toba-Pilagd de Metraux y los Emok Toba de Susnik. En relacién a los primeros puede
decirse que las pocas diferencias dialectales existentes entre ambos, y la ubicacién entre grupos mataco-
matagiiayos -;entrada reciente?- llevaria a pensar que los mismos pudieron haberse desprendido de los Pilaga;
los segundos, otro tanto, pero de los tobas”. (Roitman Op. cit: 262-263).

% «En el curso medio del rio Pilcomayo, al Norte del Estero Patifio, hay un grupo toba concentrados
actualmente en la Misién Evangélica de Sombrero Negro. Estos indios se atribuyen el nombre de Toba y se
consideran como diferentes de los Pilaga que viven rio abajo en la region del Estero Patifio, a pesar de que
ambos grupos estdn estrechamente emparentados por vinculos de sangre y son dificilmente distinguibles unos
de otros. Existen, no obstante, ligeras diferencias dialécticas entre sus lenguajes (los indios del curso superior
usan la “h™ donde los indios del curso inferior usan la “s”. (Metraux 1996: 50). En esta cita queda claro que el
autor diferencia claramente a un grupo del otro.

%7 Tanto los pilaga como los tobas del oeste, hablan unos de otros refiriéndose a “nuestra gente”. Por ejemplo, el
nombre “nachilamolleek” es el término que utilizan los pilaga del sureste para nombrar a los tobas, término que
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La campafia de 1884, comandada por el general Victorica tenia como propoésito
fundamental la pacificacion de los grupos tobas y mocovies del chaco oriental y centro-este;
por esta razon los grupos del chaco-occidental (tobas del oeste, matacos, pilagas y nivaklés),
si bien sintieron la presion del cerco militar al oriente, no fueron directamente afectados y
mantuvieron el control de sus territorios por lo menos hasta la campafia de 1911. Aun asi,
durante fines del siglo XIX dentro de esta zona se manifestaron repliegues hacia el interior y
algunos desplazamientos de los tobas del oeste y los pilagas en direccion noroeste y
retomando el curso del Pilcomayo, debido al paulatino avance de las tropas militares desde el
este de Formosa (de la cruz 1990; Gordillo 1992: 89).

Hacia 1850 la expedicion boliviana de Van Nivel se encuentra con los tobas del oeste
ya asentados a lo largo del curso medio del Pilcomayo, siendo la misma ubicacion que se le
da a este grupo para principios del siglo XX (en las expediciones de Astrada 1905 y Luna
Olmos 1906). Estos datos nos sugieren que no hubo grandes desplazamientos territoriales
durante esas décadas. Sin embargo hay que tener en cuenta que a principios del siglo
(aproximadamente 1902-1903) el curso del Pilcomayo vir6 hacia el sur, posiblemente
provocando un desplazamiento en términos de latitud en varios de los grupos asentados en las
margenes del rio (de la cruz 2000b). En términos mas precisos, la ubicacion de los tobas del
oeste a principios del siglo XX se debe a una conjuncion de factores: la presion militar desde
el oriente formosefio, el comienzo de la penetracion de los primeros criollos ganaderos en la
zona, y el movimiento hacia el sur del cauce del Pilcomayo (cauce conocido como el antiguo
“arroyo Ferreyra”). Alli los encontré la expedicion de Domingo Astrada en 1903%%: la
expedicion alcanzé el pafaje Toba Quemado (situado al interior del territorio de los tobas del
oeste), y se encontrd con que grupos tobas y matacos se hallaban asentados a ambas margenes
del arroyo Ferreira (Pilcomayo), mientras que los nivaklés se encontraban hacia el norte, y

hacia la zona de Campo Azul, hacia el sureste del territorio toba”. El rio Pilcomayo

quiere decir “la (nuestra) gente, la de donde nace el rio”, refiriéndose a la gente de rio arriba. Asimismo, los
tobas del oeste se refieren a los pilaga como “tayinlek” que significa “la (nuestra) gente de abajo” (hacia donde
va el rio), siendo la categoria propia en comin Jeek: persona, gente, uno propio. (de la cruz 2006, conversacion
personal).

“® Saliendo de Buena Ventura y con el objetivo de identificar lugares para la colonizacidn y el establecimiento
de contactos pacificos con los indios de la zona, proximos vecinos de los ganaderos que irian llegando (de la
cruz 1991: 52).

% Este ultimo grupo nivaklé, denominado “chorote o pelu” por Astrada (1903) podria ser uno de los grupos que
conformaban la barrera infranqueable entre los tobas del oeste y los pilagd de Laguna Los P4jaros que menciona
de la cruz 1991.
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permaneci6 estable en este cauce hasta el inicio del proceso de colmatacion en 1975 y la
transformacion de una parte de su curso medio en un sistema de bafiados. Asimismo, la
estabilizacion del cauce permitié una penetracion criolla paulatina en la zona y la apropiacién
de las aguadas para uso de sus animales, iniciando de esta manera, una convivencia compleja
- marcada por la violencia- con los pobladores indigenas locales.

'La campatfia de 1911, llevada adelante por las tropas del ejército nacional y comandada
por el coronel Rostagno, represent6 la altima escalada en la conquista del chaco al recorrer
todo el centro oeste chaquefio, derrotando definitivamente en términos militares a los
indigenas que ain mantenian cierta autonomia del estado y controlaban sus territorios (Ifiigo
Carrera 1983: 11; 1984: 42-46). Dicha campafia tenia como objetivos: la consolidacion del
dominio sobre el territorio occidental; la vigilancia y proteccion de las colonias ganaderas que
comenzaban a establecerse en la margen derecha del Pilcomayo frente a los ataques y robos
de ganado de los indigenas®®; y fundamentalmente la incorporacién de los indigenas a la
agroindustria azucarera de la region, proceso de incorporacion que ya estaba en marcha desde
1890, por lo menos en el caso de los tobas del oeste (Gordillo 1992). Hacia fines del siglo
XIX comenzaria un paulatino proceso de desarticulacion del sistema productivo basado en la
pesca, caza y recoleccion de las poblaciones indigenas del chaco centro-occidental. Gordillo
(1992:6) sefiala que el factor primordial en esta desarticulacion fue la acumulacion capitalista
en el norte aigentino a partir de esa fecha y la creciente demanda de obra estacional en los
ingenios azucareros de Salta y Jujuy.

La presencia y ocupacién criolla en esta zona, comenzaria durante los ultimos afios del
siglo XIX (de la mano de ganaderos muy pobres y marginales), y se intensificaria con la
propuesta de colonizacién organizada para toda la region de Domingo Astrada a partir de
1904. (Colonias Buenaventura y Giiemes) (de la cruz 2002: S). Particularmente, los tobas del
oeste resistieron y enfrentaron violentamente la invasién de los criollos en su territorio y la

ocupacién por parte de éstos de las aguadas, madrejones y sitios en la costa del rio que

3% “Hago conocer también a V.E. que obra en mi poder para hacer las gestiones ante el Ministerio de
Agricultura, una solicitud que me han entregado 50 pobladores que moran en el Pilcomayo inferior y que son
propietarios de més de 20.000 cabezas de ganado. Estas personas piden al gobierno por mi intermedio,
establecerse con una colonia agricola pastoril en las tristes y solitarias costas del estero de Patifio, aprovechando
la proteccién que contra Pilagaes, Sotaigaes, Chunupies, etc. tan numerosos en nuestras costas del Pilcomayo y
en las que pertenecen a los paises limitrofes, les dan las tropas del C/5 y C/ 9 [Regimiento 5° y 9° de
Caballeria], que acaban de ocupar esas regiones”. (Informe del Coronel Rostagno, citado en Iiiigo Carrera 1984:
45). '
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tradicionalmente se utilizaban para la pesca; situacion de rivalidad constante que no permitia
el afianzamiento seguro de la poblacion criolla en esta zona. La ausencia de gran parte de los
tobas (hombres, mujeres y nifios) debido a la migracion estacional del grupo hacia los
ingenios salto-jujefios, representaba una oportunidad para el avance criollo en su territorio, lo
que a su vez agudizaba aun mas los enfrentamientos entre ambos grupos, cuando los tobas
regresaban a su territorio, a principios de diciembre al términé de la cosecha, y se encontraban

con que varios de sus sitios estaban ocupados por criollos.

En 1917, los enfrentamientos armados entre los tobas del oeste y los criollos se
intensificaron®’, provocando que el gobierno a cargo del territorio formosefio enviara una
columna militar desde Formosa con la expresa intencion de reprimir las acciones de
resistencia entre los tobas (Gordillo 1992; Mendoza 1999)*2. El regimiento de caballeria
encargado de tal accion atacé violentamente los poblados de Sombrero Negro y Laguna
Martin (Gordillo 2004: 62). A partir de entonces la ocupacion criolla se afianzaria en esta
zona. Luego de la represion, los grupos tobas fueron expulsados y huyeron hacia la zona de
Ibarreta, hacia el sureste de su territorio, permaneciendo aqui alrededor de dos afios y
conviviendo con algunos grupos pilagd de la zona. Recién aproximadamente hacia 1919, los
tobas pudieron emprender el regreso hacia su territorio y volver a ocupar la zona de
Sombrero Négro y los parajes aledafios.

Se explica entonces que la ocupacion originaria de los tobas se conozca parcialmente
en la tradicién oral que circula hoy dia, aunque la mayoria de la gente sefiala al rio como el
elemento estructurante de su territorio, en torno al cual se agrupaban los antiguos grupos. Por
lo menos desde 1920, los grupos indigenas del oeste formosefio, noroeste chaquefio y del
chaco saltefio ocuparon las areas donde aun hoy, una gran parte de estos grupos permanecen:

“De acuerdo a los testimonios de las expediciones militares y colonizadoras de fines del siglo

31 Uno de los antecedentes inmediatos a la represién de 1917 aparece comentado por Gordillo (2004: 62): en
diciembre de 1916, un hombre toba al volver de los ingenios azucareros a su sitio, maté a un poblador criollo,
quemo su casa y se robd su ganado, en vistas de que el criollo no habia cumplido con la parte del trato. Ya para
ese momento, los tobas elaboraban o imponian a los criollos “tratos”: a cambio de un determinado numero de
animales los criollos tenian permitido pastorear a su ganado en los sitios del territorio toba.

32 «“From 1915 to 1918 , Western Toba bands participated in a movement intended to drive white people from
Toba land. After taking many lives form both parties, this “rebellion” was suppressed by the Argentine army in
cooperation with colonialist. Since then, criollo cattle ranchers have fully occupied the land” (Mendoza 1999:
84). Son muy interesantes los relatos testimoniales recogidos por Gordillo (2004, Cap. S) que relataban la
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XIX y principios del presente, dan muestra de que las variaciones en la ocupacién del

territorio han sido minimas en cuanto a longitud y condicionadas por el movimiento de las

aguas, en cuanto a latitud” (de la cruz, 2000a: 4).

3.1- El siglo XX. '
‘A la llegada de los misioneros anglicanos de la South American Missionary Society

en 1930, los-tobas estaban asentados en unos 7 u 8 parajes distantes unos de otros por pocos
Km, a orillas del Pilcomayo (Leake 1929). La presencia misionera, sumada a los
reordenamientos territoriales producto de la interaccion y presién de los colonos criollos, la
construcciéon del ferrocarril Formosa-Embarcacién®, y la Guerra del Chaco (1932-1935),
fueron los factores que configuraron y forzaron a los tobas a un proceso de sedentarizacion y
reduccion de la movilidad estacional. Este proceso determiné para esos afios y las décadas
siguientes otra organizacion espacial y modo de apropiacién y uso del espacio fisico (de la
cruz, 2000a).

En agosto de 1929, dos misioneros anglicanos (H. C. Grubb y A. Leake) visitaban el
pueblo de Sombrero Negro con el objetivo de seleccionar un sitio para la construccion de la
mision El Toba. Entre sus comentarios describian la configuracion espacial de los grupos en
~ ese entonces: habia un grupo en un area pequefia alrededor del pueblo de Sombrero Negro,
constituido por una docena de casas de criollos, un almacén y una estacion de policia. Hacia
el lado del rio estaba localizado otro grupo, y otro mas a dos dias de camino rio abajo hacia el
sur: “they are friendly with each other”. Los misioneros en su viaje hacia Sombrero Negro se
encontraban con otras aldeas vecinas, en donde solamente se encontraba gente anciana
debido a que los jovenes se habian marchado a los ingenios para la cosecha. Llegaron por la
noche al pueblo de Sombrero Negro, y fueron recibidos con canciones de bienvenida
entonadas por las mujeres y danzas representadas por los jovenes. Estimaban en unos 1000
individuos la poblacién toba del oeste, y ninglin paraje se encontraba mas lejos de dos leguas
desde Sombrero Negro. Los misioneros, preguntandose qué habia detras del insistente pedido

de una mision por parte de los caciques tobas reflexionaban:

represion de 1917, en donde los tobas aparecen representados como “victoriosos™ de esta batalla, sin ningin
muerto de su bando, y si en cambio con decenas de soldados y criollos muertos a mano de los tobas.
33 Construccion que finalizé el mismo afio de la llegada de los misioneros.
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“It appears that this idea of a mision is first and foremost a protector. Harrassed off
the land of their ancestors roamed over, pressed into service on the distant canefields,
threatened by their white neighbours, they seek a champion to plead their cause and to fight
their battles, and they look to a “mission” to do it”. (Leake 1929).

Segtin de la cruz (2006, Conversacién Personal) la Guerra del Gran Chaco (1932-
1935) tuvo suma importancia en la definicién de la lateralidad de los grupos respecto al rio, y
establecié nuevos pardmetros para definir el territorio. Antes de la guerra, los grupos tobas
cruzaban el rio con el fin de visitar y utilizar sitios de pesca y caza; el mismo también
funcionaba como batrera transitoria para limitar las guerras interétnicas al asentarse dos
grupos enemigos en las cercanias. Aproximadamente unas 100.000 ha del territorio
tradicional toba quedaban en lo que hoy es Paraguay. Los ancianos tobas solian llamarle a
esos lugares “la banda”. El conflicto entre Paraguay y Bolivia, si bien no afecté directamente
a los tobas, provoco un nuevo reordenamiento territorial al fijar de un lado del rio a los grupos
wichis y tobas, redefiniéndose el territorio desde el marco de las acciones de los estados
nacion, y otorgando del caricter de “internacionalidad” a las relaciones entre una banda y
otra. Hasta el comienzo de la guerra los tobas mantenian tanto.relaciones positivas como
negativas con los bolivianos “de la banda”, aparentemente algunos grupos bolivianos

buscaron refugiarse del lado argentino™*.

Hasta 1975 los grupos tobas seguian practicando cierto “nomadismo”; ademas los
grupos que convivian juntos tenian por lo menos dos sitios: uno de verano, alejado del rio y
apropiado para la siembra estacional, y uno de invierno mas cercano al rio, apropiado para la
pesca y la siembra en “islas” (bolsones de sedimento grueso que iba dejando naturalmente el
rio). La Mision El toba, comenzé a construirse a partir de febrero de 1931, y fue

convirtiéndose en un asentamiento sedentario y aglutinante con respecto a los otros, debido a

3* “Después de eso [ la represién de 1917] no hay mas pelea. Después habia una guerra contra Paraguay y
Bolivia; entonces cuando se va a disparar el Paraguay, muchos bolivianos que estdn viviendo enfrente, hasta
cerca de Asuncién, entonces vinieron otros militares y después dispararon los bolivianos. Cuando alguno se
dispara se viene para acd, Argentina, y cuando aborigen [un toba] encuentra le matan [a] los coyas los
aborigenes [los tobas]. Le convida algo para comer, y cuando come, lo matan; porque recuerda que los
bolivianos mataban muchos ancianos, no se olvida y le mata, quita carabina, sea wence [Winchester}], todo el
equipo. (...) En el tiempo de la guerra de los bolivianos con los Paraguayos habia gente boliviana [que] pasaba a
la Argentina; pero los tobas eran malos; si uno no conoce, [lo mata] y tira al agua. Los bolivianos quieren pasar
a este lado, pero los antepasados nuestros matan y lo tiran al agua”. (M.C., testimonio citado por de la cruz
1993: 114).
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la presencia de salarios y beneficios de la sociedad blanca (representada en ese momento
histérico por los misioneros y mas adelante por Salud publica y la Delegacion Provincial del
Aborigen). (de la cruz 2006, conversacion personal).

Durante los afios 1974 y 1975 comienzan los desbordes finales del rio Pilcomayo, que
lo llevan a su colmatacion en el verano de 1975, inundando en su paso una gran parte del
territorio tradicional® . El resultado de esta dindmica fluvial fue la desaparicién bajo el agua
del antiguo asentamiento central donde estaba la Mision El Toba, junto a otros poblados del
area, y la formacién de un gran bafiado en la zona que hoy se constituye en la principal
fuente de alimento y agua. Los indigenas del territorio argentino se re-localizaron en la banda
sur de los bafiados y los indigenas del Paraguay también afectados por dicha colmatacion, en

la banda norte.

Casi treinta afios después, muchos tobas se siguen preguntando que pasé con el
caudaloso rio. Algunas mujeres (las que superan los 30 afios) recuerdan la inundacién y el
comienzo de un peregrinaje por diferentes lugares del monte, cargando nifios, burros,
caballos, perros, perdiendo los pocos objetos de propiedad personal que comuinmente se
compran o fabrican (ropa, platos, bolsas de fibras). Los lugares a donde fueron a establecerse
habian sido anteriormente zonas de caza, montes, campos y peladares rodeados por monte,
lugares que debido a esta re-localizacion interna fueron adquiriendo una presencia humana
constante. Lugares que se frecuentaban para la marisca, la recoleccion de miel o la cosecha de
frutos, antiguos asentamientos transitorios de los grupos, lugares de tramsito, todos estos
espacios se transformaron en los asentamientos actuales: hoy son cerca de veintidés, siendo
Vaca Perdida el mas alejado del bafiado (a unos 15 KM aprox.) y el mds cercano a los pueblos
de Pozo de Maza e Ingeniero Juarez’®. Los lugares que caen dentro del 4rea que utilizan

actualmente las mujeres de Vaca Perdida (unos 21 KM cuadrados aprox.) y que han tenido

%% Entiendo por territorio tradicional al espacio territorial que se haya presente en la memoria colectiva de las
generaciones actuales (Surrallés, 2004: 286). de la cruz (1993: 114) entiendo el concepto de territorio
tradicional de las misma manera: se trata de “los territorios y sitios ocupados desde que la memoria permite
recordar”. Estas definiciones las destaco en este apartado para diferenciarlas del concepto de “territorio
originario”, concepto que si bien es valido, es muy dificil de aplicar al momento de hacer reivindicaciones
territoriales dado que remite a la amplitud del territorio ocupado antes de la conquista y colonizacién (Alvaro
Echeverri 2004).

% Pozo de Maza es una localidad pequeiia con habitantes criollos y wichis, ubicada a unos 15 KM. de la
propiedad de los tobas. Posee un municipio del cual participan los tobas con cargos politicos. Ingeniero Juarez,
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alguna presencia humana en los ultimos 25 a 30 afios, los denominan netd’a: “Se les llama a
estas partes del monte porque antes vivia gente que ya no viven mds”. . Muchos de estos
espacios son los antiguos campamentos que se armaron en la época de obrajes, en las décadas
del ‘60 y ‘70 durante la expansion de la explotacion forestal en la regién, cuando las familias
tobas se internaban en el monte a cortar postes de quebracho —Aspidosperma quebracho
blanco-.

Persistenteﬁxente, en la historia oral colectiva de los tobas del oeste, hay un antes y un
después de la “desaparicion” (el desborde) del Pilcomayo. En el afio 1984, se iniciaron las
negociaciones politicas entre dirigentes tobas y representantes del gobierno, junto al apoyo
de personas comprometidas en la lucha por la tierra como de la cruz, con el objetivo de lograr
el reconocimiento legal del territorio toba por parte del gobierno y el afianzamiento de su
control frente a las presiones de las neolocalizaciones criollas llevadas adelante por los hijos
o parientes de los criollos pioneros de la zona quienes, frente a la falta de trabajo en los
pueblos cercanos, tenian la intencién de ocupar nuevos espacios dentro del territorio toba.
Acompariados por de la cruz (1993), hacia 1982 los tobas iniciaron los trabajos de
" reconocimiento de sitios y topénimos a fin de fortalecer y reconstruir una identidad territorial
y disefiar las mensuras que demarcarian los limites de su territorio. En medio de una
coyuntura politica provincial favorable, en 1989 consiguen el titulo de tierras por 35.000 ha,
a nombre dé la Asociacion de Comunidades Toba Caciqué Sombrero Negro Comlaje pi
Naleua. El pedido original superaba las 190.000, abarcando varios sitios de Paraguay o lo que
los tobas llamaban “la banda” (de la cruz, 1993). En los afios siguientes los tobas alambran
una porcioén de esas 35.000 ha. (ain hoy el alambrado completo no est4 finalizado y se siguen
haciendo trabajos) y se profundiza el proceso de re-configuracion del territorio. Comienzan
las negociaciones con los criollos que quedaban dentro de la propiedad comunitaria toba (
primero mediante relocalizaciones apoyadas con instrumentos legales del IPCyTF*’ y luego
con los “acuerdos” y convenios para pastar sus animales en la propiedad a cambio de un
porcentaje de sus animales ala Asociacién, a modo de pago de indemnizacion por constituir

una limitacion del uso por parte de los tobas y la degradacion provocada en el ambiente

es el pueblo de referencia, ubicado a 65 KM y posee aproximadamente 15.000 habitantes entre criollos o
“blancos”, tobas y wichis. v
37 El Instituto de Colonizacién y Tierras Fiscales es el organismo encargado de brindar los recursos necesarios
para las operaciones de reconocimiento, mensuras y compras a terceros en la provincia de Formosa (GELIND
2000: 93).
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debido al impacto del ganado). En consecuencia, se re-definen las relaciones interétnicas, los
antagonismos y conflictos entre criollos y “aborigenes” que se extienden al dia de hoy, y se
expresan de diversas formas, como veremos en el capitulo 4, especificamente en el caso de las
mujeres tobas.

Simultianeamente se pone en marcha un proceso de construccion social de un nuevo
concepto: la propiedad comunitaria y “privada”. La gente empieza a reconocer que si se
quiere defender la tierra de los intrusos —los no-indigenas-, hay que integrar y reforzar
discursivamente éste ultimo término. La porcién de “tierra” reconocida formalmente por el
gobierno es  “comunitaria”, intransferible, inexpropiable e inembargable, pero

paradéjicamente “privada”. A los albores del siglo XXI, el monte tiene nuevos “duefios”.

4- Caracteristicas ambientales y transformaciones en el medio ambiente de la zona de
estudio.

La regién chaquefia abarca en la actualidad aproximadamente un millon de Km. 2
(Ramella y Spichiguer 1989), y puede decirse que el agua y los sedimentos son los principales
elementos-que han modelado el paisaje. La region central de la llanura chaquefia recibe agua
de tres rios: el Bermejo, el Pilcomayo y el Parapiti, todos nacientes en los Andes. Los dos
~ primeros, cruzan la llanura de oeste a este, el Bermejo se encuentra al sur y el Pilcomayo al
norte de la pfovincia de Formosa, siendo una parte de su curso el origen del actual limite
internacional entre Paraguay y Argentina. Para nuestro trabajo es de fundamental importancia
el Pilcomayo, ya que como vimos anteriormente, a orillas de ambas mérgenes del rio, en su
cauce medio, se encontraban los asentamientos tobas a principios del siglo XX, hasta 1975.

A la region central del chaco generalmente se la divide en chaco seco y chaco humedo.
Esta "division obedece al régimen de lluvias, que a su vez, determina los sistemas
hidrograficos chaquefios (Ramella y Spichiguer 1989). El chaco seco aparece condicionado
por la irregularidad de las Iluvias y las precipitaciones bajas, alternadas entre sequias
invernales y lluvias veraniegas que provocan fuertes crecidas. El régimen de lluvias varia
entre los 700 y 400 mm por afio. El chaco himedo presenta un régimen de lluvias mayor
(desde 800 a 1200 mm por afio) con periodos de sequia menos prolongados e intensos y una
mayor distribucién de las precipitaciones durante todo el afio, aunque con predominancia

estival (de la cruz 2006, Conversacion Personal).
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El actual territorio de los tobas se encuentra en el oeste formosefio, en la porcion
semiéarida del chaco y mas exactamente en el Distrito Chaquefio Occidental, caracterizado por
bosques xeréfitos, algunos pocos palmares, estepas hal6fitas y, antigualﬁente sabanas
producidas por incendios 0 desmontes, una cuestion interesante que retomaremos mas
adelante. También, a las orillas de los cauces, se encuentran los denominados bosques
hidréfitos caracterizados por una mayor humedad ( “bosques en galeria”) y que suelen estar
acompafiados por la flora caracteristica de los humedales (Arenas 2003).

Los bosques del chaco son espinosos, secos, densos y dificultosos para penetrar, al
menos para el paso humano. La gente toba suele llamarle simplemente “monte”. Las demas
formaciones, caracterizadas por arboles bajos y arbustos o pastizales, son conocidas como
“campos”; las zonas sin vegetacion (resultado de procesos de desecamiento de bafiados del
siglo XIX o anteriores, y erosionados o degradados por el ganado) se conocen como
“peladares”. El monte actual y la distribucion de los campos no es igual que a principios de
siglo XX. Es un hecho que el paisaje chaquefio ha sido drasticamente modificado desde la
colonizacion, y especialmente desde el comienzo de la introduccion del ganado criollo y la
tala de quebrachos (4spidosperma quebracho blanco y Schinopsis quebracho-colorado) y
algarrobos (Prosopis nigra y Prosopis.alba), actividades que fueron las mas importantes
desde la segunda década del siglo XX.

Varioé autores (Arenas 2003; Ramella y Spichiguer 1989; Morello y Saravia Toledo
1959) coinciden en sefialar que el bosque original o “primitivo” del chaco era el
“Quebrachal”, especie que fue sistematicamente explotada hasta disminuirla notablemente.
Dicha explotacion maderera comenzd en el oriente saltefio hacia 1925 aproximadamente y
luego se expandi6é hacia el oeste de Formosa alrededor de la década del ‘50 (Morello y
Saravia Toledo 1959:5).

Otra caracteristica del paisaje que practicamente ya no existe, al menos en el oeste
formosefio y el este de Salta, son los antiguos pastizales. Existian dos tipos de pastizales: los
pastizales de “inundacién” y los pastizales creados por fuego o “quemados” (Arenas 2003).
Los primeros se encontraban en las zonas bajas anegadizas, generalmente cercanos a las
orillas de los cauces y como sefiala Arenas (2003) se han perdido por el sobrepastoreo y el

sobreconsumo de sus forrajeras por el ganado, sumado al avance del monte. Esta afirmacion
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coincide con lo que dicen Morello y Saravia Toledo (1959) acerca de que las primeras areas
ganaderas en el chaco fueron las costefias, lugares donde se agotaron rdpidamente los
pastizales y fueron suplantados por vinalares, duraznillos y arboles de tusca. Por otra parte,
los pastizales creados y reproducidos por la accién del fuego, también conocidos como
“espartillares” o “aviales” por ser la especie dominante el espartillo (Elionurus muticus), con
el avance del siglo fueron invadidos por matorrales de Acacia mimosa, Mimozy gauthus y
Celtis sp,” o por el monte; antes de la introduccién del ganado eran pastizales conformados
por diversas gramineas.

A este tipo de pastizal también se lo denomina en términos “formacién secundaria”
ya ‘que ha sido producida por el fuego, natural o artificial, y se ha desarrollado sobre la
formacién original que era el bosque de Schinopsis y Aspidosperma o Bulnesia y
- Aspidosperma ( Morello y Saravia Toledo 1959). El principal actor en la formacién de estos

campos de gramineas fueron histéricamente los grupos indigenas del chaco: “quemaban los
pastizales para desplazar a la caza, aumentar la visibilidad, comunicarse con humo o
guerrear. El resultado de esta practica fue la destruccion de plantulas y ejemplares jovenes
de drboles o arbustos y la produccion de pastizales en dreas de vocacion forestal” (Idem:
- 17). Estas intervenciones especificas en su ambiente evitaban que el bosque se expandiera,
~ ampliaban las 4reas de pastizal a regiones que originariamente eran forestales y creaban.
pastizales qué se mantenian en equilibrio gracias a los incendios periddicos. Este equilibrio
entre pastizales/ bosque fue profundamente alterado con el ingreso del ganado de los colonos
criollos y el cese de la practica de los incendios a fin de evitar que se espante el ganado.
Como sefialan Morello y Saravia Toledo (1959: 20) la presencia ganadera ha sido el mas
importante de los cambios producidos por el hombre en el chaco.

¢, Como es en la actualidad el paisaje chaquefio en la zona de los tobas? Hoy dia la
zona de los tobas®® se encuentra en la llanura de inundacion del Pilcomayo en su cauce medio.
La dindmica irregular de sus ciclos hidrolégicos bha producido a lo largo de miles de afios un
modelamiento del terreno que puede dividirse en: zonas altas pertenecientes a la antigua
Hanura aluvial, zonas intermedias que se ubican en los antiguos albardones de los cauces
abandonados y zonas bajas que corresponden a los fondos de los actuales y antiguos cauces y

zonas de anegamiento (Scarpa y Arenas 2004: 134). En cada una de ellas predomina una

3% Cuando utilizo simplemente el termino “tobas” me refiero a los tobas del oeste de Formosa.
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vegetacion caracteristica: en las zonas altas hallamos los bosques de quebracho colorado
(Schinopsis lorentzii), quebracho blanco (Aspidosperma quebracho blanco) y ejemplares de
palo santo (Bulnesia sarmientoi), todos alcanzan una altura entre los 15 y 20 metros
aproximadamente, y originalmente eran las especies con mayor distribucién en el Chaco
central y occidental. Arenas (2003) sefiala que estos arboles suelen aparecer acompaiiados por
otros éjemplares conocidos por la gente toba y criolla como el yuchan (Ceiba insignis) en la
zonas arenosas, el guayacan (Caesalpnia paraguariensis) en la zonas intermedias y bajas, y
el palo mataco (Prosopis kuntzei) en las zonas arenosas mas hacia el Este o menos secas.

La vegetacion de las zonas intermedias estaria representada por algunas variedades de
algarrobos (en particular Prosopis alba y Prosopis nigra), el vinal (Prosopis ruscifolia) en
terrenos inundables, el chafiar (Geoffroea decorticans), el mistol (Zizyphus mistol), el
escayante (Mimozygenthus carinatus); el duraznillo (Ruprechtia triflora). El algarrobo, el
mistol y el chafiar, histéricamente han sido una parte considerable en la alimentacion de los
grupos tobas, y aun hoy se siguen recolectando, almacenando y consumiendo sus frutos. Por
ultimo, para las zonas bajas (4reas que actualmente son bafiadas por los derrames del
Pilcomayo), Scarpa y Arenas (2004) sefialan que estan representadas por pastizales de
Cynodon dactylon, Panicum laxum, arboles de la especie Tessaria integrifolia y Salix
humboldtiana, palmares de Copernicia alba y comunidades de hidrofitas. En las zonas
actuales del territorio toba aparentemente no se han registrado palmares, y en los sitios con
palmares del antiguo territorio eran disputados con los wichi. Seglin de la cruz (2006,
Conversacion Personal) los palmares antiguos se preservan con un alto nivel de degradacion y
desaparicion de ejemplares, y han sido invadidos por arbustos debido a la desaparicién de la
~ practica del fuego. Algunos tobas adultos recuerdan consumir una especie de palma décadas

atrds, sefialando que su cogollo era muy sabroso, aunque era una planta dificil de hallar.

Una forma muy visible en las comunidades tobas actuales y al interior del monte son
los peladares, mas conocidos por los tobas como “nonagae”. El peladar es una forma
empobrecida del bosque xerdfito o de los antiguos pastizales de gramineas que han quedado
totalmente degradados, dando por resultado un suelo desnudo, blanco y salado (Arenas 2003;
Scarpa y Arenas 2004; Ramella y Spichiguer 1989). Ramella y Spichiguer (1989) plantean

que la causa de este empobrecimiento en el bosque es el déficit de agua, pero otros autores
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que cita Arenas (2003) afirman que la verdadera causa es el sobrepastoreo del ganado criollo.
En los peladares dominan arbustos entre los 4 y S metros de altura como el Ziziphus mistol
(mistol), Maytenus vitisaidea, Bulnesia sarmientoi (palo santo) y dos especies de cactus que
son las mas comunes en la zona: el Stetsonia coryne y el Cereus stanogonus (Ramella y
Spichiguer 1989). Dos plantas de la familia de las bromelidceas que también crecen en los
peladares 'y son de reconocida importancia para las mujeres tobas son: Bromelia serra,
Bromelia hieronimy y Deinacanthon urbanianum. Las tobas extraen sus fibras de las dos
ultimas, para luego hilarlas y tejer carteras, cinturones y bolsas para uso familiar o para la

venta. Asimismo, ambas tienen partes comestibles.

Resumiendo, el ambiente en donde se estructura el territorio de los tobas esta marcado
por una serie de influencias socio-ambientales e historicas que lo han transformado. El
comienzo de la colonizacion criolla a principios del siglo XX fue una influencia sustancial, asi
lo testimoniaban Morello y Saravia Toledo para mediados del siglo XX: “la cubierta vegetal
primitiva y el paisaje primitivo del chaco en Argentina ha desaparecido en gran parte y han
sufrido el impacto de la ganaderia, cambiando tan profundamente en su estructura y
composicion floristica, que no es tarea fdcil, aun para el fitogeografo, reconstruir el paisaje
primitivo tal como era antes de la llegada del hombre blanco™ (1959:5)

El paisaje caracteristicamente como ‘“chaquefio” que los autares llaman “primitivo”
era un mosaico que alternaba entre pastizales de abundantes gramineas y bosques de
quebracho y otros ejemplares. Para mediados de 1920 el oeste formosefio sufria: la
desaparicion dé los antigﬁds pastos, la falta de agua, y una notable disminucién de la actividad

ganadera con respecto a 20 afios antes (Arenas 2003:34; de la cruz 1999).

Desde este escenario historico debemos situar el panorama ambiental actual de las
comunidades indigenas del oeste de Formosa: desertificacion en tanto modificacion de la
estructura vegetal y cambios en la cobertura de los suelos que han provocado un paulatino
desecamiento, escasez de recursos naturales y animales, falta de agua para consumo humano y
animal, degradacion selectiva del bosque primario y significativamente, territorios limitados

para la reproduccion fisica, social y cultural de los grupos humanos.
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4.1 - Las huellas del rio

La necesidad de agua y sus recursos transformé al rio en el eje estructurante de los
asentamientos tobas hasta 1975, cuando se produjo la colmatacién del cauce en la zona de
Misién El Toba y los grandes desbordes con la formacién de un sistema de bafiados, a ambos
lados del cauce colmatado. Los grupos indigenas que habitaron distintas zonas de la llanura
chaquefia bafiada por este rio, desarrollaron sus vidas en intimo contacto con su curso de agua
y sus periédicas crecientes: “Se trata de un elemento bdsico, partiendo del hecho de ser fuente
de.recursos econémicos y simbélicos, en el proceso de ocupacién y aprovechamiento de los
sitios y territorios; asi como en el desarrollo de un concepto propio y peculiar de
territorialidad’ (de la cruz 2002: 3). Como sefiala Mendoza (1999: 92) hacia principios de
1900 el manejo del ambiente de los tobas del oeste era dependiente del ciclo del rio y de la
disponibiiidad de agua en los sitios alejados de la costa.

La historia del Pilcomayo se caracteriza por los desbordes y las alteraciones en su
cauce, en sus crecidas (dadas por la cantidad de agua que llegaba de los Andes sumado al
~agua de las lluvias) el rio inundaba temporalmente los campos cercanos, y las aguas se
escurrian formando lagunas, madrejones, cafiadas y pozos de agua, conforméandose en sitios
muy valorados por los antiguos grupos tobas, wichis, chulupis y nivaklés (de la cruz 2000b,
2002; Mendoza 1999) para montar sus campamentos estacionales.

de lé cruz (2000) revis6 los diarios de expedicionarios y colonos de fines del siglo
XIX y principios del XX en donde se constata que para 1884 el rio corria por un cauce que
antiguamente fue un arroyo, y que se habia formado luego de la colmatacion del cauce que se
ubicaba mas hacia el norte que, para esa época, se presentaba como un gran bafiado:
desplazado:

“Tanto Ibazeta (1884) como Astraday Asp, en 1903, nos hablan de un “brazo norte”
que fue transformdndose en bariado para luego secarse y volcar todas las aguas sobre el
llamado “Arroyo Ferreira”, que no es mds que el cauce que conociamos hasta hace poco
como Pilcomayo”.

En otro trabajo del mismo autor (de la cruz 2002) se ponen a disposicion testimonios
tobas del oeste y wichis /hokotds que afirman que “antes” el rio corria mds al norte de donde
hoy es el limite internacional con Paraguay, en la cafiada de Toba Quemado (Cafiada Madrid,

en Paraguay) desplazandose luego hacia el lado paraguayo y solo tiempo después al curso
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donde permaneci6 hasta 1975. En este afio, las inundaciones arrasaron con varios poblados
situados en las margenes del Pilcomayo medio, y el cauce desapareci6, en un proceso de
taponamientos y colmataciones (por la acumulacién y decantacion del sedimento que baja de
aguas arriba). (de la cruz 2002). Estos testimonios reflejan que el rio era considerado como
un eje-no estatico, una linea escurridiza aunque que en gran medida influenci6 notablemente
en la movilidad de los grupos, el ciclo anual de sus actividades de subsistencia y la
apropiacion de los espacios y lugares.

A pesar de que la gente toba pudo histéricamente adaptarse a la dindmica irregular del
curso del Pilcomayo -basicamente a partir de un patrén ciclico y estacional de explotacion de
los recursos-, las alteraciones del cauce del rio pueden provocar un profundo impacto en las
poblaciones lugarefias: en la actualidad los y las tobas adultas recuerdan con fuerte nostalgia
“el rio” y las actividades cotidianas que se desarrollaban en torno a él. Recordemos que los
grupos chaquefios riberefios ademas de ser cazadores y recolectoras eran habiles pescadores;
los “montaraces” en cambio permanecian en las zonas interiores dedicandose mas
exclusivamente a la caza y la recoleccion.

Los diversos cambios en la historia del curso del rio —que como dijimos era el
elemento estructurante en su paisaje- nos obligan a pensar las transformaciones en el territorio
toba en términos de continuidad y no tanto de ruptura entre un “pasado” y un “presente”
socio-ambiental. El medio en donde los tobas vienen construyendo su historia estuvo sujeto a
cambios y modificaciones, y los pueblos insertos en esta dinamica ambiental construyeron sus

espacios a partir de la misma.

Zona del banado actual en el territorio toba.
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Hasta aqui hemos brindado al lector una introduccién en el contexto etnohistérico e
historico-ambiental a partir de comienzos del siglo XX. Creemos que es fundamental partir
de cierto contexto etnohistorico a la hora de hablar de “territorio”, puesto que las zonas que
los diversos grupos fueron delimitando como sus territorios se alteraban y desdibujaban con
facilidad. Los asentamientos de los tobas del oeste con los cuales se encontraron los
misionieros anglicanos y Metraux en 1930, eran el resultado de los ultimos desplazamientos y

relocalizaciones durante el siglo XIX y principios del XX.. .
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Capitulo III
El uso del territorio en la actualidad.

1. Introduccion.

Como mencioné al principio, esta investigacion surge de mi trabajo en un proyecto,
en donde uno de los objetivos era rescatar la vision femenina sobre el territorio. Fue asi
entoncés, que desde mayo del 2003 hasta abril del 2005, tuve la oportunidad de acompaifiar a
diversos grupos de mujeres al monte en 42 ocasiones distintas. Estas salidas las hicimos en
distintas épocas del afio (mayo 03, julio-agosto 03, octubre 03, noviembre 03, febrero 04,
mayo 04, julio-agosto 04, octubre 04, noviembre-diciembre 04 y abril 05), teniendo en
cuenta que los recursos que se buscan en el monte varian con las estaciones, y suponiendo
que las mujeres saldrian con mas o menos regularidad al monte (uno de los espacios que
conforman el territorio actual de los tobas).

La mayor parte del trabajo de campo lo hice en Vaca Perdida, lugar que actualmente
es el paraje mas alejado del bafiado, dentro de la propiedad territorial actual de la Asociacion
de Comunidades Toba de Cacique Sombrero Negro (Daelocohe) Comlaje pi Naleua. En
algunas ocasiones acompaiie al monte a algunas mujeres que habitan la comunidad de La
Mocha, ubicada a 2 Km de Vaca Perdida. Recién a partir de julio del 2004 incorporé a mi
trabajo a las mujeres de un barrio de La Rinconada, conocido como Mistolar. El trabajo con
las mujeres de este grupo ha sido muy rico y la vision de ellas Sobre el monte me ha
permitido profundizar preguntas que suelen aparecer cuando se empieza a darle un orden a
los datos que van surgiendo. Adicionalmente, la incorporacion de este grupo me ha llevado a
darle un marco comparativo a los recorridos y uso del monte entre Vaca Perdida y el
Mistolar. A lo largo de dos afios, el trabajo con grupos de mujeres de dos comunidades
distintas —aunque intimamente emparentadas entre si- ha facilitado la emergencia de nuevas
hipétesis que fueron guiando mis preguntas. Por ejemplo, pude observar que existia un uso
diferente del territorio y sus lugares entre los grupos de Vaca Perdida y el grupo del
Mistolar: en los primeros aparecia un uso muy restringido de lo que podriamos considerar el
monte circundante a la comunidad, con una marcada divisién familiar en el area que rodea a
Vaca Perdida; en el s_e_gundo, por el contrario, los desplazamientos de las mujeres eran mds
amplios, y sus recorridos transcurrian por diversos lugares reconocidos por la memoria
actual de la gente toba adulta, digamos la franja que est4 por arriba de los 40 afios.
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Dicho de otra manera: el trabajo con las mujeres de Vaca Perdida y el Mistolar, nos
induce a pensar que actualmente existen dos formas distintas de uso del territorio. Estos dos
patrones del uso del espacio se ligan a su vez a la existencia —a grandes rasgos- de dos
modelos territoriales que coexisten, y que se construyen a partir de la experiencia de los
procesos de re-configuracion del territorio, méas especificamente, a partir de la “pérdida” del
rio con el desborde en el verano de 1975, recurso y elemento del paisaje que hasta ese
momento se reconocia como el eje central de orientacion en la conceptualizacion del
territorio de los tobas del oeste ( Goémez 2005).

Mi hipétesis es que estos dos modelos territoriales ademas de ser resultado de una
conjugacion de factores que mds adelante desarrollaré, responden a diferentes trayectorias
generacionales de las mujeres. Lo que quiero decir es que las diferencias etarias unidas a la
trayectoria de cada grupo, son capitales para comprender las experiencias ligadas al monte.
Como veremos, las mujeres de Vaca Perdida que salen al monte y buscan algunos recursos
que el entorno ofrece, son en su mayoria mujeres que no superan los 35-40 afios —con
excepcion de 2 o 3 mujeres mayores- y que no han vivido en las orillas del cauce del rio
Pilcomayo que permanecié hasta el *75; mientras que las mujeres del Mistolar han vivido
parte de sus vidas cerca del rio, han sufrido la pérdida del mismo, y se han establecido en
diferentes parajes a lo largo de sus vidas, lo que les permitié familiarizarse con diferentes
entornos y recursos del monte.

Por estas razones, podemos asegurar que, a pesar de que en las representaciones de la
cultura toba el monte ocupe un lugar importante para resaltar un ideal de mujer y sirva para
ejempliﬁcar el “lugar” de la mujer en esta sociedad, hoy dia, el monte no tiene la misma
importancia para todas las mujeres, o dicho de otra manera: dada su trayectoria histérica;
personal y familiar, una mujer toba estarda mds o menos imbricada e involucrada con ese

espacio (el monte) (Gomez 2005).

2. Objetivos del capitulo, metodologia de trabajo y exposicion.

En este capitulo, en primer lugar intentaremos una reconstrucciéon del modelo
anterior o “tradicional” de uso del territorio por parte de las antiguas bandas de grupos
tobas, con el fin de visualizar qué vinculacion establecian las mujeres con el territorio,

considerando la division sexual del trabajo al interior de las familias que se movian
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estacionalmente a lo largo de porciones del chaco-semidrido. Esta reconstruccion tiene el
objetivo de brindar un acercamiento al escenario del pasado histérico, que nos ayudara a
ubicarnos luego en el presente y por supuesto, comparar las situaciones emergentes del
nuevo ordenamiento territorial.

En segundo lugar, a partir de mis registros etnograficos, haremos una reconstruccion
del uso actual del monte y el territorio por parte de las mujeres. Me interesa particularmente
hacer una reconstruccién que sintetice un analisis que, centrdndose en las pra{:ticas de
interaccion de las mujeres con su entorno, nos permita dar cuenta de su resignificacion en el
contexto histérico-actual. Por altimo, realizaré una interpretacion del proceso histérico en

donde se pondrdn a jugar los factores que se cristalizan y configuran el uso actual del

monte.

Durante el primer afio de trabajo (mayo ‘03-mayo ‘04) realice trabajo de campo en
Vaca Perdida exclusivamente, con excepcion de algunas salidas al monte con mujeres de La
Mocha. Trabajé en total con mujeres de ocho familias extensas, y mds intensamente con
cuatro de estos grupos (todos de Vaca Perdida); los datos, registros, anotaciones y
observaciones mas referentes e importantes para esta investigacion provienen de estos cuatro
grupos de mujeres, y han sido los que me han permitido llegar a cierta sintesis tedrica-
interpretativé.

Aun asi, los datos de los recorridos y registros eran muchos, y me vi en cierta manera
obligada a seleccionar experiencias y registros. Esta exigencia se impuso en el andlisis
cuando comencé a acompaiiar al monte a las mujeres del Mistolar (La Rinconada), y cuando
me propuse adoptar una postura mas comparativa de la problematica del uso del territorio.
Los registros tienen la intencion de exponer cualitativamente, mediante la reconstruccion de
las salidas, las diversas experiencias de algunas mujeres vinculadas al uso del territorio,
desde una perspectiva histdrico-actual. En las reconstrucciones aparecen —solapadamente-
operando algunos de los condicionamientos que configuran las actuales salidas al monte, y
que luego son expuestos y ordenados en el siguiente apartado: los cambios de los grupos
hacia la sedentarizacion en el siglo XX, el impacto del desborde del rio en 1975, los cambios

en las unidades domésticas, en el trabajo de las mujeres y en la percepcioén y definicion del
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trabajo, la resignificacion del vinculo con el monte desde la produccion de artesanias, entre
otros.

Las tobas de Vaca Perdida salen al monte —aunque cada vez menos- ya sea en
busqueda de cortezas y plantas tintoreas para sus artesanias, o frutos como la algarroba,
mistol, tunas, bola verde, en grupos pequefios que responden a la integracion social de la
familid extensa, y en algunos casos, nuclear. Las mujeres de cada familia extensa s6lo
recorren un conjunto de sitios diferenciados de los otros grupos, y limitados. Es un pafrén de
uso del espacio marcado por una fuerte division familiar en el uso del monte.

Contrariamente, las mujeres del Mistolar, si bien no considero que su caso sea
generalizable al resto de las mujeres de La Rinconada-, son representativas de un modelo de
uso del espacio (de un modelo territorial digamos) ligado a una movilidad mucho mayor,
pues a pesar de estar afectadas como el resto de las mujeres por los mismos
condicionamientos historicos, se esfuerzan en salir mas al monte, salen en grupos mas
amplios 0 en parejas, y le siguen otorgando una importancia vital a los saberes femeninos
- ligados al monte. Esta situacion me lleva a pensar en que en esta forma de involucramiento
‘con los lugares del territorio, las mujeres del Mistolar guardan cierta continuidad con la
forma de apropiacion de los lugares del territorio que las mujeres ancianas hacian en el
pasado. Considero que esto se liga al hecho de que las mujeres del Mistolar mas
comprometidas con el uso del monte, vivieron en el rio durante varios afios y se
involucraron -de la mano de sus madres y tias- durante su infancia y su juventud con muchos
sitios del territorio que hoy siguen visitando —siempre y cuando no estén bajo el agua.

Por familia extensa entiendo la unidad social bésica en donde conviven en un mismo
espacio familiar —generalmente conformado por varias residencias nucleares- madre, padre,
hijos pequefios y solteros y, considerando las histdricas reglas de residencia uxorilocal de los
pueblos chaqueiios, las parejas de las hijas casadas mas los hijos de estas uniones. Asi es que
los grupos femeninos estan conformados por hermanas, madre, abuela y tias, y en ocasion

de salir al monte generalmente lo hacen de a pares o conjuntamente.

Complementariamente a los registros etnogréficos parciales que fui reconstruyendo a

lo largo de dos afios, las salidas y recorridos de las mujeres fueron mapeados con un GPS*.

3% Geographical Position System.
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La utilizacién de esta herramienta nos permitié contar con las posiciones y coordenadas
geogréficas de los sitios en donde las tobas se detenian a buscar algin recurso, o sitios que
posefan un significado histérico-simbdlico para la gente toba, como ser asentamientos
antiguos, ademés de tenmer una nocién del tiempo de duraciéon de los recorridos que
hacfamos, distancias caminadas y localizacién de recursos en determinadas 4reas. La lectura
de los'recorridos tomados con el GPS, por medio de un programa de computacién, también
nos puso por delante la evidencia de un determinado patrén en el uso del monte en Vaca
Perdida y Rinconada.

Algunos de estos mapas construidos con los puntos de los lugares tomados, se
expondran en este capitulo a fin de darle al lector una ubicacién més concreta y precisa de

los lugares que se mencionan.

3. Modelo del uso del espacio en el pasado.

Para realizar esta reconstruccion recurrimos a los trabajos de de la cruz (1995, 1997,
2000a, 2002); Arenas (2003); Mendoza (1999); Metraux (1997, 1944) y Gordillo (1992,
2004). Nos basamos en gran parte en las interpretaciones de de la cruz (1997) acerca de la
conceptualizacioén espacial en el pasado histérico de los grupos wichi del Gran Chaco. Pese
a ser dos grupos €tnicos bien diferenciados, creemos que hay elementos conceptuales acerca
del uso del eSpacio y del territorio que son aplicables para otros grupos como los tobas, con
ciertos recaudos. Entiendo que la posibilidad de aplicacion y comparacién esta dada por
compartir en el pasado un sistema productivo o modelo de produccion cazador-recolector-
pescador (1981); Gordillo 1992) extensible a varios pueblos del Gran Chaco. Forma de vida
que implicaba la transhumancia como adaptacion a la disponibilidad y variabilidad de los

recursos durante el ciclo anual de la region.

Las bandas.
Los tobas estaban organizados en bandas y mas exclusivamente en grupos de bandas.
La banda como agrupacion socio-politica minima estaba formada por un conjunto de

oge 4 . .. P . '
familias extensas®’. Cada banda era reconocida por un etnénimo que hacia referencia a una

* Los pueblos indigenas del Gran Chaco tendrian “un modelo social caracterizado por unidades
progresivamente inclusivas en las que las alianzas, relativamente estables de bandas —que nomadizaban en un
territorio determinado-constituian las agrupaciones politicas mas extensas, concentrando en su interior
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caracteristica particular del grupo, en muchas ocasiones “animalizada” o asociada a los
hébitos de algt’lri animal. La gente recuerda nombres grupales como piokgodi’pi (“como
perros porque cuando habia comida se amontonaban todos como perros™); marigodi pi
(“gente como suri que andaba mucho por el campo, campeaban mucho...”); kiliki pi (gente
que hacia las casitas muy chiquitas”); uaiaka’pi (zorros); chiagadi’pi (“los que cagan cerca
de las casas...”), entre otros*’.

Al igual que los wichis, los grupos tobas se movian anualmente alrededor de un

2 que respondia a la variabilidad y

conjunto de sitios, patréon de transhumancia®
diversificacion de los recursos para alimentarse®’. Preferentemente, los tobas ajustaban sus
actividades de subsistencia estacionales al ciclo del rio Pilcomayo (Mendoza 1999).

La ocupacion de sitios se alternaba entre sitios de monte y sitios en la costa del
Pilcomayo. Las bandas se asentaban en la costa durante el invierno ( de abril-junio) y alli se
practicaba la pesca invernal, colectiva e individual. En verano (octubre-febrero), durante los
meses en donde el rio crecia y bafiaba los terrenos adyacentes, la gente ribereiia (las bandas |
que permanecian durante todo el afio en la costa) se retiraba a sitios mas altos donde
pudieran refugiarse del agua. Habian otros grupos que sélo llegaban a la costa para el
invierno, y luego comenzaban su migracion interna y pautada por sitios del monte, sitios de
adentro, armando campamentos cerca de las lagunas, madrejones y pozos de agua (Mendoza

1999; Arenés 2003). de la cruz (1997) nos habla de cémo los .pueblos indigenas del

numerosos intercambios de todo tipo y, en consecuencia, delimitando areas de solidaridad y conciencia histérica
comimn. Dicha articulacién étnica en alianzas de bandas constituia unidades politicas mayores que podemos
denominar “tribus”. En contraposicion a estas areas de solidaridad, existian contactos con otras tribus vecinas,
ya fueran alianzas circunstanciales o interacciones de otro tipo como peleas, guerras, robos y raptos”.
(Braunstein 1994: 265-266).
! Para mayor profundizacién de los etnénimos de los tobas del oeste de Formosa remitirse a Arenas (2003); de
la cruz (1995); Gordillo (1992); Mendoza (1999).
“2 de la cruz (1997: 158) diferencia entre el nomadismo y la transhumancia como practicas diferentes de uso del
espacio: el primero refiere méds a un comportamiento erratico, mas propio de los pueblos ganaderos —y en el
contexto de la region del Gran Chaco, de los criollos que se iban cambiando de lugar buscando nuevas pasturas
para sus animales-; la transhumancia refiere al asentamiento en diversos sitios de un ambiente, de acuerdo a los
cambios en las estaciones anuales. Para este autor, los wichis como otros pueblos indigenas de la regién no eran
“némades”, sino transhumantes.
“ Metraux (1944: 265) nos sefiala: “Los bosques del Chaco, espinosos y dificiles, poseen una mayor riqueza en
arboles y otras plantas de valor alimenticio para el Hombre, que la misma floresta tropical. Algarrobos
(Prosopis alba, Gris. Y Prosopis nigra) y tuscas (Acacia Aronma) con sus vainas, chafiares y mistoles con sus
frutos, representantes comunes de la flora xeréfila del Chaco, abastecen a los nativos de comida abundante, cada
uno a su debido tiempo. En las zonas pantanosas a lo largo de los rios, las innumerables palmeras, que cubren
~ extensiones grandes, son de igual valor econdmico para los indios. Los bosques mismos contenian antes
considerable namero de animales de caza, y los rios y lagunas proveen atin abundante pescado”.
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Pilcomayo se adaptaron “a los caprichos de este curso de agua, apropidndose del
movimiento para construir los modelos territoriales”.

Mendoza (1999) por su parte, sefiala que para 1900 el Pilcomayo era el eje central a
partir del cual se estructuraban los asentamientos y las dreas de recorrido, y que atn durante
los 50 afios de convivencia con los misioneros y del aglutinamiento de los poblados tobas de
aquel ‘entonces en torno a la mision, las bandas tobas seguian ajustando sus actividades
econémicas al ciclo periédico del rio. Cada banda se movia estacionalmente por diferentes

zonas del territorio toba, y segin sus datos, existian cuatro grupos de bandas**: las bandas de

arriba (upstreams bands, compuesta por los grupos uagadiaca’pi, kiliki’pi, nblagaic’pi, que
acampaban y recorrian hacia el norte del rio y vivian en el limite del territorio entre tobas y
wichis); las bandas del centro (central bands, compuesta por los grupos loliagadi’pi,
quedoc’pi, cote’pi y pejodi’pi, quienes vivian en el centro del territorio toba); las bandas de
aguas abajo (downstreams bands, formada por el grupo chiyagadi’pi, recorrian hacia el norte
del Pilcomayo, pero solian acampar hacia el sur y el sureste del territorio toba, limitando con
sitios de ocupacion territorial de grupos pilagd y nivaclé); por 1ltimo, estaban las bandas del
interior (inland bands, que ocupaban lugares hacia el norte y el sur del rio, formadas por los

grupos piogodi’pi, mafiigodi’pi y jecaic’pi).

El ciclo anual. _

Cada banda recorria a lo largo del afio un conjunto de sitios distintos a los de otras
bandas; no obstante, podia ocurrir que varios grupos acampen en el mismo sitio, pero que
ese espacio sea habitual y generacionalmente visitado, ocupado y recorrido por uno de los
cuatro grupos en particular. Los conflictos devenian cuando distintos grupos étnicos
ocupaban el misfno sitio, sitio al cual posiblemente le adjudicaban una historia distinta, lo
que llevaria a una superposicién de sitios ocupados e historizados de diversa forma.

El ciclo anual chaquefio contaba con dos ocasiones de abundancia alimentaria. Una
de ellas era la pesca invernal (durante los meses de abril, mayo y junio). En esta época todas

las bandas se asentaban cercanas a la costa, cuando los cardimenes ascendian por el rio. Las

* Como dijimos, las bandas eran conjuntos de familias extensas reconocidas bajo un etnénimo. Estas familias
extensas estaban emparentadas entre si, eran flexibles en numero y tamafio. Sus campamentos oscilaban entre S
y 7 chozas, y el niimero de personas por banda oscilaria entre las 35 y 70 personas. El lider de una banda era
generalmente un guerrero reconocido, respaldado por el poder del shaman. (Mendoza 1999).
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bandas interinas debian hacer acuerdos con los ri;erinos y pedir permiso para poder acampar
y pescar alli. Metraux define a estos meses como “la época de abundancia y bienestar”. El
pescado realmente era abundante y se lo pescaba en cantidad, se lo secaba, ahumaba y
guardaba para la época de carestia, tarea que quedaba a cargo de la mujeres. Los hombres
pescaban individual y colectivamente, dia y noche”. Ya en el mes de julio, las aguas
descendian, pero se podia continuar pescando y recolectando tusca y tasi. Las bandas
interinas comenzaban a migrar a sus campamentos de invierno, a pescar en lagunas,
madrejones y pozos. Los meses que seguian eran lo més dificiles ya que llegaba la época
seca en la region (de julio a septiembre aprox.): no habia lluvias, y los vegetales y frutos que
s¢ podian recoger en el monte eran escasos y de gusto mas magro para la gente. La gente
salia a buscar animales pequefios, miel, iguanas, pecaries, rheas, las mujeres buscaban
tubérculos, lianas, palma, raices de una especie de chaguar, y todos los vegetales
consumibles que se pudieran hallar. Los grupos que habian sembrado en sus cercos durante
el verano, en julio podrian cosechar los frutos. Segun Mendoza (1999) el mes de agosto,
avecinaba tiempos de enfrentamientos y guerras con otros grupos étnicos vecinos (como los
wichi y los chulupis) por los cotos de caza, los limites territoriales, y la escasez de
alimentos.

La otra ocasiéon de abundancia (en toda la region) era la cosecha de algarroba,
durante el mes de noviembre, en donde las mujeres tenian la exclusividad del trabajo“’:

“ A través de toda la region del Chaco, las frutas silvestres y los tubérculos son
recolectados por las mujeres, las que salen equipadas con un baston de cavar, un gancho de
madera atado a un largo palo para bajar las ramas altas, y grandes bolsas de caraguatd
para llevar a casa la cosecha” (Metraux 1944: 266). '

Todas las bandas se movian a sitios donde habia abundantes algarrobales, alli las
mujeres acampaban por dias y semanas, queddndose a dormir en los algarrobales para

aprovechar al méximo y recolectar todo lo que se pudiera. Los nifios y hombres se

.* La pesca se practicaba con diferentest tipos de redes: 1) redes con armazén conformada por dos largos palos
que se abren y cierran como tijeras, y 2) redes montadas sobre dos varillas flexibles unidas en ambos extremos.
(Metraux 1946: 275) :

# “Men used to say that they worked hard searching for prey in winter, but when the fruits were ripening, it was
their time to rest. The women did most of the work”. (Mendoza 1999: 94).
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*" armadas en los campamentos.

encargaban de transportar la algarroba hacia las trojas
Varias bandas podian acampar en un mismo algarrobal; se hacian fiestas en donde se bebia
aloja (cerveza de la algarroba fermentada), se efectuaban intercambios matrimoniales entre
las bandas, intercambios de alimentos, y se planificaban ataques en alianza con otras bandas
contra otros grupos étnicos.

‘ Antes de esta cosecha, durante el mes de octubre ya habrian madurado los primeros
frutos de chafiar, luego la algarroba (Prosopis alba y Prosopis nigra) en noviembre, y ya en
febrero aparecerian el poroto de monte (Capparis retusa), los higos, las tunas (Oppuntia
elata), el tasi, tusca (Acacia aroma).entre otros: “las mujeres estdn muy ocupadas
extendiendo frutos y vainas sobre pieles y esteras para secarlos para los meses de invierno”
(Metraux 1944: 264). Diciembre era el final de la estacion seca, pues se largaban las
primeras lluvias de verano, el rio crecia y se desbordaba, bafiando las tierras adyacentes en
donde algunas bandas cultivaban sandia, zapallo, melon, maiz y tabaco. Dada la fuerza del
rio con su creciente, las bandas riverinas no pescaban en este tiempo, sino que continuaban
consumiendo sus reservas de pescado seco, y hacia el fin del mes, cuando el rio ya habia
bafiado la costa, se movian a sitios més altos*® . Las bandas interinas acampaban cerca de
sitos con pozos, estanques y madrejones para poder pescar; ya para febrero los animales del
monte habian parido sus crias y se avecinaba una caza abundante en animales, recoleccion
de miel y algunos vegetales. Al término del mes de febrero, se podia volver cosechar en los
huertos, y algunas familias volvian a sembrar zapallo y calabaza. Durante marzo, las bandas
riverinas podian hacer cémpamentos hacia el interior; alli los pescadores se tomaban su
tiempo para preparar sus redes para la proxima pesca, y' las mujeres fabricaban vasijas para
almacenar la grasa de pescado. La busqueda de sitios que estuvieran cercanos a depésitos

que contuvieran buena arcilla era uno de los criterios de eleccion (Mendoza 1999).

La contribucion de las mujeres y su rol social en una sociedad matrilocal.
Metraux (1944) ya lo sefialaba: de octubre a enero, y hasta fines del verano, las

mujeres son las que traian el principal sustento en la economia doméstica: chafiar (Geoffroea

47 “Estos depésitos contienen los frutos reunidos por las mujeres de la casa, y devienen su propiedad
mancomunada. Si alguien pide que se le dé algarroba, la mujer principal de la casa hace la distribucién”.
(Metraux 1944: 264).
“ No por casualidad, la toponimia de los tobas refiere constantemente a variaciones topogréficas del terreno
entre “lo alto” y lo “bajo”.
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"decorticans), algarroba (Prosopis nigra y Prosopis.alba), mistol (Zizyphus mistol), poroto de

monte (Cappairs retusa), tasi, tunas (Opuntia elata), preparaban la aloja, ademis se
encargaban de secar, moler, preparar y almacenar los distintos frutos para el invierno de
escasez que sobrevenia luego de la pesca. En invierno, en los meses de sequia, las mujeres
salian al monte a buscar tubérculos (jokaiki), lianas que luego de varios hervores se
condimentaban y se comian (naioq: Odohrocarya asarifolia), palmas (Copernicia alba),
rizomas del chaguar (kotagaiac: Bromelia hieronymi); con la llegada del verano, las
actividades tomaban un ritmo colectivo y salian en grupos al monte a buscar chaiiar, mistol,
algarroba, previa preparacién de las bolsas para recolectar (shicas tejidas con Bromelia
hieronymi y Deinacanthon urbanianum). Como mencionamos, la cosecha de algarroba
significaba un aumento en la intensidad de las salidas al monte y del trabajo de las mujeres.

En este contexto el autor también afirma que la actividad de caza, tenia la condicién
de reforzar la comida vegetal que consumian los grupos; de alguna manera le otorga
prioridad a la contribucién de alimentos de las mujeres. Ademas de ocupar el rol de
“recolectoras” dentro de la division sexual del trabajo entre los tobas, las mujeres eran las
encargadas de re-distribuir el alimento (sobre todo el pescado traido al campamento por los
hombres). Ante la falta de caza y alimentos en el monte, durante el periodo seco, las mujeres
. alentaban notoriamente a sus maridos y guerreros para que guerreen contra otros grupos
étnicos: |

“The women would encourage their husbands to participate in a raid, in part
because the women overestimated the amount of food available at their neighbors’ villages.
Their rationale was that their neighbors were enjoying abundance while their children were
hungry, and the mothers didn’t have enough to feed them. During the dry seas, war parties
could travel faster and cover longer distances”. (Mendoza 1999: 94).

En la literatura antropolégica aparecen algunas discusiones acerca de la aparente
posiciéon prominente de la mujer en el modelo organizativo de los indigenas del chaco
(Braunstein 1983; Metraux 1944, Karsten 1932), vinculada al origen y existencia de la regla
de matrilocalidad para varias tribus del Gran chaco, como los tobas, los lengua, los
chamacoco, los matacos (wichis). Pero, aparentemente la matrilocalidad era mas bien una

regla flexible y no tan estricta como la presentan otros autores. Ademas, existian en la region
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otros grupos étnicos con reglas patrilocales como los chiriguanos (Braunstein 1983). Pero
veamos un poco que es lo que dicen algunos autores.

Por un lado, Karsten plantea que a las mujeres les cabia un papel central en la
economia, de aqui se deriva su respuesta al porqué de la regla de residencia matrilocal: las
mujeres eran necesarias por ser recolectoras eficientes y por esto mismo, sus padres querian
permanecer con ellas. En este planteo, nuevamente la actividad de recoleccion se la asume
como mAs importante y consistente para la economia doméstica en relacion a la retribucion
de los productos de caza. El autor también acuerda que esta situacién devendria en un status
social importante para las mujeres. La relacion directa y positiva entre estas tres variables:
matrilocalidad—recoleccic')n-status de las mujeres, ha sido criticada por otro autor al decir
que:

“.. aunque no es el caso negar la influencia social de la mujer, no podemos
compartir la idea de la preeminencia politica de ese sexo, ya que para los grupos referidos
y, en espacial para los toba y los chorote, ha sido descripto un régimen de jefarura
masculina fuerte (en oposicion a otros grupos chaquefios tanto en el nivel de la tribu como
de la banda). En definitiva, aunque se ha intentado reiteradamente en la historia de la
etnologia hallar relaciones causales similares a las que postula Karsten entre descendencia
y status polz’tico-jurt’dicb de los sexos y de éste con la localidad matrimonial, los resultados
distan mucho de ser concluyentes como para legitimar tales nexos”. (Braunstein 1983: 40-
41).

Ademas cabria agregar que una contribucion alta de las mujeres a la economia de
subsistencia del grupo familiar no garantiza ni habilita directamente una correlacién alta en
~ la posicién politica de las mujeres en sus familias y bandas, mas ain considerando el hecho
de que las decisiones politicas eran tomadas por los jefes de bandas (generalmente expertos
cazadores y shamanes) en consulta con un concejo de ancianos. Con esto tampoco queremos
decir que las mujeres eran ajenas a las consultas de carécter politico, puesto que la literatura
(Metraux 1944, 1946) sefiala que el consenso era uno de los mecanismos fundamentales
para la toma de decisiones en las bandas, pero atn asi el liderazgo politico lo ejercian los
jefes de bandas, y estos eran hombres, no mujeres. Aparentemente, el status social y el

prestigio femenino se definia en oposicién a otras mujeres (es decir entre el mismo género),
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y éste se expresaba en la capacidad de distribucion de alimentos al interior de las redes de

reciprocidad familiares.

En contraposicion , Martin (1969, citado por Palmer en el trabajo de Braunstein
1983) sostuvo que la matrilocalidad es una funcién derivada de una economia sexualmente
determinada en donde las mujeres juegan el rol principal. En este planteo la matrilocalidad
estaria ligada a lograr una mayor eficiencia en la recoleccién, puesto que para las mujeres
serfa mucho mas eficiente recolectar en sus territorios de origen. De esta manera, la
matrilocalidad aseguraria que las actividades de recoleccion se desarrollasen en un mismo
territorio a lo largo de sus vidas. Palmer (1977) critica este punto de vista y dice que
entonces, lo mismo podria decirse para los hombres cazadores, y argumenta que
considerando las practicas de los matacos, se podria decir que es la naturaleza colectiva de la
practica-de recoleccion femenina la que explicaria la existencia de la matrilocalidad, como
funcién estructural que tenderia a preservar la unidad femenina de parentesco y asi asegurar
la cooperacion econdmica en la bisqueda de comida ( nuestra traduccion)®. |

Creemos que lo importante de las afirmaciones de estos autores, a pesar del fuerte
tono funcionalista en la teoria, dado que pretenden establecer relaciones causales
unidireccionales entre practicas sociales y productivas, es que de alguna manera plantean
los estrechos vinculos entre la recoleccién femenina y la permanencia en los territorios
conocidos como condicién para la produccion colectiva de esa actividad. Estos nexos
profundos —aunque invisibles- remontan su continuidad hasta la actualidad, como veremos

mas adelante.

El territorio en el pasado.
(Qué vinculacion establecieron las mujeres con el territorio?.Desde este panorama,

el uso del territorio estaba ligado a las estrategias econémicas basadas en la explotacion de

* “Martin follows Steward and Faron (1959) and Leacok (1955) in saying that gathering is individualistic and
competitive whereas hunting is cooperative. Mataco practices, however, contradict this theory, and the
collective nature of gathering activities may itself explain matrilocality by ascribin, it a structural function as a
means of preserving the unity of female kin and thereby ensuring economic cooperation in the search of food.
Martin scribes a converse structural function to matrilocal residence by saying the distribution of male in the
bands of their affinal relatives creates intersocietal and internal cooperation while the localised clustering of
relate males that result from patrilocality cause feuding and internal war”. (Palmer 1977, citado en Braunstein
1983).
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los recursos vegetales y animales del monte y la pesca en el rio, siendo la pesca la actividad
primaria en el sistema productivo. Estas actividades se sostenian a través de una division
sexual del trabajo al interior de las familias extensas de cada banda. La pesca y la caza que
practicaban lo‘s hombres podian ser actividades colectivas o individualizadas —y dependia de
si era verano o invierno-, pero la busqueda y cosecha de frutos en el monte era una actividad
femenina y realizada de manera colectiva.

Actualmente, en la memoria colectiva de las mujeres adultas, estan presentes las
historias —que cuentan las ancianas- de las mujeres “de antes” que salian todas juntas al
monte, mujeres de las familias extensas que pertenecian a una misma banda. Los itinerarios
anuales de cada grupo de bandas, determinaban los sitios con los que las mujeres se iban a
relacionar a lo largo de sus vidas, puesto que en un patron ciclico de ocupacion del espacio,
se volvian a ocupar los mismos sitios, afio tras afio. Los ejes centrales eran los campamentos
base, desde alli saldrian las mujeres a recorrer y cosechar. No habia un tnico punto de
referencia (como hoy lo es la “comunidad™), sino varios: los campamentos estacionales
desde los cuales saldrian los cazadores y las mujefes a recolectar, en un ida y vuelta.

(Pero qué era el territorio por aquel entonces? Un conjunto de sitios y caminos,
recorridos anualmente, los cuales no eran propiedad de una banda, puesto que las fronteras
juridicas no estaban dadas por la geografia, sino mas bien por la pertenencia social a la
banda, a un éonjunto social-familiar (de la cruz 1997). Siendo una persona miembro de tal
banda, los sitios que recorria y ocupaba con su gente no le “pertenecian” a la banda, sino que
la banda sélo los utilizaba habitualmente. Esta habitualidad en la permanencia en los sitios,
en diversos lugares, le otorgaria cierta exclusividad en el uso y cierta naturalizacién acerca
de qué grupo los utiliza, los recorre, los permanece, y cuales no (porque permanecen y
habitan otros lugares). La pretension de exclusividad en el uso frente a las ocupaciones
simulténeas de sitios es lo que provocaba conflictos con otros grupos étnicos.
de la cruz (1997) nos habla de una “movilidad generacionalmente fija™° para

referirse a los desplazamientos de las bandas wichi en la region, que no superaba los 30 Km

%% Binford (1988) en base a sus investigaciones con los esquimales nunamiut de Alaska, elaboré un modelo de
uso del espacio ciclico demostrando la amplitud del dominio del ambiente a lo largo de una generacién, y
mostrando que los cazadores-recolectores operan en espacios a gran escala, utilizando sitios de forma anual
repetidamente como los campamentos base y sitios esporadicos. “El drea en que un hombre reside durante toda
su vida consta de unos 5 territorios diferentes y puede alcanzar una extension de hasta 22.000 km2. Pero a lo
largo de toda su vida, un hombre nunamiut podra haber recorrido mas de 300.000 km2 en el ejercicio de
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al afio, sobre un drea que recorrian todas las familias extensas de cada banda o de cada
grupo de bandas. Esto quiere decir que los miembros pequefios y jovenes serian socializados
en los itinerarios, caminos y sitios de sus padres, con lo cual es acertado pensar que
reproduzcan el mismo patrén de recorridos que sus mayores. Un drea generacional implica
que ciertos sitios son ocupados repetidamente, afio a afio, ciclo a ciclo. Es un modelo de
reutilizacion de lugares en un area regional, en donde no se reside en un solo sitio sino que
se explotan. una serie de lugares, produciendo que una generaciéon y la siguiente se
~ familiaricen con esos sitios y sus entornos. Con los afios es probable que se agoten algunos
recursos de esos sitios ( a causa de incendios’’, agotamiento de animales) y el grupo deba
buscar otros lugares, fundamentalmente para la caza. La bisqueda y utilizacion de otros
sitios provocaria a su vez las guerras con otros grupos por el control territorial. de la cruz
(1997) sefiala que la transhumancia estaria mas determinada por la interaccion con otros
grupos humanos periféricos, mas que por una pauta 'trans-generacional de fijacion al

territorio.

- El fin del ciclo anual y gl,s&rgimiento de nuevas territorialidades.

Metraux afirma que a partir de 1890, el ciclo anual, se ve alterado por las
migraciones de la gente joven a los ingenios de Salta y Jujuy durante los meses de verano. A
partir del Gltimo cuarto del siglo XIX se produce una re-organizacion de las formas
organizativas de -las tribus marginales, ya no condicionada por la presencia militar y
misionera, sino caracterizada por la penetracion del capitalismo y el comienzo de la
participacion en esas relaciones por parte de los indigenas en los ingenios azucareros del
chaco centro-occidental, la explotacion forestal en el eje Paraguay-Paran4, en la agricultura

intensiva, y en la ganaderia (Braunstein 1983). La dispersion y migracién temporal de los

expediciones normales de caza” (Op. cit: 123). El autor agrega que este mismo modelo ciclico puede
encontrarse entre los aborigenes del Desierto Central de Australia y entre los naskapi, en Terranova.

*! Es sabido que los tobas, al igual que otros grupos del Gran Chaco practicaban el método de incendio de
pastizales: “El incendiar los pastizales o matorrales, es un método de caza comun en todo el chaco. Y aunque el
fuego no levante grandes piezas, siempre pone en fuga centenares de pequefios roedores sobre los cuales los
cazadores lanzan mazas cortas de cabeza comba. Los cuerpos carbonizados de los animales sorprendidos por el
fuego, se juntan y se comen en el mismo lugar. Mas tarde, los indios regresan al 4rea inmediata para acechar los
numerosos venados atraidos ahi por las cenizas saladas o por el nuevo pasto denso y tierno.” (Metraux 1944:
278). Como se menciond en el capitulo dos, este método generaba cierto equilibrio ambiental entre las
gramineas y las especies lefiosas, impidiendo que éstas avancen totalmente.

El acceso al caballo a partir del siglo XVIII implicé una movilidad mayor paras los cazadores, y también la
posibilidad para las mujeres de realizar cargas mas pesadas y viajes mas largos en busca de frutos.
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miembros de las bandas produjo a la larga una pérdida en el control de sus territorios,
pérdida que se agravaria con el avance del frente ganadero en la region.

En el caso de los tobas, queda claro que la tendencia gradual hacia la sedentarizacién
comenz6 antes de 1930, desde que la gente comenzé a migrar a los ingenios. De esta
manera, la gente no s6lo entr6 en un profundo proceso de re-configuracion de su territorio y
de sus “geografias” (que en las ultimas décadas del siglo XX desembocaria en un
reordenamiento territorial), sino que ademas los grupos se alejaron de sus sitios
frecuentados y conocidos, y paulatinamente construyeron sitios unicos y fijos de referencia,
que si bien, estaban vinculados a los antiguos itinerarios, comenzaba a perderse la totalidad
del espacio utilizado por la banda (el conjunto de sitios).

Con la llegada de los misioneros anglicanos en 1930, los tobas comenzaron a centrar
sus parajes en torno a las actividades de la misién, pero atin manteniendo cierta movilidad
transitoria para la caza y la recoleccion (Mendoza 1999). Décadas después, esta localizacion
espacial se rompe con la inundacion del verano de 1975, lo que obliga a'los grupos tobas a
migrar hacia otros sitios. Producto de las nuevas ocupaciones impulsadas por los misioneros
tras la inundacién, surgen gradualmente tres asentamientos principales: Vaca Perdida, La
Rinconada y El Churcal, de los cuales se abririan luego otros grupos que pasaron a formar
~ nuevos parajes: La Madrugada, Tres Yuchanes, Pozo Ramén, Quebrachito y Breal. Con el

tiempo irdn surgiendo otros pequefios asentamientos ocupados por pocas familias.
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criollos, proceso profundamente marcado por conflictos territoriales y étnicos. La presencia
criolla en la zona de los tobas profundizé los conflictos interétnicos asociados al desarrollo
de una nueva territorialidad. En 1989, y luego de varios afios de movilizacion, de viajes de

dirigentes tobas a la ciudad de Formosa y a Buenos Aires, y de didlogos con el gobierno

s largo de todo el siglo XX los tobas debieron aprender a convivir con los
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formosefio, los tobas recibieron el reconocimiento legal de una parte del antiguo territorio
toba, consistente en la propiedad comunal de 35.000. La entrega de tierras se hizo sobre la
base del criterio que en aquel momento el gobierno formosefio establecio: 5000 hectéareas
por comunidad®.

A partir de entonces, las definiciones acerca de lo que el territorio significaba
comenzaron a re-estructurarse nuevamente, a través del uso de conceptos como “propiedad
privada” y la “lucha por la tierra”. Fruto del nuevo reordenamiento territorial es el Consejo
General (Nalo tata yimd ga 'me Consejo), una estructura creada por los tobas para resolver
los asuntos vinculados a la gestion del territorio. La demarcacion de tierras y el surgimiento
en toda la zona del oeste formosefio de propiedades privadas indigenas en la década del ‘80,
representan fuertes condicionamientos en la construccién de otros conceptos sobre el
territorio, llevando a la modificacién de las relaciones con el entorno, al surgimiento de
marcaaos conflictos con otros actores (como veremos en el capitulo IV al hablar de los
criollos y las mujeres), y al establecimiento de nuevas relaciones, mas especiﬁcamente a
raiz de la vuelta de la democracia en el pais, pues a partir de entonces los tobas comienzan a
relacionarse con los politicos del gobierno y a participar en las redes politicas locales.

Desde este nuevo ordenamiento territorial trabajaremos el uso del territorio y la

percepcion del mismo entre las mujeres.
4. El uso actual del monte y el territorio.

4.1 La historia de los asentamientos de Vaca Perdida y La Rinconada.

Vaca Perdida y La Rinconada son los asentamientos mds grandes que se
conformaron a partir de la inundacion durante el verano de 1975 de la Mision El Toba y los
otros lugares ocupados por los tobas del oeste desde por lo menos principios del siglo XX
hasta mediados de los ’70. Lugares como Laguna Las Paces, Jesus Maria, Mision El Toba,
Laguna Martin, Buena Vista, Sombrero Negro y Palma Sola eran asentamientos cercanos a
las orillas del Pilcomayo (Arenas 2003; de la cruz 1995; Gordillo 1992), y eran producto de
una de las dltimas reacomodaciones de los grupos tobas en su territorio como consecuencia

de la llegada de los misioneros anglicanos a sus tierras y la fundacién de la misién en una

%2 En el capitulo VI se desarrollara con mayor profundidad la cuestién de la entrega de tierras y lo acotado en
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zona cercana a Sombrero Negro, lugar ocupado en su periferia por algunas familias tobas, y
con presencia de algunos criollos para aquel tiempo. Los mencionados poblados tobas estan
muy presentes en la memoria actual de las generaciones actuales, y son evocados con cierta
afioranza por la gente, hombres y mujeres.

Entre fines del siglo XIX y principios del XX, la configuracion espacial de los tobas
se exténdia entre Buena Vista (al noroeste) y Palma Sola (al sureste), siguiendo el curso del
rio (Gordillo 1992). Arenas (2003: 83) cita datos de Dell’ Archiprete (1991) que indican una
extension mayor del dominio toba, desde Puerto Irigoyen como limite noroeste — limite con
territorio wichi- bajando hacia el este hasta Bajo Hondo. Dejando de lado estas diferencias,
lo cierto es que el rio Pilcomayo cambi6é de cauce a principios del siglo XX (en 1902-3),
virando mas hacia el sur (cauce conocido como Arroyo Ferreira) y abandonando el cauce de
més al norte. Estas circunstancias impulsaron una reubicacion de los grupoé étnicos de esta
zona a principios del XX: wichis riberefios, pilagds —que se encontraban hacia el sureste-,
chulupis —que ocupaban sitios del actual Paraguay- y los tobas, quienes comenzaron a
ocupar y desplazar a varios grupos wichis de sus propios lugares, desembocando en una
superposicion espacial de grupos wichis y tobas en sitios para la caza, la recoleccion y la

pesca (Arenas 2003).

La génte posee registros en su memoria de las disputas y guerras de los ancianos por
los .lugares para acampar: Vaca Perdida, Pelicano, Palma Sola, eran sitios propios de los
wichis que los tobas les fueron quitando, volviéndolos lugares propios al incorporarlos en
sus recorridos anuales. Actualmente, mujeres y hombres™ coinciden en que antiguamente
Vaca Perdida era “lugar de los wichi”, ocupado y frecuentado por los grupos wichis 4d lo#
te: ’cel y Iluku’tax que fueron derrotados por los tobas (Arenas 2003). Durante la época de
la misién, muchos grupos seguian pescando, cazando y recolectando y mantuvieron cierta
movilidad estacional, a pesar de la ausencia de mucha gente durante gran parte del afio a

causa del trabajo en los ingenios San Martin de Tabacal y Ledesma. En este contexto, Vaca

verdad, del territorio entregado.
* “Vaca Perdida era territorio mataco, pero los antiguos les ganaron estas tierras a los matacos cuando
guerreaban... esta no es tierra nuestra” (E.R. 22-7-04)

“El nombre viene del criollo, antes se llamaba “Toba Quemado”, no habia nada, no habia criollo, solo toba,
peleaba, mata con otro. Quemaron a un viejito, quemado por pilagd, pilaga antes... ahora pilaga ya esta en la
banda, paraguay. Aca jodido...” (T.S agosto 2002)

73



Perdida era un lugar de campamento de la gente asentada en Jesiis Maria, y particularmente
de los grupos piogodi pi, maiigodi 'pi y uaiakae 'pi.

Asi es como el poblamiento actual de Vaca Perdida estd vinculado al dltimo gran
desborde del cauce del Pilcomayo en esta zona de Formosa. Como se relat6 en el capitulo II,
la inundacién ocurrida durante 1975 a causa de la colmataciéon de sedimento del cauce del
rio, destruyd y enterré bajo el sedimento a los poblados tobas de ese entonces, obligando a
| la gente y a-los misioneros a buscar lugares mas altos para asentarse. Los distintos grupos
familiares buscaron y exploraron otros sitios para su ocupacion, siendo el abastecimiento de
agua la determinacién fundamental para poder ocupar un sitio. Asi fue como surgieron los 3
grandes asentamientos actuales: Rinconada, Vaca Perdida y Churcal. En la actualidad son 21
comunidades. En el primer afio de la ocupacion de Vaca Perdida se construy6 una represa,
proyecto llevado adelante por los misioneros. Los misioneros luego de la inundacion
elaboraron y llevaron adelante varios proyectos de ayuda para la gente, y el poblamiento de
parajes como Vaca Perdida y La Rinconada es inseparable de las marcas y presencias que
dejaron ellos. Estos debieron retirarse en 1982 a raiz del conflicto por la guerra de Malvinas,
y a partir de entonces su presencia en la vida de los tobas disminuyo y se debilité
notablemente.

En Vaca Perdida se asentaron principalmente la gente originaria de Jesis Maria,
aunque hasté principios de los *80 llegaron aqui otras familias que mas tarde se desplazaron
a otros lugares y abrieron nuevas comunidades (Tres Yuchanes, Isla Garcia). Otras familias
fueron migrando al pueblo de Juarez*, y se asentaron en la periferié del pueblo, a su
entrada, fundando el Barrio Toba de Juarez. Casi toda la gente adulta que supera los 35 afios
de edad en Vaca Perdida proviene de Jests Maria y algunos pocos de Laguna Las Paces y la
antigua Mision Sombrero Negro; las familias extensas reconocen intimos vinculos de
parentesco. Cuando llegaron aqui no existia la represa que hay actualmente, no habia agua, y
era y es en general un lugar muy seco, un gran peladar rodeado por monte. Parece ser que
los misioneros insistieron para que la gente se asiente aqui, dado que es un lugar “alto” —
topograficamente hablando-, y uno de los mas alejados del bafiado, con lo cual se evitarian

subsiguientes inundaciones.

> Ingeniero Judrez es el pueblo de referencia para los tobas del oeste, los wichis de Pozo de Maza y los criollos
de la zona. Esta ubicado a 45 km aprox. de Vaca Perdida, por camino de tierra, y hoy dia posee una poblacién
superior a los 10.000 habitantes, con predominio de criollos y blancos.
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Hasta el momento de la inundacién, no sabemos “cuanto” salian al monte las
mujeres, pero el hecho es que a la llegada a V. P, mujeres adultas —al igual que hombres-
perdieron contacto con los lugares que antes frecuentaban. Por otra parte, las mujeres adultas
de la generacion actual se criaron aqui y se involucraron en su praxis cotidiana casi
exclusivamente con este tnico sitio.

'Rinconada, por su parte, es un asentamiento en donde viven mas de 700 personas,
distribuidas en distintos barrios: Mendez, Centro, Mistolar, Quebrachito, La Bolsa, Laguna
Martin, Oeste y Cinco Viviendas. Este sitio comenz6 a poblarse y desmontarse a partir del
*78. Tiene todas las caracteristicas de un meta-asentamiento (de la cruz 1999): hay una gran
escuela a la que concurren mas de 300 nifios, los maestros blancos viven permanentemente
en el lugar —tienen sus propias casas de material que fueron asignadas mediante un plan de
viviendas-; hay un centro de salud que a partir del 2005 cuenta con un médico, enfermero
permanente y obstetra que se movilizan por las comunidades con una nueva ambulancia; hay
una radio que funciona permanentemente, algunas familias cuentan con televisores y antena
satelital; hay almacenes de maestros y criollos en donde las familias tobas compran sus
mercaderias a cuenta. Existen dos edificios hechos de adobe y chapas, pertenecientes a las
dos iglesias que se disputan a los tobas: la Iglesia Anglicana y la Iglesia Unida. Por otro
lado, vehiculos como camionetas y 4x4 pertenecientes a politicos y almaceneros circulan
con asiduidad, junto con el tractor de la comunidad —obtenido hace bastantes afios por medio
de un crédito que consiguieron los misioneros- también. A la entrada de la comunidad, sobre
un costado y viniendo por la ruta desde Vaca Perdida, puede observarse una inmensa cancha
de futbol —que a diferencia de la de Vaca Perdida que es mucho mas pequefia- tiene unos
reflectores gigantes (similares a los de un estadio). Alli, todas las tardes se arman los
partidos de fiitbol entre los jovenes de la comunidad.

La dindmica social de esta comunidad es singularmente mds intensa que la de
cualquier otro asentamiento toba, y no difiere mucho de un pueblo. En el barrio Centro,
ubicado frente a la escuela y en diagonal al centro de salud, se encuentra el hogar del
maximo dirigente de la comunidad, rodeado por el resto de las casas de su familia extensa.
La casa de este lider representa el centro politico (el lugar en donde suceden las cuestiones
vinculadas a la politica local) a la vez que es un centro simbélico de poder. La

configuracién espacial de La Rinconada, responde a la descripcién de de la cruz (1997: 151)
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acerca de las configuraciones espaciales de las aldeas actuales wichi, en donde se ordena el
espacio —al igual que en pasado- a partir una interrelacién entre un ambito central y dmbitos
periféricos y que reflejan la organizacion social entre los miembros de un grupo a partir de
un “individuo-centro” y sus periféricos. Asi se comprende que los centros de las aldeas o
comunidades estén ocupados por los lideres que en los ultimos afios se han convertido en los
mediadores y operadores politicos de las comunidades. En estas aldeas, el espacio total se
compone de un “centro” unido a sus barrios periféricos a través de sendas.

“Los ‘lunares no habitados’, son espacios inhabitables, monte en su sentido
cosmolégico. Hay limites de cada sector (del centro y de cada periferia) y un limite mayor

que distancia de lo inhabitable mds externo”. (de la cruz 1997: 152).

4.2 Mujeres y territorio: las mujeres en el monte.

a. Camila: . Buscando tintas

Camila vive en Vaca Perdida y tiene aprox. 60 afios, tal vez algunos mas. La cara
surcada por las arrugas, algunos dientes menos (como casi todas las mujeres de su edad), y
el cuerpo pequefio, encorvado por el paso de los afios y probablemente, los kilos y kilos de

lefia que cargd en su espalda desde que era nifia, cuando salia al monte con su madre en la
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Misién. Sus padres nacieron también alli y Camila vivio en Misiéon Sombrero Negro hasta
que se junto con su marido, aproximadamente a los 16 afios.

A pesar de su cuerpo pequefio, es una mujer fuerte, audaz con otras mujeres y
hombres y amigable con la gente de afuera, a pesar de su timido manejo del castellano.
Varias tardes fui a su casa a visitarla. Me convida unos mates excesivamente dulces, y
conversa conmigo en idioma, poniendo a su marido, Roberto, como interlocutor entre
ambas. Camila no habla fluidamente castellano, pero lo entiende y puede responder con
algunas palabras sueltas. Sus hijas mayores en cambio si se lanzan a conversar en
castellano, algunas mas timidas, otras de forma mas suelta y animada.

La casa de Camila est4 situada enfrente y en forma diagonal a la casa del pastor de la
iglesia de la comunidad, un toba “formado” por los misioneros —que ademas es enfermero-.
En el frente de la casa de Camila, hay una cancha de fitbol —espacio singularmente
masculino- donde todas las tardes los jovenes se juntan a jugar. Cerca de la cancha, hay un
corral de animales —ovejas y chivas- hecho con ramas secas y algunas maderas. Hacia atrds
de la cancha y més alla de las casitas, se erige el “monte”. Tangible a simple vista, el verde
claro se va deslustrando hacia adentro, como si la inmensidad de este espacio se volviera un
reflejo que se desdibuja bajo el sol fulminante de los meses de verano.

La casa de Camila o la de los Sanchez (el apellido de la familia) est4d compuesta por
una serie de chozas hechas de adobe, techo de hojas empaquetadas y secas o chapas
corrugadas en el mejor de los casos. La casa central es la que habita ella y su marido con sus
hijos menores. Hay otra chocita donde duerme una de sus hijas — de aprox. 18 afios- junto a
su marido y su hija, mas una sobrina de Camila venida del pueblo de Judrez, y otra hija de
unos 15 afios. Hacia atrés,' en el medio, se encuentra el quincho o si se quiere, el espacio
domestico por exéelencia, lugar donde se teje, se toma mate, se come, se duerme la siesta en
verano... Mirando hacia atras del quincho, se levanta la casita de su segunda hija —Julia-
que vive junto a su marido y su Unico hijo. La destartalada camioneta celeste y blanca del
marido de Julia se ha vuelto una parte mas del paisaje en esta comunidad, desde que €l
asumi6 como concejal en el municipio de Pozo de Maza>® y compré con los primeros

sueldos este transporte, del cual saca provecho casi toda la comunidad.

%5 Pozo de Maza es una localidad ubicada a 15 km de Vaca Perdida, conformada por poblacién criolla y wichi.
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Los limites de mi mirada me detienen en un caminito que se abre hacia el sur, alli a
unos metros, siguiendo el zig-zag del camino y bordeando la cafiada, estan las casas —
recientemente erigidas- de los dos hijos de Camila que viven con sus esposas e hijos. Estas
chozas estdn més alejadas del espacio social por definicion —el quincho-, posiblemente
responda al hecho de que son las casas donde habitan las nueraé, y no las hijas, y en una
sociedad que histéricamente ha tenido reglas de residencia uxorilocal, las nueras nunca son
del todo bien vistas, y la construcciéon de relaciones amigables entre suegra / nuera o cufiadas
puede llevar largos afios. |

La hija que le sigue a Julia, se lama Reosaura y tiene 29 afios. Su casa estd levantada _
delante de la de su madre. Esta juntada con un hombre que es uno de los carpinteros de la
comunidad, y tienen 4 hijos. Rosaura es una mujer de contextura fragil y delgada, voz
suave, rasgos sufridos. Nada de esto le quita mérito al liderazgo que viene construyendo
sigilosamente entre las mujeres, desde que comenz6 un proyecto de artesanias que apoya y
acompafia la organizacion de las mujeres de Vaca Perdida y Rinconada en torno a la
artesania como actividad productiva.

Camila, y sus tres hijas mayoreé, Marfa ( aprox. 40), Julia (33) y Rosaura ( 29), hoy
por hoy, mas que mujeres “recolectoras” son artesanas. Pero conocen el monte y aunque de
manera intermitente, contindan vinculandose con este espacio, al igual que algunas otras

mujeres de Vaca Perdida.

Camila naci6 y se cri6é en la Mision Sombrero Negro. Su marido, Roberto era del
paraje Jesus Maria, lugar de donde vienen la mayor parte de las familias que hoy habitan
Vaca Perdida. Hacia el afio ’65, cuando Camila y Roberto se juntaron se fueron a vivir con
la familia de €], en Jess Maria, y alli naci6 su primera hija, Maria. Los primeros afios de
convivencia permanecian en Jestis Maria, pero también visitaban regularmente a los padres
de ella en la Misién El Toba. La familia partia los sabados por la tarde, a caballo, desde
Jesis Maria hasta la Mision, para llegar el sabado por la noche, dormir alli en casa de los
padres de ella, y a la mafiana participar del culto que los misioneros celebraban todos los
domingos. Después del mediodia, partian nuevamente para su casa. En una de esas visitas a
los padres de Camila, que a veces se hacian mas prolongadas, nacié su segunda hija, Julia.

La tercer hija —Rosaura- naceria ya en medio del monte, en el obraje que su padre tenia
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hacia el afio *78. Los “obrajes” eran campamentos en zonas del monte para el corte de poste
de quebrachos colorados y palo santo, para ese afio los tobas trabajaban para algun criollo,
pero unos afios antes habian participado de la mano de los misioneros en la experiencia de
una cooperativa forestal. Los obrajes se interrumpieron a principios de los afios *80, debido
al agotamiento del recurso en la zona (Gordillo 2005).

‘ Luego de la creciente del afio 1975, la familia se establecié un corto tiempo en
Campo Alegre y luego en Rinconada. Antes, vivieron un tiempo en Mision Chaqueiia (se
mudaron alli porque el marido de Camila fue invitado por los misioneros a hacer un curso de
agronomia) y para el afio ’79 se reacomodaban en Vaca Perdida, ultima parada de un
itinerario que durd afios, itinerario de aquel tiempo (la década del *70), pero que era el
remanente de un modo de vida ligado a la transhumancia. Esta historia de movimientos de
" un lugar a otro, de campamentos en el monte ligados a los obrajes de la década del °70, vy
del “desborde” del rio, es la historia de todas las familias de Vaca Perdida. FEl caso de
Camila y sus hijas es interesante porque es representativo de una situacion generalizada en

Vaca Perdida: mujeres adultas que perdieron el contacto con sus lugares de origen, con sus

antiguos recorridos en el monte.

En agosto del 2003, con la intencidén de buscar plantas tintéreas, acompafié a Camila
y una de sus hlJaS (de 16 afios en aquel entonces) al monte. Salimos por la parte trasera del
espacio que rodea a su casa. Atravesamos ligeramente un nonagae, un tipico peladar del
chaco semi-drido rodeado por cactus, cercano a la casa de los Sanchez. Desde alli ya
veiamos las picadas, sendas que los tobas abrieron en el monte para que la gente pueda
transitar a pie o en bicicleta. Las mujeres suelen caminar por ellas cuando salen a buscar
lefia, frutos o tintas del monte, y son claramente diferenciadas de los caminos, entendidos
como espacios ligados a los criollos y por lo tanto, al nuevo modo de vida.

Tomamos una picada que fue hecha por gente wichi cuando convivieron por un
tiempo con los tobas en Vaca Perdida hacia el afio 1976. Camindbamos en fila india por esta
senda angosta, comunmente transitada para llegar a algunos lugares como “Chafiaral”. A los
costados la vegetacion era la propia del monte cerrado: quebrachos colorados, palos santos y
otros arbustos espinosos. Camila iba adelante, se orientaba con facilidad y caminaba

ligeramente. En aquel entonces me asombré al notar el contraste entre los movimientos de
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las mujeres en el monte, comparado con su andar en los espacios de sus hogares y en la
comunidad. Camila y su hija estaban interesadas en buscar go!/ (Usnea dichroa), una planta
también conocida como barba de monte y que suele aparecer colgada de las ramas de los
arbustos de medio tamafio. Las mujeres la utilizan para tefiir la lana de color naranja. Como
otras veces, una vez recorrido parte del camino, lo primero que hizo fue escoger una rama
larga y fabricar in situ un palo que le llaman quede, conocido entre los antropologos que
trabajaron en la regién como palo gancho (Arenas 2003). Luego nos adentramos aun mas en
el monte, y llegamos hasta el alambre que demarca la propiedad de la Asociacion Toba del
resto de la tierra que la rodea. Saltaron el alambre, sin demostrar sorpresa alguna, para
buscar los frutitos del arbol gualagariic (Caesalpinia Paraguariensis) indispensable para
tefiir de negro o gris sus tejidos.

Pocas palabras entre madre ¢ hija, el intercambio de expresiones se limitaba a lo
necesario: una indicacién, una marca en un arbol que ha dejado otra mujer —posiblemente
familiar de ellas- , un ruido extrafio — ni el de los perros ni el de los loros o alglin otro
pajaro-. La mirada de vez en cuando se posa en un arbol, en el aspecto de su céscara, en la
huella de animales que pasaron por alli —una vaca, un caballo de algtn criollo, la huella del
tigre o ledn que desatan la alarma y el miedo para hombres y mujeres, aunque que no suelan
aparecer con asiduidad. Aquel dia nos limitamos a recoger solo gol y castafias de
gualagaiiic. ‘Emprendimos la vuelta cuando dieron por finalizada su recoleccion: solo lo
necesario para tefiir una o dos veces. Volvimos exactamente por el mismo camino, las
mismas sendas, con paso ligero y apresurado y cargando una de esas bolsas de plastico con
qol, y una shica con las castafias.

En ese mismo afio y en el siguiente tuve la oportunidad de salir otras veces al monte
con Camila o con alguna de sus hijas. Rosaura por ejemplo, tenia que planificar el tiempo
de su salida previamente, y arreglar con alguna de sus hermanas para que le cuide sus hijos
durante su ausencia. Tiene un hijo mayor —de unos 12 afios- que suele ayudarla en sus tareas
domésticas cuando ella se ausenta por algunas horas de la casa, pero el colegio por la

mafiana no le deja mucho espacio para cuidar a sus hermanos si su madre tiene que salir.
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b. Rosaura y Julia: La cosecha de poroto de monte.

Una mafiana de febrero, en el 2004, era tempranisimo en Vaca Perdida, y el aire se
sentfa frio, a pesar del verano. Rosaura ya estaba levantada, y junto a su marido estaban
sentados alrededor del fuego matutino y pequefio. Hacia atrds podian verse los movimientos
en casa de su madre. Camila, Roberto, y el resto de la familia extensa atin se encontraban
durmiendo en sus camas, adornadas por los mosquiteros de colores. Su hermana Lucia, en
cambio, andaba levantada. La veia caminar alrededor de su casa, seguramente acomodando
la lefia para preparar el fuego y poner a calentar la pava.

El resto de Vaca Perdida dormia. El sol y el cielo que se estaba abriendo anunciaban
otro dia caluroso en el monte formosefio. Rosaura se tomé unos mates, agarré su machete y
su shica, paso a buscarla a Julia y salimos al monte. Eran las 7:15 AM.

En los meses de verano —nacaviagd- entre octubre y febrero, las mujeres que salen al
monte lo hacen muy temprano, se levantan cuando todavia no amanecié y comienzan a
prepararse, a eso de las 6:00 hs. Durante estos meses van madurando alternadamente los
frutos como la algarroba blanca y negra (Prosopis alba y Prosopis nigra), el chafiar
(Geoffroea decorticans), el mistol (Zizyphum mistol), la bola verde (Chaparais speciosa), el
poroto de monte (Capparis retusa), y las tunas (Oppuntia elata.), algunos de éstos todavia
son buscadoé pues se los sigue apreciando por su sabor y su valor alimenticio en algunas
familias. En esta ocasién, Rosaura y Julia salian a buscar poroto de monte y tunas —unas
frutitas 4cidas que da una de las especie de cactus de la zona (Oppuntia elata.)-. La cosecha
de algarroba habia sido durante las tdltimas tres semanas de noviembre, y varios grupos de
mujeres de Vaca Perdida habian salido a recolectar. La cosecha fue abundante: los
algarrobales —mapi’hat- estaban colmados de vainas.

Pero en esta ocasion de febrero poco hallaron, sélo algunas vainas de poroto y alguna
que otra tuna para poner contentos a los nifios de la casa. Las tunas que iban encontrando
las metian en una bolsita angosta de fibra de chaguar, disefiada para sacudir las espinas de
las tunas. Concentradas en su tarea, por momentos eran interrumpidas por sonidos del
monte, chillidos semejantes a los de un bebe que lloraba. Una de ellas miraba a la otra, y

ponian extrema atencion al ruido agudo y chillante: “tal vez sea un pajaro”, me dice Julia.
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Mientras, el perro de Rosaura —tenaz compafiero de monte- aguardaba al comienzo de una
senda a la espera de que su duefia indique el préximo movimiento.

El sol comenzaba a ponerse fuerte, disparaba sus rayos febriles de la mafiana, el
contexto sonoro que nos acompafiaba eran los sonidos del monte: los gritos de los péjaros, el
ladrido de algtn perro, el eco de algﬁn hacha a lo lejos... Tomamos la senda a cuya entrada
estaba esperdndonos el perro, en direccion este. Avanzamos ligeramente, ellas miraban hacia
un lado y el otro, buscando algiin indicio del poroto: “parece que no hay” dice Rosaura,
entonces desaceleraron la marcha, y comenzamos a caminar mas despacio y a mirar mas
atentamente a nuestro alrededor. Por fin, unos 200 metros mas adelante, sobre el trazado de
la misma senda, encuentran poroto seco. Juntamos solo unas pocas vainas, y ellas no
parecian hacerse ningin problema por esto. No habia poroto. Pero antes de volver dimos
varias vueltas por esta zona del monte, explorando el lugar, por las dudas. Emprendimos el
regreso hacia las 11 de la mafiana. Tomamos otra senda trazada que pasaba justamente por

los sitios de algarrobo a los que ellas y su madre llegaron el afio anterior para cosechar.

Esta era la cuarta vez que salia con las mujeres de esta familia (Camila y sus hijas) y
luego, al leer los recorridos tomados con el GPS saltaba a la vista que siempre utilizaban las
mismas sendas y caminos, y que su radio de recorrido era aproximadamente el mismo:
aproximadamente unos 5 Km entre ida y vuelta.

Unos dias antes habfa acompafiado al monte a un grupo de mujeres de otra de las
familias de Vaca Perdida, liderado por una mujer soltera muy respetada, hija del pastor de la
comunidad y reconocida por la gente como “muy conocedora” del monte, llamada Florencia.
Ella fue la tinica que coseché una cantidad considerable de poroto de monte con la ayuda de
algunas jovenes y sus sobrinas. Florencia demostraba un conocimiento bastante preciso de a
donde ir, sus recorridos no eran azarosos y no haciamos recorridos desviados, en zig-zag;
tampoco iba explorando el terreno parte por parte, sino que iba dirigida a un lugar
determinado. Caminamos durante mds de una hora por una de las picadas de YPF*® que

estan dentro del terreno de los tobas para llegar a este lugar, un teguet hat . A decir verdad

% Las picadas de YPF fueron abiertas dentro del territorio toba a comienzos de la década del *80 cuando
comenzaron las exploraciones petroleras en el oeste formosefio. Son caminos anchos, asociados al nuevo
reordenamiento territorial y a la mensura de la tierra, puesto que una parte de los alambres que cercan la
propiedad se ubican en estas picadas.
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fue una salida larga en la que caminamos mucho y volvimos agotadas, pero con una buena
cosecha y en un solo lugar preciso.

Cuando dias después sali al monte con Rosaura y Julia, me asombré el hecho de que
no encontraran poroto de monte, considerando la cosecha del mismo fruto que habia logrado
Florencia. Intuyendo algo, me animé a decirles que con Florencia habiamos ido a una zona
que se encontraba mas hacia el sudoeste del territorio, en donde habia cantidad de poroto.
Les pregunté por la razon para no ir hacia alli, hacia otras zonas del monte y de las tierras de
los tobas en donde seguramente se podia hallar el fruto. Riéndose entre ellas debido a mi

poca intuicion, me respondieron: “no vamos porque no conocemos ese monte”.

Salida con Rosaura y Julia, cosecha de poroto de monte. Febrero 2004.

Distancia recorrida: 7, 8 Km.

c- Maria: la cosecha de Algarroba.
Maria tiene unos 38 afios; tal vez dos o tres afios mas. Las tobas nunca recuerdan con
exactitud su afio de nacimiento, menos atn su dia de nacimiento dado que antiguamente el

ciclo de vida no se establecia en funcion del calendario cristiano. Las fechas que figuran en
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sus documentos son aproximaciones, y la gente toba obtuvo sus documentos recién en 1969
(Gordillo 2005: 175)°".

Maria es la hija mayor de Camila, nacié en Jesus Maria y se crié entre este lugar y la
mision El Toba. Cuando hablamos sobre el monte, y sobre como fue su vida mientras era
una nifia, alld en Jesis Maria, me da la sensacion de que no recuerda mucho sobre su
relacién con el monte. Ella me comenta que cuando vivia en Jesis Maria no acompafiaba a
su madre porque debia quedarse cuidando a su hermano, mientras su madre se ocupaba en el
verano de salir a buscar algarroba y otros frutos. Esto significa que a pesar de vivir
aproximadamente 10 afios cerca del cauce del rio, su contacto con el monte fue tibio, y no
logro llegar a conocer en profundidad esa zona, ni tampoco sus caminos y sendas. Su lugar
de origen, fue borrado por la fuerza de las aguas para siempre, quedando sélo en el paisaje
de la memoria colectiva.

Cuando su familia se trasladé a Vaca Perdida —junto con el resto de las familias-
recién alli cofnenzé a salir al monte con su madre, a explorar la zona de monte que se
extiende hacia atras de la casa de sus padres. A diferencia de otras mujeres, cuando se juntd
con su marido, se fue a vivir a la casa de la familia de €] (también en Vaca Perdida); por
ende, su hogar actual, en donde vive ella, su marido y algunos de sus 10 hijos, esta
enclavado en otro espacio familiar, a pesar de estar a pocd més de 100 metros de la casa de
su madre. Delante de su hogar (compuesto por una pieza de material y un quincho), viven
sus suegros y algunas de sus cufiadas con sus respectivos maridos. Los nifios pequefios son
una presencia multiple en esta familia extensa, y las dificultades para alimentarlos y vestirlos
€s una preocupacion que a veces se pronuncia en algin reclamo; otras es una silenciosa
intranquilidad que aguijonea las horas de hilado y tejido de .Marl’a, como la de muchas otras
tobas. Vender artesanias es una de las pocas oportunidades para generar un pequefio ingreso
que permita comprar mercaderia (arroz, fideos, aceite, yerba, azicar) y ropa (para los mas
pequefios y a veces un retazo de tela para ella). ..

El marido de Maria, con un poco mas de 42 afios, es uno de los referentes religiosos
de la comunidad. Preocupado por la falta de interés de los jovenes en la religion anglicana,

la ausencia de ellos en los cultos dominicales, los problemas de alcohol y otros ‘“vicios”,

57 by . . by o

El autor recogi6 algunos de los testimonios en torno a este tema en su dltimo libro sobre los tobas del oeste,
dice un interlocutor masculino de Vaca Perdida: “Antes no habia documento. Yo pensaba: ;Qué eseso de la
politica?. No conociamos qué es un radical, qué es un peronista. No conociamos nada de eso”
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tiene el rol dentro de la iglesia de Vaca Perdida de organizar las reuniones “especiales” para
los jovenes. En el ambito doméstico, se ocupa de preparar el cerco familiar para el cultivo y

la cosecha. En época de abundancia de pescado, suele ir al bafiado a pescar con alguno de

5859

sus yernos, y de vez en cuando sale al monte a “mariscar algo™™” (conejo de monte,

corzuela, vizcacha, armadillo).

' Con la carga que implica el trabajo doméstico en la casa de Maria, poco tiempo le
queda para salir al monte. Salir al monte no es nada similar a un paseo, si hay que salir al
monte hay que preverlo el dia anterior o durante la semana. Y Maria sale s6lo a buscar las
cortezas tintoreas, algo de chaguar y en la época de frutos: algarroba y mistol.

Y el monte estd alli: alzindose desde la parte trasera del espacio familiar,
pronuncidndose en los algarrobos de troncos envejecidos y resinosos, en los cactus de brazos
espinosos erigidos hacia el cielo, en los mistoles de un color verde “sucio” con troncos
finitos y rectos. Alli, a poco mas de 20 metros del “quincho” esta el monte. E1 monte
“empieza” 0 mejor dicho se contintia... la casa esta fuera del monte, en su borde, en el
espacio “humano”. La gente toba diferencia tajantemente entre los espacios “humanos” y
“no-humanos”. Los parajes son espacios que se humanizaron al asentarse en ellos, y en
sentido opuesto, el monte es lo contrario: un espacio en donde los humanos no deben vivir
porque més alld de entregar recursos a la gente, es un espacio sin limites claros, ocupado por
otras fuerzas; ontologicamente distinto. _

Desde el terreno trasero del espacio familiar, se ven claramente dos caminos que se
orientan en diversas direcciones: son las sendas que la familia usa para transitar por el
monte, a pie o en bicicleta”. Una es la ruta que conduce al Churcal (una de las ultimas
comunidades y de las més cercanas al bafiado), y otro camino que conduce a La Mocha y
Rinconada. Estas dos sendas principales se entrecruzan con otros caminos mas angostos; la
agudeza para distinguirlos y no confundirse es un conocimiento fundamental para cualquier

persona que se mueve en el monte.

%% Mariscar es sinénimo de cazar.

* En las comunidades tobas del oeste, las bicicletas son utilizadas casi exclusivamente por los hombres, muy

rara vez se ve a una mujer andando en bicicleta, considerando que éste es uno de los bienes mas preciados entre

las familias, pues facilita el transporte de mercaderias, de personas y el andar de una comunidad a otra

(visitando a los parientes).
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Obsérvese la senda trazada.

Es Noviembre del 2003, y los algarrobos han florecido sus vainas. Arrojadas de a
centenares bajo las sombras de las copas, esperan ser recogidas por las mujeres. El tiempo
indica que es plena cosecha de algarroba, luego vendra el mistol y en febrero el poroto de
monte. Varios grupos de mujeres de Vaca Perdida salen al monte tempranisimo, al alba. El
calor seco y febril ya para las 11 de la mafiana es inaguantable (para una “blanca”, claro). El
dia continuara hacia la tarde con corrientes de aire caliente,“viento norte”. Menciono que es
plena cosecha de algarroba, pero me entero por comentarios de la comunidad que las
mujeres estan saliendo, puesto que en verdad no es una situacién muy visible: las mujeres
que salen se van al monte muy temprano, en grupitos de 3, de 4 y 5; se las arreglan para
dejar a los hijos mas pequefios al cuidado de alguna hija mayor o hermana. “Las mujeres
estan ocupadas™ comentan los hombres y también las mujeres.

Las salidas al monte y las caminatas adquieren cierto impetu, intensidad y
regularidad durante dos o tres semanas de noviembre, llegando hasta las primeras lluvias de
diciembre, hecho que demarca el comienzo de la época de lluvias de verano, y un alivio para
el calor ardiente. Esta situacién no volvera a repetirse hasta el afio siguiente. Digo que la
cosecha de algarroba es una situacion que se vuelve visible si una anda dando vueltas por las
casas, y se encuentra con la algarroba secandose al sol, las vainas volcadas sobre una frazada
encima de algin catre. ... o si se tiene la suerte de ver a algin grupo de mujeres que llegan
del monte, cerca del mediodia, cargando en sus frentes las shicas repletas de algarroba,
acompafiadas por algin burrito —con suerte y si a la familia todavia no se lo han robado-.

El dia anterior a la salida con Maria y una de sus hijas, habia observado que cuatro
grupos de mujeres de distintas familias habian salido a cosechar al monte. A las 7.30 hs. dos
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nenas de entre 10 y 7 afios, volvian a su casa con una bolsa cargada de vainas que habian
juntado cerca de la represa de la comunidad, a metros de su casa. Pasé a visitar a Isolina,
una de las mujeres mas viejas de la comunidad, pero ella y su esposo estaban en el monte
buscando lefia y algarroba, en casa habia quedado su nuera con sus dos hijos pequefios; la
troja‘m estaba llena hasta la mitad. Algunas mujeres, no habian salido: Ana estaba en su casa,
a Patricia le dolia el pie, Carmela juntaba las vainas de un algarrobo que estaba a metros de
su casa; otras dos mujeres se habian ido al pueblo de Judrez a cobrar su plan “Jefas de
Hogar”, planes sociales que fueron asignados a las familias por el gobierno nacional a

partir del afio 2000.

El dia que acompafie a Maria, me levanté a las 5.00 AM para estar preparada para las
6.00 AM, como habiamos acordado. Cuando llegué a su casa, Maria estaba con su hijo a
upa. La pava estaba puesta en el fuego, alejado a unos 5 metros de donde nos sentamos
luego, a esperar que amaneciera un poco mas. El marido de Maria, también estaba
levantado, aunque con cara de dormido aun. Tenia la obligacion de levantarse para quedarse
a cargo de los chicos y facilitarle la salida a Maria. Al paso me comenta que andaba muy
cansado, el dia anterior se habia dedicado a construir la froja para la algarroba, y esta tarea
le llevé todo el dia. Mientras tanto, en la casa de adelante (los padres del marido de Maria),
las cufiadas y la suegra, la vieja Felisa, estaban preparando sus shicas y machetes. Una de las
cufiadas se acercéd a decirle algo a Maria, le pregunt6 si iba a salir con ellas, pero Maria le
dijo que no, que irfamos cerca, a juntar algarroba blanca nomas. El dia anterior Maria ya me
habia dicho que ibamos a ir a un lugar cercano, debido a que andaba muy cansada para hacer
una larga caminata. Ademas ocurria que habia varios mapi’hat en el monte cercano a su
casa.

Las mujeres le llaman mapi’hat a los algarrobales que se encuentran en el monte:
conjuntos de algarrobos blancos (Prosopis Alba) y estas comunidades pueden hallarse en

zonas altas; alrededor de algtin bajo con forma circular donde se acumula agua durante las

% Se le llama troja a una choza hecha especialmente para guardar los frutos del monte, en particular la
algarroba.
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lluvias —mapi’ hatingui-, o también pueden encontrarse alrededor de un bajo pero con forma
alargada, en este caso se los denomina mapihata’ge (Scarpa y Arenas 2004).°".

Salimos a las 6.00 de la mafiana aproximadamente, con rumbo sur y tomamos la ruta
que lleva al Churcal. Luego de caminar por esta senda un rato, nos detuvimos al costado del
camino, donde encontraron un arbol de algarrobo y se detuvieron a juntar. A escasos metros,
encontraron mas vainas esparcidas en el suelo, bajo la sombra de otros algarrobos.
Agachadas, -iban del suelo de un éarbol al otro, mirando las vainas, probandolas y
seleccionandolas. Maria, en algin momento interrumpié su silencio, y me comentd que
existen distintas “clases” de algarroba blanca, y que la mejor es la dulce. Este lugar, este
mapihat y los cercanos a éste, son los que conocen ellas, los frecuentados también por las
cufiadas y la suegra, y afio tras afio vuelven a los mismos lugares.

Una hora y cuarto mas tarde de nuestra partida de la casa, estdbamos en otro mapihat,
en una zona verdaderamente himeda del monte. El suelo estaba cubierto casi
completamente por la sombra fresca de los palos santos, los algarrobos y los quebrachos; los
rayos del sol poco lograban infiltrarse tras las copas y el piso era una cubierta de hojas
frescas, de vainas de algarroba, de frutos de mistol. Unos minutos més tarde, cuando dieron
por hecho su paso por este lugar, continuamos avanzando hacia otro algarrobal. Previamente
atravesamos un faifiigui: un bajo que suele llenarse de agua de lluvia, en esta ocasion seco, y
cercado por una enredadera muy frondosa y espesa, acompafiada por lianas de otro tipo.
Atravesamos este lugar para llegar a una zona donde habia algarroba negra —pataic-.
Verdnica, la hija de Maria, exploraba el lugar, con paso lento y circular posaba su mirada
hacia arriba, hacia los drboles y el cielo. Su madre me dijo: “ella estd buscando lechiwana™.

Lechiwana es el nombre que se le da a una de las avispas que se caracterizan por construir

®! Los relevamientos de mi trabajo sobre los nombres que se le dan a distintas zonas que se engloban bajo el
término “monte” coinciden con las de Scarpa y Arenas (2003). El estudio de estos autores sobre estas
cuestiones y sobre la etnoboténica toba es muy detallado y supera ampliamente mis datos, desde el enfoque de
la etnobotdnica y la etnofitogeografia, por esto mismo para mas detalles el lector debe remitirse a los trabajos de
ellos. En mi trabajo sin embargo, he notado que se utiliza mas cominmente el primer término para referirse a
las comunidades de algarrobos —mapihat-, no haciendo tanto hincapié si se encuentra en un bajo o en una zona
alta del monte.

En lo que se refiere a la percepcién de las unidades de vegetacion, observamos que el sufijo Aar se le agrega al
nombre nativo de una especie para formar el sustantivo colectivo de una especie determinada: puede ser
algarroba blanca —mapihat-, algarroba negra —patahat-, poroto de monte -feguethat-, entre otros. Muy
similarmente, Scarpa y Arenas sefialan: “Se identifico en el idioma Toba-Pilaga la existencia de particulas que
afiadidas al nombre verniculo de la planta formaban sustantivos colectivos, los cuales representaron las
unidades minimas de agrupamiento vegetal para estos indigenas™ (“2004: 137).
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un tipo de colmena hacia fuera del tronco, generalmente aparecen colgadas de alguna rama.
Tradicionalmente la miel era un alimento muy importante en la alimentacion y en la
actualidad los hombres y las mujeres la siguen recolectando®. Las mujeres sélo se atreven a
sacar la miel de las colmenas colgantes, y utilizan humo para ahuyentar a las avispas o
derrumban las colmenas con los palos ganchos, previamente cubrirse la cabeza con una
bolsa de chaguar. Las colmenas de aquel tipo nunca pasan desapercibidas para las mujeres
debido a que es un alimento muy preciado por los nifios (y por ellas también).

En el altimo tramo del recorrido por los variados mapihats de esta zona del monte,
nos llevo a otro algarrobal ubicado al lado del antiguo cerco de Maria y su marido, o deberia
decir del marido de Marfa®®. Aqui, madre e hija se detuvieron a cosechar la algarroba del
suelo, algunos frutos de mistol y de otro arbol menos conocido llamado pagaiiic
(Acanthosyris falcata), que da un frutito que se utiliza como medicina para las lastimaduras;
también los nifios suelen comerlo. Alrededor de nosotras hay mas recursos que podrian
utilizarse: lianas para fabricar hamacas para los bebes, otra liana —naioq (Odontocarya
Asarifolia)- que suele juntarse en el mes de abril, junto con la doka (Morena odorata) y el
Jjokaiki, alimentos que da el monte pero que pocas familias todavia consumen regularmente
en esa época.

Ya cerca de las 8.30 hs, las bolsas de plastico de Maria y Veronica ya estaban llenas
de algarroba blanca y negra, habian juntado unos 29 Kg., que se distribuyeron entre las dos.
Ataron las bolsas y las cargaron en sus frentes, usando un pafio —/exald- que se apoya en la
frente para evitar el rozamiento de la soga. Habia que volver a la casa, antes de que el sol
comience a abrazar. Una vez que abandonamos el cerco, caminamos por adentro del monte,
usando una pequefia picada que s6lo permitia el paso de la gente, atin demasiado angosta
para una bicicleta, hasta salir al camino central — el camino que lleva al Churcal-
nuevamente. Volvimos por donde fuimos, las mujeres en general tratan de evitar la
dispersion en el monte, y mantienen su transito por las sendas que son bien conocidas.

Llegamos a la casa a las 9.00. Alli estaban tomando mate su marido y uno de sus

yernos, quién habia llegado en su bicicleta hacia unos minutos desde el cerco que tiene cerca

(13

%2 Otras avispas y abejas reconocidas en la zona son: “extranjera” (Apis Mellifera), “moro-moro” o “ja’ma”
(Mellipona favosa orbignyi), “uagato” (Polybia ruficeps), entre otras. Para mas detalles remitirse al trabajo de
Arenas 203.

% Aunque lo que se produce alli es de toda la familia, el cerco es un espacio que sin ser propiedad, le concierne
mas a los hombres por ser éstos los que trabajan mas en ellos, al menos en el desmonte y el cultivo
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del banado, trayendo pescado para sus suegros. El hijo mas chico de Maria, corrio a
subirse a upa de su madre y a tomar el pecho. La radio sonaba en el quincho, las radios
siempre suenan en las casas, y las noticias que se oian de repente nos devolvieron a una
contemporaneidad absoluta: hablaban sobre conflictos en la provincia de Salta a raiz de la
toma de una empresa petrolera por sus trabajadores, se oia luego la voz del presidente del
pais dando su opinion desde Buenos Aires. Maria busco su bolsa con lana, se sento en una
silla y comenzo a desmotarla con el huso entre sus manos, rodando como un torbellino de

miniatura.

Salida con Maria, cosecha de algarroba- Diciembre 2003.
Distancia recorrida: 2, 24 Km

d- Florencia

Florencia recorre oira zona del monte que rodea a Vaca Perdida, digamos que los
recorridos de ella se extienden hacia el sur y el suroeste, mientras que los recorridos de
Camila y sus hijas se prolongan hacia el sureste. Como mencionamos, tiene aprox. 45 afios y
es una de las mujeres de Vaca Perdida reconocida como conocedora del monte. Aun asi, no
sale mucho, por lo menos no desde que yo comencé a trabajar en las comunidades. En
realidad, pasa mucho tiempo en su casa, en donde convive con su hermano y la mujer de
éste, una tia, y una de sus hermanas. Florencia nacioé en Jesus Maria, y en el afio 1976,
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siendo jovencita, llegé a Vaca Perdida para instalarse definitivamente, con lo cual, perdié
contacto con los sitios que solia visitar de chica, junto a su madre y sus tias.

Tuve la experiencia de acompafiar al monte a Florencia en agosto del 2003 -
bisqueda de chaguar-, en febrero —cosecha de poroto- y en mayo del 2004 — para la
busqueda de tintas. Generalmente suele ir acompafiada por algunas jéveneé de Vaca,
provenientes de otras familias extensas cercanas socialmente a la suya. Las jévenes van al
monte con ella para aprender y familiarizarse con la zona del monte que Florencia conoce,
ya.que por alli hay varios sitios que se presentan ricos en los recursos que las mujeres
utilizan.

La cafiada de Vaca Perdida —construida para acopiamiento de agua de lluvia en el
afio 76 como parte del proyecto de re-localizaciéon conducido por los anglicanos- parece ser
el éje orientador en sus itinerarios. Tanto en agosto como en febrero, los recorridos se
orientan en torno a diferentes puntos de la cafiada. La cafiada de Vaca Perdida es una zona
bien conocida por Florencia, pues es un espacio cotidiano para ella y las mujeres de su
familia: alli van a bafiarse al menos una vez por semana, lavan la ropa, los chicos también
juegan por alli, se puede buscar lefia en los alrededores y sacar corteza de algin todolokik
(Ximena americana var. Argentinensis) que se encuentre a la orilla o en las barrancas de la
cafiada.

En el caso de Florencia, es significativo que en casi todos sus recorridos atraviese los
limites de la mensura que delimita la propiedad toba —por medio de alambrados-, y no
parece tener ningtn problema en atravesarlos si sabe que lo que est4 buscando se encuentra
por fuera del limite. De alguna manera (intencional o no), no se asume la imposicién de esos
limites trazados, el territorio continia percibiéndose como una red de sitios y caminos, y no
como una simple extension. Aun asi, las marcas de las “otras” presencias en el territorio han
sido reapropiadas, como las picadas de YPF, que con el tiempo se han transformado en
elementos principales de orientacion y trdnsito para las mujeres de esta comunidad.
Florencia suele transitar el monte por los peladares —nonagae-, evitando las sendas estrechas
y rodeadas del monte espinoso y cerrado. Hay un bajo cerca de Vaca Perdida —camigui- que
se presenta ecolégicamente como una zona de monte cerrado, con algarrobos y mistoles.
Alli se pueden encontrar colmenas de lechiwana, lianas naiok, tubérculos jokaiki, y

algarroba. Esta zona esta fuera de la propiedad toba, paralela a la ruta 39, alli estuvimos con
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Florencia en agosto. La zona estd bordeada por un peladar que se extiende —y es
continuacion- del nicleo residencial de Vaca Perdida.

Florencia es una mujer de pocas palabras, en raras ocasiones me habla en castellano,
aunque sabe hablarlo muy bien. Précticamente las comunicaciones son retéricas: puedo
preguntarle a donde nos dirigimos, hacia donde vamos, que hay alli, qué es lo que esta
buscando... pero ella solamente me responde con una entonacién demasiado baja y con
palabras cortantes: “quiero sacar chaguar” “vamos a sacar leia” o “por alli’. Estas
situaciones de comunicacion parecen extenderse a las mujeres de Vaca Perdida: en el monte
hablan muy poco y si lo hacen es para intercambiar informacién o puntos de vista en el
momento con respecto a donde hay que dirigirse o que picada o rumbo tomar. Florencia
reluce su uso del castellano solo para los chistes -y especialmente para los chistes
relacionados con los hombres-. Cuando quiere establecer una situacién de humor conmigo,
alguna conversacion que viene con cierto tono intimo, ahi apela al castellano.

Varias veces le pregunte si le provocaba algin miedo el monte, pues iba notando que
algunas mujeres parecian tener ciertas actitudes de precaucion. Florencia me respondié que
ella no le temia a nada del monte, ni a los payaks, ni a las almas, ni al tigre y tampoco toma
alguna consideracion acerca de cuanta algarroba juntar porque tampoco hay un “duefio de
la algarroba”. La cosmovision toba reconocia la existencia de “duefios” o potencias extra-
humanas (paj/aks) que ejercian un control sobre los diversos recursos fundamentales para la
reproduccion de los grupos. Asi, en la mitologia se sefialaba a los “duefios” del monte, del
pescado y del rio, seres que mediaban entre la naturaleza y la sociedad toba, en busca del
mantenimiento de cierto equilibrio césmico. Los duefios castigaban a las personas que no
respetaban ciertos tabues establecidos vinculados a la caza y pesca. Los payaks aun en la
actualidad tienen una relacién directa con Ia representacion del monte y por lo tanto, con la
practica del uso del territorio, y son presencias personalizadas y agentivas, perteneciente a
un domino distinto al humano (lo no-humano), quienes segin la gente, moran en el
territorio toba, y especialmente en el monte.

A simple vista pareciera que Florencia no encuentra restricciones a su andar por el
espacio y que maneja precisas informaciones acerca de donde buscar recursos 6ptimos. Sin
embargo, en una oportunidad me comenté que ella no le temia a los criollos porque “aquf

son todos amigos” y que los problemas con los criollos los tenian las mujeres de Rinconada.
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En aquel momento comprendi que, pese a las “buenas” relaciones con los criollos, éstos no
dejaban de ser representados como una presencia amenazadora, posiblemente mas temidos
que las presencias originarias del monte ~los payaks, los duefios-. Y que, de alguna manera
en Vaca Perdida los “limites” —tanto espaciales como sociales- de su andar podrian estar
demarcados por la presencia amigable o amenazante de los criollos.

'La presencia histrica de las familias en Vaca Perdida-desde 1975- vy la
modificacion de las relaciones espaciales a partir de la pérdida del rio y del comienzo por la
lucha por la tierra —en donde se redimensionaron los criterios de habitabilidad de espacios y
sitios- . han llevado a incorporar a los tradicionales “miedos” y precauciones otras figuras
* que han adquiero cierto un protagonismo en la lucha por el territorio que han encauzado los
hombres tobas desde mediados de los afios *80. Protagonismo de los criollos en tanto figura
rival y competitiva en la definicion de ocupaciones. Estos acontecimientos evidentemente se
han filtrado en las representaciones que las mujeres construyen acerca de lo que es el
territorio, y se expresa en la necesidad de mantener un equilibrio en las relaciones —en el
caso de Florencia, tratar de que esas relaciones sean los mas amistosas posibles- con los
otros pobladores locales, si se pretende el transito y acceso a lugares que han quedado por
fuera de la propiedad toba. Hay que tener en cuenta que las mujeres, si bien fueron
consultadas en aquel proceso, no participaron activamente de la lucha por la tierra ni de los
mapas comuhitarios que se hicieron en aquel entonces acerca de los sitios reconocidos como

imprescindibles para caza, la pesca y la recoleccion.

e- Las mujeres del Mistolar

El Mistolar es uno de los barrios periféricos de la Rinconada y uno de los maés
grandes. Estd conformado por algunas familias extensas, y se caracteriza por estar
fragmentado en varios micleos familiares mas pequefios. Actualmente viven alli mas de 143
personas. Este barrio surgié a principios del 78 cuando varias familias comenzaron a
ocupar la Rinconada. Especificamente yo trabajé con una de las familias extensas,
compuesta por cuatro generaciones que conviven juntas (las abuelas, las hijas, las nietas/os,
las bisnietas/os) La primera generacion esté4 representada por cuatro hermanas —Blanca (65

aprox.); Malena (aprox. 70); Elba (la mayor, con aprox. 75 y recientemente fallecida) y
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Manuela con aprox. 60 afios®*). Estas hermanas llegaron a Rinconada con sus hijas luego de
la inundacién en el afio 1978. Anteriormente su lugar de residencia era el pueblo de
Sombrero Negro, ubicado a 2 Km de la misién anglicana El Toba. Luego del desborde
vivieron y migraron por varios parajes, permaneciendo en ellos algunos meses, hasta que el
rio nuevamente se desbordaba bafiando esos lugares y obligando a la gente a dejarlos para
buscar nuevos sitios. La segunda generacion estd representada casi exclusivamente por
mujeres (algunas de ellas son Paola (39), Lucinda (48); Matilde (33), Carla (27), Santa (50),
Lujén (35), Jer6nima (47), Jacinta (36), entre otras y otros primos y hermanos); algunas de
estas mujeres tienen pareja y varios hijos, otras han quedado viudas, han tenido hijos
solteras o han sido abandonadas por sus maridos. La tercera y cuarta generaci(')n. aparece
representada por jovenes y nifios cuyas edades van desde los meses hasta los 20 afios aprox.
La familia extensa a su vez estd dividida en dos nucleos espaciales: Blanca con sus hijas y
nietas por un lado, y enfrente Malena y Manuela con sus hijas y nietas por el otro.

Las mujeres del Mistolar son reconocidas por ser “salidoras”, y sus vidas estan -
profundamente marcadas por la dindmica del rio. Luego de Sombrero Negro, vivieron en
Campo Alegre, Solitario, Quebrachito, Bajo Verde, hasta llegar a la Rinconada.

A lo largo del 2004 (julio 04, octubre 04, diciembre 04 y abril 05) acompafie varias
~ veces al monte y a uno de los cauces del bafiado a Jeronima, mientras que otras veces nos
acompaﬁabaﬁ algunas de sus primas (generalmente de la segunda generacion, la de
Jer6nima), quienes a su vez venian acompafiadas pbr algunas de sus hijas mds grandes. Las
abuelas ya son bastante ancianas y con exclusion de Manuela, ninguna de ellas sale al monte
a buscar recursos debido a que tienen algunos problemas de salud, pero sus hijas se encargan
de recolectar miel, chaguar, cortezas tintéreas y frutos para ellas. Generalmente esta

responsabilidad reposa sobre las hijas menores.

Jeronima.

Jerénima es una mujer conocedora del monte y de muchos otros lugares del territorio
toba. En la Rinconada se destaca por ser guapa debido a que, ademds de ser una mujer con
mucho caricter, de hablar mucho y de que manejar fluidamente el castellano, suele

participar de las asambleas de los hombres y enfrentarse con algunos dirigentes. Cuando

64 . . . . . .
Las edades son aproximativas, las mujeres como mencionamos anteriormente no “recuerdan” el afio de
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puede, cuando se hace el tiempo entre sus tareas de la casa, sale a juntar los frutos,
tubérculos y lianas que hay en el monte; en la época de frutos sale siempre a cosechar
algarroba y chafiar, camina grandes distancias para llevar a sus hijos mas pequefios a pescar
y juntar chafiar en uno de los cauces grandes en donde corre el agua del bafiado. A veces,
junto a sus primas Lucinda, Paola y su tia Manuela, caminan hasta Cavado y Pichanal para
comprar lana a los criollos, incluso suelen cruzar a la banda (cruzando el bafiado cuando
estd seco, del lado Paraguayo), lugar donde casi exclusivamente se adentran los hombres
cazadores. En el imaginario de casi todas las mujeres, /a banda es un lugar temido debido a
la presencia de seres como leek y wosaq, serpientes gigantes que aparecen en la narrativa
oral de los tobas. Al igual que los payaks, la gente interactia con estas potencias (como se
describird en el capitulo siguiente). Generalmente a la banda llegan solamente los

mariscadores y pescadores.

Jer6nima nacié en Sombrero Negro. El ranchito de su abuelo estaba ubicado al lado
de la posta policial, y recuerda haber aprendido a hablar fluidamente el castellano por este
motivo y porque jugaba junto con sus primas con las hijas del policia. El ritmo de vida por
aquel entonces estaba notoriamente influenciado por las actividades de la mision El Toba y
los cultos dominicales, por la ultima escalada de migraciones y el comienzo de las
migraciones en las fincas, y por el rio: elemento central de la geografia que con sus ritmos
también marcaba los tiempos de la gente. En el rio se jugaba, se nadaba, se pescaba, se
lavaba la ropa. Cuando comenzaba la estacién de los frutos, y si las mujeres no estaban
trabajando en alguna finca acompafiando a sus maridos, entonces se salia al monte, a los
algarrobales y chafiarales.

Antes de instalarse en La Rinconada con su familia, estuvieron viviendo en algiin
obraje del monte. Cuando la acompafio al monte, a buscar chafiar, tintas o algarroba,
constantemente me sefiala los lugares que va reconociendo y que son parte del pasado, de un
pasado que vuelve cuando se lo evoca y se lo afiora. Casi todos los lugares en donde
vivieron luego del desborde, siguen alli, hoy vacios y abandonados, pero ella —y algunas de
sus primas- los han transformado en “sitios de paso” en sus itinerarios actuales. Los

caminos viejos —y por los cuales ya no se adentra porque les teme-, las sendas que se usan

nacimiento y el que figura en sus documentos no es generalmente real.
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actualmente, los postes de antiguos ranchos de las familias, los sembrados y quintas
abandonadas... cualquier indice de humanidad en el monte dispara una anécdota, un
recuerdo, o toda una época que se ha ido. Para Jer6énima, como para muchas otras mujeres
que superan los 40 afios, hay un “antes” y un “después” que emergieron con la pérdida del
rio y el fin de la compafiia permanente de los misioneros en sus vidas.

" Juntada por tercera vez con un hombre, tuvo con sus diferentes maridos varios
hijos (7). Su primer marido fue el actual lider politico de La Rinconada, persona con la cual
suele discutir de vez en cuando, cuando ella le reclama que los criollos se roban los animales
de las mujeres acuséndolo a €l de no hace nada por ellas. Su segundo marido era un criollo,
con el qué estuvo conviviendo algunos afios en el pueblo de Judrez. Cuando se acuerda de
esos afios, siempre resalta con orgullo y gracia como ella lo bot6 a él y se volvié a La
Rinconada porque extrafiaba el monte y queria que sus hijos se crien aqui y no en el pueblo,
en donde el dinero es imprescindible para poder comer. Asi también lo expresé una de sus
primas una vez que conversabamos sobre las familias tobas que luego de la inundacion del
*75 se establecieron en el pueblo: “alld [en Judrez] cuando se les acaba la plata se cagan de
hambre, pero nosotros tenemos para ir a buscar algarroba, doka, frutos”. Jerénima no
tiene ningun plan social, pero si su actual marido y su hija (planes jefas y jefes de hogar),
con esta plata, la pensién de su madre y lo que gana ella vendiendo artesanias, se las

arreglan para comprar un poco de mercaderia y algo de ropa. y

Buscando chaguar ,

Un lunes de julio llegué al Mistolar para acompaﬁarlas al monte. Paola, Jer6nima y
Lucinda estaban afilando sus machetes contra un arbol, pronto se sumé Malena y su hija.
Tenian las cabezas enfundadas con unos trapos y pafiuelos —para evitar el sol fuerte- y las
shicas colgadas a los hombros. Salimos desde la Rinconada, con rumbo sur, por la ruta que
la une a Vaca Perdida, hasta adentrarnos en un costado de aquella, hacia el monte.
Camindbamos sobre los monticulos de la defensa contra el bafiado, hoy ineficaz para detener
cualquier avance del agua, hasta entrar en el monte (viaq). Ibamos en hilera, con Jerénima
delante nuestro, por un caminito muy angosto, surcado por algarrobos viejos, lianas,
quebrachos, chafiares. Jerénima conversaba conmigo: me sefialaba todas las sendas que

aparecian delineadas a nuestra vista y me explicaba a donde llevaban, que recursos se podian
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encontrar a través de esos caminos, era evidente que las sendas y su memorizacion eran la
forma de orientacién en este inmenso espacio: “camino para lefia”, “camino para chafiar”.
De a momentos, ante la confusién originada por la presencia en el paisaje de varios caminos
que se entrecruzaban en distintas direcciones se oia la voz de alguna de ellas —pero
privilegiadamente de Jeronima- : “éste vamos a seguir”. En aquel momento pensé que ir al
monte’era sumergirse realmente en un laberinto de sendas, que a mi vista eran todas iguales.

Comparadas con las mujeres de Vaca Perdida que acostumbraﬁ transitar el monte
pasitas, pronunciando lo necesario, estas mujeres conversaban mucho entre ellas, se refan, se
hacian chistes y sobre todo, se contaban historias. En los chistes y anécdotas graciosas que
suelen narrarse cuando se sale al monte, siempre figuran las historias de mujeres de tal
comunidad que se han perdido y se quedaron a pasar la noche en el monte: arriba de un éarbol
o en su lecho. Algunas historias —las que tienen un tono mas humoristico- tienen
paradéjicamente el final tragico de haber sido encontradas por algin bicho (tigre o leén o
viboras gigantes). A través de la narracion de historias se genera cierto climax atravesado
por el misterio, el humor y el temor. El temor, pero ya en el plano de lo real, esta ligado a los
posibles encuentros con la payak’go (mujer del monte), otra de las potencias del monte que
mora en €l y con el cual interaccionan las mujeres en sus salidas.

Atravesamos varios lugares con caracteristicas muy distintas: esa es la belleza del
monte formdseﬁo, su variabilidad de paisajes, que van escalonados desde los mis secos —
como los peladares — hasta el monte cerrado, himedo, oscuro y punzado de espinas.
Siempre guidndonos por las sendas y cruzando de una a otra, pasamos junto a un faifiigui: un
campo bajo, abierto y con algo de pasto y yuyos en su cubierta. Generalmente los taifiiguis
son bajos que se llenan de agua proveniente del bafiado, en la época de crecida, son zonas
bajas y himedas, y los algarrobos que se encuentran por aqui estan secos. Jer6nima resaltaba
las diferencias entre la “tierra blanca” (asociadas a los peladares) y “tierra negra” (zonas
bafiadas por el agua). Luego nos encauzamos en otro camino, y bordeamos una zona de
recoleccion de pataic (algarroba negra), a donde suelen venir ellas a cosechar en noviembre,
también aqui se puede encontrar rica miel. A lo largo del trayecto, se detuvieron dos veces:
una para voltear una chiwana (colmena de avispas que se las encuentra colgando de algunos
arboles) y buscar naioq: una liana que se la encuentra en las ramas altas de otros arboles y

que se come. La encontraron colgando de un éarbol que estaba al costado de una de las
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sendas por las que veniamos, y enseguida acordaron que alguna debia subir para buscarla.
Lucinda enseguida fue a buscar una rama larga y estrecha y se puso a hacer un quedé (palo
gancho). Jeronima totalmente desenvuelta se trepo al tronco y bajo con las lianas. Una vez
terminado este asunto, emprendimos el recorrido y una media hora mas tarde, llegamos al
calte hat (comunidad de chaguar), ubicado en pleno “monte fuerte” (viag adaik), cerrado

espinoso, en cuyo suelo se hayaban dispersas a lo largo de muchos metros las bromeliaceas.

% Buscando nayiok

Las mujeres dejaron sus shicas en el suelo y comenzaron a cosechar, hoja por hoja.
La cosecha de estas hojas es usualmente agotadora puesto que ademas de que los mejores
chaguarales se encuentran en el monte cerrado y espinoso, las hojas son arrancadas de la
base de la planta con las manos, sin ningun tipo de instrumental, exceptuando el machete
utilizado para abrirse paso de otros arbustos espinosos. Cada 25 hojas aprox. se juntan y se
arman unos paquetes atados con la misma fibra de la planta. A diferencia de las mujeres
wichis, las tobas prefieren una especie mas pequefia (Deinacanthon urbanianum) de las
bromeliaceas presentes en la region. Agachadas, juntaron por los alrededores del monte
durante mas de una hora y media. Cuando la intensidad de la tarea de recoleccion fue
disminuyendo, las mujeres se fueron acercando al fuego que una de ellas habia preparado, a
sentarse y descansar. Estos momentos de descanso en el monte las mujeres suelen llamarlo

“hacer campamento” (adomachdacagay).
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Atando el chaguar recogido.

Los “campamentos” en el monte, segun varias mujeres, es una practica antigua que
ya nadie reproduce, salvo los hombres cuando se van a pescar o a cazar y se quedan a dormir
en el monte o a la orilla de algiin cauce, pero en lo que respecta a las mujeres... eso hacian
las mujeres de antes, las madres de las mujeres adultas de ahora, en el tiempo de los
misioneros, cuando venia la cosecha de la algarroba, el mistol y el chafiar, y junto con el
grupo de mujeres de sus familias, armaban campamentos y se quedaban a dormir en los
algarrobales para potenciar el tiempo y la eficiencia en la recoleccion. Pero las mujeres del
Mistolar lo siguen haciendo, siempre y cuando “no se esté ocupada’: Jerébnima y una de sus
primas, durante los calores fuertes a veces se van cerca del cauce y arman campamento por 3
0 4 dias, llevan ollas para cocinar lo que pescan los maridos, hacen fuegos, duermen la
siesta, buscan frutos. Darse estos momentos en un espacio como el monte ( atravesado por
multiples significados culturales, pues es representado como un espacio no habitable)
implica otra relaciéon con el espacio y otra apropiacion, una permanencia mas enraizada
digamos. A lo largo de dos afios de salidas al monte, nunca observé que las mujeres de Vaca
Perdida hagan “campamento”, o se detuvieran a descansar, comer y conversar en el monte.
Todo lo contrario: los recorridos son mas bien cortos (por lo general no exceden los 7 Km.
entre ida y vuelta) y expeditos, y no se adentran por fuera del monte que rodea a la
comunidad. Contrariamente, en todas las salidas que hice con Jerénima y otras mujeres,
habia cierta relajacion con el espacio, lo que conducia a que surjan conversaciones entre

ellas, tomen mate y coman tortilla, y hasta se duerma la siesta.
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Salida con las mujeres del Mistolar, buscando chaguar. Julio 2004
Distancia recorrida: 9, 10 Km

Aquel dia llegamos a La Rinconada a la tarde. Luego de cosechar en el chaguaral,
volvimos a retomar la senda que nos llevo hasta alli para llegar a otra zona que tenia chaguar
en mayor abundancia. Alli retomaron la tarea de recoleccion, volvimos a hacer campamento
y recién cuando se sintieron descansadas, emprendimos la vuelta, utilizando las mimas
sendas por las que vinimos: “mirar las huellas y caminos para no perderse... estos caminos
son de nosotros”.

Durante ese mismo mes, volvi a acompafar a Jeronima y sus primas a buscar
chaguar, pero en esta oportunidad fuimos a otra zona, no en el monte cerrado, sino hacia
unos chaguarales ubicados en una zona alta y abierta, semejante a un arenal. En esta ocasion
conversamos mas acerca de la importancia de conocer los caminos y de las marcas que ellas
suelen dejar en su transito por el monte (“hacer sefia porque siempre no me acuerdo...me
confundo de camino...”). También aparecian algunos comentarios en torno a las
caracteristicas y a la presencia de los criollos en el monte, pues como decian ellas a veces

molestaban a las mujeres, y generalmente se los veia siempre en caballos ya que no suelen
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caminar por el monte porque se pierden (“casi no hacen caminos los criollos, solo nosotros -
hacemos con machetes”).

Como la vez pasada, surgian las “historias” del monte y las risas y bromas, pero en
un momento una de ellas se puso seria y me dijo “cuando nos perdemos nosotras en los
caminos es por los payaks”. Sobrevino un silencio luego de esto, y alli me di cuenta de que
el miedo a la presencia de los payaks se neutralizaba al estar en grupo y acompafiadas, y que
justamente por eso se permitian bromear sobre el tema, pero en verdad, y c6mo me fui
enterando luego, las experiencias individuales con distintos seres (reconocidos como

“personas” y dotados de intencionalidad y agentividad) suelen ser bastante traumaticas.

En octubre del 2004, sali tres veces mas al monte con Jeronima y algunas de sus hijas
y sobrinas. En esas oportunidades exploramos otros espacios del territorio: hacia el norte, al
cauce por donde corre el agua antes de desviarse hacia el bafiado, lugar en donde segun las
mujeres ‘de Rinconada, se encuentra el chafiar més dulce; también recorrimos lugares
ubicados hacia el noreste, como Lecherdn, zona de bisqueda de tintas (plantas y cortezas) y
algarroba blanca.

En el mes de diciembre, organizamos con un grupo de mujeres de La Rinconada un
relevamiento colectivo de los sitios considerados mas importantes por las mujeres en
funcién de sﬁs recursos, en el marco del proyecto de FUNGIR para el cual yo me encontraba
trabajando. A lo largo de todos estos “viajes” al monte, acompafiada por ellas, pude observar
un detallado e inciso conocimiento de muchos sitios y zonas con recursos, conocimiento que
a mi modo de ver tiene que ver con un manejo de caricter mas global del territorio y no
fragmentado como se venia presentando entre los grupos de mujeres de Vaca Perdida.

Las mujeres adultas del Mistolar vivieron gran parte de su juventud en el pueblo de
Sombrero Negro, y solian recorrer y recolectar frutos de sitios lejanos algunos Km. al
asentamiento de permanencia. Luego de la inundacion, vivieron durante tres afios ~hasta la
conformacién de La Rinconada en 1978- en varios parajes y se iban “corriendo” a medida
que el agua avanzaba. Esta singular experiencia se expresa hoy en un vinculo estrecho con
aquellos lugares, en un mayor conocimiento de los espacios del territorio, y por esto mismo

nos lleva a considerar la existencia de otro modelo de uso del territorio.
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5-. El proceso historico: un ejercicio de interpretacion historica.
a-La reconfiguracion del territorio: la pérdida de espacios y las relocalizaciones en el

ultimo siglo.

a.1- Del Mono-asentamiento al Meta-asentamiento.

La antigua forma de apropiacion del espacio puede comprenderse a partir del
concepto de monoasentamiento (de la cruz 1999), concepto que remite a un modelo de
ocupacion no permanente sobre un territorio, ligado a una explotacion estacional de los
recursos naturales. El monoasentamiento viene a representar el antiguo sitio de ocupacion:
un espacio con pocas casas o chozas perecederas, generalmente pertenecientes a la misma
familia extensa, y abandonado y re-utilizado anualmente. Los sitos del recorrido anual de un
grupo toba eran monoasentamientos, formas de ocupacién del espacio propias del modelo
transhumante de vida. En estos sitios alternados —en funcion de sus recursos naturales- se
desarrollaba la vida cotidiana del grupo, la historia. El modelo de transhumancia y el
monoasentamiento como su apéndice regular dejaron de existir probablemente desde la
interrupcién del ciclo anual de los grupos tobas, con el comienzo de las migraciones a los
ingenios de Salta y Jujuy. Mas adelante, la repuntada campafia de conquista del Chaco
llevada adelaﬁte entre 1911-1917, se propuso establecer el control militar y la expulsién de
los grupos indigenas en el oeste de Formosa. Hubo matanzas entre los tobas del oeste y
luego la expulsion y huida desde Sombrero Negro hacia Ibarreta. Dos afios después, el
mayordomo de uno de los ingenios a donde regularmente migraban los tobas, convence al
ejército para que les permita regresar a sus tierras. Con el permiso acordado, los tobas
regresan a Sombrero Negro y comienzan a ocupar sitios reconocidos como propios, y
ocupados oportunamente durante su ausencia por los wichi. (Conversacion Personal con de
la cruz, 2005) Se producen enfrentamientos entre los dos grupos étnicos, y los tobas logran
- recuperar sus sitios y quedarse con otros histoéricamente recorridos y utilizados por los wichi.
Desde 1919 hasta 1975, los tobas permanecieron asentados en parajes alrededor de la Mision
Anglicana de Sombrero Negro, distanciados entre 2 Km. y 500 metros unos de otros.
Luego, en 1975 vendria la gran inundacién en la zona que obligé a los grupos tobas a

relocalizarse en otros sitios.
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Este derrotero histérico configuré el modelo de uso territorial actual, resultado de
una dinamica histérica, que deviene de:

“Las dindmicas territoriales emergentes de la dialéctica del contacto, resistencia y
reconstrucciones que .§e desarrollan a partir de la penetracion territorial de las formaciones
sociales histdricas coloniales y neocoloniales” (..)“Los movimientos neocoloniales,
espontdneos y organizados de fin de siglo XIX y principios del siglo XX, asi como las
presiones sobre el territorio habidas merced al conflicto armado entre Paraguay y Bolivia,
acotaron los espacios fisicos, en un acelerado proceso de transformacion del modelo
transhumante 7y posterior sédentarizacio’n, acentuada por la accion de las misiones
religiosas protestantes” (de la cruz, 1999: 1y 3).

La reduccion del espacio fisico-ambiental comenzaria aprox. a partir del siglo XVI,
con el avance preliminar de la conquista en la region, cuestion que se re-afirma con las
campaiias de fines del siglo XIX y principios del XX, sumado a la guerra del Chaco (1932-
1935) y luego, a partir de 1930, la presencia de los misioneros anglicanos. Otros factores de
avanzada que fueron agentes en este proceso fueron: el desarrollo del capitalismo
agroindustrial (Gordillo 1992).; la llegada de los ganaderos criollos y el avance de los
puestos ganaderos, provocando un encuentro conflictivo con los indigenas por la ocupaciéon
de los reservqrios de agua en territorio de estos dltimos; la distribucion de tierras entre los
nuevos pobladores como politica de ocupacion de “espacios vacios desde el Estado; la
instalacién del ferrocarril Embarcacion-Formosa; la apropiacion del espacio fisico por parte
del capital (respaldado por el Estado), si bien no directamente en territorio toba (que como
mencionamos en el capitulo 2 era considerado una zona de tierras “improductivas”), si en el
chaco saltefio; la migracién de mujeres y hombres tobas a los ingenios azucareros de Salta y

Jujuy a partir de principios del siglo XX ( de la Cruz 1999: 3).

La convergencia de estos factores en el marco del desarrollo inicial del capitalismo
en la region del Chaco, provoco una re-organizacién del territorio entre los grupos tobas,
~ transitando de un modelo de transhumancia a un modelo sedentario, por medio de la
construccion de otra forma de “habitar” el espacio: nos referimos al concepto de “meta-
sentamiento” (De la cruz 1999:9). Los meta-asentamientos son espacios territoriales en

donde vive
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“.una poblacion dispersa concentrada, sedentarizada o no, en ceniros
poblacionales mayores (...) en torno a un centro simbdlico de poder, en donde pueden
delimitarse claramente los grupos de familias extensas aun de asociaciones de segundo
nivel, diferenciados espacialmente de los otros” (de la cruz 1999: 9).

En suma: son los nuevos sistemas territoriales producto de las re-ordenaciones del
espacio en las ltimas décadas y se caracterizan por:

-Un territorio continuo, rodeado por un entorno ambiental muy limitado.

-Poseen infraestructura como edificios de escuelas, salas y pequefios centros de salud,
almacenes de criollos, transportes —que pertenecen a los criollos también-, y equipos tales
como radioé, televisores y antenas satelitales: “son centros de dinamismo econémico y
politico” (de la cruz 1999:9).

-Son espacios que merced a los conflictos sociales, se caracterizan por el fraccionamiento
social.

-Existe un control mds centralizado del poder, que recac generalmente en los lideres
politicos de las generaciones actuales, muy vinculados a las practicas politicas del PJ en la
zona.

-Existen redes de conexién y de articulacion espacial y politica a través de caminos, entre

un meta-asentamiento y otro (caso Rinconada-Pozo de Maza).

Los meta-asentamientos se fueron configurando entre 1930 y 1985, y ejemplos
actuales son los pueblos como Potrillo (Depto. Ramén Lista, Formosa); Mision Chaquefia
(Salta); barrios indigenas peri-urbanos (como el Barrio Toba de Ingeniero Juarez); Pozo de
Maza (Depto. Bermejo, Formosa), La Rinconada, y creemos que en menor escala, también
lo es Vaca perdida. La apropiacion de estos lugares como asentamientos permanentes estan
vinculados a la lucha por la propiedad de la tierra, movimiento en la zona que intensificé
ain mas el proceso de re-configuracion conceptual del territorio, las relaciones con el
ambiente y con los otros actores de la region (funcionarios del estado, criollos, politicos).

El surgimiento a lo largo del siglo XX de estos nuevos sistemas territoriales habilita
al modelo sedentario o semi-sedentario de utilizaciénvy vinculaciéon con el territorio, cuando
las familias extensas comienzan a ocupar pequefias porciones de un asentamiento y utilizan

s6lo un drea circundante para la busqueda de recursos inmediatos. Este es el caso de Vaca’
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Perdida, como mostramos. En el caso del grupo del barrio Mistolar en La Rinconada, el area
de exploracion y busqueda de recursos es amplisima en comparacion con los grupos
familiares de Vaca Perdida, por esto mismo planteo la existencia de dos modelos territoriales
y de uso del espacio, para un caso y para el otro.

Las formas en que las mujeres de Vaca se vinculan con el 4rea circundante del
monte, manifiesta una apropiacion especifica del espacio que de la cruz (1999) ha descrito
para las poblaciones indigenas que se han asentado en los centros de urbanizacion en la
region, en las misiones o en los “centros del desarrollo”, todos lugares en donde en base a
una ocupacion, aprovechamiento y ordenamiento del espacio, se utilizan _los recursos de
alrededor del asentamiento permanente. Se visitan ciertos lugares —ya conocidos,
previamente explorados- cuyas distancias pueden ser recorridas en unas pocas horas entre
ida y vuelta. Cierto es que en el caso de Vaca, las familias extensas levantaron sus hogares
permanentes orientados hacia ejes (o puntos de permanencia) de sus antiguos recorridos,
obedeciendo de alguna manera al antiguo patron de ocupacion del territorio, recredandose
espacialmente. '

Las relaciones que las mujeres de Vaca Perdida mantienen con su entorno y sus
recursos, expresa la modificacion de las relaciones espaciales, sociales y econdémicas en los
ultimos 100 afios. También es obvio que, observando la pobreza estructural de los grupos
 indigenas de 1a zona, el hecho de salir al monte estd relacionado con las estrategias
econdmicas diversas que las familias combinan para subsistir, aunque sean mas bien pocas
las ocasiones en que lo hacen (la cosecha de algarroba, la busqueda de cortezas y platas

tintoreas).

a.2- Vaca Perdida y El Mistolar: dos modelos territoriales que co-existen:

Como se evidencia a partir de los casos de Camila, Julia , Rosaura, Maria, y
Florencia, en Vaca Perdida las mujeres salen ocasionalmente al monte —con la excepcion de
la cosecha de algarroba-. Recordemos que la ocupacion de esta localidad y su
transformacion en asentamiento permanente ocurre a partir de la inundacion del rio en
febrero del 1975. Entre los primeros meses del *75 y durante el *76 fueron llegando las
familias extensas pertenecientes a las bandas piokgodi 'pi, maiiigodi pi, y algunos kedoc i,

quienes entre principios de siglo xx y hasta 1975 vivieron en los parajes de Jesus Maria,
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Sombrero Negro y Misién El Toba. En estos mismos lugares, nacieron las mujeres de Vaca
que superan en la actualidad los 30 afios. Las que tienen entre 30 y 40 afios llegaron siendo
bebés o nifias pequefias, y esta llegada estuvo marcada por la experiencia de la inundacién y
pérdida del cauce del rio.

En el caso de estas mujeres (y a diferencia de mujeres del Mistolar como Jeronima)
sus vidas no se desarrollaron en varios sitios de permanencia temporaria puesto que sus
familias luego- de la inundacion fueron rapidamente asentadas en Vaca Perdida con ayuda y
presidén de parte de los anglicanos. Esta situacion produjo, entre muchas otras cosas, una
ruptura con los sitios que recorrian sus madres, abuelas y tias, y reconocian como
“propios™® como vemos en el caso de Maria, Julia y Rosaura. Las mujeres viejas, como
Camila y las mdas adultas como Florencia, se criaron en Jesis Maria pero perdieron
abruptamenté el contacto con este lugar, con el monte que lo circundaba, con los sitios que
recorrian y con el rio. La llegada a Vaca Perdida significé en cierta medida una nueva re-
acomodacion social y espacial de familias que acostumbraban a vivir mds separadas®®. Esta
re-acomodacion significoO una nueva exploracién de lugares y una “humanizacion” de estos
espacios®”. Lo que parece haber ocurrido en Vaca Perdida es que, una vez que las familias
extensas se instalaron y conformaron el asentamiento, se fue produciendo una division en el
uso del monte entre las mujeres de cada familia.

Esta divisibn no estd dada por ningln tipo de propiedad que las familias o las
mujeres puedan ejercer sobre el usufructo de los recursos, sino que responde al
conocimiento que cada familia ha construido sobre una zona del monte que ha venido
explorando y utilizando a lo Iargo de los tltimos 30 afios, en funcién de una vinculacién en
términos econdmico-simbdlicos. Lo anterior significa que las mujeres de cada familia
extensa saben transitar, sin perderse (esto es muy importante como veremos en oOtro

capitulo), solamente sobre un area de monte circundante que no excede los 3 Km. Asi es

% Propio no en términos de propiedad, sino mas bien en el sentido de que se los nombra y se los reconoce
ligados a la historia del grupo. En este sentido, el lugar que se reconoce como “propio” es aquel que se nombra,
pues nombrar un lugar es apropiarse simbolicamente del mismo en base a la experiencia, los recuerdos, el hecho
o momento histérico que transcurrié en aquel lugar. Sin embargo, también se presentan sitios que se los
reconoce sin ser necesariamente “bautizados”.

% Aunque sean familias pertenecientes a la misma banda.

% Humanizacién de los espacios en el sentido de que al ser ocupados por los grupos se vuelven espacios
“habitables” y humanos en oposicién a otros espacios como el monte.
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como los grupos de mujeres de siete familias distintas con los venimos trabajado, recorren
zonas diferentes del monte y los recorridos rara vez se superponen.

Cada grupo de mujeres tiene pautado un conjunto de sitios que conforman sus
itinerarios, lo que provoca en parte que el conocimiento del entorno sea fragmentado y muy
localizado. ;A qué se debe este conocimiento localizado y fragmentado? Considero que esto
ocurre porque mas alld de que la bisqueda de recursos en el monte sea ocasional, aiin asi,
algunas madres siguen socializando a sus hijas en los saberes en torno al monte (el
conocimiento acerca de las sendas y los sitios con recursos), y cuando salen suelen llevarlas
como “compafieras”. De esta manera, a las nifias se les transmite el conocimiento del
entorno que maneja la generacién anterior de mujeres de su familia extensa, y como
consecuencia, las mujeres pertenecientes a una misma familia tienden a reproducir el mismo
patrén fragmentado en el uso del espacio. Por esto mismo ocurre que el desplazamiento por
el monte estd - restringido por el “saber”: las mujeres no van a otras zonas de monte
simplemente porque no las conocen, como bien se evidencia en el caso de Rosaura y Julia:
“no vamos porque no conocemos ese monte”. Florencia, su cufiada, su tia y su hermana
recorren una zona del monte que circunda a Vaca que se extiende hacia el sur, mientras que
Camila y sus hijas recorren la porcion sureste.

Cabe mencionar que este patrén de uso produce que un grupo de mujeres tenga la
suerte de contar en su zona de monte con mds poroto o algarroba y hacer una cosecha
considerable, mientras que otros grupos no cuentan con esa abundancia en la zona que
recorre, y tampoco se anima a adentrarse en los lugares de otras mujeres, no por una
cuestion de propiedad como resaltamos, sino por una cuestion de no-familiarizacion con
aquellos sitios. Como observamos, los saberes distintos demarcan fronteras en un espacio
socialmente disefiado. El lector interesado se preguntard por qué entonces las mujeres de un
grupo no llevan a otras a “ensefiarles” su zona de monte. Ocurre que histéricamente las
relaciones sociales entre los distintos grupos familiares han sido tensas —y todavia lo son
hoy, y las mujeres no son ajenas a esto. Sus relaciones suelen estar signadas por la tensién
social a raiz de las peleas, la competencia y particularmente la brujeria. Esta son razones
para que ciertos conocimientos no se “compartan”, puesto que los saberes femeninos —ya sea
vinculados al monte o a la artesania- son celosamente manipulados en funcion del prestigio

que les otorga a quienes lo detentan.
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En el caso de las mujeres del Mistolar, y pensando en Jeronima como representativa
de este grupo, se observa otra “apropiacion” territorial en cuanto a los sitios, lo que nos
habilita a plantear otro modelo territorial, basado en un patrén de uso mas global en un area
mayor del espacio que cae actualmente en la mensura de la propiedad toba. Los itinerarios
de las mujeres de este grupo son mucho mas largos y amplios, y varios de los sitios
utilizados son los mismos que utilizaban sus madres cuando vivian en la mision El Toba y
en Sombrero Negro ( sitios conocidos como “Lecherén”, “Cavado™, “Pichanal”, “Breal”), lo
que indica que existe una continuidad entre dos generaciones con respecto al
aprovechamiento de los sitios. Fuera de las mujeres del Mistolar, grupos de mujeres
pertenecientes a otros barrios de La Rinconada, también suelen utilizar los mismos sitios.
Los limites principales en el desplazamiento de las mujeres son: hacia el NE, el cauce
principal del bafiado; hacia el S y SO, la zona de Lecher6n hasta la zona de Chaiaral; hacia
el N y NO, la zona de Quebrachito, llegando hasta Tres Yuchanes y el Churcal. El hecho de
que el conocimiento sobre los sitios no parezca fragmentado ni localizado por las unidades

familiares es una diferencia fundamental con Vaca Perdida.

.Mapa 1. Zona de recorridos de Camila y sus hijas, hacia el sur-este. Vaca Perdida
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Mapa 2. Zona de recorridos de Florencia, hacia el sur-oeste. Vaca Perdida.

Mapa 3. Zona de recorridos de las mujeres del Mistolar, hacia el norte, noreste y sureste
obsérvese la diferencia en su amplitud
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Debemos aclarar, que si bien el Mistolar presenta un uso ampliado del territorio, al
menos con respecto a Vaca Perdida, no lo consideramos como un comportamiento ligado a
la semi-transhumancia, debido que la misma implica pasar un tiempo en un lugar y luego en
otro, en funciéon de los cambios ambientales- anuales. La transhumancia era la forma de
explotacion y habitacion del territorio ligada a la variabilidad anual de recursos en la regién,
y como’ aclaramos antes, dejo de existir gradualmenté a partir de fines del siglo XIX en
adelante. |

Ambos modelos o formas de relacionarse con los sitios del territorio (Vaca Perdida y
Mistolar) son la expresion de las nuevas formas de territorialidad que se fueron
configurando en el marco de los acontecimientos de los dltimos 30 afios: la pérdida del rio y
las subsiguientes relocalizaciones de todos los grupos, sumado a la delimitaciéon y mensura
de la tierra como producto del proceso de transferencia de tierras (35.000 ha) desde el estado
formosefio a la Asociacién Toba en 1989. En estos procesos se han producido cambios
significativos con respecto a los significados de las ocupaciones, de los asentamientos, de
los sitios, los caminos y especialmente del “territorio”, término que se comienza a utilizar
para hacer referencia a la defensa de espacios considerados importantes para la reproduccion

econdmica y las estrategias de sobrevivencia (de la cruz 1997).

En el c‘;aso de Vaca Perdida, los efectos de la sedentarizacién se muestran con mas
contundencia en las relaciones espaciales que las mujeres establecen. Desde el analisis de los
registros, por un lado se observa que el uso del monte se limita a una zona de recorridos fijos
para cada grupo de mujeres de cada familia extensa. Cada grupo de mujeres recorre solo un
drea determinada por la localizacién de su familia. Desde la casa se sale y alli se regresa,
siendo éste el principal punto de referencia. Ademas, en el caso de las mujeres mas grandes
como Zulma (de la comunidad La Mocha), Camila, y Florencia, hubo un abandono de los
sitios que se frecuentaban antes de llegar a Vaca Perdida, mientras que en el Mistolar se
muestra que la vinculacién con algunos sitios sigue vigente.

En el grupo del Mistolar las salidas al monte o al bafiado son significativas mas alla
de la busqueda de recursos economicos, ya que algunos lugares adquieren una significacién
ligada a lo ladico (el paseo) y a la relajacion de las tensiones sociales entre las mujereé. Esto

es clave en el Mistolar cuando las mujeres arman “campamentos™ en los algarrobales o en la
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orilla del cauce, en donde se duerme la siesta, se conversa, se come y se toma mate. Estas
practicas no son simples detalles: hacer campamentos implica una relacion de mayor
dominio y apropiacion del espacio. Ademds se potencia otra forma de involucramiento con
el territorio, en donde la re-historizacién de los sitios comprometidos con la historia del
grupo es notoria.

En Vaca Perdida es un hecho que las mujeres salen cada vez menos al monte, dado
que la recoleccion no es la préactica primaria en la subsistencia actual y que las mujeres
tienen gran parte de su energia colocada en la produccién de artesanias. En el Mistolar, las
mujeres salen esporadicamente al monte, pero ain asi el monte ocupa idealmente un espacio
central en las actividades femeninas y en la historia del grupo, debido a que luego de la
inundacion migraron y vivieron en sitios diversos. Si bien en el modelo del Mistolar hay
delineados algunos rasgos vinculados a las antiguas formas de apropiacion del territorio,
creemos que los dos modelos discutidos aqui, no son otra cosa que formas especificas de
apropiacion femenina del espacio, en el marco de las nuevas formas de territorialidad y del

surgimiento de los meta-asentamientos.

A continuacidon, se analizard coOmo en ambos casos el uso actual del territorio
también aparecé vinculado a los cambios en otros factores constitutivos de las mujeres: el
~ trabajo, los réles de género femeninos y masculinos, la division sexual del trabajo y la
produccién de artesanias. Es necesario entonces analizar que implicancias tienen los
cambios habidos en estos factores en el uso femenino del territorio y sus espacios. Los
cambios en el funcionamiento de las unidades domésticas, definidas como grupos de
produccién, reproduccion y consumo (Harris 1986), en la division sexual del trabajo, en las
actividades productivas de las mujeres, y en los roles de género, son factores constitutivos
del proceso histdrico local y de las subjetividades, en el contexto de la transformacion de las
sociedades pre-capitalistas merced a la incorporacion a las relaciones de produccién del

capitalismo en la region.

B- Los cambios en los roles de las mujeres, en la division sexual del trabajo y en la

economia doméstica.
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El uso del territorio actual estd afectado por los procesos regionales, nacionales e
internacionales. Al analizar el uso del territorio desde las tobas, partimos del supuesto de que
el colonialismo y la introduccién e involucramiento de los indigenas con el capitalismo,
produce en ese mismo proceso, la re-estructuracién de las economias tradicionales en formas
que han provocado profundos impactos en las actividades econémicas de las mujeres y los
hombres (Gordillo 1992), en la naturaleza de la division sexual del trabajo, y en las opciones
y estrategias politicas y sociales que permanecen abiertas para las mujeres (Moore 1988;
Harris 1986). Estas cuestiones son las que vamos a tratar en este apartado.

Si bien hasta fines del siglo XIX, los tobas eran cazadores-recolectores-pescadores,
y éstas eran las actividades primarias de subsistencia, dejaron de serlo hace por lo menos
100 afios. Seria muy arriesgado definirlos como “cazadores-recolectores™ contemporaneos.
La caza, la pesca y la recoleccién desaparecieron como modo de vida, pero no como
actividades articuladas a otras estrategias de subsistencia. Hoy dia, los ingresos de las
familias de Vaca Perdida, se caracterizan por los planes sociales (Planes Jefas y Jefes), las
pensiones provinciales y nacionales, algunos sueldos publicos, en menor medida los
productos de la pesca, los provenientes de la caza (marisca), la recoleccion de algunos
frutos, y crecientemente, la produccién de artesanias por parte de las mujeres. La
intensificacién de esta actividad en los tltimos dos afios se debe a la participacion de aprox.
150 mujeres en un proyecto de desarrollo en las comunidades de Vaca Perdida y Rinconada,
con una produccién orientada hacia el mercado, apuntando al objetivo fundamental de
conformar dos asociaciones de mujeres artesanas en dichas localidades®.

Sin embargo, mas alld de las implicancias de la produccién de artesanias en la
actualidad (cuestion que mas abajo desarrollaremos) , encontramos que desde hace varias
décadas existe la fendencia a que las mujeres se replieguen a la esfera doméstica, mas ain
luego de que se terminaron las migraciones estacionales a los ingenios, aprox. en 1960. Las
migraciones estacionales y la venta de fuerza de trabajo fue una de las formas de insercion
de las mujeres tobas en las relaciones capitalistas de produccion, experiencia a partir de la
cual se produce una clara separacion entre la casa y el espacio del trabajo. Cuando en la
década del *60 se mecaniza el proceso de la zafra, la gente deja de migrar, y las mujeres -y

Jos bombres- pierden la posibilidad de acceder a un trabajo asalariado. Entonces, tenemos
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que, en primer lugar, las migraciones no solo afectan la disrupcion del ciclo anual de la

gente en ese entonces, sino también el funcionamiento de la unidad doméstica, la division
sexual del trabajo, y las actividades productivas femeninas y masculinas. Desde este

panorama se evidencia claramente que estos cambios se remontan varias décadas atras.

La produccion de artesanias.

La produccién de artesanias es una de las estrategias econdmicas propias de las
mujeres, que les permite generar un pequefio ingreso en sus hogares. Cuando convivian con
los misioneros, éstos se encargaban de comprarlas y venderlas en centros como Bs. As. Con
los afios, esta actividad econdmica se ha vuelto central en la definicion del “trabajo de la
mujer”, desplazando a la recoleccion como actividad femenina por definicion.

En verdad, se esta dando una conjugacion del trabajo reproductivo (o doméstico)®
con la produccién de artesanias en el mismo espacio: la casa. Una mujer se levanta, prepara
el fuego y el “cosido” para sus hijos, viste a los més pequefios, se sienta e hila por un rato.
Amamanta a su bebé, interrumpe su hilado. Retoma la tarea, mientras vigila a los nifios. Mas

tarde alimenta el fuego, comienza a preparar la comida, mientras en otra olla esta tifiendo

€8 proyecto Proyectarte: Proyecto Para el Desarrollo de las Artesanias Aborigenes de la Provincia de Formosa,
llevado adelante por la ONG Gran Chaco, residente en Formosa.

. % Por trabajo reproductivo o relaciones de reproduccion entendemos el “trabajo doméstico”: aquellas
actividades que devienen de las necesidades fisicas inmediatas del organismo humano, como la alimentacién,
suefio, limpieza, vestimenta. Estas definiciones han despertado largos debates entre las antropélogas feministas,
generalmente se le ha criticado a autores marxistas como Meillasoux el hecho de invisibilizar este tipo de
trabajo por considerarlas tareas “naturales”, al estar asociadas al cuerpo humano. Esto ha llevado a pensar el
trabajo doméstico como “natural”, intimamente asociado a la mujer —cuestion que si se verifica empiricamente a
lo largo de las sociedades y la historia-, quedando fuera del analisis histérico, cuando en verdad “Es evidente
que la naturaleza del proceso del trabajo doméstico cambia radicalmente con los cambios tecnoldgicos y el
tamario de la unidad doméstica, asi como con las diferentes formas de cooperacién. Y también las necesidades
humanas, aunque se funden en necesidades fisiologicas, innegables, estan sujetas a definicién cultural y social”
(Harris 1986: 214-215). Moore (1988: 52) también sefiala que precisamente, como al trabajo doméstico se lo ve
como algo natural es muy facil pensar que no varia histéricamente, y que por ende, se lo considera carente de
reflexion tedrica, lo que impide ir a buscar las variaciones en el trabajo doméstico de un grupo particular a lo
largo de su historia. A partir de las investigaciones de antropologas feministas desde la década del *70 se ha
puesto en evidencia que el capitalismo ha afectado el funcionamiento de las unidades domesticas en sus
contextos locales, en poblaciones rurales e indigenas de Africa, Asia y América Latina.

En un modo de vida cazador-recolector-pescador, los aspectos productivos y reproductivos son “analiticamente
inseparables”, como dice Moore (1988): ;qué es productivo y reproductivo en un contexto asi?. Bajo el
capitalismo, la separacién entre el trabajo doméstico y el trabajo fuera de la esfera domestica es mds claro, pero
no es muy visible en otras sociedades. Trabajo doméstico no necesariamente se debe reducir a lo que se hace en
la casa, puesto que en otras sociedades el trabajo que se hace en los huertos por Ej o0 en la recoleccién también
puede ser conceptualizado de esa manera, sin implicar una separacién tajante entre la esfera domestica y otros
espacios. Por esto mismo, también es necesario considerar en el analisis las definiciones de “trabajo” que los
miembros de cada sociedad en un momento dado elaboran.
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con tintas del monte su madeja de lana. Luego de comer, mientras su bebé duerme, se dedica
a terminar de hilar, y cuahdo cae la tarde prepara el telar, interrumpida nuevamente por el
amamantamiento, la vigilancia de los chicos y el lavado de la ropa. Es claro que las mujeres
hacen tareas simultdneamente a otras, y que la produccidon de artesanias se da en este
contexto. Los cambios en la division sexual del trabajo se evidencian en lo que llamamos
una “flexibilizacién” de los roles de género: en Vaca Perdida, y cada vez mas, las tareas
vinculadas a la recoleccion de lefia, agua, cortezas y plantas tintéreas del monte, y frutos-
quedan a cargo de los maridos, que salen al monte en sus bicicletas ( a diferencia de las
mujeres que salen a pie). Esto no acarrea ninguna valoracion vergonzosa ni mucho menos, y
se lo conceptia desde la necesidad de cooperacion entre esposos a fin de liberar a la mujer
de estas tareas para que ella tenga mas tiempo para hilar y tejer. A su vez, esta situacién
~genera, mayores presiones para las mujeres, aunque también una valoracion positiva del
“trabajo de las mujeres” (la artesania) y su contribucién al sostenimiento de la familia
nuclear. |

Que varias mujeres tobas, en particular las mujeres con las cuales trabajé en Vaca
Perdida, asuman que “su trabajo” esta centrado en el espacio doméstico, y particularmente
en la produccion de artesanias, nos estd hablando de ciertos cambios en los significados
atribuidos a “salir al monte” (pensada siempre como actividad que apuntaba al sostenimiento
de la reproduécién del grupo a través de la bisqueda de alimentos y otros recursos), de
~ cambios en los roles de género femeninos y de las practicas actuales a partir de las cuales se
lleva adelante esa significacion, no exenta de contradicciones. También entramos en el
terreno de las implicancias que generan estas transformaciones en Ia constitucion de
subjetividad femenina, en el seno de las relaciones de género, y las relaciones sociales y
politicas al interior de la comunidad. '

La produccién de artesanias refuerza mucho mas la contribucion de las mujeres a la

economia domeéstica, pero desde otra forma del trabajo. Si las mujeres de Vaca Perdida con

las décadas fueron abandonando la practica regular ( no total entiéndase) de salir al monte y
con ello, su “tradicional” rol de distribuidoras y procesadoras de frutos, sumado a la pérdida
de la capacidad de distribucion™ entre las redes de familiares (relacionada con la

. . ., L - . . .y
disminucion de las practicas productivas masculinas: caza y pesca), la produccion de
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artesanias esta re-significando ese antiguo rol de distribucion, a partir de la recuperacion de
un rol central en los grupos domésticos y la comunidad, a través de la organizacién de las

mujeres en torno a su trabajo artesanal.

Los cambios en la division sexual del trabajo.

Como afiadimos en la nota a pie de pagina, la divisién sexual del trabajo posee una
naturaleza historica, por lo tanto variable a lo largo de la historia de todo grupo social
(Harris 1986; Moore 1988). Como dijimos, el antiguo uso del territorio estaba basado en un
modelo de transhumancia en donde las actividades de pesca, recoleccion y caza eran las
centrales, y estaban cimentadas en una division sexual del trabajo, organizado al interior de
* cada banda. Las mujeres eran sustancialmente recolectoras de frutos, distribuidoras de lo
obtenido por sus hombres en la pesca y la caza, ademas de encargarse de los trabajos
domésticos tales como la preparacion de las comidas, su secado y almacenamiento;
buscaban lefia y agua, preparaban los fuegos; hacian botijas y contenedores de ceramica,
practicaban el tejido de fibras para la confeccién de ropas —chiripa-, hamacas y bolsas a ser
usadas en la recoleccién de frutos y transporte de bienes de uso; criaban a los nifios en los
campamentos, socializaban a las nifias y muchachas jovenes, entre otras tareas.

Las transformaciones en la divisién sexual del trabajo hay que verlas como parte de
los cambios devenidos por la articulacion entre el modo de produccion anterior (pescador-
cazador-recolector) y el capitalismo durante los altimos 120 afios (Moore 1988; Harris 1986;
Gordillo 1992). Con la transicién del modelo de transhumancia al de sedentarismo
(produccion de meta-asentamientos) los cambios en las actividades de las mujeres y
hombres se int'ensiﬁcaron. En el caso de muchas mujeres tobas esto puede verse en la merma
de las actividades de recoleccion y el incremento del tiempo dedicado a producir artesanias.
Para el caso de Vaca Perdida, esta situacion puede generalizarse a todas las mujeres.
Veamos algo: la recoleccion como practica extractiva implicaba una expansién por un
territorio conocido y explorado anualmente, y como una actividad que tenia un caracter mas
estacional que la caza, estaba vinculada al modelo de transhumancia ya descrito. Hoy dia, a
pesar de que algunas mujeres continuen saliendo al monte y recorran caminos y sendas para

llegar a sitios y cosechar frutos y buscar cortezas, no representa una actividad central en la

™Y con ello la produccién de status social entre las mujeres.
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economia doméstica (el mes de noviembre con la cosecha de algarroba es la excepcion). En
Vaca Perdida la tendencia es cada dia mis, que las mujeres envien o “manden” a los
hombres al monte cuando necesitan algun recurso de alli (generalmente cortezas tintéreas
para la produccion de artesanias, chafiar o algiin otro fruto pequefios para la alimentacion de
los nifios, y la lefia). Los hombres son los que actualmente van asumiendo la tarea de salir a

recolectar.

La resignificacion del vinculo con el monte.

En el actual contexto socio-econémico el monte se torna en un espacio dador de
materias primas necesarias para la produccion. De esta manera, “salir al monte” se opone al
“trabajo”. Es en esta representacion donde encontramos una oposicion entre el espacio-
monte y la casa, el espacio doméstico, oposicion que se discurre contradictoriamente en las
afirmaciones de algunas mujeres, pero que en ultima instancia tiene que ver con los cambios
sufridos en las relaciones de produccion al interior de la unidad doméstica, en la pérdida de
la movilidad transhumante y en la fijacion creciente de las mujeres a los espacios domésticos
—casi el inico espacio en donde una mujer pasa gran parte de sus horas y se socializa-.

En este sentido, podemos hablar de una discontinuidad creciente entre el monte y la
comunidad, entre el monte y la casa, discontinuidad dada por la des-valorizacion del monte
para la reproduccién economica, resultado de la convergencia histérica de la pérdidé de
lugares y de la extension del territorio, del surgimiento de nuevas necesidades, y del cambio
profundo en las subjetividades de los y las tobas. Sin embargo, este movimiento de des-
valorizacién convive, contradictoriamente, con la presencia de pra,cticas y representaciones
que lo afirman como espacio para la reproduccion de una identidad de género, de una
identidad étnica, y de una historia particular del grupo todo (los gom) con el monte, 'el
bafiado, y antiguamente el rio.

El trabajo con las mujeres de Vaca Perdida y con las mujeres del Mistolar (La
Rinconada), demuestran la co-existencia de dos modelos territoriales, de dos formas actuales
y distintas de apropiacién femenina y de vinculacion con el territorio. También nos muestra
que las mujeres como tal no representan un grupo homogéneo y coherente, y que dentro de
una comunidad local (un grupo étnico de aprox. 1500 personas insertos en el estado- nacion

y participando directamente en las relaciones de produccion capitalistas desde por lo menos
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hace 150 afios), las experiencias pueden ser distintas, y hasta contradictorias, no solo entre
las mujeres, sino en la misma trayectoria de una mujer. Experiencias que, atravesadas por la

historia local, resignifican practicas y representaciones del espacio territorial.
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Capitulo v
La visidn territorial femenina: la percepcion sobre el territorio.

“Y asi, lo que unos llaman ‘naturaleza’ bien puede
ser la ‘cultura’ de los otros. He aqui una leccion que la
antropologia podria aprovechar”.

(Viveiros De castro 2004: 44)

1 Introduccion.

En este capitulo me propongo trabajar en torno a la vision territorial de las mujeres a
través de su interaccion con los espacios del territorio toba, en particular el monte. El objetivo
es poder dar cuenta de la vision territorial femenina emergente de las formas actuales de
apropiacion de los espacios que demarcan lo que es y significa el territorio en la actualidad. Al
utilizar el término apropiacion me respaldo en un argumento central de Ingold (1993): que las
interacciones de los grupos cazadores-recolectores (o de los que lo han sido en su totalidad
antes de la colonizacién) con el territorio, no pueden acomodarse en los términos de una
dicotomia entre lo material y lo mental, entre las interacciones ecologicas e la naturaleza y
las construqciones culturales de la naturaleza. Por el contrario, ambas actividades son en
primer lugar, formas de morar y habitar. Por esto parto de la apropiacion para hablar
simultdneamente de las visiones femeninas sobre el territorio.

El argumento de Ingold remite a la discusién que abordamos en el primer capitulo,
acerca de la dicotofm’a occidental entre naturaleza-cultura, como categoria que la antropologia
utiliz6 para analizar las diferentes visiones sobre la naturaleza que las culturas construian,
pero cuyo trasfondo ontologico suponia la existencia de por un lado, una naturaleza objetiva,
y por el otro, culturas que construyen concepciones diferentes sobre esa naturaleza. Esta no
seria mas que la forma dominante de pensar el mundo, y la participacién en él de manera
dicotémica a través de pares como objeto-sujeto, naturaleza-cultura, cuerpo-mente (Ingold
1993).

Muchos autores en los ultimos afios han planteado la necesidad ya no de reconocer
construcciones culturales distintas sobre la “naturaleza”, el “territorio”, el “mundo”, sino

ontologias diferentes cuyos principios —aunque no sean conscientes para los sujetos que las
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producen- remiten a formas diferenciadas de estar en el mundo. Retomando la discusion del
primer capitulo sobre la dicotomia naturaleza / cultura (Descola 2001), podriamos pensar que
el caso de las tobas es uno mis dentro de la enorme evidencia que demuestra que las
cosmologias amerindias escapan a la division ontoldgica entre naturaleza y cultura practicada
por el naturalismo occidental, al menos en lo que refiere a la idea de humanidad, las otras
potencias que habitan el mundo y su concepcién sobre lo que los animales son o
potencialmente pueden llegar a ser, sin visiones radicalmente diferente a la occidental, aun
hoy y con todo el peso de la colonizacién y neocolonizacion encima. ;Qué explicacion hay
para esto?

Como deciamos en el capitulo I, Ia propuesta de que existen otros modos de
identificacién” (naturalismo, animismo y totemismo) que se expresan en diversas culturas
organizadas a partir de pautas distintas a la occidental, tiene serias implicancias
epistemologicas y ontoldgicas a la hora de validar el “conocimiento indigena” frente a la
ciencia occidental. Veamos: segun Descola el naturalismo:

“...es la simple creencia de que la naturaleza existe, y de que ciertas cosas de la
naturaleza deben su existencia y su desarrollo a un principio ajeno a la humanidad o a la
voluntad humana” (Descola 2001: 108).

El autor agrega que es constitutivo de la cosmologia occidental y que actia creando
un dominio ontolégico especifico, con un orden y una causalidad particular, originada en Dios
0 en “las leyes de la naturaleza”. El naturalismo occidental plantea a la “cultura” y a la
“naturaleza” como dos dominios ontolégicos opuestos: los humanos venimos de la naturaleza,
en algliin momento de nuestra historia evolutiva fuimos animales y en el “paso” a la cultura,
superamos nuestra animalidad para transformarnos finalmente en organismos especificamente
culturales. Esta es nuestra conceptualizacién acerca de las relaciones naturaleza-cultura: la
naturaleza es algo que esta ahi, ya casi fuera de nosotros, como espacio y dominio gobernado
por las leyes naturales, y este “hecho” generalmente es considerado como un dato crudo por la
ciencia occidental.

Como sefiala Guiddens (1997) con el avance del posmodernismo en las ciencias
sociales, la firmeza de creer que el pensamiento cientifico es una forma superior de

conocimiento comenzé a ponerse en cuestién. En este contexto es donde se produce una

"! Simultaneamente denominadas por Descola (2001) y Viveiros de Castro (2004) como “ontologias”.
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revitalizacion y reapreciacion de creencias y de modos de accion “tradicionales” y habituales.
De esta manera, comienza a compartirse la idea de que la ciencia natural y sus pretensiones
de conocimiento y objetividad reposan sobre la base de premisas ontolégicas “naturalistas”,
histéricamente construidas, politicamente legitimadas.

Asi, las otras formas de conceptualizar “el mundo” (donde naturaleza y cultura podrian
ni siquiera existir como categorias) reposarian sobre otras premisas ontolégicas: humanos,
animales y seres espirituales participan en las mismas relaciones sociales y se involucran en
reciprocidades. Un animal es persona, un payak’ es persona, una mujer toba es persona.
Frente a este argumento, la operacién comin que realizaria la epistemologia occidental seria
ver a estas otras formas de pensar “el mundo” y las relaciones entre sus componentes” como
meras “manipulaciones simbdlicas™ pero en el fondo falsas, construcciones culturales sobre la
naturaleza pero que operan sobre la base de una “naturaleza realmente natural” (Ingold
1993). Pero Descola nos advierte: la existencia de una naturaleza como un dominio auténomo
es también un presupuesto, una creacion epistemologica histérica que “estd tan lejos de ser un
dato primario de la experiencia como los animales que hablan o los lazos de parentesco entre
hombres y canguros” (Descola 2001: 109).

(Sera asi?. ;Qué decir entonces de la ciencia ambiental, la ecologia, la teoria
evolucionista? ;La naturaleza se construye entonces por distintas miradas?’*. ;Los payaks
existen realmente?. Si yo me planteara seriamente esta pregunta, volveria a los interrogantes
que 50 afios atras se hacian ciertos antropologos como Evans Pritchard cuando analizando el
sistema de la magia y brujeria entre los azande, distinguia tajantemente entre las creencias de
sus informantes como ciertas (pero al fin “falsas”) y sus propias interpretaciones basadas en
las premisas de la ciencia positiva (verdaderas) (Guiddens 1997).

Algunos autores como Viveiros de Castro parecen haber tomado una posicion en el

debate:

7 Los payaks son potencias espirituales personalizadas, a los cuales se les asigna una fuerte presencia en la vida
de los tobas. Més adelante se brinda una definicién mas especifica.

7 Eso que algunos llaman “cosmologia” (Viveiros de Castro 2004) y/ o “eco-cosmologia” (Descola 2001;
Arkhem 2001)

7 En el marco tedrico deconstruccionista al interior de la teoria feminista posmodernista, han surgido preguntas
y debates similares en torno al cuerpo, al plantearlo no como una tabula rasa (como una materialidad bruta a la
que puede leerse culturalmente) sino como un artefacto cultural ( y no “natural™) construido en el seno de la
cultura por medio de normativas y practicas institucionalizadas por el poder. ;La materialidad del cuerpo existe
por fuera de la significacion?. El cuerpo asimismo puede ser pensado ¢omo un “territorio” que se construye
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“.. si los indigenas tienen razon, la diferencia entre los dos puntos de vista [el de la
ciencia occidental —o naturalismo- y el animismo y perspectivismo] no es una cuestion
cultural, y mucho menos de mentalidad. Si los contrastes entre relativismo y perspectivismo o0
entre multiculturalismo y multinaturalismo fuesen leidos a la luz, no de nuestro relativismo
multicultural, sino desde la doctrina indigena, es forzoso llegar a la conclusion de que la
reciprocidad de perspectivas se aplica a si misma y que la diferencia es de mundo, no de
pensamiento: “Quizds lleguemos a descubrir, un dia, que, tanto en el pensamiento mitico
como en el pensamiento cientifico, opera la misma légica y que el hombre siempre ha
pensado bien. El progreso —si es que podemos aplicar el término en ese caso — no tendria
entonces la conciencia por teatro, sino el mundo, donde una humanidad dotada de facultades
constantes se encontraria, en el decurso de su larga historia, continuamente confrontando
con nuevos objetos (Levi Strauss 1955:255) ( Viveiros de Castro 2004: 68).

La traduccién de la cita anterior podria resumirse de la siguiente manera: diferentes
ontologias que contrastan de formas diversas (animismo, totemismo y naturalismo) los
componentes del mundo, construyen en su devenir diferentes objetos. De una forma u otra
este debate me recuerda a aquella discusion que dio Bateson (1982) sobre mapa /territorio:
siendo el territorio lo real “real” (lo objetivo), imposible de asir absolutamente aun desde la
ciencia occidental, y el mapa o los mapas las miradas construidas desde las ciencias y otras
formas de conocimiento. El “territorio” siempre se lee desde un mapa, alin asi “estd ahi”,
fuera de nosotros (objetivamente hablando), aunque nunca podremos ver al territorio
“objetivamente” debido a que el ser humano es un animal lingiiistico y dotado de
pensamiento sixhbélico que sblo accede a la materialidad de las cosas desde las categorias del
" lenguaje. No hay posibilidad de acceder a la materialidad bruta de las cosas, porque la
materialidad, el territorio, la naturaleza o la cultura son necesariamente significadas desde su
misma enunciacion. Tengamos en cuenta que esta premisa no sostiene que la materialidad
solo exista en el lenguaje o que el lenguaje es el que construye la materialidad del mundo.
Yo, por mi parte, sostengo que la naturaleza como “materialidad bruta” existe, fuera de los
humanos, fuera de nuestro pensamiento y categorias del lenguaje, pero desde el momento en

que los grupos humanos nos ubicamos dentro o fuera de ella, la construimos y significamos

sobre la base de una epistemologia occidental. Para més detalles sobre este debate sugiero el texto de Judith
Butler {2002). En referencia a los tobas (los del este de Formosa) consultar la tesis de doctorado de Silvia Citro.
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culturalmente; en consecuencia la naturaleza siempre va a estar culturalmente construida,
ontoldgicamente diagramada por la cultura.

Dicho de otro modo, la mirada sobre el territorio o sobre la naturaleza sera la
diagramadora de esa naturaleza o ese territorio. .

Situados desde el estructuralismo, las teorias de Levi Strauss (1962), y més
recientemente de Descola y Viveiros de Castro sobre las relaciones naturaleza-cultura,
sostienen justamente esta idea: hay operaciones logicas que se pueden agrupar bajo tres
modos de “objetivacion de la naturaleza”: animistas, totemistas, y naturalistas. Estos modelos
u ontologias contrastan las relaciones entre los elementos de tres maneras diversas, que
incluso pueden coexistir en un mismo grupo cultural o, por el contrario primar
exclusivamente. En resumen: son sistemas que contrastan elementos del “territorio” de
manera distinta, y hasta simétrica y opuesta entre uno y otro (por ejemplo el animismo y el
naturalismo). Desde aqui se entiende que esas operaciones l6gicas distintas son la base para la
~manifestacion y expresion de ontologias distintas ( que podrian semejarse a los mapas de
Bateson), que a su vez construyen objetos diferentes (acceden al territorio desde el recorte
parcial de su mirada). La diferencia entre los tres tipos de sistema de conocimiento
(animismo, totemismo y naturalismo) es que dentro del naturalismo, la ciencia
occidental —en sus diversas disciplinas- cree tener el privilegio (politico, histérico y
cognitivo) de abrazar enteramente “el territorio”, restiandole crédito y veracidad a otros
sistemas de conocimiento, que desde su propia racionalidad construyen verificaciones y
validaciones distintas. Esto es notable en el caso de la brujeria, la magia y el
shamanismo, que siendo sistemas de conocimiento local e histéricamente construidos y
con racionalidades y operaciones distintas a los de la medicina occidental, poseyendo
una fuerte eficacia simbdlica en las pra/cticas y representaciones de los legos, han sido
recurrentemente desprestigiados desde la pra/ctica médica de occidente, aiin cuando ésta
la ha venido utilizando sistemaiticamente a lo largo de la historia.

Si Viveiros de Castro (2004: 46) define al animismo como

“una ontologia que postula el cardcter social de las relaciones entre las series
humana y no-humana. [En donde] el intervalo entre naturaleza y sociedad es en si social (...)
en el modo animista la distincion naturaleza/ cultura es inherente al mundo social, pues

humanos y animales se encuentran inmersos en el mismo medio socio-césmico (y en ese
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sentido la naturaleza forma parte de una socialidad englobante)”, creo entender que como
tal, es un sistema de construccion de relaciones entre el “dominio humano” y el “no-humano”
basado en la atribucién de una continuidad humana o agentiva a los animales y otros seres, en
el cual subyacen premisas ontolégicas, epistemologicas y logicas capaces de objetivarse
mediante un analisis estructuralista. Vale agregar a esta definicion que estas premisas son
principios que no son conscientes para los sujetos; de la misma forma que nosotros no somos
conscientes de los principios dicotdmicos que operan en las relaciones que establecemos entre
la cultura y la naturaleza” o entre pares como mente/ cuerpo, sujeto/ objeto, en nuestra vida
cotidiana.

En mi caso, considero que el concepto “recuperado” de animismo es util para pensar el
modelo conceptual de territorio entre las tobas: animales-personificados, payaks -personas
con intencionalidad son parte de la vida cotidiana de la gente. Como apuesta tedrica puede
ser interesante pero s6lo para reflexionar tedricamente en un plano simbdlico-estructural y
sincrénico. El animismo como ontologia con ciertas premisas epistemoldgicas, puede resultar
interesante para el antropdlogo interesado en construir los modelos mentales que subyacen a
las relaciones entre naturaleza-cultura (Descola 2001). Pero hay aun més: reconocer que este
trabajo - tedrico de objetivacion de los elementos y de la logica que configuran otras
racionalidades territoriales, es politicamente util y relevante al momento de acompafiar
reivindicaciones territoriales indigenas, a fin de poder mostrar la existencia de otras bases
sobre las cuales trabajar a la hora de pensar estrategias de planeamiento, gestién y
ordenamiento territorial. Las relaciones que las poblaci'ones indigenas solian mantener con sus
territorios eran sumamente complejas y no dictadas exclusivamente por criterios de orden
econdmico u adaptativo. El involucramiento espiritual e historico con ciertos espacios, la
construccion de relaciones de reciprocidad entre humanos y animales, las prescripciones
relativas a ciertos tabies y uso de los espacios, evidencian puntos de vista, o mejor dicho
percepciones, muy distintas de la vision ambientalista que predomina en la actualidad, fijada
en la concepcion de “manejo de los recursos”. (Garcia Hierro y Surrallés 2004):

“En este sentido el discurso politico “indigena” unico, que insiste, con acierto, en
diferenciar la vision occidental de una naturaleza-objeto que justifica su apropiacion, su

dominacion y su explotacion y una vision indigena donde la naturaleza y el hombre

7 Es muy probable que un gran porcentaje de los habitantes de Buenos Aires se representen la naturaleza como
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comparten relaciones existenciales exigiéndose reciprocidad y respecto mutuos, debe ir
ahora al encuentro de las visiones particulares que sin duda nutrieron ese discurso politico”.

(Garcia Hierro y Surrallés 2004: 12)

Esa visién particular es lo que intento indagar en mi trabajo. Sin embargo, quiero
destacar que la gente no posee un saber solido y abstracto sobre sus relaciones con los
componentes del entorno, del monte o del territorio. Y asir la complejidad de las interacciones
con seres y potencias extra-humanas es realmente un asunto complejo debido a la dindmica
histérica, mas alld de la experiencia en el plano fenomenolégico. Las experiencias histéricas
llevan a resignificar la definicion de lo que un animal-payak o un payak es, las
interpretaciones varian contextualmente y se reelaboran con las transformaciones espaciales,
con los reordenamientos territoriales, en fin, con la dindmica de la vida, en la que se recupera
y reelabora la memoria, las‘historias, los mitos, los saberes, y las experiencias, de manera tal
que buscan readecuarse a fin de que “relaten” también las situaciones presentes. Por
ejemplo, algunas mujeres suelen comentar que Jeek —un vibordn gigante que se lo solia ver
por el rio- ha desaparecidb debido a que “ahora la tierra estd seca”: desaparicion del cauce
del rio en 1975. Me propongo integrar estas experiencias (de caracter cotidiano y “sagradas”
en el sentido de que cuando una persona toba tiene acceso a una experiencia de encuentro con
un payak, un diablo o un alma que mora en su territorio, accede a un dominio distinto del de
su cotidianeidad) como experiencias situadas en su praxis cotidiana y en sus esquemas
simbolico-practicos de accién en el monte (presentes también en el shamamismo y en el
proceso de salud-enfermedad-atencion).

Estas interacciones y encuentros con payaks y almas, forman parte de la praxis en el
monte y son parte constitutiva de esa praxis y de la visién territorial de las mujeres. En este
sentido, las experiencias en el monte estdn condicionadas por estos vinculos. De alguna
manera podemos hablar de una perspectiva no naturalista sobre el territorio, en el sentido de
espacio abierto y consagrado a presencias humanas y no-humanas, ambas dotadas de
“personalidad”, agencia e intencionalidad. En esta bisagra se establecen interacciones e
involucramientos; desde aqui se transitan y habitan los “lugares” del territorio. Esta visién

sobre lo que el territorio es y contiene, es una diferente perspectiva a la naturalista sobre el

“lo verde”, las plantas, los animales, el paisaje, como dominio anterior y exterior a los humanos.
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territorio que poseen las ciencias naturales —sobre todo el ambientalismo- en donde la
naturaleza y sus objetos (animales, plantas, paisajes) es concebido como algo dado, objetiva ¥
similar para todos los seres humanos (Alvaro Echeverri 2004: 272).

Sin embargo, debemos considerar que hablar de un territorio pensado y construido
desde la interaccién con sus lugares y con sus componentes subjetivos, no nos puede llevar

directamente a presuponer una “cosmologia” objetivada en el territorio.

1.1 “Cosmologia”y “vision territorial”.

Comunmente, la categoria de cosmologia remite a un ordenamiento simbdlico-
conceptual del mundo, de lo que se cree que es el universo, desde un mismo sistema cultural
especifico. Hasta aqui vamos bien, pero ciertas inquietudes se manifiestan cuando se observa
que a lo largo de los trabajos (Rival 2004) que operan con este concepto se advierte que el
“cosmos” como tal es tratado como una madeja de significaciones culturales a-historicas,
independientes de cualquier influencia de los procesos historicos. Cuando se habla de
“cosmologia” leemos acerca de chamanes que nos relatan los lugares de donde proviene su
poder, o del encuentro de fal con alguna potencia extra-humana en el monte o en la selva, de
las influencias de los seres potentes en la vida cotidiana de la gente, de cierta forma de estar y
habitar el mundo y de la definicién de ciertos lugares o espacios que constituyen ese mundo,
entre otras cbsas. Al final, entre tantas cosas nunca queda claro que es la “cosmologia” para
un grupo indigena.

La cosmologia pensada como conocimiento integrador y totalizador de los elementos
que una cultura reconoce como propios del universo social-natural (]lamémosle
“configuracion socio-c6smica), lo “manejan” pocas personas del grupo social; varios autores
coinciden en sefialar que generalmente esta clase de personas “portadoras” de ese saber son

los reconocidos chamanes (Viveiros de Castro 2004: Spadafora y Sifrieddi; de la cruz

76 “E] chamanismo es un modo de actuar que implica un modo de conocer, un cierto ideal de conocimiento. Ese
ideal se encuentra por varias razones en el polo apuesto de la epistemologia objetivista favorecida por la
modernidad occidental. En esta tltima, la categoria de objeto nos proporciona el telos: conocer es objetivar; es
poder distinguir en el objeto lo que le es intrinseco de lo que le pertenece al sujeto cognoscente, y que, como tal,
fue indebida y/ o inevitablemente proyectado en el objeto. Conocer, asi, es desubjetivizar, explicitar la parte del
sujeto presente en el objeto, de modo que se pueda reducir a un minimo ideal (...). El chamanismo amerindio
parece guiado por el ideal inverso. Conocer es personificar, tomar el punto de vista de aquellos que deben ser
conocidos ~de aquello, o mejor, de aquel; pues el conocimiento chamanico se dirige a un “algo” que es en
verdad un “alguien”, otro sujeto o agente. La forma del Otro es la persona.” (Viveiros de Castro 2004: 43)
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(1997); Miller”” (1979). Las tobas en general, tienen un conocimiento fragmentado acerca de
como los ancianos pensaban el mundo antes de la llegada de los blancos y los misioneros.
Coincidimos plenamente con lo que afirma Gordillo (2004:188) en su andlisis de las
experiencias de los hombres tobas con los diablos del monte:

“... people do not experience these devils as members of a coherent, neatly segmented
pantedn. This experience is part of what Pierre Bourdieu (1977: 19) has called “ a mode of
practical knowledge not comprising knowledge of its own principles”. As a result, there is a
great degree of variation and inconsistency in the way people refer to them”.

Las tobas “realmente” interactan en su vida cotidiana con almas, espiritus del monte
y payaks, y como dijimos anteriormente su vision e involucramiento con los lugares del
territorio estd mediada por estos encuentros, sus significaciones y consecuencias. Pero el
analisis no puede quedarse en la reificacion de esa experiencia, pues esas experiencias son
actuales y las representaciones emergentes de esas interacciones deben ser tenidas como
fragmentarias, contradictorias, y vinculadas a las re-estructuraciones de las relaciones
sociales, étnicas, de clase y de género de los sujetos en los ultimos tiempos.

El problema con la categoria de “cosmologia” desde mi punto de vista aparece cuando
el antropélogo rastrea la conceptualizacion del “cosmos” o el “universo” vy la reconstruye,

perpetudndola en el presente, lo que da como resultado una concepcién del “mundo”

77 En efecto, Miller construyé el cosmos toba y sus principios reguladores sobre la base del relato de
informantes portadores de los poderes shamanicos. Miller desarrolla el cosmos toba como um sistema
ecoldgico, integrado por hombres, vegetales y animales, fendmenos atmosféricos y seres espirituales de diverso
rango, todos interactuando y articulados a través de una organizacion jerarquica de poderes que tiende hacia el
equilibrio (la armonia). La relacién hombres-naturaleza aparece subordinada al principio de tendencia hacia la
basqueda de un equilibrio arménico, espiritual, simbélico y ecoldgico: “Dos valores fundamentales dominaron
las creencias y actividades de los Tobas durante este periodo: 1] el mantenimiento de la armonia y el equilibrio
entre el hombre y el orden natural, y 2] el interés por el bienestar de los parientes. Quizds seria mds preciso
hablar del mantenimiento de la armonia dentro del orden natural, ya que los Tobas se consideran parte de la
naturaleza, no diferenciados de ella. La responsabilidad primaria de este mantenimiento estaba en manos de
los chamanes (pi’oxonaq), quienes estaban en comunicacicn constante con los seres y poderes espirituales”.
(Miller 1979: 29).  La “cosmologia ancestral” o el mapa conceptual como parte determinante del “sistema
adaptativo toba” se desorganizé con la conquista y colonizacién del Chaco. Se organizaba en torno a cinco
planos o estratos, cada uno representado y asociado a ciertos seres y elementos dotados de poder. En el estrato
1, se delimitaba el cielo (piguem), en el 2 las nubes y el viento (L’oc-lat), el estrato 3 corresponde a la
superficie de la tierra (Lauat na’alhua); en el estrato 4 se delimitaba el interior de la tierra (Pa’ aguiiii na alhua);
por ultimo, el estrato 5 era el relativo al agua.

Si las antiguas fuerzas —payaks y duefios- que moraban en los espacios del territorio (de ese territorio entendido
como espacios contiguos unos de otros), en los montes, las aguadas, las cafiadas, los peladares, el rio, eran las
que gobernaban la voluntad de animales, aguadas, plantas y drboles, siendo fuerzas dispersas y variadas, hoy -y
desde hace por lo menos méas de 70 afios de misionalizacién en el caso de los tobas del oeste-, ese poder se
comparte con el del dios biblico, o mejor dicho con todo un imaginario que integra multiples representaciones
acerca de ese dios: “e/ de la iglesia” (nota mia).
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cristalizada y ajena a los procesos e influencias de la conquista y la colonizacién’.
Aclaremos algunas cosas: muchos de los aspectos de las pasadas formas de recrear el mundo,
sus espacios y sus seres a través de relaciones, siguen afectando la experiencia de la gente.
Esto es ineludible y en mis estadias en la comunidad, en los trayectos al monte con las
mujeres, y en las conversaciones con mis interlocutoras, la actualizacion de las interacciones
con los seres potentes que suelen aparecer en relatos orales, era algo constitutivo de la praxis
cotidiana. En mi opinion, la “cosmovisién” entendida como un saber abstracto y ordenado
dificilmente se enuncie de esa manera, y en todo caso en que una persona lo construya y
experimente de esa forma, sera siempre una interpretacion realizada en un momento histérico
determinado sobre como un grupo piensa la organizacién social del mundo fenoménico.
Coincido con Vazquez (2000) en que: “Mds alld de las discusiones mantenidas por los
especialistas acerca de la cosmovision ancestral de los qom y sobre las modalidades y la
intensidad del sincretismo religioso, lo cierto es que su mapa cosmologico ha sufrido
profundas modificaciones durante el proceso de colonizacion. La introduccion del
cristianismo, especialmente bajo la forma pentecostalista, ha reorganizado, introduciendo
grandes diferencias cualitativas, la vision ancestral del mundo”. (Vazquez 2000: 167).

La comprension actual de la interaccion de las tobas con seres y potencias que
afectan su experiencia y su involucramiento con los espacios del territorio, debe hacerse en
relacion a las transformaciones historicas sociales propias de la colectividad (Vazquez Op.
cit.: 167). Cuando las mujeres estan en el monte y temen a cierto animal que ellas consideran
un payak —transformado en animal o ocupando su cuerpo-, o relatan a la llegada a sus
hogares haber visto a un alma en el monte, no puede pensar simplemente que éstén
influenciadas por las “creencias” de los antiguos’®, por los elementos de la “cosmovisién
ancestral”®, o que estan guiadas por una “mentalidad mitica” (Gordillo 2004: 189)* , sino
que mas bien hay que visualizarla como una experiencia que se re-actualiza desde el presente.

La memoria colectiva en sus diversas formas (mitos, narraciones orales, canciones, plegarias,

7 Esta critica esta en sintonia con la critica que hice en el capitulo I cuando menciono que los seguidores de
Descola salen a la “caza” de epistemologias y ontologias alternativas indigenas, considerando solamente
elementos sincrénicos en sus andlisis y sin tener en cuenta el proceso socio-histérico que ha llevado a que hoy,
casi ninguna comunidad indigena se relacione con su entorno de la misma manera que hace uno o dos siglos
atrds. Las comunidades indigenas en su mayoria, o se encuentran viviendo en remanentes de sus territorios
tradicionales o han sido relocalizadas, incluso en la amazonia.

7 Es el dicho de los tobas, en efecto.

% Como si ésta fuera una “caja de creencias” de la que de vez en cuando se saca a relucir alguna de ellas.
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etc.) surge de un proceso de reelaboracion del pasado desde el presente, en donde el pasado
es también objeto de construccidn.

Tampoco hay que verlo desde un punto de vista que sefiala que “antes habia una
cosmovisién integrada del mundo que se perdi6 con la conquista”, porque eso seria apostar al
supuesto de que los grupos poseian un saber abstracto sélidamente estructurado sobre su
mundo fenoménico, cuando tal vez haya sido, como ahora, un conjunto de
conceptualizaciones fenoménicas fragmentadas, contradictorias y dindmicas. Los humanos a
lo largo de la historia, reestructuramos nuestras representaciones y practicas en nuestro propio
devenir.

Debe quedar claro que no es mi interés negar que diversos pueblos construyen,
mantienen y reproducen representaciones sobre el “cosmos”, pero me interesa sefialar que ese
proceso de representacion debe ser proyectado e inserto en la dindmica histérica que afecta a
la gente. El concepto de “cosmologia” a mi modo de ver, posee una impronta a-histérica o
forzadamente sincrénica, que no deja entrever la dindmica que actua en la percepcion del
objeto, dindmica que en su devenir, lo re-construye. Al ser un proceso de representacion
dindmico es también un proceso de re-construccion simbdlica y material del territorio (si
acordamos que percepciones particulares construyen sus objetos ).

Alvaro Echeverri (2004) propuso una definicién del territorio para un grupo indigena
(los mirafia) de Colombia, llamada visién no-areolar, donde se destacan las relaciones entre
los espacios ( entendidos como los canales y caminos que conectan los diversos lugares, y que
son creados en un proceso de desarrollo del grupo inserto en un espacio que crece, en la
medida en que la gente se intervincula entre ella y con los otros elementos de su territorio®?).
En su experiencia de trabajo en gestion territorial con este grupo de Colombia, también llegd
a la idea de que a la hora de negociar planes de manejo del territorio en 4reas superpuestas, la
aplicacién del concepto de “cosmologia” como construccion tedrica que apunta a dar cuenta
de como un grupo se involucra con los elementos de su entorno, no era el mas olptimo, pues

en primer lugar, no daba cuenta justamente de las diferentes percepciones que puede tener la

81 “Szmzlarly, devils are not part of a “mythical mentality” but of real conditions of existence”

®2 “La vision territorial que planteamos no parte del modelo del mapa bidimensional a escala, sino del modelo
de un cuerpo humano que crece, consume alimentos, tiene sexo, establece relaciones, se reproduce y se entreteje
con otros territorios que también crecen, consumen y tienen sexo. En esta nocién, la representacion espacial del
territorio adquiere la forma de una red o entretejido de relaciones que pueden ser parcialmente cartografiables y
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gente al interior de las comunidades (la vision de los chamanes no es la misma que la de la
“gente comun™: cazadores y mujeres que recolectan), y del modelo relacional de interaccion
entre diversos dominios (“humano” y “no humano™) y espacios. En esta posicién, nuevamente
aparece la idea de que en el marco de las negociaciones “interculturales” sobre el manejo de
un territorio, no son dos puntos de vista distintos los que se enfrentan®, no se trata meramente
de “diferencias culturales para conceptuar el territorio”; desde la perspectiva indigena se trata

mas bien de una visién que construye un objeto distinto.

En mi trabajo con las mujeres tobas, utilizo de manera general el concepto de visidn
territorial, entendido como las representaciones del espacio territorial que un grupo construye
en el proceso de re-configuracion de su territorio histérico y actual. Asimismo, esas
representaciones construyen el territorio y definen los 4mbitos habitables y no habitables,
lugares accesibles y lugares prohibidos y temidos. La construccién histérica del territorio
configura los pardmetros de “habitabilidad” y acceso a sus lugares. El acceso a los lugares
estd acotado por las miradas de las y los que habitan el territorio. El territorio actual,
resultado de los procesos histéricos en la regién, no puede reducirse a una porcion de tierra
mensurada y delimitada. No lo fue asi, y tampoco lo es hoy, pese a la pérdida de movilidad y
al sedentarismo. El territorio continia siendo habitado como una contigiiidad de espacios
ambientalménte diferentes, socialmente distintes, y con grados de peligro y acceso
desiguales. De ahi que el territorio pueda ser dibujado como una red de puntos y lineas,
itinerarios pequefios y fijos para las mujeres de Vaca Perdida, extensos y cambiantes para las
mujeres del Mistolar. Atn asi, no puede pensarse como reducible a “ireas de asentamiento
humano”. “4reas de extraccién de recursos” y “4reas de transito”, existen amplios lugares
cuyo significado no esta ligado a la reproducciéon econémica. Es mds bien un paisaje de
relaciones —y recursos- que superan lo propiamente humano, que actualiza la memoria
colectiva y reinventa la historia.

Las relaciones de las tobas con el territorio y la percepcién del mismo pueden ser

descriptas y analizadas a través de las formas de apropiacién de los espacios del territorio,

donde la escala no es un elemento crucial. Lo crucial son los canales que conectan los nodos de la red” (Alvaro
Echeverri 2004: 264). )
%3 El punto de vista que sostienen el derecho Juridico occidental sobre lo que un territorio es versus el punto de
vista indigena.
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en particular el monte. Los saberes femeninos locales nos hablan de que, para apropiarse del
espacio, en principio es fundamental aprender a transitar el monte, a orientarse y memorizar
toda una red de sendas trazadas que unen lugares. El transito en el monte es seguro si lo hacen
colectivamente, en consecuencia se vuelve necesaria cierta estructura de relaciones entre las
mujeres. En segundo lugar, deben aprender a estar atentas a los peligros que se presentan en
los espacios: los payaks, almas, animales peligrosos, y la presencia de los hombres (sean
criollos o tobas).

Es interesante estar atentos a que la mirada sobre lugares como el monte se
construye actualmente por oposicién al espacio doméstico. El monte, el bafiado, los
campos y los caminos son inseguros debido a la presencia de seres humanos y otras potencias
no humanas. En contraste, los asentamientos y los hogares son los espacios donde las mujeres
tienen control. Aun asi el monte y sus lugares siguen siendo percibidos como un espacio en
donde las mujeres adquieren y desarrollan capacidades vinculadas a la produccién de la
agencia social femenina. Esta tension y oposicion de estos dos espacios también se manifiesta
a partir del “trabajo de las mujeres” (la produccién de artesanias) versus “salir al monte”,
cuestion que en los ultimos afios ha generado una resignificacién del vinculo con el monte,
como hemos analizado en el capitulo anterior.

Los temores asociados a la presencia de payaks, almas y animales nos habla de lugares
del territorio altamente subjetivados y en donde el dominio de las personas sobre el monte
depende en parte de las interacciones con otras fuerzas. Simultdneamente, las
representaciones y apropiaciones del monte estdn totalmente atravesadas por las relaciones
de género, y por la violencia sexual. De aqui que el monte sea temido por la presencia de los
hombres, como veremos mas adelante.

En las paginas siguientes se verd en principio un momento del analisis dedicado a la
percepcion de los espacios del territorio y a mostrar cémo el contacto e involucramiento con
diferentes lugares permite la construccion de una interpretacién dindmica de la historia en los
Gltimos afios. A continuacién trabajaremos sobre las formas actuales de apropiacion del
territorio, las mediaciones y contradicciones para lograrlo, y los miedos de las mujeres ligados

a las experiencias en el monte.
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2. La percepcion de los espacios del territorio.

Desde que a mediados de los ‘80 la gente toba comenzé a movilizarse en la lucha por
la tierra, por el reconocimiento legal de la propiedad comunitaria sobre sus lugares y
espacios, se acentué ain mas el proceso de reconfiguracion del territorio. El remanente del
“territorio originario” (en el sentido de Surrallés®*) hoy est4 representando por las 35.000 ha
que el gobierno formosefio les reconocit a titulo comunitario en 1989. En la actualidad estan
gestionadas- por un Consejo General que funciona al interior de la Asociacion Toba,
controlado exclusivamente por los hombres.

Desde este territorio actual, las mujeres categorizan®,

nombran, enuncian su
variabilidad y diversidad espacial. En términos categoriales existen 3 grandes ambientes: el
monte (viaq), los campos( nonagae) y el baiiado(ne dep) y los espacios de las comunidades,
que son los espacios humanos por definicion. Como sefialdbamos en el capitulo 3, las
comunidades de Vaca Perdida y Rinconada son meta-asentamientos al haber devenido
asentamientos sedentarios o semi-sedentarios a partir del establecimiento de la gente durante
el ’75 y ’78 respectivamente. El resto de las 20 comunidades —a excepcion de Churcal-
pueden ser definidos como “parajes”, asentamientos que se fueron formando a inedida que se
produjeron divisiones y fraccionamientos sociales motivados por la dindmica politica. En la
medida en que los grupos familiares se fraccionan, se inauguran nuevos espacios, y los
caminos y redes crecen. El fraccionamiento y division de los grupos es la estrategia por
excelencia para la resolucion de conflictos sociales muy tensos; de aqui entonces la necesidad
de espacio para la continuidad de la reproduccién social.

La comunidad es el lugar donde habita la gente, es un espacio humanizado en el
sentido de que en cierta medida, las fuerzas y seres que operan en el monte estan alli
neutralizadas. Las mujeres visualizan el espacio de la comunidad dividido en ocupaciones
familiares: la estructuracién espacial refleja la organizacion social: la apropiacion del espacio
en funcién de las familias extensas. La casa es por definicion, el espacio de socializacién de
la gente, y en especial de las mujeres ya que alli pasan gran parte de las horas del dia.

Alrededor de las comunidades, y hacia atras del espacio familiar y de las casas, generalmente

s‘f Surrallés define el territorio originario como aquel utilizado y delimitado antes de la conquista (2004: 286).
% Aclaro que aqui no me refiero a esquemas mentales ni nada por el estilo, sélo a categorias o términos que
aparecen en el lenguaje verndculo de las tobas. Para mayor detalles sobre la etnofitogeografia y 1a etnobotanica
remitirse a los trabajos de Arenas (2003) y Scarpa y Arenas (2004).
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hay un montecillo con variedad de arbustitos que suelen frecuentarse cotidianamente, mas alla
esta el monte (viag). No mas lejos de 1 Km de las casas, monte adentro, se encuentran los
cercos familiares. Las familias tienen huertos temporales en donde siembran sandia,
melones, maiz y zapallos, y el aporte de estos cultivos a la economia domeéstica tiene su

importancia, sobre todo en verano.

Cerco sembrado en el mes de mayo 2005

pE R

Mujer trabajando el cerco de su familia nuclear.

El territorio toba es percibido como un paisaje heterogéneo, dinamico y cambiante, y
el conocimiento de estas discontinuidades es una condicion para lograr una apropiacion del

espacio.

2.1- El monte y sus lugares.
El monte no es un lugar homogéneo, los varios términos que aparecen registrados para

identificar los distintos tipos de monte®® demuestran esto (Arenas 2003 y Scarpa y Arenas

* En la categoria monte (biaq) se incluyen subcategorias: Biaq 'tadaik (monte grande, monte de arbustos
grandes como ¢l quebracho colorado y el palo santo, muy tupido, de escasa accesibilidad y visibilidad. ademas
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2004). El monte, ademas de ser un espacio personalizado y habitado por animales, arboles,
plantas, y seres como los payaks, diablos y almas, es un espacio que ha estado sujeto al
modelamiento del agua. El agua es una fuerza que se desplaza, bafiando zonas del monte y a
veces inundando los parajes. Arrasa, pero también desaparece, como alguna vez lo hizo el rio.

En general se suele distinguir al monte y al campo como dos zonas ambientales diferenciadas
(Scarpa y Arenas 2004), pero en la percepcién de las mujeres pareciera ser que los campos
(nonagae) son partes constitutivas del mismo monte (viag). Los nonagae son percibidos como
lugares de parada y descanso en el transito hacia el monte. Una mujer cuando sale a buscar
tintas, chaguar o frutos dice “voy al monte”. Lo que si se clasifica (pero como lugares dentro
del monte) y se nombra constantemente en las salidas son las zonas con recursos: mapi’hat
(algarrobal); pataic’hat (algarrobal negro); nelomi’hat (zona de bola verde); take’hat
(chafiaral); ladic’hat (zona de cactus, emplazada en los nonagaes); kotake’hat (chaguaral),
teguet’hat (porotal), entre otras. Los términos que poseen como sufijo /atf remiten a unidades
de vegetacion segln los criterios de Scarpa y Arenas (2004:137): la particula Aat forma
sustantivos colectivos los cuales “representan las unidades minimas de agrupamiento
vegetal”. Mi experiencia con las mujeres me indica que ademads, son reconocidas como zonas
o lugares, casi exclusivamente los que ellas frecuentan, los puntos de llegada en sus

recorridos, tanto en Vaca perdida como en Rinconada.

es muy temido por la gente en general); Biag’ qogot (monte pequefio, son los parches de monte que suelen
aparecer en los peladares, identificado con la transicién monte-campo); biaq ‘dalagaik (monte nuevo, el monte
que crece luego de que una zona ha sido bafiada); Biaq 'haka’lok (montes con arbustos bajos, entre 2 y 5 m
como el Ximena americana y chafiar, y presentan un sotobosque muy denso (na’wige) por lo cual la gente debe
ingresar agachada, es un monte muy cerrado); Biaq’pofiio’le (monte “como una persona”, con arbustales de
menos de 2 m). Estas categorias de monte a su vez se las identifica con zonas bajas inundables o zonas altas,
que los autores reconocen como subcategorias en el sistema de clasificacion y que se identifican a partir de
sufijos (‘hat para las asociadas a las zonas altas y ‘hataingui y ‘hata’ge para las zonas bajas) que se agregan al
primer término. Por ultimo, las formaciones de montes asociadas a las formas bajas pueden subdividirse en
otras dos categorias, segiin la forma espacial en que se presentan los bajos de agua (redondos o alargados y el
grado de permanencia de las aguas (si es un aguada permanente o temporaria). Ante cualquier duda del lector y
para mayor clarificacién sobre las taxonomias tobas, remitirse a los trabajos de Arenas (2003) y Scarpa y
Arenas (2004). ,

Debo aclarar que si bien los objetivos de mi investigacién no estaban orientados hacia un relevamiento
etnotaxondmico y etnofitogeografico, las formas de nombrar los elementos del ambiente (cafiadas en el monte,
temporales y permanentes, correderos de agua, zonas distintas de monte) que pude relevar con las mujeres se
corresponden en general con lo relevado por dichos autores.
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Nonagae (campo abierto, cercano unos 4 km a Mapi’hat (algarrobal)
La Rinconada)

Parche de monte

Una mujer sale al monte acompafiada por su perro.
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Fuera de los espacios con recursos, hay otros lugares que son reconocidos porque son
parte de los recorridos de los grupos de mujeres, pero pese a esto no son nombrados o
“bautizados”. Claval (1999) sefiala un trabajo de Collignon en donde se menciona algo
similar para los esquimales de Canada:

“Los toponimos no son indispensables para orientarse y ubicarse. Los trabajos de
Vértice Collignon (1994) acaba de consagrar a los esquimales del cobre, en Canadd, lo
demuestran: Inmensos espacios, a pesar de ser utilizados para la caza o la pesca, no son
nombrados. Los cazadores los conocen por haberlos recorrido desde la juventud o haberlos
descubierto después. Aprendieron, viendo lo que sus ancianos hacian y observando por ellos
mismos, a distinguir los ambientes, a fotografiarlos en su espiritu y a reconocerlos cuando
los vuelven a encontrar (...)... la aptitud de ubicarse cuenta mads que la de orientarse. Las
modalidades segun las cuales estas habilidades se transmiten hacen inutiles el empleo de las
palabras”

Para acceder y llegar a estos espacios es fundamental el conocimiento de las sendas
que se han trazado en el monte; sin la memorizacién de estos caminos —los elementos
fundamentales del paisaje que unen y regulan un punto con otro- es casi imposible orientarse
en el territorio. Las mujeres se desplazan por las sendas que maneja la memoria de su grupo
familiar, ya que los caminos trazados en el monte desconocidos son peligrosos en varios
sentidos. |

También encontramos que las mujeres cuentan con una variedad de términos para
mencionar las distintas formas en que aparece el agua. Los bajos o depresiones pequefias y
redondas que se ven en el monte, en zonas himedas y con abundante vegetacién y que
temporalmente pueden cargarse con agua de lluvia, se les nombra de varias maneras: las
mujeres de Vaca Perdida suelen llamarlos camigui®’ y las mujeres de Rinconada taifiigui®.
Las mujeres de una comunidad y de otra reconocen que se les puede llamar de las dos
maneras, pero que significan lo mismo: agua estancada en una ciénaga redonda. Lauadac

hace referencia al movimiento del agua en las correntadas de las cafiadas profundas. Otros

% «“Todo agua de acé hasta all4, hondo por aqui, se llena para diciembre”; “siempre seco y después entra agna
de Huvia grande” (Maria, febrero 04).

“Lagunita que junta agua, es chiquita, hay 4rbol que se llama pagailachilik, arbol solamente como espina,
solamente vive de taifiigui... después cuando llueve no esta seco” (Marcelo Nuifiez, oct. 03). “Es redondo”.

88 (“Camigui le dicen alla, las de Vaca Perdida”. (Jer6nima, julio 04)

135



nombres como cam ‘gué” y camaagué’®, el primero refiere a correderos de agua —largos- que
se forman en el monte, y el segundo a pozos de agua de lluvia pero méas profundos que los
camigui. Nogop lait es otra forma de llamar a los pozos pequefios de agua de lluvia, mientras
que ga’'ém se utiliza para sefialar cafiadas y lagunas. Por ultimo miachi, refiere al cauce
grande del rio y es un término que se suele escuchar en boca de las mujeres que se adentran
en la zona del bafiado o que vivieron junto al rio.

La toponimia se refiere a como la gente nombra sus lugares, y remite a la historia de
un. grupo con su espacio y con la geografia del mismo (Claval 1999; de la cruz 1995). de la
cruz (1997: 156) afirma para los wichi que:

“...nombrar un lugar es decir, de alguna forma, “aqui pasé algo conmigo o con mi
gente”, “aqui mi gente aprovecha tal o cual recurso”, “esta es la historia de mi gente”.
Tierra y sociedad, tierra y cultura, tierra e historia se hallan intimamente vinculados,
transcendiendo la dimension econdmica y politica que pudiera tener el concepto de
territorio”. Esto mismo puede hacerse extensivo para las tobas.

Una mafiana de un octubre muy caluroso, legue temprano a la casa de JerOnima,
estaba haciendo tortillas para desayunar con su marido e hijos. Ese dia saliamos para el lado
del rio. Jerénima llevaba una shica vieja en donde cargd la pava, el mate, una frazada, un
paquete de harina, sal, yerba, el machete y los fosforos: todo lo necesario para “hacer
campamento;’ me dijo. Jer6nima, ademas llevaba otra shica mas grande, pues la intencién de
esta salida era justamente ir al cauce grande a buscar frutos de chafiar. En la costa las mujeres
cosechan el chafiar mas dulce, por eso segtn ella vale la pena caminar tanto en un solo dia
(14 Km. entre ida y vuelta). Ademas nos acompafiaban su hija Eva, de unos 20 afios junto con
su hijo de 2 afios, otros cuatro nifios-as hijas de Jeronima, entre éstos se encontraba una hija
de 10 afios que suele ayudarla en el cuidado de los nifios mas pequefios.

Tomamos el camino que llevaba al bafiado, y luego salimos a una zona de campo
(nonagae), que anualmente es cubierto por las aguas del bafiado en su crecida durante el

verano: “Cuantas casas hacemos cuando viene el bafiado”. Jerénima, al igual que las otras

% “Lugar de agua, hay veces hay agua, hay muchas plantas que en invierno estan secas” (Norma Ruiz, febrero

04), “Se llena de agua cuando llueve” (Rosaura y Julia febrero 04). Fijarse como lo describe un hombre:
“simplemente como un arroyo o corredero donde corre el agua, cuando para la Huvia, se seca. Es un corredero,

no se junta agua. En el monte hay mucho camgué, es también como decir que aca tengo este corredero™.

*® Camaagué para algunas mujeres significa un corredero en donde el agua corre -como la cafiada de V.P: “es

cafiada el agua corre (Rosaura febrero 04)- , para otras lo contrario: el agua esta quieta como en un camigui
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veces que la acompafie al monte, me iba ensefiando a donde llevaba cada senda, y en
pérticular todos los Jugares que ibamos atravesando en el largo trayecto de 7 Km. hasta el
cauce grande por donde corren las aguas del bafiado en primavera, estaban vinculados a su
historia y la de su familia extensa: el desborde del rio en el 75, la vida en el pueblo de
Sombrero Negro, las crecientes del bafiado. El bafiado, el agua es lo que las obligaba a
moverse, a mudarse, a buscar nuevos espacios. Cuando llegamos a Bajo Verde, un antiguo
paraje, hoycolonizado por arbustos de distintas especies del monte, su voz adquiria cierta
intensidad:

“ahi vivimos cuando no tenemos hijos, con mi hermana, cuando era jovencita, con mi
papd, con el finado Alberto... todos antes vivimos aqui. Primeros vivimos donde Rodriguez,

después cuando vino el agua, otra vez cambio... siempre cambio...” “Este nomds se llama
Bajo Verde, cuando viene el agua de lluvia, queda nomds... lindo es...”.

Mas adelante, en nuestro trayecto, pasamos por “Quebrachito”: “éste aqui vivia toda la
gente, después del desborde...” El espacio “apropiado” desde la memoria se hace palpable
cuando llegamos a “Campo Alegre”, y “visitamos” una antigua casa de Jeronima, que aunque
enterrada en sedimento, aun se destacaban los postes y el techo hecho con viejas ramas.
Jerénima, llanamente espontanea y aplomada se emocionaba: “pobrecita mi casa... mi antigua
casa, cuando hacemos casa aqui todavia no llega el rio, mds para alld [estaba el rio]”. Cerca
de la antigué casa, estaban los rastros del antiguo huerto de otra persona de su familia. El
centro del cerco abandonado lo habian ganado los yuyos. Unos 500 metros mas adelante
llegamos al cauce grande, un lugar bellisimo dentro del territorio toba. Alli hicimos
campamento —adomachacaga-, los chicos pescaron, Jer6nima cocino e hizo tortillas,
almorzamos, dormimos la siesta, tomamos mate, y juntamos chafiar, para luego volver cuando
el sol ya no estaba fuerte, por las mismas sendas, los mismos caminos, los mismos campos, el
mismo monte...

Las mujeres del Mistolar suelen conversar animosamente en sus salidas al monte, en
la medida en que transitan por vigjos lugares queridos: viejos sitios que se habitaron afios
atrds, antiguos cercos de las familias ya abandonados, parajes donde habitaron los grupos
luego del desborde del *75, caminos que ya no se usan y lugares peligrosos. Estos lugares se
hallan intimamente vinculados a la historia de la gente del Mistolar en particular, y a los

antiguos grupos que vivian en La Misién El Toba y Sombrero Negro. Considero que estos
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lugares si son topénimos en el sentido que describe de la cruz (1997). Para ellas, salir al
monte se torna en una forma de re-memorar y re-actualizar desde el presente su historia. De
ahi que, pensando en las relaciones entre espacio y memoria, resulte oportuno recordar las
palabras de Claval (1999) rememorando a Jean-Pierre Raison (1977), quién utilizé el término
de “sociedades geograficas” para aquellos grupos humanos que no pueden pensarse sin

referencia al territorio en el que viven.

En el cauce, haciendo campamento...

Durante los afios ’80, de la cruz (1993) realizé una investigacion participativa con
algunos hombres tobas sobre toponimia local, trabajo que sirvi6 de findamento empirico para
el reclamo posterior de tierras. Se relevaron mas de 100 top6nimos, lo que permite observar el
detallado conocimiento que algunos hombres poseen (sobre todo los mas ancianos) sobre los
lugares vinculados a acontecimientos historicos del pasado. En general los nombres en la
lengua, remiten a caracteristicas topograficas, ecoldgicas y geograficas del ambiente. “El
| conocimiento del mundo se apoya también en la distincion de los ambientes: ya no se estd en
el dominio de lo singular, sino en el de lo regular: de un cierto saber general” (Claval 1999).

Por lo general, las mujeres de Vaca Perdida suelen nombrar los lugares por sus
recursos, aunque es verdad que también circulan los nombres en criollo de otras zonas, pero
siempre identificados como lugares de antes con los cuales estaban relacionadas las mujeres
que vivieron en la costa (las mujeres mds viejas):

“Antes, cuando vivia en mision, iba a Algodon (qaem pé) a buscar pataic [algarroba

negraf, también en Churcal, en Laguna Grande, pataic sabemos comer nosotros”. (Zulma)
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“Lejos se iban las mujeres, Jesus Maria... hasta aca en Breal, a ese vienen a juntar

algarroba, después Campo Alegre... Chariaral... Lecheron” (Julia)

Una tarde de sol en julio, acompafie a Carmela, mujer de 28 afios y madre de siete
nifios, y otras jovencitas de- Vaca Perdida al monte. Querian buscar gol (una barbilla de
monte que se utiliza como tinta para la lana). Fuimos por el mismo camino que habiamos
utilizado en mayo, cuando sali al monte con dos mujeres de la misma familia. Cuando
empezamos a andar fuimos interrumpidas por los gritos rabiosos y furiosos de uno de los hijos
de Carmela. Ella me explicaba que el nifio lloraba porque no estaba acostumbrado a que su
madre se vaya al monte ni a que se ausente de la casa, lugar donde casi enteramente Carmela
pasa su vida. Como veniamos diciendo en el capitulo 3, en el caso de las mujeres de Vaca
Perdida, el espacio monte de referencia en la actualidad es el que recorren los miembros de la
familia extensa, s6lo un conjunto de itinerarios fijos cercanos a las casas, y éstas son los
puntos fijos de referencia’ .El bajo registro entre las mujeres de las generaciones medias
(entre 15 y 24 y entre 25 y 35) de Vaca Perdida, sobre topénimos que hagan referencia a
‘ ocupaciones histéricas puede deberse en parte a lo descrito anteriormente (el contacto —y cada
vez mas espaciado- con un conjunto limitado de sitios alrededor de la casa), y al hecho de que
no posean un conocimiento sistematizado de la historia de los grupos y sus asentamientos.
No cabe dudas de que en la medida en que disminuyan las salidas de las mujeres al monte,
dadas las condiciones de vida actuales, disminuira el conocimiento histérico relacionado a la
configuracion del territorio. Las mujeres de Vaca con las cuales realicé este trabajo piensan su
historia ya no tanto en relacién a los lugares del territorio como las del Mistolar, pues su
espacio, su territorio viene siendo ganado por el espacio doméstico: las casas y los cercos.

Atn asi, hay unas pocas mujeres de Vaca Perdida que en su transitar por el monte en
bisqueda de algin recurso, son afectadas por los significados histéricos de ciertos lugares, y
en consecuencia se los nombra y destaca. Los topogramas, son elementos del paisaje que en
forma individual o interrelacionada estan imbuidos de significado histérico (Santos Granero
2004: 190). En el monte que rodea a V.Perdida, encontramos topogramas como huertos

abandonados, una zona periférica en donde hubo un asentamiento wichi a fines de los *70, el

*! “Hoy podemos observar, especialmente en las regiones en donde se aglutinaron diferentes grupos nombrados
(bandas), que el espacio se reconstruye a partir de la nueva aldea sedentarizada, mal llamada comunidad” (Dela
cruz 1999)

139



cementerio (lugar muy temido), zonas ganadas por el monte en donde quedan aun de pie los
postes de antiguas casas de familias que se mudaron a otras comunidades, y los antiguos
campamentos de la época de corte de quebracho —cuando familias enteras se internaban en el
monte-. En este aspecto, estos lugares con “topogramas” ligados a la presencia humana,
funcionan como signos que recuerdan el pasado y propenden a la inscripcién de la historia en

el paisaje (Santos Granero 2004; Rappaport 2004).

2.2- Las mujeres en el monte.

Coémo menciondbamos en los capitulos I y III, el acceso al territorio toba y sus lugares
y €l dominio sobre el mismo se ha reducido notablemente a lo largo del siglo XX. Las
comunidades indigenas que hoy habitan el Gran Chaco Argentino, dado su compleja y
subalterna relacién con el estado, se han visto relegadas a desarrollar sus vidas en espacios
marginales, remanentes de los antiguos territorios. La interaccion vivida (Descola 2001) de
las mujeres con el monte, se produce desde esta realidad histérica.

Sin caer en la reificacion de lo que las mujeres hacen o cémo se apropian del monte —
me refiero a la reificacion de la vinculacion material-simbolica en la interaccion con el
entorno que practican las mujeres-, debemos considerar que el uso del territorio, y en
especial del monte que es adonde salen las mujeres, aparece limitado por las miradas de los
y las que lo habitan, miradas que tienden a subjetivar los espacios. Si bien las mujeres
eligen a qué lugares del monte ir —dentro de un circulo pautado de lugares previamente
conocidos-, evaluando la posibilidad de encontrar recursos dptimos, las visitas y el transito
por algunas zonas suelen evitarse debido a que el monte es un espacio peligroso, cargado de
ambigiliedad “cuyos componentes son vivos, méviles y estdn dotados de intencionalidad”
(Calavia Saez 2004: 127). Diversas representaciones sobre el entorno afectan las extensiones
del espacio que se recorre y se explota efectivamente: “No es solo un paisaje sino una
percepcion del paisaje que pese al proceso colonial, depende de la mirada de sus habitantes”
(Calavia Saez 2004: 131).

Hablando de formas de manejar y apropiase de los territorios, los de anfes y los
actuales, Ingold (1993) sefiala que aprender a ver un paisaje no es un asunto de “esquenias
adquiridos que permiten construir el ambiente mentalmente”, sino que se basa en adquirir

habilidades para la percepcion directa comprometida con todos sus constituyentes, humanos,
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no humanos, animados, no animados. De esta manera “aprender es una educacion de la
atencion”. No se trata de un proceso simple de endoculturacién, sino de un proceso de
“enskillment”. Tampoco se trata de un grupo social (una sociedad cazadora -recolectora)
transmitiendo un “mapa cultural” para leer el entorno. Existe una transmision de ciertos
saberes sobre las caracteristicas y elementos del entorno ambiental, pero ese saber se aprende
en la experiencia del sujeto, en la praxis misma. Para Ingold, el concepto de
“endoculturacion” evoca un recipiente vacio (la mente), el cual es enculturado, lienado y
luego puesto a funcionar sobre lo real (el paisaje, el territorio). Al contrario, la experiencia, el
saber, el know how, no procede de esa forma, sino de la “educacion de la atencion” como
experiencia de acompafiamiento entre las personas (cazadores expertos y novatos por
ejemplo) en la exploracion de su territorio, en la resolucion de sus vicisitudes con su
ambiente. Desde otra linea pero en una sintonia similar, Descola (2001) afirma que el
conocimiento que se construye en relacion al manejo del entorno, se expresa de manera
vivida, en las praxis, en las interacciones cotidianas con los elementos de lo no-humano, en
técnicas del cuerpo y en actitudes no directamente verbales.

Estas ideas son aplicables para comprender la insercion de las tobas en el monte: a
partir de la experiencia con otras mujeres es que se aprende a mirar, a moverse y a estar atenta
a los peligros, a la maduracién de los frutos y las cortezas de arboles. Por otra parte, las
habilidades para orientarse y moverse en el monte son parte de las habilidades que las mujeres
deberian tener, habilidades productivas del genero femenino, puesto que todavia aun hoy se
considera que los saberes vinculados al monte -conocer el monte- son importantes para el
| desempefio completo de una mujer toba. La vinculacién con el monte est4 atravesada por este

tipo de representaciones, y en este sentido la interaccién o el mayor o menor involucramiento
con el monte en la vida diaria influye notoriamente en la produccién de subjetividades entre
las mujeres.

~ Las mujeres van descubriendo el monte desde pequefias, cuando comienzan a jugar
fuera del entorno de los hogares con otros nifios, y cuando comienzan a acompafiar al monte a
sus madres, abuelas o tias, en el caso de que en la familia se halle presente una de estas
mujeres “salidoras”. Desde pequefias aprenden a memorizar los recorridos y sendas que
utilizan las mujeres de su familia extensa. Como ain hoy 1la gente tiende a reproducir el

patron de residencia matrilocal o uxorilocal, esta situacion permite que una mujer se socialice
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a lo largo de su vida en la casa de su madre, junto con sus hermanas, abuelas y tias,
acentuando y prolongando el intercambio de saberes ligados al monte, al tejido y a las tareas

domésticas.

Sendas y sefias: las formas de la orientacion .

- “Las relaciones del individuo con el espacio forman parte de los primeros
aprendizajes culturales y nunca cesan de desarrollarse. Ubicarse y orientarse son dos pasos
indispensables para todos. Ubicarse es memorizar las imdgenes concretas, marcas visuales
(a veces olores y ruidos). Sobre todo aquellas que permiten saber si estamos en tal o cual
lugar. Orientarse consiste en situar los lugares en un espacio de referencia mds amplio y
abstracto”. (Claval 1999:162).

Las mujeres se desplazan por el territorio y sus numerosos lugares, por medio de una
red de sendas que se han abierto a lo largo de los afios. La utilizacion de estos caminos es

lo que les asegura no perderse (aunque suele suceder), y la memorizacion de la red de

caminos es condicién para que un grupo de mujeres pueda salir al monte a buscar recursos,
siendo responsabilidad de las mujeres adultas que las mas jovenes memoricen las sendas,
estrategia por excelencia de apropiacion y de orientacion en el territorio.

Cuando se sale al monte se experimenta cierta tension entre la “familiaridad” y lo
“desconocido” de los lugares. Por esto, la norma de mantenerse es las sendas. Las sendas
remiten a una toma de “posesion” humana; representa el sello, la marca de la presencia y
_ transito de la gente por el monte. De esta manera, el trazar un camino implica trazar limites:
institucionalizar el espacio humanizandolo por medio de marcas, senderos, de manera de
separar dimensiones: lo “humano” y lo “no-humano” (Descola 2001). Mantenerse en una
senda les provoéa a las mujeres una sensacion de seguridad, por esto ensefian a sus hijas
pequefias a memorizar los caminos, un texto cuyos signos humanos y no-humanos hay que
aprender a leer, cuando no descifrar.

Se diferencian los caminos que actualmente se transitan de los “caminos viejos”. Las
mujeres temen caminar por estos dltimos, probablemente por el miedo a encontrarse con
payaks, ya que serian zonas que comienzan a des-humanizarse (aunque no a des-
personalizarse), de hecho las anécdotas de gente toba que tuvieron algin encuentro con almas

0 payaks suelen acontecer en esos caminos viejos. Las mujeres reconocen dos tipos de

142



sendas: las sendas estrechas —na’aic: “solamente para caminar gente que busca tinta”-, del -
ancho de un cuerpo humano, en donde usualmente las mujeres caminan en fila,
acompasadas, una detras de la otra, atentas a los ruidos, los gritos de los pajaros, y a los muy
posibles, frecuentes y temibles encuentros con las viboras ; el segundo tipo de senda son las
llamadas na’aic tedaic: caminos mas anchos que permiten el paso de los vehiculos que
circulan dentro de las comunidades. Estas sendas estdn asociadas a las formas nuevas de los
asentamientos actuales y se las identifica con las picadas que YPF abri6 en las comunidades
tobas durante las exploraciones de busqueda de petrdleo en los afios *80.

Las marcas en arboles y en el suelo son otras estrategias que permiten la orientacion y
demarcacion de lugares. El conocimiento que las mujeres tienen sobre las huellas es
compendioso y detallado, pueden identifican huellas de muchos animales y es comin que
vayan sefialando las huellas de otras mujeres que anteriormente frecuentaron el mismo lugar.
Las huellas de las personas se transforman también en elementos orientadores a la hora de
buscar las sendas de regreso. Se producen incisiones en los troncos, corte de ramas, corte de
cactus y otras plantas, y dibujan lineas en la tierra que funcionan como sefiales-memorandum
para las proximas salidas, y para que las otras mujeres que posteriormente anden por alli no
se pierdan. De esta forma se “marcan” sendas que cortan el camino, sendas que conducen a
lugares que temporalmente poseen agua, caminos que llevan a zonas que poseen distintos
recursos. Transitar por el monte implica para ellas poner a funcionar toda una “seméantica” en

torno a las sendas y huellas.

“Payak’go anda por el monte”.

| En julio del 2004, una tarde invernal, acompafié a algunas mujeres del Barrio Mistolar
a buscar lefia. Fuimos cerca, bordeando la represa de la comunidad, cruzamos un alambrado y
caminamos a lo largo de unos 300 m, hasta llegar a un mapi’hat (un algarrobal). Juntaron las
ramas secas y unos pedazos de troncos, utilizando como herramienta unos palos quedé y el
machete que una de ellas cargaba. Mientras permanecimos en el mapi’hat les pregunté,
primero a Paola, y luego a Lucinda si tenian miedo de salir al monte. Lucinda resueltamente
me respondi6 que no, que ella “anda”: “yo ando nomds... meta por el monte”. Pregunté por los
payaks, aquellos seres temidos y respetados sobre los que tanto habia escuchado hablar a la

gente, generalmente asociados al mal, a la tierra de abajo —aleuac-, y hoy dia sincretizados
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con la idea del diablo cristiano. Me respondieron que no creian en los payaks ni en nada de
eso, inmediatamente una de ellas agregé que no les temia. Al momento, les pregunté por los
duerios. Entendian adonde apuntaba mi pregunta, mas no el sentido: ;por qué preguntar algo
asi en ese mismo momento?. Paola menciono que su madre y su padre no habian llegado a
escuchar sobre las historias de los ancianos. Cuando volvimos a la casa, alli estaba su madre,
Blanca. Mas tarde, al calor del fuego y los mates dulces, me animé a re-introducir el tema. Le
pregunté a Blanca por qué algunas mujeres tenian miedo de salir al monte, y me respondi6
que solo “algunas, las mds jovenes porque hay payaks en el monte”; luego agregd que sus
hijas no se hacian problema por esto, por que no temian: son guapas, me dijo entre risas. Sin
embargo, luego me contaron que por las dudas, a veces suelen rezar antes de salir al monte,
- cuando llega el tiempo de la algarroba. Le rezan a dios, “dnico dios”, para que les envie o
mande fruta buena, y para que puedan cosechar “sin problemas”. Unos dias atras, una mujer
joven de Vaca Perdida también me habia mencionado el tema de los rezos: “cuando vivia la
finada Carolina ella hacia reuniones de mujeres porque ella pertenece a la Iglesia
Dominicana y rezabamos para la cosecha, para que salga buena fruta”.

En otra ocasién de ese mismo afio, sali al monte con Lucrecia, una mujer joven de
unos 28 afios aproximadamente. En el medio del monte, yo caminaba distraida mientras
conversabamos. Lucrecia en cambio se mostraba muy atenta hacia nuestro alrededor. A pocos
pasos mios, entre escondida y camuflada detrds de un pequefio arbusto y con miras a atacar,
habia una vibora cascabel, serpientes que suelen encontrarse por la zona. Apartandome
répidamente Lucrecia evito que me muerda, pues yo no me habia percatado de la presencia
de aquel animal. Lucrecia, entre asustada y furiosa, y mientras comenzada a recitar una
oracion invocando a dios, tomo6 el machete y la cort6 en dos. Agitada, me dijo que eso era un
envio de alguien, que eso era un payak “no es animal, es payak”. Alguien queria hacerle dafio
¥ le enviaba la serpiente, alguien estaba celosa y le habia hecho una brujeria.

Como dijimos anteriormente, los miedos de las mujeres en el monte est4n asociados a
la presencia en éste dmbito de ciertos seres conocidos entre la gente toba como Payaks. En
general el concepto de payak hace referencia a ciertos seres potentes capaces de manifestarse
en multiples formas. Casi todos los personajes miticos que protagonizan las narraciones tobas
se los caracteriza como payak (Tomassini 1974, 1978-9). El significado del término,

dependiendo del contexto y la situacion, también hace alusién a un estado potencial
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especifico o a una condicion de potencia propia de los personajes o “cosas” que se
caracterizan como tales (Tomassini 1974). En algunos trabajos de corte fenomenologico,
especialmente de la escuela de Bérmida, se los define com(; “teofanias” (Tomassini 1974),
potencias vinculadas a las experiencias en el &mbito de lo sagrado, remarcando que su aspecto
es notablemente humano.

" El concepto simultaneamente remite a un estado payak y a un payak sujeto que se
muestra sumamente ambivalente y establece relaciones positivas y negativas con las personas.
Las mujeres tobas los definen como personas, que si bien no son “humanas”, debido a que el
ambito de la humanidad esta restringido a los grupos humanos y a las comunidades, son seres
con agentividad y con forma humana, capaces de transformarse en animales (bichos) a fin de
hacerle dafio a la gente —enviados por un piogonak (un chamén)-, o en espiritus
acompafiantes y ayudantes de estos piogonak, sujetos que tienen el poder de curar y brujear a
la gente toba. Los payaks también pueden aparecer asociados a las almas de los muertos o
proclives a robar el alma de una persona que se encuentra enferma (napitend). Como bien
observo Bargallé (1992) al analizar el proceso de salud-enfermedad-atencion entre los tobas
del oeste, las experiencias con los payaks son centrales en la definicién de la enfermedad y en
el proceso de curacién, que usualmente se basa en la expulsién de un bicho — que también es
payak- alojado al interior del cuerpo del enfermo, enviado por un piogonak pagado para
hacer el dafio. De esta manera, las interacciones con los payaks son centrales en las
experiencias cotidianas de la gente en el proceso de salud-enfermedad-atencion; en las salidas
‘al monte y en la religién®?, presentandose asociados al chamanismo y también a los trastornos

de conducta.

' Algunos animales que habitan el monte, y que se caracterizan por ser muy temidos
(como las arafias, las serpientes y otros bichos grandes como el tigre) suelen ser denominados
también como payak. Los tobas del oeste aparentemente comparten con otros grupos de la
familia lingiiistica guaycurti un sistema de representaciones que basicamente -asigna “amos™ o

9593

“sefiores™ " a algunas especies (el sefior de los peces o el sefior de los animales en general) o

z: L9s gayaks muy ﬁfec.uentemente aparecen asociados en la actualidad al diablo cristiano.

Viveiros de Castro dice al respecto que: ...1a nocién de espiritus “duefios” de los animales (Madres de Caza”,
“Maestros de los pecaries”, etc.) goza, como es sabido, de enorme difusién en el continente. Estos espiritus o
maestros, invariablemente dotados de una intencionatidad andloga a la humana, funcionan como hipéstasis de
las especies animales a las que estan asociados, creando un campo intersubjetivo humano-animal incluso alli
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elementos del paisaje -el sefior del rio (Nogop ’leek); el sefior del monte (Viaq 'leek)-. Estos
“amos” son seres que tienen una actuacion central en el ordenamiento del cosmos (Tomassini
1974). Bidhik por ejemplo, vendria a representar al “sefior de todos los animales” **. Los
relatos cuentan que los pescadores antiguamente pedian permiso al sefior de los peces
previamente a pescar; en general al “sefior” que gobernada sobre cierta especie o conjunto de
especies, se le pedia ayuda a fin de dar con la presa deseada. Ciertos tabues vinculados a la
caza y a la pesca debian respetarse como por ejemplo no cazar o no pescar mis de lo
necesario, de lo contrario el cazador luego seria castigado por el “sefior” y no encontraria
comida en el futuro. Hoy dia, estos “sefiores” aparecen identificados de manera indistinta con
los “diablos™ o “payaks del monte”. A su vez, los payaks muchas veces se “disfrazan” como
animales; provocando que la linea que divide ciertas especies animales de los payaks sea
escurridiza, ambivalente, oscilante.

En su trabajo con los tobas del oeste, Gordillo (2004) relata las experiencias de los
hombres con los payaks de las montarias, situadas en los espacios de trabajo de las cosechas o
antiguamente de los ingenios, y con los payaks del monte (simultineamente identificados
como duefios de los animales y espiritus del monte). Las experiencias que los hombres tenian
con unos y otros eran diferentes. Gordillo sefiala que las interacciones de los hombres con los
payaks del monte estaban marcadas por relaciones de reciprocidad y benevolencia de estos
seres para cdn los cazadores y pescadores. Los encuentros con los payaks de las montafias en
cambio, podian tener un resultado traumatico en un primer momento. Gordillo relata el caso

de un hombre toba quien, luego de tener un encuentro traumatico con un payak durante su

donde los animales empiricos no son espiritualizados. Tengamos en cuenta que la distincion entre los animales
dotados de alma y los espiritus-maestros de las especies no siempre es clara o pertinente (Alexiades 1999: 194);
en fin, siempre puede ocurrir que lo que parecia s6lo un animal cuando lo encontramos en la selva, resulte ser el
disfraz de un espiritu de naturaleza completamente diferente. Recordemos por titimo y muy especial, que si hay
una nocién particularmente universal en el pensamiento amerindio, es la de un estado originario de
indiferenciacién entre humanos y animales, descrito por la mitologia”. (Viveiros de Castro 2004: 40-41). Para
el caso de los tobas occidentales, Tomassini (1978-79: 78) haciendo un analisis de ciertos mitos confirma lo
anterior: “En la narrativa de los Toba son frecuente, por ejemplo, figuras de morfologia oscilante como, por
ejemplo, el ya mencionado Waiagalachi, quién en unos casos aparece como humano y en otros como un zorro
que actian como humano, aunque posee rasgos carecteroldgicos atribuidos al zorro, tales como la astucia y Ia
picardia. En el tiempo del acontecer primigenio los animales no existian, y tuvieron su origen a partir de la
metamorfosis de humanos, adquiriendo entonces su morfologia actual. Asimismo, aparece la convivencia de
animales con humanos, estando los primeros en posesién de un comportamiento marcadamente humano”.

* “Quién ejecuta algunas acciones tesmoforicas y se encuentra vinculado especialmente con el bosque, pues
gobierna a los animales que viven en este &mbito. Es ¢l quien fija las normas y prescripciones a la que deben
atenerse los cazadores, habiendo recibido su poder sobre el “espacio” del monte por parte del demiurgo
Dapitchi” (Tomassini 1974: 128).
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trabajo en la cosecha de poroto durante los afios 90, entr6 en un estado de mudez y regreso a
su comunidad, donde se aislé de su gente y se transformé en un experto cazador que mora en
el monte asiduamente; ademas como toque final, se casé con su hermana, transgrediendo las
pautas de organizacion social del grupo. Gordillo sefiala que los tobas construyen su
conocimiento sobre el monte a través de la oposicion y contradiccion con otros espacios,
como las plantaciones de los ingenios en San Martin de Tabacal, lugar a donde liegaba la
gente toba -durante el tiempo de las migracibnes estacionales. Asi, la memoria sobre las
experiencias de alineacién laboral y extrafiamiento sufridas en las plantaciones y vinculadas a
los diablos de las montafias, se opone a las practicas de control que sobre el monte ejercen los
tobas. En este sentido, el valor y el significado del monte se construye en oposicion a
otros lugares que se desconocen. De esta manera, las experiencias de extrafiamiento y
alineacion en las cosechas (en espacios ajenos al territorio toba) se manifiestan en
interacciones negativas con los diablos en las montafias y en contraste con los payaks del
monte, que estan involucrados en relaciones de reciprocidad con los humanos. Su analisis
sobre las formas opuestas y contradictorias de como los hombres tobas se vinculan con los
payaks es sumamente interesante ya que ademds de contextualizar histéricamente estas
experiencias, revela el hecho de que los tobas interactiian cotidianamente con payaks, diablos
y alma desde una practica incorporada (embebed practice), en donde esas relaciones son parte

de “their subjective and not necessarily conscius di.spossitionsfor accion” (Op. cit.: 189).

Durante mi experiencia de trabajo en las comunidades me encontré en diversas
oportunidades con gente que decia estar poseida por un payak; enfermos a los cuales les
habian robado el alma; enfermos por “susto”; y sobre todo relatos de las mujeres sobre sus

» vy que suele

encuentros con la payak’go: una mujer-diablo que vive en el monte
aparecérseles cuando una mujer se pierde en este espacio y no encuentra o no recuerda la

senda de regreso. En otras situaciones, contrariamente la payak’go u otros payaks provocan

% Es interesante resaltar que el aspecto fisico de esta mujer- diablo, es ambivalente: a veces es caracterizada
como una mujer blanca, de cabello rubio y largo, y con un vestido blanco también largo. Otras, es caracterizada
como una criolla de pelo largo negro, también enfundada en un vestido blando y largo. En otras ocasiones, la
han caracterizado como una mujer rubia, con patas de cabra y con cara de “diabla”. Es notorio aqui la
asociacion con los personajes biblicos y la cosificacion de ciertas caracteristicas de la cultura blanca y criolla en
la construccion de estos personajes.
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especificamente que una mujer o hombre se pierda en el monte, provocando un estado
emocional de terror que la gente en criollo suele Hamarle “susto”.

Las mujeres cuando salen al monte dicen temer a las diversas formas en que pueda
manifestarse un payak (causando enfermedades, volviendo “loca” a una persona, haciendo
que se pierda en el medio del monte y no pueda llegar a su casa, silvando a alguna persona
para otorgarle su poder y convertirla en piogonak, entre otras). Las mujeres le temen
particularmente a leek, un personaje negativo que es descrito como una especie de viborén
gigante que sale del agua o debajo de la tierra, y que se caracteriza por olfatear y buscar la
sangre menstrual de las mujeres; también a wosak o la serpiente arco-iris, bicho (persona)
potencialmente peligroso ya que las historias cuentan que tenia el poder de ocasionar grandes
lluvias y tragarse -a los poblados tobas. wosak, leek y payak’go son caracterizados como
“personas” y cuando una mujer comenta que tal mujer u hombre tuvo un encuentro con un
payak, lo caracteriza inmediatamente como leek (particula que en el idioma hace referencia al
atributo de humanidad y personalidad en los otros).

El parametro a partir del cual se caracterizan a estos seres y otros animales del monte y

el bafiado, es la sociabilidad, sobre la base de atributos de personalidad, intencionalidad y

agentividad. Pbr esto mismo hablamos de un territorio altamente subjetivado, en donde los
componentes humanos y no-humanos comparten subjetividades y se involucran
reciprocamehte. Considerando lo anterior, estariamos ante un modelo relacional (Descola
2001 y 2004 ) que bace del mundo un resultado de “lo humano™: en lo no-humano se
proyectan las disposiciones y atributos de la humanidad, de ahi que las representaciones
humanas de las relaciones entre humanos se proyectariéﬁ bhacia el ambito de lo que occidente
llama “naturaleza”.

Podriamos afirmar que entre las tobas, ¢l dominio distinto a lo propiamente humano
(lo que Descola llama como el dominio “no humano™) no necesariamente es no-humano, pues
como dijimos, se suele designar a los payaks, espiritus del monte y algunos animales como
“personas”. El intervalo entre las definiciones del propio ser (el grupo humano) y la otredad
(los “otros” ya sean animales, plantas o potencias extrahumanas) es eminentemente social,
expresando una continuidad entre los dos dominios:

“Asi los sistemas animistas son una inversion simétrica de las clasificaciones

totémicas: no explotan las relaciones diferenciales entre especies naturales para dar a la
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sociedad un orden conceptual, sino que mds bien utilizan categorias elementales que
estructuran la vida social para organizar en términos conceptuales las relaciones entre los
seres humanos y las especies naturales” (Descola 2001: 108).

En la cotidianeidad que hay en el hecho de salir al monte, cuando las mujeres
interaccionan con los payaks, lo hacen desde una praxis concreta y desde una interaccion
practica cuya eficacia “simbdlica” no es puesta en duda frente a una experiencia traumatica o
algln encuentro sorpresivo. Sin embargo, volvemos a destacar que no hay un conocimiento
preciso o certero sobre lo que es un payak o cuantos hay o de donde vienen, y probablemente
nunca lo narren sistematicamente puesto que como todo relato oral, no posee la misma
estructura que el conocimiento escrito. La gente més anciana suele narrar mitos que los sitiian
desde el origen del universo, habitando diferentes planos o dimensiones. Desde ese tiempo
inmemorable que narran las historicas miticas, hasta el presente, la gente interactia con los
payaks y los “duefios”, personajes que muchas veces aparecen indiferenciados.

La presencia de estos personajes también estd asociada a ciertos espacios particulares.
Una tarde en el monte en que yo me encontraba junto a Jerénima, otra vecina de la
Rinconada y una mujer anciana, descansando luego de juntar frutos; la anciana recordaba el
tiempo de Sombrero Negro, cuando /eek merodeaba por las aguas, olfateando el olor de la
sangre menstrual; por esta razén las mujeres no podian salir de sus hogares cuando
menstruaba@ por temor a ser encontradas por leek y ser tragadas por la tierra. Jeronima
intervino luego y dijo que “eso pasaba antes porque ahora la tierra ya estd seca y no hay mds
leek”. Sin embargo, el mes anterior mientras merodedbamos por el cauce donde corria en un
tramo las aguas del baiiado, Jerénima me contaba que “la gente” habia visto al viborén cerca

del cauce, y que recientemente se habia tragado la chalana®® de un pescador.

Dependiendo del contexto y del espacio en donde transcurren, estas presencias pueden
ser temidas, respetadas, invocadas y rechazadas. Alin asi son elementos constitutivos en la
mirada sobre el monte, definidores de algunas pautas para el accionar de las tobas en ese
ambito: tanto hombres y mujeres se representan al monte como un espacio ambiguo dotado de
elementos agentivos y personificados; y en consecuencia se manejan con precauciéon en el

interior de este espacio. Sin embargo, estas disposiciones no impiden que la gente, tanto los

% Chalana es un tipo de canoa hecha con el tronco del yuchan.
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hombres que salen a cazar como las mujeres que salen a recolectar, actlien orientados por sus
necesidades practicas y econémicas.

Desde la vision de las mujeres, los payaks, las almas y ciertos animales son
componentes personalizados que moran dentro territorio toba. En el fondo, se trata de
una visién territorial que construye un hébitat integrado por multiples subjetividades
espirituales que se manifiestan en espacios como el monte, y en otras practicas cotidianas
como la salud y la enfermedad. La dindmica histérica de las ultimas décadas, lejos de
expulsar a estas presencias del territorio, las ha integrado a las nuevas experiencias de
ordenamiento social y territorial. Y aun hoy, y muy a pesar del peso que la religién anglicana
ha tenido sobre los esquemas de interpretacion del mundo, la percepcion del territorio informa
la continuidad de las interacciones entre “humanos y espiritus” y su eficacia simbélica y

sujetiva en las practicas y representaciones de la gente.

Conocer el monte.
Dificilmente dos grupos de mujeres procedentes de distintas familias salgan al monte

juntas, esto queda claro en los relevamientos en Vaca Perdida en donde se observo que cada
familia extensa posee una serie de pequefios recorridos pautados a la hora de salir a buscar
frutos, chaguar o tintas. La division y estructuracion del espacio de los asentamientos refleja
las tensioneé entre las diversas familias extensas, y el uso del monte entre las mujeres no es
ajeno a las reglas del parentesco.

En una salida durante el invierno del 2004, me encontré en el monte, camino a un
chaguaral con algunas ‘mujeres del grupo Mistolar. El objetivo de la salida era ir a cosechar
chaguar a un lugar que aparentemente conocia solo Jerénima. Era ella quien con diligencia y
presurosa guiaba al resto de las 5 mujeres que nos acompafiaban; ante nuevos senderos que se
cruzaban en el monte, se detenian y conversaban pausadamente acerca de cual tomar. Las
sugerencias que se imponian eran las de Jerénima, ya que como luego me diria su prima
Lucinda: ella es la que conoce por aqui, yo me voy a juntar a otro lugar que estd mas lejos...
Una vez llegadas al chaguaral, Lucinda y yo mientras cosechabamos las hojas, apartadas de
otras mujeres, conversabamos acerca de las caracteristicas del calfe *hat *’. Ella me comentaba

que era la primera vez que venia aqui, que este lugar es de Jer6nima. Con cierta actitud de

%7 Deinanthon urbanianum
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disconformidad y apatia me dijo que el chaguar aqui era escaso, y que preferia los lugares
donde se lo encuentra amontonado. Atribuia la escasez de la planta a que otras mujeres vienen
aqui. “La otra vez me fui con la Matilde y mi hija por otra senda, a Chariaral a buscar
chaguar. Ahi estaba lleno lleno, todo el dia!!!... meta sacando... mucho chaguar, recién a la
tarde llegando a la casa, despacio vamos caminando, pero... no es como acd...”

" Detras de este comentario al paso se escondia una rivalidad histérica entre los dos
grupos de primas del Mistolar, rivalidad latente y constante, dispuesta a manifestarse ante
cualquier descontento. Entiendo que dichas rivalidades responden a multiples causas: celos
por los maridos y amantes de antes, o por que alguno de los dos grupos que conforman la
familia extensa posee mas planes jefas que el otro grupo, lo que posibilita un mayor acceso a
mercaderias que si no se comparten, son ocasion para el conflicto y el recelo; peleas que se
producen entre sus hijas —también por hombres- pero que sus madres se las toman a nombre
propio, entre otras cuestiones. Esta situacion no fue obvia para mi sino después de algun
tiempo en donde comenzaron a llegarme los comentarios, chismes y habladurias desde un
grupo hacia el otro, de manera unilateral. La situacién de division social y fraccionamiento de
un mismo grupo de mujeres en otros mas pequefios a su interior se expresaba también en este
grupo cuando se armaban parejas para salir al monte.

A fines del caluroso octubre del mismo afio, Jer6nima me pidié de salir al monte. Ese
dia cuando Hegué tempranisimo a su casa estaba rengueando y le dolia el pie, aln en ese
estado quiso salir igual porque queria aprovechar mi compafifa para ir a Lecherén (un paraje
alejado aproximadamente unos 3 km de La Rinconada), a buscar tinta y comprarle lana a una
criolla que vive alli. Jer6nima suele quejarse seguido porque dice que no tiene compafiera
para ir al monte, actividad que ella considera necesaria e importante para el sostenimiento de
su casa (“hay que pescar y buscar miel porque hay veces que no tenemos nada™) y sus propias
actividades como la produccion de artesanias. En la actualidad todavia tiene suficiente
influencia y control sobre su hija de 11 afios para movilizarla a fin de que la acompafic —a
veces la obliga y la reta si no quiere ir-, pero no para movilizar a su hija de 20 afios, Clara,
quien con la excusa de que es madre y debe cuidar a su hijo de dos afios, nunca sale al monte,
con excepciones como la ida al cauce del bafiado. Por su propia cuenta, las primas de
Jeronima salen a veces al monte, generalmente Lucinda y Paola por un lado, y Matilde y

Carla por otro.
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Mientras camindbamos hacia Lecherén pasamos por un cerco que nadie dirfa que
estaba abandonado, pues la defensa de ramas estaba prolijamente acomodada. Cuando
pregunté de quién era Jerénima me contesté que era el campamento de Clara, pero como
consecuencia de que habia roto con su marido lo habia perdido:

“Este era el campamento de la hija de Lucinda antes, pero ahora ya ha botado el
marido, el primer marido la boto, después el segundo la boto... como tres afios ya... pero no
tiene ningun chango de ese... después ella anda con otro...”.

Cualquier oportunidad es buena para sefialar el comportamiento de las otras mujeres,
aunque sean parientes muy cercanas. Esta actitud no hace a una mujer mas buena o mas mala
sino que es parte de las actitudes constitutivas de las relaciones que reproducen las mujeres
entre si. En cualquier momento en que surge la posibilidad, las mujeres marcan y se
diferencian de las otras mujeres en sus discursos (en el plano de las relaciones que establecen
con los hombres, en la forma de criar a las hijas, en la actitud hacia el monte y el aprendizaje
de los tejidos, por decir solo algunas), y en la medida en que una mujer se vuelve mas adulta
procurar hallar un equilibrio hacia el buen decir —ej: sefialar una préactica en alguna mujer que
se considera incorrecta para luego aconsejar, esto ya no se consideraria como chusmerio
debido a que a cierta edad las mujeres adultas estdn imbuidas de cierto prestigio y autoridad

frente a las mujeres mas jovenes-.

“Las nuevas ya no van al monte”

El conocimiento del monte se traduce en una polarizacion entre “mujeres
conocedoras del monte” versus “mujeres que no conocen”, aunado a la persistencia de
conflictos intragénero y etarios. Esta polarizacion que tiende a enfatizar viejas rivalidades de

c 98 . . , .
género™ hoy puestas al servicio de un nuevo vinculo con el saber sobre el uso de los espacios

% A lo largo de su convivencia con los tobas, los misioneros anglicanos presenciaron recurrentemente las
llamadas “peleas de mujeres™. Estas peleas generalmente comenzaban por la disputa por algiin hombre entre
dos mujeres: “Es increible como las ideas de uno deben ser reajustadas en la misién. En los grandes poemas,
épicas y romances de los paises civilizados, es generalmente el hombre el que pelea por la mujer que ama. Aqui
ocurre lo opuesto. Una noche atrds fuimos llamados para intervenir en una pelea de mujeres a causa de un
hombre quién aparentemente habia abandonado a las dos a su turno. Cada combatiente era alentada por la
poblacién femenina de su respectiva aldea, y una larga multitud se reunia para presenciar el combate. Sentado
en un tronco junto al fuego o reclindndose en cuclillas estaba el hombre, evidentemente disfrutando de una
buena pelea, pero todos se desilusionaron cuando una pocas palabras probaron ser suficientes para dispersar a
la muititud. (SAMS 1933, traduccién mia.). A lo largo de los informes escritos por los misioneros de Misién El
Toba, las peleas de las mujeres aparecen como una situacion comiin en las aldeas tobas frente a la cual ellos se
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de territorio. Como mencionamos en el capitulo III, dados los cambios en el trabajo de las
mujeres y la organizacion de las unidades domésticas, el vinculo con el monte se ha re-
significado al ser visto -especialmente por las mujeres de Vaca Perdida- un lugar para la
extraccion de materias primas para la produccion de artesanias. Sin embargo, en la vision de
esas mismas mujeres, y mas acentuadamente en las mujeres ancianas, el monte y los saberes
femeninos, siguen siendo importantes para la produccion de una identidad de género, y en sus
discursos esto se destaca.

“Cuando no hay jefa, no hay pension, asi como ésta ha salido [las vainas de
algarroba], pero ahora parece que se ha olvidado la gente”. “Las mujeres ya no salen, ya no
saben, se estdn olvidando ya...” En ciertas representaciones que todavia circulan entre algunas
mujeres, el monte como espacio aparece ligado a la construccion de la agencia social
femenina, es decir, a la construccién de practicas de produccion del género femenino. -
Antiguamente, antes de la llegada de los misioneros se ritualizaba la llegada de la menarca en
las nifias, quienes previa y posteriormente a ese estado —nunca cuando estuvieran sangrando-
debian ser llevadas al monte junto a sus madres o abuelas para aprender a cargar frutos, agua,
y lefia, con el fin de imprimirle “fuerza al cuerpo de la muchacha”. Se decia que se las
obligaba a cargar bolsas de caraguatd pesadas para que se vuelvan mujeres “guapas” y
“fuertes”, cualidades que atin hoy se consideran valiosas en una mujer (Gémez 2005). Estos
datos histéricos ayudan a comprender por qué aun hoy existen mujeres que se empefian en
que sus hijas salgan al monte a cosechar y se animen a cargar frutas, lefia y tintas.

Como parte del proceso historico descrito en el capitulo 3, sxmultaneamente ocurre
que la desvalonzacmn de los recursos alimenticios del monte produce que c1ertas practicas y
obligaciones de las mujeres se hayan relajado o que las jovenes las observen con cierta
indiferencia. No tienen demasiadas motivaciones para salir con sus madres — en el caso de que
sus madres las tengan-. Como resultado, la transmisién de los saberes femeninos sobre el
monte, como elementos culturales en la socializacién tradicional de las jévenes estd
decayendo, y el involucramiento con el territorio y sus espacios es diferente en las
generaciones “nuevas”. Las mujeres mas viejas hacen sentir sus quejas hacia las mas jévenes
cuando el momento lo permite: “las nuevas ya no van al monte” “las jovenes ahora son

vagas”. Las quejas incluso pueden adquirir la forma de burlas: tuve la ocasién de observar

sentian con la misién de enfrentar y eliminar ya que la consideraban como una actitud de salvajismo e
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c6mo una madre que si sale al monte se burlaba de su hija delante de ella, diciendo que no
sabia nada, que s6lo estdn en la casa haciendo “nada”, que no era trabajadora, y que encima
ya tenia hijos que mantener.

Jer6nima, a pesar de ser no ser vieja sino adulta, es reconocida en su familia y en su
comunidad como.una mujer muy conocedora del monte y el hecho de la reproduccion de esta
actividad contribuye a sostener un status basado en el conocer. Ser conocedora significa
manejarse con diligencia dentro de los caminos que atraviesan el monte, tener memoria de
los diversos caminos, haber aprendido a llegar y reconocer varios lugares con recursos, no
temer a los payaks. Zulma y Julia, mujeres viejas de Vaca Perdida y La mocha, también son
reconocidas por las mismas habilidades. Zulma aprendi6é a conocer el monte de la mano de‘la
compaiiia de su madre, quien desde pequeiia la llevaba a las cosechas de frutos, alla por el
tiempo de los misioneros. En una de las ocasiones en que sali al monte con ella, pude ver la
rapidez con la que se conducia en el monte —y me conducia- , la agilidad de sus movimientos
y la examinacion diligente de los signos que el entorno mostraba. Sus nietas la acompafiaban
y ella les iba mostrando y nombrando los lugares en los cuales se podia recoger lefia,
algarroba y chafiar. Las veces que pude observarla, Zulma no carga ninguna bolsa de los
frutos que cosecha, puesto que obliga a sus nietas a cargar las chicas. Una vez le pregunté por
qué les daba ¢argas tan pesadas siendo las nifias tan pequefias: “para que estén guapitas y no
choliagaik [fagas] 7,

Estas expresiones ventilan cierta rivalidad discursiva entre las mujeres jovenes (“las
nuevas”) y las mujeres viejas; entre las mujeres guapas y las vagas —choliagaik-, que
demuestran 'que para las mujeres ifiejas y adultas el conocimiento sobre el monte es un

componente mas en la produccion de subjetividades de género.

“No tener compaiieras y estar ocupadas”.
~Algunas mujeres lamentan no tener compafieras. El monte y sus lugares es un espacio
para ser transitado en compaiifa de otras mujeres. Casi todas las mujeres coinciden en que
nunca hay que ir al monte solas. ;Por qué no hay compafieras?. En la primera parte de este
apartado ejemplificamos y explicamos que el hecho de que varias o dos mujeres salgan juntas

implica cierto grado de afinidad, cercania social y afectiva y vimos las dificultades de lograr

inferioridad moral.
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esto entre las mujeres, muy a pesar de ser parientes cercanas. A esto hay que sumarle que las

mujeres, hoy por hoy, estdn ocupadas:

“J-:Si vos vas a venir, entonces yo no voy a buscar chaguar porque no tengo
compafiera... voy a esperar al mes que viene para salir... mi hija no quiere andar, dice
que se cansa... desde ese dia no he juntado mds porque no tengo compariera...
M-: ;Pero Lucinda y Matilde no te acomparian?

. J-: Estd ocupada!!! '
M-: ;Qué estdn haciendo?
J-: ... tejiendo... lana nomds...”

“Me gusta salir al monte por que si me quedo solo en la casa ya no tengo fuerza, por
la zona de La Mocha hay chaguar bien lindo, de ese que no tiene espinas... pero ahi hay que

ir con hombres guardaespaldas, por que ahi si que hay tigre”.
(Lucrecia).

Cuando Lucrecia acababa de decirme esto, en el monte cercano a Vaca Perdida
mientras cosechdbamos chaguar, luego agregaba que cuando su hija llegara a los 10 u 11

afios ella la iba a traer al monte:

“Me da vergiienza como madre si ella no sabe nada... y tiene que aprender a
hacer su trabajo para cuando se case...” “Las mujeres de Vaca Perdida son flojas... en
cambio en Rinconada salen 'y saben mas de las plantas y eso porque tenemos las ancianas....
pero hay que salir porque sino una estd sentada todo el dia, se le va la fuerza, le agarra
flojera, en el monte se pone guapa. Ahora las mujeres no salen porque hay artesania, ahora
hay salida, no como antes, asi me cuenta mi mamd...”

Para Lucrecia sigue siendo importante que una mujer sepa andar por el monte: buscar
chaguar y frutas; pero también es sumamente importante que sepa tejer para poder generarse
un ihgreso. La produccion de artesanias y las salidas al monte parecen ser antagénicas desde
la vision de algunas mujeres: cuanto mas hay que tejer, menos se sale, cuantas mas
posibilidades de venta existen, mas hay que trabajar. Los efectos en el cuerpo de las mujeres
también son opuestos, estar gran parte del dia sentadas hilando o tejiendo les quita la fuerza a
las mujeres, las “vuelve débiles”. Antiguamente, el monte era pensado como un espacio para
que las mujeres desde nifias desarrollen su fuerza y se vuelvan guapas. El cuerpo se

desarrollaba, se potenciaba en contacto con ese espacio.

Para comprender que hay detrds de “no salir mas al monte” o “estar ocupadas”,

debemos considerar que hoy, el acceso al monte y sus recursos también aparece pautado por
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el tiempo de las mujeres y por las decisiones acerca de como distribuir ese tiempo. Pensemos
en que una mujer toba tiene muchas responsabilidades y tareas a cargo: las mujeres dedican
casi todo su tiempo a producir artesanias, atender a sus hijos y preparar la comida, y todas
estas tareas contribuyen a “fijarla” al espacio de sus hogares, y a disminuir el tiempo para salir
al monte. Durante los altimos dos afios (2004-2005) observamos que en varios hogares de
Vaca Perdida hay una tendencia a que los maridos se encarguen de conseguir los frutos,
algunas cortezas y la lefia con ayuda de sus bicicletas. Esto nos habla, como bien
desarrollamos en el capitulo anterior, de los cambios en las actividades y como se readapta la
divisién de tareas al interior de las unidades domésticas en funcién de las coyunturas: si las
mujeres deciden dedicar casi todo su tiempo a tejer (o a actividades relacionadas con el
tejido), los maridos deben colaborar para sostener esto, ya que, les guste o no en la actualidad
el ingreso que las mujeres estan generando con la venta de sus productos representa un
refuerzo importante. Los cambios en las percepciones y en las practicas en relacion al “trabajo
de las mujeres” han impactado en el uso de los recursos del monte. Para la mayor parte de las
mujeres, salir al monte se contrapone al “trabajo” en los hogares. El trabajo de la mujer *°
estd y se hace en las casas, no en el monte, y al monte se sale cuando no “se esta ocupada”.
Las mujeres que aun tienen cierta predisposicion para salir al monte a buscar frutos,
los consideran a éstos parte de los alimentos preferidos (tanto para los nifios como los
adultos), y sbn parte de los gustos culinarios que se han preservado.. Ademads se les reconoce
mucho valor nutritivo para compensar la falta de alimentos en otras épocas del afio. Estas son

razones suficientes para que algunas mujeres hagan el esfuerzo de salir a juntarlos, cuando el

tiempo entre tareas se lo permite.
“ Miedo a los hombres”.

M- ;Y no te animas a salir sola?
J-No...

M- ;Y por qué no?
J- jjPor que tengo miedo!!

M- ;De qué?

* Asi le llaman a las actividades de las mujeres vinculadas a la artesania, sobre todo los hombres que, en éstos,
produce el efecto de contraste con su situacién: muchas veces no tener nada que hacer, situacién que estd
afectando particularmente mucho a los hombres jovenes. Los problemas de alcoholismo en La Rinconada
posiblemente estén asociados a la crisis que produce en la juventud el carecer de perspectivas para su futuro
frente a la falta de oferta de trabajo fuera de la comunidad.
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J- jDe hombre!!!!
M- ;Criollo?

J- Criollo...si
M- ; Y de los tobas?
J: Tambien...

Aquel dia en que estdbamos en el monte con Lucrecia cosechando chaguar y buscando
tintas, mientras conversabamos sobre la artesania y el poco tiempo que hoy dia se hacen las
mujeres para salir al monte, ocurrié algo que puso en evidencia cudn atravesado esta el uso
del territorio y el acceso al monte por las relaciones y conflictos entre los géneros. En un
momento sentimos unos ruidos no muy lejanos, al estar agachadas y entre los arbustillos
espinosos no se podia ver demasiado bien, pero sentimos la presencia de alguien que se
acercaba. Se oyeron ladridos de un perro. Cecilia se levanto, todavia con la espalda
encorvada, yo también; vi pasar unos perros por una de las sendas que atravesaban la parte de
atrds del chaguaral en donde estiabamos y detras, la figura de un hombre que pasaba expedito
por el camino. Inmediatamente observe como esta presencia generd un estado de silencio en
Lucrecia. Se agachd, y en posicion sigilosa permanecia como escondida detrds de unas
plantas, enseguida cambi6 su tono-de voz y su estilo dicharachero. En tono bajo me dijo:
“parece que es un chaquefio”. Recién cuando salimos del chaguaral y comenzamos a andar
por una senda que atravesaba el monte, pude objetivar ese momento en el que ella advirtié la
presencia de un hombre: su cuerpo adquirié otra expresion, sus gestos, su voz manifestaron
una tension significativa. Era evidente que en ese momento tenia miedo y que de una manera
muy espontanea no quiso hacer notar su presencia a aquel hombre, que a mi punto de vista
ninguna amenaza significaba ya que andaba muy tranquilo en su paso. Cuando salimos al
camino-ruta que conecta las distintas comunidades, le comente que dias atras las mujeres del
Mistolar me habian dicho que les tenian miedo a los criollos porque a veces las molestaban,
sobre todo por el tema de la tierra, y que “los chaquefios” todavia estaban enojados porque los
ancianos habian ganado esta tierra, y que a la vista de los criollos, esta tierra es muy grande
para tan poca gente que ni siquiera tienen animales. Lucrecia me respondié que
efectivamente asi era, pues “ellos quieren la tierra para sus animales, en cambio nosotros
necesitamos la tierra para buscar algo para nuestra vida”.

Salir al monte en grupo (de aqui la importancia de tener compafieras) es una estrategia

que tienen las mujeres para evitar no solamente que se aparezca la payak’go o escuchar las
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voces de los payaks o almas, sobre todo es la manera de evitar ser molestadas por los
“chaquerios” o “mismo hombre toba”, por que como aseguran muchas mujeres, no solamente
los primeros molestan a las mujeres puesto que varios intentos de violaciones los llevan
adelante los tobas mismos contra sus mujeres.

Los conflictos con los criollos y la violencia ejercida contra las tobas es un problema
de género y violencia sexual que ademds, esta atravesado por conflictos territoriales que
nunca terminan de resolverse. Ser molestadas por los criollos implica algunas de las actitudes
que éstos mantienen cuando se encuentran con alguna mujer en el monte o en cercania a este
espacio. Una de las molestias son los comentarios irdnicos que aluden al tema tierras. Segun
varias mujeres los criollos estan resentidos por que los tobas “ganaron la tierra®. El proceso
de movilizacién en la lucha por la tierra, desembocd en que varios de los criollos que
ocupaban sitios ubicados dentro del territorio toba tuvieran que sentarse a negociar con los
tobas miembros del Consejo General y elaborar acuerdos formales y convenios de pago en
ganado por el uso de la tierra. Las acusaciones verbales hacia las mujeres que aluden a que
los aborigenes tienen mucha tierra y que no la usan, son practicas de re-actualizacion y
reproduccién de un antagonismo historico interétnico, que también se expresa en dos
racionalidades territoriales distintas y hasta opuestas. En algunas mujeres, el solo hecho de
preguntarles por los chaquefios despide toda una serie de quejas y términos negativos. La
cercania social no sélo es conflictiva en el monte, sino también en el espacio de las
comunidades. Desde que conozco a las mujeres del Mistolar se vienen quejando de un criollo
que no quita su casa de la comunidad, y en verdad estd muy cerca de las casas de otras
familias, cuando usualmente las casas de los criollos generalmente se las encuentra en la

periferia de los asentamientos tobas.
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Capitulo V
Violencia sexual en el monte: un aspecto importante en la vision
territorial femenina.

1. Introduccion.

Existe un consenso fécito y generalizado en la antropologia chaquefia tendiente a
afirmar que las pricticas sexuales “violentas” de los grupos del Gran Chaco, son “violentas”
solo frente 2 la moral occidental, no siendo asi para los nativos. De esta manera, lo que se
podria definir como una violacion (una relacion sexual forzada) desde el patron occidental,
_seria, contrariamente para los grupos chaquefios, una “forma de cortejo” con caracteristicas
violentas, pero aprobada implicitamente por ellos. Esta idea que suele circular por los
“pasillos informales” de la antropologia y la etnologia chaquefia, aparece reforzada por el
supuesto de que en las culturas chaqueiias, son las mujeres las “buscadoras” de hombres y las
iniciadoras de la relacién sexual'® (Kidd s/f), sumado a las interpretaciones de los nativos (la
mayoria hombres) quienes sefialan lo mismo, ademas de los registros de los antropélogos de
principios de siglo XX, que aseguraban la presencia en la vida de la gente de practicas
“orgiasticas” durante la época de abundancia de alimentos (Metraux 1937).

Por otra parte, al momento de brindar una explicacion sobre la violencia y las
practicas de dominacién masculina ejercidas contra las mujeres en las comunidades indigenas,
algunos autores como Kidd (s/f), recurren al “contacto” con la sociedad blanca y sus
influencias como la principal y tnica causa, mostrando a la violencia masculina como un
comportamiento ajeno y exterior a la vida social de las comunidades, y reivindicando
asimismo, el paradigma de la “complementariedad y mutualidad” para comprender las
relaciones de género entre los grupos chaquefios, tomando como ejemplo a los enxet'°!.

No sélo es criticable en esta postura el “purismo” de la mirada del autor sobre las
estructuras sociales no-occidentales, sino también el hecho de que eclipsa los argumentos de
la interpretacién hegemonica que ve a la dominacién masculina como una constante universal,
con sus argumentos, que plantean la existencia de complementariedad y mutualidad entre los
sexos, lo que da como resultado una interpretacién circular y cerrada sobre este tema,

problemitica que seguramente no puede comprenderse extremando los argumentos de las

1% Braunstein (1974) menciona que son las mujeres las que eligen a los hombres y a sus futuros maridos: “este
hecho es cotidiano en las aldeas matacas”.
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posiciones “rivales”. Si la tesis que afirma a la dominacién masculina como una constante
universal no es convincente ni facilmente extrapolable a otros contextos culturales, debemos
sefialar que tampoco es convincente y realista pensar que en las sociedades indigenas del
chaco: “las relaciones de género pueden ser mejor comprendidas dentro de itri paradigma
que enfatiza la igualdad, la autonomia personal, y la complementaridad entre el hombre y la
mujer” (Kidd: 9-10) y que el ejercicio de la violencia simbélica y fisica contra las mujeres
tenga por causa exclusiva al contacto con la sociedad no-indigena'”. Como afirma Palacios
(2005: 334), el discurso de la complementariedad entre ambos géneros reduce el problema a

la esfera de lo privado y doméstico, y excluye la polémica al respecto.

- En mi opinién, la problemética de la violencia sexual entre los tobas y las précticas
sexuales es una problemdtica sumamente compleja, pero tuve necesariamente que integrarla
al analisis del uso y percepcion del territorio en las mujeres, ya que estas practicas suelen
ocurrir en el monte, lo que redobla atin més las representaciones sobre la ambigiiedad y el
peligro de este espacio para las mujeres. EIl monte era y todavia es el lugar donde
mayormente se expresa la tension erética entre los jovenes, y en los antiguos relatos de
raptos de novias, el monte operaba como el lugar de refugio de los amantes. Atin hoy dia
algunas parejas de adolescentes se encuentran en el monte por las noches. Casi todos los
adultos repruéban este tipo de précticas porque las ven directamente asociadas al consumo de
alcohol y coca, y al descontrol en torno al sexo. Sin embargo, es de notar que se reprueba
mucho mas la conducta de las jovencitas en comparacién con la de los varones que salen al
monte a la noche y que la justificacion de tales preceptos ~incluso desde la perspectiva nativa-
no puede explicarse por la mera extrapolacion de practicas culturales realizadas en el pasado.

Como afirmamos en el capitulo anterior, la violencia sexual puede ser ejercida tanto
por los criollos como por los hombres tobas, y a lo largo de mis tres afios de trabajo, oi relatos
que tienen por “protagonistas” tanto a unos como a otros, hecho que me llevé a modificar y
profundizar mi percepcién acerca de las relaciones de género y de las practicas de

dominacién masculina en la vida de las tobas. Sean hombres tobas o criollos los que “pillan”

12‘ Grupo indigena del chaco paraguayo, con el cual el autor convivié durante mas de una década.
102 «_.. los hombres enxet respetan muchisimo a las mujeres y es solamente como resultado de su contacto con la
sociedad no-indigena que ha habido un aumento en la incidencia de los hombres pegando a sus esposas” (Kidd:
21)
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a las mujeres, considero que la violencia sexual y dominacién masculina que se ejerce en
ciertos espacios como el monte, espacio en donde las mujeres demuestran tener poco
“control”, debe ser considerada de manera critica, particularmente teniendo en cuenta los
testimonios de las propias mujeres para quienes, el ejercicio de “pilladas” no puede
homologarse a las practicas culturales de antafio.

' Para las mujeres adultas y viejas,‘ la conjunciéon monte-sexo en varios relatos aparece
atravesada por la violencia sexual. Sin embargo, la dimension de la sexualidad también remite
al placer y a la dimension erdtica de las relaciones entre los géneros: las mujeres distinguen
practicas sexuales no forzadas como parte del repertorio de pricticas vinculadas a las formas
de relacionarse sexualmente con los hombres ~amantes o maridos-. Pero, cabe remarcar que
también existe un término en idioma para designar a los hombres (konokat y kataganagaik)
que fuerzan a una mujer a tener relaciones sexuales; este tipo de practicas las mujeres las
perciben como de una violencia indudable y son diferenciadas de la pra'ética conocida en el
Gran Chaco como “rapto de la novia™'%.

Es probable que si una chica de aproximadamente 11, 12 o 13 afios anda sola por el
monte, o incluso salga a buscar agua a la represa de La Rinconada por ejemplo, sea de dia o
de noche, algiin “chango pueda pillarla” (violarla). Segun el testimonio de varias mujeres,
muchas de ellas han sufrido violaciones y las “pilladas” suelen ser actualmente la forma de

“iniciacion sexual” para muchas jovencitas. La manera de evitar que esto suceda es no

'% En donde el novio supuestamente “toma” o “rapta” a su futura mujer, llevandosela al monte por algunos dias,
para recién luego presentarse ante su futuro suegro. Por los relatos que oi en Vaca Perdida y La Rinconada, los
Jjévenes novios recurren a esta opcion cuando el padre de la joven no lo acepta a él. En la actualidad, a veces
puede ocurrir que ante un caso asi, la pareja valla a residir con la familia de él y no la de ella, frente a la falta de
aceptacién. Ademads, algunas de las mujeres con las cuales conversé al respecto indican que en la practica del
rapto (nota’d) hay un consentimiento ticito por parte de ambos miembros de la pareja que deciden “huir” al
monte. También es muy probable que en la actualidad sea una forma ritualizada de demostrarse el amor entre
los novios. La existencia de términos nativos que distinguen la practica del rapto (nota’a) de la practica de una
“pillada” o violacién (konokat) indica que son concebidas como experiencias diferenciadas.

Por su parte, Idoyaga Molina (1976: 52), hablando de las practicas de matrimonio y la pasién amorosa entre los
mataco, cita un testimonio sobre el rapto de la novia en donde no existe el consentimiento de la mujer: “dlguien
puede robar a una chica “aunque la chica no quiera, pero (=) puede llevarla al monte hasta que la embaraza,
entonces vuelve aunque los padres no quieran y la chica no quiera”. 4 continuacién agrega en cita al pie que:
“El rapto de la mujer tiene su fundamento mitico en el relato sobre el origen de las mujeres.(...) El episodio
refiere a la integracion de las myjeres a la humanidad primigenia resultado de la accion de Chalenatdj
(gavildn) quien corté la cuerda por la que descendian del cielo para no poder regresar jamds a su primitiva
morada. Fue en esta circunstancia que algunos hombres, no pudiendo obtener una para si, recurrieron al
rapto. Tal hecho originario fundamenta y hace en cierto modo licito el rapto de la mujer en la actualidad”.
Como se sabe, este mito es comun a muchos pueblos del chaco y los tobas del oeste también suelen narrarlo.
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saliendo solas, siempre con las madres, y aqui se resalta la responsabilidad de la madre y el
padre en aconsejar a sus hijas sobre los peligros de los caminos, la ruta y el monte,
advirtiéndole lo que le puede pasar si no sigue el consejo de sus ellos.

‘Las jovencitas a partir de los 11 afios pueden ser atacadas en varias situaciones: en
mayo del 2004, en una ocasién en que salia al monte con dos mujeres, oi a una de ellas
comentarle a la otra algo relacionado con algin embarazo. Inmediatamente intervine en la
conversacion y les pregunté quién estaba kowagae (embarazada). La més joven me respondié
que nadie, pero que Zulma estaba cuidando a una de sus nietas porque tenia miedo de que “la
embaracen”, por esto mismo no la dejaba que vaya sola a buscar las chivas por las tardes, y
desde entonces estaba siendo acompafiada por su hermano mayor.

Cuando comencé a trabajar en las comunidades en el 2002 y observaba la vida
cotidiana de las mujeres, tenia la idea de que las nifias a la edad de 11 o 12 afios comenzaban
a replegarse a los espacios domésticos con el propdsito fundamental de iniciar un aprendizaje
mas contundente de ciertas tareas ligadas al género femenino, como el tejido. En gran parte
es asi, pero Acsté situacion de repliegue es asimismo reforzada por el no-control de otros
espacios fuera del doméstico, particularmente hoy dia, y por el temor a ser “atacadas” si se
animan a salir. La vigilancia de algunos padres puede llegar a ser severa al respecto.

Frente al miedo a ser violadas por los hombres, las mujeres cuando necesitan ir al -
monte lo hacen siempre en parejas o en grupo, y con machetes. Cada mujer carga su machete
usado como herramienta pero también como potencial arma de defensa, y las mujeres adultas
que se aventuran en el monte solas, dicen ir siempre acompafiadas de su machete. Algunas
“resistencias” y “desafios” —como los de las mujeres del Mistolar- tienen un caracter mas
colectivo: en el caso de que algin criollo o toba haya intentado agredir a alguna mujer se lo
desafia con algl’m insulto'®, si tienen la ocasién de cruzérselo nuevamente por el monte. Pero
en general, las mujeres sienten bastante impotencia y estas pequefias resistencias no resuelven
la situacion de fondo. Asi lo manifestaba una mujer en diciembre del 2004 durante una
reunion de mujeres: “Ahora hay que estar atentas y escuchar bien porque estdn buscando

algarroba y todas las mujeres se van lejos, hay que tener cuidado con los hombres...”.

'% En una ocasién nos cruzamos con un criollo que dias atris habia intentado agarrar a una de las jovenes del
barrio, y Jerénima al pasar por su lado lo insulté. Al llegar a la casa luego del monte, cont6 a sus mujeres en
idioma que se habia cruzado con el konokat ‘leek del otro dia y que habia que tener cuidado con ese hombre.
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En el caso de haber sufrido una violacion, no he escuchado que las mujeres o los
parientes intenten hacer justicia por su propia cuenta. So6lo en una ocasion observé una
reaccién de parte de los familiares. Fue el caso de la nieta de uno de los viejos dirigentes, en
el 2004. La jovencita de 11 afios junto con su hermana mas pequefia, estaban volviendo de la
escuela de Vaca Perdida hacia su casa ubicada en La Mocha (paraje situado a 2 KM de Vaca
Perdida), cuando fue agredida por un hombre toba de una de las comunidades més cercanas al
bafiado. El hombre estaba en bicicleta y a una de ellas le piso un pie, luego se abalanzé sobre
la méds grande, pero intervino la nifia mis pequefia que comenz6 a golpear al hombre. Las
nifias pudieron escapar, se metieron adentro del monte y llegaron a la casa corriendo,.
asustadas y llorando. Este hecho alboroté a toda la familia, y rapidamente su abuelo, el viejo
dirigente, afectado por la situacion, salié en bicicleta acompaiiado por otros hombres armados
con cuchillos. No encontraron al agresor ya que para esa hora se habia escondido y
posteriormente huy6 hacia Judrez, evitando volver a las comunidades durante varios meses
frente al temor de una represalia. Una de las tias de la nifia me comentd que desde entonces la
estaban cuidando y no la dejaban salir sola.

Las mujeres construyen formas de resistencia y desafian colectiva o individualmente
cuando intuyen la agresion de parte de algin hombre, pero estructuralmente mantienen una
posicion subalterna: no escapan a la violencia, en parte por aceptar si mis los preceptos
culturales vinculados a la percepcion de la femeneidad y el placer sexual (las “mujeres
busconas™) en parte por carecer de estructuras grupales que les permitan refrenar y reprimir la
situacion de dominacién. En ese escenario, el unico mecanismo de resistencia colectivo es
salir en grupo. Y aun cuando la violencia sexual no ocurre cotidianamente, al menos no en el
contexto de las salidas al monte donde las mujeres siempre van acompafiadas, ello no inhibe
una percepcion agria del acoso fisico y verbal. Los criollos, por ejemplo, manifiestan ciertas
actitudes irénicas hacia las mujeres cuando las cruzan en el monte que transitan ente el
humor y la agresion, situaciones que tienden a des-dramatizar la situacion pero sin embargo,
no dejan de ser intimatorias. Si hay una relacion previa establecida con alguna mujer adulta,
¢ste puede animarse a hacerle comentarios del tipo “qué linda hija que tenés” o proposiciones
del tipo “;no tenés una hija para prestarme?, a lo que las mujeres suelen responder y replicar
también con humor pero desafiantes (“esa tiene marido y anda con machete™) o haciéndole

saber, discretamente, que tienen machetes. De cualquier forma, en todas las ocasiones en que
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~estuve en el monte con mujeres y se presentaron criollos 0 nos cruzabamos con ellos, se
generaba una tension animica inmediata, mas alld de estar yo presente —ya que mi presencia
parecia neutralizar el temor a los criollos desde el punto de vista de las mujeres, debido a que
yo soy blanca y los criollos y tobas tienen respecto por las blancas-

A pesar de estos miedos — mucho mas presentes y cotidianos que el temor hacia los
payaks- las mujeres mis grandes siguen reclamando que una joven tiene que aprender a
conocer y andar por el monte para volverse “guapa”. Y esto significa que mas alla de la
existencia de ciertos temores, las mujeres deben enfrentarlos; ya se trate de la histérica
ambigiiedad del monte para la representacion femenina, ya de las actuales situaciones de -
violencia con los hombres. La situacion descripta, muestra la arista més conflictiva de la
violencia sexual y del dominio masculino sobre el espacio: la naturalizacién (no solo por parte
de hombres sino también de las propias mujeres) de practicas sexuales violentas —en tanto
ejercidas mas alla de su voluntad- que tienden a reproducir la dominacién masculina.

Dejando de lado al grupo de las mujeres del Mistolar —que se caracterizan por ser
mujeres muy activas en los espacios politicos de la Asociacion Toba-, el resto de las mujeres
no apuntan a construir una solidaridad femenina que atente y des-legitime el hecho de que
muchos hombres se sientan con el derecho de violar (pillar) a una joven si la ven sola en el
monte, menos aun si la joven salié sola de noche.

Veamos esto: la idea dominante —para hombres y mujeres- es que “esta mal que una
Joven salga sola” y que “debe seguir los consejos de sus padres: no salir, no andar sola por
la ruta en bicicleta, no ir al monte a pasear, no salir a la noche”, lo que implicitamente revela
que el territorio y sus lugares, ademas de estar bajo las fuerzas de almas, payaks y bichos, lo
dominan los hombres —al menos en el plano de las relaciones sociales entre las personas y
entre los géneros- . En la medida en que esta idea se acata y no se cuestiona, lo esencial sigue
funcionando. De ahi que, la dominacién masculina solo es posible si las propias dominadas
reproducen esa dominacion a través de la producciéon y reproduccién de practicas y

representaciones que la legitiman.

2. La dominacion masculina.
Godelier (1986) en su trabajo sobre la dominacién masculina entre los baruya de

Nueva Guinea, afirmaba que el hecho dominante para la organizacién social de los baruya,
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antes de la penetracion del colonialismo y de los blancos en 1951, era la “configuracion
multiple y parcialmente contradictoria de las relaciones entre los hombres y las mujeres en
todos los planos de su existencia” (1986: 267). La primera subordinacion se producia en el
plano de las relaciones de parentesco —que descansaban en el principio de intercambio de
mujeres- a través de la negacion de los poderes femeninos en la reproduccion por parte de los
hombres, la expropiacion en el plano simbélico, en las representaciones simboélicas, de la
capacidad engendradora de las mujeres, y la sobre-valoracién de los hombres en la
reproduccion de la vida. La dominacién de un sexo por otro se ejercia entonces porque las
mujeres estaban ideologicamente expropiadas de sus poderes de procreacion y aqui se
encontraba el punto medular de la cuestion: la negacion de la importancia de las mujeres en el
proceso de reproduccion de la vida y la separacion forzosa entre madres e hijos, con el
comienzo de las iniciaciones masculinas. '

Antes que la sociedad baruya comenzara a experimentar los cambios acontecidos por
la colonizacion y la presencia del estado australiano, las relaciones materiales entre los
géneros estaban atravesadas por el control exclusivo de los hombres sobre la propiedad de la
tierra y los recursos del territorio, ademas los hombres eran los encargados de fabricar las
herramientas de ellos y también las de las mujeres; poseian el monopolio de la caza, la guerra,
el comercio exterior y los objetos rituales y sagrados. A esto se le sumaba que los hombres
ocupaban los puestos claves en la produccion (roturacién de tierras, siembra y cosecha),
tenian el monopolio de la fabricacion de la sal, el monopolio de la produccion y reproducciéon
de los chamanes hombres y mujeres, y eran por sobre todo, los representantes de los grupos
de parentesco, controlando la organizacion de las alianzas matrimoniales de sus hermanas.
Como contraparte, las mujeres sélo poseian el control en la cria de cerdos —que segiin el autor
eran muy importantes para el mantenimiento de las alianzas con los vecinos-, y se las
arreglaban para manipular su control en su capacidad reproductiva, puesto que podian decidir
dar muerte a los hijos que no deseaban, a pesar de ser resentidas por sus esposos.

Analizando este caso, Godelier observaba que las mujeres, sin llegar a ser una clase
explotada por los hombres (por el simple hecho de que los hombres no se separan del proceso
de produccién de las condiciones materiales de existencia), estaban separadas de la
produccién (excluidas de los medios de produccion), de la guerra (de los medios de

destruccién) y tampoco participaban de las decisiones de la tribu (excluidas de los medios de
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gobierno). Desde el pensamiento baruya, esta separacién se la interpretaba como la
consecuencia de la expropiacion originaria'® por parte de los hombres de los poderes de
reproduccién que antafio habian pertenecido a las mujeres y que los hombres les quitaron y
explotaron legitimamente. (Op. cit.: 174)

Cuando el autor comienza a analizar, captar y visualizar las logicas internas
estructurales que hacen posible la produccion y reproduccion de la dominacion masculina,
mas alld de lo empiricamente observable, encontraba que “es en el pensamiento y en las
prdcticas simbdlicas donde se ejerce una extrema violencia ideal e ideoldgica contra las
mujeres”, violencia que en algunas ocasiones llegaba a expresarse en violencia fisica (golpes),
pasando por la violencia verbal y pudiendo llegar hasta el caso extremo del asesinato. De
todas maneras, agrega que la violencia fisica se manifestaba con muy poca frecuencia, y que
ésta aumentd luego de la colonizacion y la independencia en el pais, cuando se dieron varios
cambios en la situacion de las relaciones entre los géneros, y particularmente en la situacion
de las mujeres, lo que provocd que las mismas se animasen a desafiar y desobedecer a sus
maridos.

Por el contrario, la violencia psicolégica sobre las mujeres era permanente, y se
operaba a través de un sistema de representaciones ideoldgicas sobre los sexos. Sin embargo,
esto era posible porque las mujeres conjuntamente la reproducian y consentian:

“Porque el mayor poder de los hombres no se basa en el mero ejercicio de la
violencia, sino en el consentimiento de las propias mujeres hacia su propia dominacion, y
este consentimiento no podria existir sin que ambos sexos compartan las mismas
representaciones que legitiman la dominacion masculina. Ya hemos visto la aceptacion de las
mismas representaciones por parte de los dos sexos actuando en las iniciaciones femeninas,
que no se definen en oposicion frente a las masculinas, sino que constituyen su otra cara, su
prolongacion en la conciencia y la practica femenina” (Op. cit.: 179).

Para Godelier, tres eran los elementos basicos de la dominacién masculina en la
sociedad baruya: la resignacion, la violencia y la propia divisién de las mujeres entre si de
cara a los hombres, relacion entre el propio género femenino que se expresaba a través de los
celos, pudiendo llegar a los golpes y al asesinato entre dos co-esposas de un mismo hombre.
Pero aclaraba en sus conclusiones que “la participacion en las representaciones es lo que

constituia la fuerza principal, silenciosa e invisible, de la dominacion masculina” (Op. cit.:

19% 1 egitimada a su vez en el plano de los mitos baruya (Godelier 1986: 176-179).
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269). Hasta aqui esta breve sintesis sobre el estudio de Godelier, sumamente importante para
comparar —valga las distancias- con la producciéon de dominacién al interior de las relaciones

de género entre los hombres y mujeres tobas.

De manera similar al rol que jugaban las mujeres adultas —menopausicas- en la

sociedad ‘baruya al ser ellas las encargadas de predicar a las jovenes la obediencia y la
sumision a las leyes de la dominacion masculina, en la socializacién y educacion de las nifias
y jOvenes tobas, son las mujeres mas grandes —madres de las jovencitas- las que transmiten y
reproducen las reglas del juego que permiten las expresion de la dominacién masculina en
algunas dimensiones de la vida social'®.
Considerando las situaciones que ocurren en el monte, podriamos decir que las
' mujeres reproducen la dominacién masculina al atender a los principios de una logica de
control masculino del espacio (del territorio y sus espacios). Este principio, por ejemplo,
queda sintetizado en el mandato de “no salir sola”; en el caso de transgredir esta advertencia
o consejo, la responsabilidad recaerd sobre la joven puesto que seguramente “andaba
buscando”. En general circula la idea de que, a diferencia de las blancas que esperan ser
buscadas por los hombres, las mujeres tobas a cierta edad comienzan a sentir deseo sexual'®’
—luego de la primera menstruacion- y comienzan a escaparse por las noches al monte para
encontrarse con los hombres, ademds, son ellas las que los acosan y los buscan. Esta
representacion es compartida por muchos hombres y mujeres. En funcién de esto se
comprende que si una joven, pese a los consejos de sus padres de no salir de noche, no respeta
estos consejos y se marcha, ante la situacion de ser violada o embarazarse se la culpara a ella,
como un acto casi de su exclusiva responsabilidad. Esta actitud de culpabilizacion de la mujer
explica en parte el hecho de que muchas jévenes que han salido al monte y han sido victimas
de violencia sexual, no cuenten nada a sus padres “por vergiienza” o también por miedo a la
reprimenda y enojo de sus mayores.

Pero aclaremos una cuestion: si bien es verdad que las jovenes a veces logran escapar

al control de sus padres e irse al monte, buscando relacionarse con hombres o sintiéndose

1% Aclaro que no estoy considerando que entre los tobas la dominacién masculina se de en todos los planos de
la vida social, como si subrayaba Godelier para los baruya. De todas maneras es algo a seguir investigando en el
futuro.

197 “Se agarra calentura”
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atraidas por el erotismo de la situacion, el hecho de desear relacionarse sexualmente con

8

.. . .. . . 1 . ’ .
alglin joven —o con varios- no significa que quieran ser violadas 9 mas atn teniendo en

cuenta que en el contexto cultural especifico de las tobas, la violacion es vista como una
practica natural aunque negativa.

El hecho de que se responsabilice a las jovenes de provocar e incitar a los hombres al
salir de su casa, suprime el cuestionamiento a esta situaciéon de subordinacién y violencia
explicita. Cuando en algunas ocasiones pude preguntar a algunos hombres y mujeres por Qué
se hacia eso (forzar a las jovenes a tener sexo: konokat), solian contestar que la mujer andaba |
buscando, que andaba sola o que la chinita estaba por ah'®i, dando a entender que el solo
hecho de que una joven ande por el monte a la noche los habilita a violarla. Manuel, un
muchacho joven, hoy casado y con dos hijos pequefios, en una conversacion que tuvimos
sobre el tema me respondia lo siguiente:

X: “Una mujer que no quiere se queda en la casa, y si sale de dia y el violador ve a la
mujer que nunca sale y ahi... la golpea, hasta desmayarla y listo”. Lo que siguio
después es mds relevante aun:

X: “Tengo un amigo que es costumbre, pero en esa época, el era un hombre, él tenia
27 cuando yo tenia 10 afios, y el me queria ensefiar de esa forma pero yo no me
animaba, entonces me retiro de la casa... Por una parte, en general, cuando [...] los
violadores se quedan alli, agarran a una chica y la agarran todos, y eso es una
ensefianza...

M: ;y la chica quiere?

X: Y si... porque la detienen, no se puede defender ella sola. E]la no tiene miedo de
uno solo hombre, pero si es la banda, no puede hacer nada ya...

Esta situacion nos presenta la existencia de practicas sexuales que habilitan a que un
grupo de hombres pueda tener sexo con una chica contra su voluntad. También nos habla de
una serie de ensefianzas dentro del género masculino en el plano sexual, que transmiten los

hombres mas adultos a los mas jévenes, posiblemente como parte del contexto de las

' Y aqui esté la diferencia de una relacién sexual forzada y consentida.

1% Creemos que la problematica que estamos describiendo es muy distinta a aquella practica registrada entre los
matacos (Idoyaga Molina 1979: 54) basada en un aparente “estado de posesion” en donde la mujer o el hombre,
poseidos por una potencia denominada kyutisli, salen por las noches buscando tener relaciones sexuales
ocasionales. Idoyaga Molina la retrata como una forma “orgiastica” de matrimonio no-duradero que tiende a
transgredir el principio de uxorilocalidad, la pauta endogédmica prevaleciente entre los matacos y la fidelidad.
Aclaramos esto a fin de evitar confusiones con los testimonios de la gente cuando afirman que las jévenes
“andan buscando”. Entre los tobas se registran relaciones no duraderas similares, pero no se las iguala a la
practica vinculada a las “pilladas”.
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iniciaciones sexuales de los varones. La ensefianza constaria en salir con el grupo de amigos,

observar c6mo lo hacen ellos y luego probar:

X: “Agarraron a una mujer y la llevaron aparte, me dijo un amigo: “vamos a andar
por ahi, y me contaron, y recién cuando llegué a donde estaba él, me dijo que tenia la
bicicleta, y veo gente y yo pensaba que estaban tomando vino, y al rato, quiso .
llamarme y me dijo: “veni, vamos a comer” y yo le digo: ;qué vamos a comer?, y le
. digo “no, no, no me animo”. Ellos me han estado obligando pero ya no me animo.
Asi es la costumbre de la juventud de la Rinconada, tengo varios amigos. Yo le dije
para zafar: “esa es mi novia, yo ya la conozco”. No es mi costumbre asi que no
hice...”
M: ;Y vos pensds que sufre una mujer cuando le hacen eso?
X: Yo creo que se acostumbra... ya, ya no tiene miedo... al principio si, puede ser que
le duela.

Cuando llegué a las comunidades tobas, en agosto del 2002, tuve la oportunidad de
tfabajar con una chica de mi edad que fue ayudante mia en un trabajo de campo que realizaba
en aquel entonces. En una ocasién se puso a relatarme cémo en La Rinconada, los grupos de
chicos violaban — y utilizaba este término- a las jovenes y que por eso ella no salia de noche.
También me hizo saber que este era un tema no considerado ni discutido por los lideres
religiosos y politicos dado que ellos de jovenes también habian sido violadores: “Si vos vas y
preguntas a uno de los viejos por las violaciones, el te va a decir que eso es mentira, que aqui

no ocurre” Un afio mas tarde, cuando empecé a indagar mas sobre este tema, volvi a buscarla

para conversar sobre aquello:

J: “En los tiempos de mi abuela también pasa eso, mi abuelo a veces sabe contar una
historia terrible de las violaciones. Cuando ellos eran jovenes, él viold, mi propio
abuelo... violé a una muyjer... era casi toda la comunidad de Sombrero Negro, pero la
mujer no hizo nada. Antes cuando violaban a la mujer iban a buscar a los medios locos,
y los hacian tener relaciones con la mujer que estaban violando. Yo creci desde los seis
afios escuchando estas historias, hasta que cumpli los 12, y me da un miedo... hasta
ahora lo hacen... y lo hacian los que eran jévenes antes, lo hacian... Pero cuando un
hombre ya se casa y tiene una mujer y una hija ya no le gusta que le hagan a ellas lo
que él hacia de joven”.

M: ;y qué puede pasar si a un hombre le violan su mujer?

J: Le va a pegar a su mujer y luego la va a dejar.

M: ;Le pega a su mujer?

J: Si, adentro de la casa, de noche. Mi tio en barrio toba siempre le pegaba su mu]er
M: ;Cémo sabés que pasa eso?

J: Mi primo una vez le pegé a su mujer. Ella era muy celosa, cuando una mujer es
celosa se le pega, en cambio estando tranquila no le va a pasar nada.
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Estos dos relatos sobre la problemdtica de las violaciones en las comunidades, nos
traslada al problema analitico de como las representaciones que legitiman la violencia sexual
sobre las mujeres, operan a través de las idéologl’as de género. La violencia sexual como
expresion de la violencia fisica y la dominacion masculina, sdlo son posibles porque hombres
y mujeres comparten representaciones sobre la naturaleza de los sexos y mas aun, sobre la
naturaleza de las mujeres como incitadoras al sexo, “buscadoras de hombres”, “mentirosas” y
“celosas”. El argumento, el punto de llegada y partida es siempre el mismo: la joven al salir
de noche incita sexualmente al hombre y de esta manera lo busca' ™.

Las representaciones dominantes acerca del buen comportamiento de una mujer,
sefialan con insistencia que, aun si su marido la engafia, ella debe seguir atendiéndolo
(preparandole la comida, lavando su ropa, teniendo relaciones sexuales con é€l) y no
molestarlo con sus ataques de celos. Esta situacion, sin embargo, no permite conformarnos
con la simple ecuacion de que los hombres superiores y las mujeres inferiores, dado que en el
imaginario toba las mujeres no aparecen precisamente representadas como “débiles”, sino
mas bien como peligrosas, fuertes y celdsas; representacion donde la sexualidad femenina
juega un rol clave. Se supone que las mujeres tendrian cierta aptitud sexual (y social) ardiente
e incontrolable'", lo que justifica, en el plano ideologico, que los hombres reaccionen
controlando: imponiendo su poder, su voluntad y autoridad. Esta ideologia es la que justifica

también que en el caso de ser victima de una violencia sexual se la culpe generalmente a ella

y no al hombre!'!? .

"% Durante octubre del 2004 tuve la oportunidad de escuchar un reciente caso ocurrido en el pueblo de Judrez y
que tenia anonadadas a las mujeres. Un hombre del barrio toba de ese pueblo viol6 a su hijastra de 11 afios y la
nifia habia quedado embarazada; mas alld del horror de esto, una de las mujeres que me lo relaté estaba
asombrada porque la madre de la victima la habia golpeado acusindola y culpandola a ella. El hombre, segin
me dijeron, estaba detenido en Lomitas, y a la nifia la habian traido a la Rinconada para que viva con su abuela.
11 Syelen decir que cuando a una mujer le agarra calentura no se controla y por eso se va al monte.

12 Es importante agregar que: “En las representaciones de mujeres y hombres tobas, la mujer menstruante
adquiere una naturaleza potencialmente excesiva, charlatana y comilona. La sangre menstrual potencialmente
puede producir que ciertas “cualidades” negativas de la mujer puedan desbordarse y “fijarse” en la mujer, de
manera tal que podemos decir que el estado menstrual es una especie de estado plastico, susceptible de
contenerse y acomodarse, y en esta tarea tienen un papel fundamental las madres y abuelas. También aparece la
idea de “deshumanizacién” de la mujer: algunos de los hombres y mujeres con los que conversé al respecto, me
sefialaron la existencia de un mito toba en donde se advierte que a la joven que menstrua se la debe alimentar
muy poco, pues existiria la posibilidad de que se vuelva “comilona” y acabe por comerse a los hombres de su
familia''>. De esta forma, la sangre menstrual aparece asociada a la muerte y al canibalismo, significados
externos al dominio de lo propiamente humano, pero asociados por algin vinculo al mundo femenino, “mundo”
que por cierto y contrariamente a las representaciones occidentales, no se lo podria relacionar con la debilidad.
En el imaginario ideal de mucha gente toba, las mujeres no aparecen representadas como“débiles”, sino mas
bien como peligrosas/ fuertes/ celosas/ guapas y una toba debe apuntar a volverse a lo largo de su vida una
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Estas mismas representaciones también las reproducen las mujeres, més alld de oponer
resistencia a las violaciones en el contexto de las salidas al monte en busqueda de recursos. Y
en la medida en que las formas de resistencia que construyen las mujeres contra las
violaciones no cuestionen estas representaciones dominantes, la resistencia pasiva —salir
acompaiiadas- no es mds que una parte del complejo juego de la dominacién de género. Como
bieh sefialaba Godelier, en las sociedades en que existe un dominio de los hombres sobre las
mujeres (a través de formas de violencias ideologica, material y social), la sexualidad y el
discurso sobre la sexualidad, generan a su vez otro discurso que consagra la dominacién como
“perfectamente legitima a ojos de los hombres y mujeres que lo sufren. De esta forma las
victimas se convierten en las responsables de su sufrimiento” (Op. cit: 273). De ahi que, la
dificultad de analizar “la parte ideal de lo real” resida en el hecho de que el pensamiento no
solo representa la sociedad, sino que también es él mismo productor de la sociedad. (Op. cit.
271)

Las mujeres tobas no escapan a esa compleja trama que va de la representacion a la
justificacion de la dominacion, reproduciendo representaciones que las tematizan como
“provocadoras”, “peligrosas” y “mentirosas”, y contribuyendo a reforzar atn mas la
dominacién masculina mas alld del espacio doméstico: una mujer que se ausenta de la casa es
sospechada de “andar engafiando a su marido”; una mujer que va a visitar a otra mujer a la
casa (aunqué sea su pariente cercano) es sospechada por esa mujer de “querer robarle el
marido”; una mujer que se atreve a decirle claramente las cosas en la cara a otra mujer cuando
tienen. problemas puede ser acusada de brujeria. En verdad, los relatos de robos de maridos
entre hermanas no son raros. De hecho conozco un caso, en donde luego de lérgos afios, las
hermanas volvieron a reconciliarse y olvidaron el problema, pero el marido se lo “qued6” una
de ellas... y tuvieron que mudarse a Juarez).

Las diferencias en la concepcion de los géneros y la aceptacién tacita mediante la
naturalizacion de las précticas femeninas y masculinas referidas al sexo, se también trasladada
a otros planos: en general, las mujeres jovenes no se animan a hablar el castellano delante de

sus maridos, argumentando que luego éstos y sus hijos se burlan de ellas. El uso del castellano

mujer fuerte/ conocedora/ guapa, y su cuerpo debe preparase para llevar adelante las fituras tareas del género
femenino que el imaginario le asigna, y que en general implican una fuerza fisica considerable (cargar agua,
lefia, frutos). La fuerza, la gordura (como signo de salud y belleza) y la debilidad se vinculan a las
representaciones que circulan sobre los cuerpos de las mujeres”. (Gémez 2005)
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pareciera ain hoy —luego de mis de 120 afios de involucramiento cotidiano con los blancos-
estd reservado para las relaciones que sélo los hombres establecen con los blancos. La
contraparte es que también cuando una mujer se maneja fluidamente en castellano y se
atreve a hacerlo en reuniones publicas, es usualmente celada por otras mujeres y cuando no, la
acusan de “hacerse la criolla” —actitud que se mira con una mixtura de desprecio y celos-.

No es casualidad entonces, que las mujeres que se animan a hablar castellano fluidamente

13 Queda claro que el ejercicio

ocupen posiciones de poder en sus respectivas comunidades
de dominacién se reproduce al interior de las relaciones entre las mujeres, entre jovenes y

viejas, entre mujeres de dirigentes y mujeres “comunes”, y entre madres e hijas.

Fuera de lo que ocurre en el monte, en los casi cuatro afios de trabajo conoci s6lo dos
casos de mujeres golpeadas por sus maridos, una de ellas severa y regularmente golpeada, y
con la incapacidad de no poder ponerle fin a la situacién mas que a través de pequefias
resistencias (irse a la casa de la madre por unos dias por ejemplo).

Los miedos e inseguridades que les provoca el monte a las mujeres contrastan con lo
que se observa en los espacios domésticos, en donde las mujeres parecen tener el absoluto
control del manejo de los asuntos cotidianos que hacen a la reproduccion de la familia. En las
sociedades que tienen reglas uxorilocales, los jovenes maridos de las mujeres que se van
introduciendb a las familias de ellas demuestran un poder débil en.comparacién con el del
padre de la joven y' las mujeres viejas de las familias. Pero si bien las mujeres tienen
capacidad de accibn, decision y control en los hogares y con respecto a la crianza de los
hijos'", hay otras dimensiones de la vida social en donde parece ocurrir lo contrario. Por
ejemplo, en el manejo y control de los huertos familiares. El trabajo en los huertos estd a
cargo de ambas partes: los hombres se encargan del desmonte y la limpieza, mientras que el
cuidado y la cosecha queda bajo la responsabilidad de las mujeres. - Pero ocurre que en el caso

de que una mujer se separe de su marido o €l la deje, el cerco y toda su produccién se la suele

"% Como Carmela, que habla muy bien castellano y no es celada por otras mujeres por ser la esposa de uno de
los dirigentes mas reconocidos y por la posicién que ha venido construyendo ella entre las mujeres de su
comunidad. '
'* Conoci un solo caso en donde ocurri6 que la pareja de una mujer se suicidé y la familia de su marido la
culpé a ella de ser demasiado celosa y enloquecerlo por el tema de los celos a su marido. La mujer fue
expulsada de la familia de él, y posteriormente le quitaron a sus dos hijos. Actualmente los cria la hermana del
difunto y han perdido el contacto con su madre.
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quedar él; de alguna manera los hombres se atribuyen el derecho a quedarse con la cosecha,
perdiendo la mujer la capacidad de distribuir el producto entre su familia extensa.

Otra dimension en la actualidad en donde se expresa el control de los hombres sobre
las mujeres es en el campo de las decisiones en torno a la reproduccién. A lo largo de estos
tltimos afios observamos c6mo la demanda de algunas mujeres por acceder a métodos
anticonceptivos despert6 en los hombres cierto resentimiento y enfrentamientos en el plano de
los discursos. Uno de ellos manifestaba que “con esas pastillas salen y andan con cuantos
hombres quieren y no se embarazan...”. Para algunos hombres, el embarazo significa la
posibilidad de controlar a las mujeres. El embarazo “denuncia” el adulterio y pone como
primera responsable a la mujer, porque nuevamente aparece el comentario de que ella es la
que “se agarra calentura”. Como afirmé en un trabajo (Gomez 2004) en donde analizaba la
demanda de las mujeres tobas por el acceso a métodos anticonceptivos, el temor a perder el
control sobre la sexualidad de las mujeres casadas es lo que puede lleva a algunos hombres a
tomar una posicion negativa en relacion al uso de métodos anticonceptivos. Los hombres
suelen decir que si una mujer quiere tomar anticonceptivos debe hacerlo con el permiso
previo de su marido, en caso de que €l se oponga ella debera obedecerlo, de lo contrario,‘ la
actitud de ella le haria mucho dafio a la pareja. El peso que tiene la opinion de los maridos
para poder accionar en la dimension del cuidado reproductivo, nos sefiala las desigualdades de
género en las relaciones.

Las creencias toba —las creencias dominantes y que casi todas las personas comparten-
sefialan que la gestacion de hijos es un proceso gradual, en donde el hombre debe ir
alimentando con su semen el vientre en donde se encuentra el futuro nifio, hasta -
aproximadamente el sexto mes de embarazo. En consecuencia, y siguiendo las
interpretaciones nativas, gran parte del proceso de reproduccion y gestacion estd bajo el
control del hombre (Tola 1999). En respuesta a esta situacion, y como forma de evitar el
embarazo, muchas mujeres encuentran la resistencia en el rechazo sexual: no acostarse con su
marido, no tocarse, dormir separados, etc. Estas actitudes son resistencias activas a la
inscripcion masculina- en los cuerpos de ellas. Por otra parte, las representaciones sobre la
sexualidad de las mujeres son contradictorias, pues por un lado, las j6venes que no tienen una
pareja estable son percibidas como potencialmente peligrosas y sexuales, y los padres asumen

cierto control sobre eflas. Inversamente, cuando una mujer ya est4 juntada y tiene hijos, es el
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marido el que debe ejercer un autocontrol de su propio deseo sexual, si quiere preservar la
salud de su familia y él mismo (existe la pauta de evitar las relaciones sexuales hasta por lo
menos un afio luego del ultimo hijo, puesto que si ella queda embarazada nuevamente, la vida
de su hijo pequefio sera arrebata por el espiritu del bebé que lleva engendrando; también se
cree que una mujer menstruando es peligrosa por su fluido y generalmente se evitan también
las relaciones en este momento). |

Asi, -se observa como en el imaginario simbdlico y en las practicas se pone de relieve

una dominacién masculina sobre la sexualidad y reproduccién de las mujeres, o al menos el
deseo de dominar el ejercicio de esos aspectos que, como venimos sefialando se traslada
también al plano de lo politico. De ahi que, en la gestion del territorio llevada adelante por la
Asociacion Toba, €l Consejo General — una institucion organizativa creada por los tobas para
manejar los asuntos del territorio, hoy en aguda crisis politica- permanéce COmo un espacio
exclusivo de los hombres en donde las mujeres no tienen injerencia. Algunas mujeres,
resistiéndose a esta situacion, desafian el monopolio que los hombres poseen en el ejercicio
de control y decision sobre los asuntos del territorio. Existen mujeres viejas que se sienten
con la suficiente experiencia como para ir a las asambleas que organiza el Consejo General e
intervenir y dar sus opiniones, pudiendo llegar a oponerse a lo que dice algin dirigente. Los
hombres en general, suelen decir que el tema de la “tierra™ es cosa de ellos y que las mujeres
no deben’ani inmiscuirse en estos asuntos. Como analizaremos con mayor detalle en el
préximo capitulo, la vision territorial femenina no ha sido tomada en cuenta a la hora de
definir los limites del actual territorio, ni tampoco han participado de la elaboracién de los
'mapas, quedando fuera de las decisiones tomadas. En mi opinién, este hecho ihﬂuye de
manera considerable en que la problematica de la violencia sexual en el monte no sea un tema
de caricter publico o del que se hable abiertamente y, mucho menos, se lo denuncie
colectivamente. Es muy probable que las mujergs, -al no contar con un espacio articulador —
como lo es el Consejo General y las asambleas o reuniones de hombres-, no tengan mas
remedio que “denunciar” y “desafiar” estas practicas por medio de mecanismos “informales”
como ser avisarse entre ellas que tal hombre quiso agarrar a tal mujer; 0 no salir solas al

monte.

En sintesis, el monte —concebido histéricamente como un espacio ambiguo- es hoy

también el espacio donde se ejerce una nueva forma de dominacion masculina que no es
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pasible de asemejarse a las practicas culturales de antafio. Un espacio cargado de la violencia
“sexual que obliga, mis que nunca, a tomar los recaudos necesarios para transitarlo. Diverso,
ambiguo y peligroso, el monte connota formas de violencia en las que las desiguales
relaciones entre hombres y mujeres no escapan a su imprecision. El desplazamiento de las
mujeres que atin mantienen y reproducen con el territorio un vinculo necesario (dado que de
alli se extraen recursos necesarios para la manuntencion), afectivo (puesto que alli estd
comprometida la memoria del grupo) e identitario (porque también se compromete la
reproduccion de saberes femeninos acerca de ese espacio y sus recursos) es restringido no
solo por la situacién de indefension de los pueblos indigenas y sus territorios, sino también
por el ejercicio de una violencia masculina que, superando los conflictos interétnicos con los
criollos, se traslapa a las relaciones de género. Conflicto que torna a la violencia sexual, un
factor constitutivo y por lo.tanto, necesario en el intento de dar cuenta de la vision territorial
femenina.

La participacion de las mujeres en el ejercicio de control de su territorio ( “control” en
el sentido de controlar no sélo los limites demarcados y las acciones vinculadas a la
extraccion de recursos que se llevan dentro de él, sino también un “control social femenino”
sobre lo que sucede en su territorio) seguramente ayudaria a revisar desde otros lugares las
practicas de violencia sexual, o al menos, las volveria un asunto de cardcter mas publico y
politico en las comunidades.

En este capitulo hemos tratado de sistematizar y sintetizar los mecanismos complejos
—ideoldgicos- que subyacen a esta problematica, problematica que en nuestra investigacion se
muestra crucial dado que el monte -como espacio- es el escenario principal en donde ocurren.
La clave de que efectivamente se percibe a la violacion como una praltctica sexual, distinta y

opuesta a otros tipos de involucramiento sexual'’®

- estd en el hecho de que se la resiste
(aunque esa resistencia no ponga en cuestionamiento el mecanismo ideoldgico rector). Por
esto mismo, es posible la inexistencia de sanciones para este tipo de comportamientos, y la
naturalizacion social de los mismos como algo que “ocurre”, “ha ocurrido siempre” 'y “los
hombres de antes también lo hacian”, lo que termina por clausurar iniciativas de accién mas

eficaces contra esto.

115 Iy . . .
Pricticas sexuales no-forzadas colectivas e individuales.
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Capitulo VI
cY ahora qué?* : Titulacién de Tierras y Gestion del Territorio.

(Qué importancia tiene el territorio hoy, cuando el sistema productivo que habilitaba
un uso extendido y un involucramiento intenso con diversos lugares ya no existe? A lo largo
de los capitulos anteriores hemos descrito y analizado el uso actual del territorio y la
percepcion del mismo entre las mujeres, poniendo de relieve los diversos factores que se
cristalizan en estas dinamicas: la pérdida de espacio fisico y el acotamiento del territorio
tradicional desde la colonizacion en el oeste formosefio, el impacto de la pérdida del cauce del
rio en 1975 para los grupos que articulaban su modo de vida en torno a sus recursos, la
degradacion ambiental y la merma de los recursos naturales, los cambios en la definicion del
“trabajo de las mujeres” junto con las modificaciones en los roles de género, y el impacto de
los conflictos de orden interétnico y de género en el uso y acceso femenino al monte, entre
otros.

Haciendo referencia a los territorios indigenas titulados, Garcia Hierro y Surrallés
(2004: 10) se preguntan al respecto:

“;Es cierto que, con su titulo en mano, los pueblos y comunidades indigenas podran,
ahora si, desenvolver sus visiones territoriales para actualizar los modelos productivos
propios, las redes sociales latentes y la complementariedad de intereses en que se basa su
idea de territorialidad?

Lé gestion de los territorios que se han convertidd en “propiedades privadas
indigenas” es un asunto complejo, empezandb por las dificultades de recrear sus antiguos
modelos productivos en el escenario de la sociedad moderna del capitalismo pos-industrial.
Dado que el uso del territorio entre las mujeres se produce en un espacio fisico acotado y
demarcado, convertido en “territorio indigena” o “propiedad privada indigena” a partir de
1989, en este capitulo nuestro propoésito es realizar una breve lectura de cémo se alcanzé esta
situacion (el proceso de titulacion y transferencia de tierras) ilustrando los elementos juridicos

que interactuaron en el contexto provincial, nacional e internacional; por ultimo nos

* Esta pregunta la tomo de Garcia Hierro y Surrallés (2004) y refiere a la situacién de incertidumbre en la que
se han encontrado diversas comunidades y grupos indigenas, una vez conseguido su titulo de tierras y cuando
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centramos en los desafios actuales a los que se enfrentan los tobas en la gestion de su
territorio, enfatizando la necesidad de integrar la mirada de las mujeres sobre los conflictos
ligados a la gestion territorial, considerando que algunas de ellas, como las mujeres del
Mistolar mantienen aun hoy dia, un vinculo estrecho que se deriva de las practicas de

recoleccion en la actualidad.

En la medida en que el estado formosefio expresé su voluntad de reconocer las tierras
ocupadas tradicionalmente por los diversos grupos indigenas de la provincia, -definidas como
tierras fiscales por el estado- la sancidn de la ley 426/84, se delineé una interpretacion de este
proceso’'® por parte de la gente toba como “un tiempo de lucha”, “de sufrimiento en la
lucha”, de movilizaciones entre varias poblaciones aborigenes, de viajes a la capital
formosefia, de didlogos y negociaciones entre los lideres de aquellos afios con las autoridades
del gobierno. En este proceso, rememorado hoy como “la lucha por la tierra”, los tobas -
especialmente los dirigentes-, encontraron un escenario para legitimarse politicamente y para
afirmar y reelaborar una identidad étnica y territorial (“/os aborigenes tenemos tierra”). Asi,
la importancia del territorio pudo objetivarse a partir de la adaptacién de nuevas categorias
(como “propiedad privada”), provocando en este devenir cambios sustantivos en las
relaciones de los tobas con sus tierras y con los diversos agentes que operaban en la region:
politicos, criéllos, blancos.

Los mapas juegan un papel evidente en las reivindicaciones de conocimientos y
representacién territorial (Alvaro Echeverri 2004). En las comunidades tobas del oeste de
Formosa se elaboraron mapés durante la década del *80 cuando comenzaron las negociaciones
por las tierras, (especificamente a partir de 1983), y fueron producto de un relevamiento
comunitario —asesorado y compartido con Luis Maria de la cruz (1993)- sobre la base del
saber compartido. Sin embargo es menester resaltar que ese saber en comun fue enunciado
casi exclusivamente por los hombres tobas, quedando las mujeres fuera de este proceso. Por

aquellos afios se mapearon los sitios que la memoria actual recordaba (aplicando el concepto

.y . . 117 . e, . , .
de ocupacién tradicional '), convirtiéndose este relevamiento en la base empirica para la

deben hacer frente a la etapa siguiente: la construccién de una gestion territorial que se adecue a los intereses de
las comunidades. ‘

"¢ Proceso que entre el otorgamiento de la personeria juridica y la entrega del titulo se extendid 5 afios.

17 Ver nota 24 para la definicién de territorio tradicional.
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reivindicacion de la propiedad de la tierra. El 4rea trazada alcanzaba 120.000 ha en territorio

argentino y 100.000 ha més en territorio paraguayo, en donde se ubicaban diversos sitios que

-se utilizaban en el periodo anterior a la guerra del Chaco (1923-1935) y que luego del

conflicto se dejaron de visitar y utilizar (de la cruz 1995).
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La adjudicacion final que el gobierno formosefio realizé6 fue de 35.000 ha. En ese
momento los tobas del oeste estaban asentados en siete comunidades mds un asentamiento
toba en el pueblo de Ingeniero Judrez. El gobierno, en su politica de reconocimiento legal de
ocupacién de tierras, utilizo el criterio de entregar 5000 ha por comunidad. Seguin datos de de
la cruz (1995: 75), para mediados de los 90 —y considerando que a lo largo del siglo XX se
redujo la utilizacién de los sitios para la obtencion de recursos- el drea recorrida llegaba a las
70.000 ha, ubicdndose la mayoria de los sitios recorridos fuera de los limites de la propiedad.
Aun en la actualidad y en base a lo observado en mi experiencia de trabajo estos wltimos tres
afios, podemos afirmar que algunas mujeres contindan buscando frutos por fuera de los
limites demarcados.

El camino seguido por los tobas desde los inicios de las reivindicaciones territoriales
hasta la consumacion de la entrega de tierras tituladas por parte del estado en concepto de
“comunidades indigenas” muestra, con en muchos otros casos, que pese a la ratificacion que
muchos estados latinoamericanos realizaron del Convenio 169 OIT (instrumento juridico que
ha incorporado una nocién de territorio superadora de las nociones del derecho positivo
inscripto en las constituciones nacionales y provinciales de nuestro pais), la legitimacion legal
de los espacios ocupados tradicionalmente, se fundamenta desde una nocién de territorio

ajena a la practica indigena.

Tierras y Territorio: mucho mds que una diferencia conceptual.

- El derecho occidental opera sobre la base de un concepto de ocupacién territorial que
se muestra ajeno a las dinamicas y' realidades territoriales de los grupos indigenas. En el
derecho occidental, la tierra existe en tanto concepto de propiedad, constituyendo la propiedad
de la tierra un derecho civil que le corresponde al individuo. Por otra parte, el territorio en el
sentido politico jurisdiccional, es concebido como un espacio geografico que define y delimita
la soberania del poder politico (como lo es el territorio nacional por ejemplo). Desde esta
conceptualizacion, un territorio politico-jurisdiccional se define fundamentalmente por un
limite cerrado y preciso acorde a los preceptos del derecho sustentados por el estado nacional,
en tanto que un territorio indigena, aunque pueda demarcarse y limitarse, se define no tanto
por sus fronteras y limites sino mas bien por marcas geograficas que sefialan la ligazén de un

grupo humano a un paisaje y una historia (Alvaro Echeverri 2004: 261) De aqui, se entiende
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que el concepto de territorio indigena “choque™ contra la nocién de bienes econémicos de la
legislacién civil, y contra los valores culturales del derecho occidental, derecho positivo que
histéricamente viene definiendo los bienes (las tierras por ejemplo) en relacion con su funcién
social-econémica dentro de una circulacién mercantil (Garcia Hierro 2004: 290)''%,

La legitimacion de los espacios que los grupos indigenas ocupan, habitan y utilizan (y

2119

su posible transformacién en “tierras indigenas privadas™ ) viene resolviéndose desde los

criterios del derecho occidental. Estos “criterios”, si bien han variado a partir de las
reelaboraciones conceptuales sobre el “territorio” que aparecen en los textos juridicos
internacionales (Convenio 169 OIT) y a través de la presion que estos textos ejercen sobre los
paises constitucionales que los han ratificado, siempre terminan actuando como “criterios
impuestos” en los que parece quedar claro que es el estado, a través de su practica juridica, es
el arbitro que delimita las posibles contiendas con los “otros” (Bayardo y Spadafora 2001).
Por esta razon, sefialamos que en general la asignacion territorial legal es mas impuesta que
negociada y articulada, fundamentalmente debido a que el derecho positivo se encuentra con
muchas dificultades politicas al momento de integrar otras visiones territoriales y una
racionalidad territorial diferente. Al respecto vale preguntarse si es posible aplicar la
interculturalidad a las negociaciones sobre territorialidad indigena (Garcia Hierro y Surrallés
2004). Al parecer, el derecho juridico estd un tanto lejano de este didlogo. Al momento de
enfrentar una vision territorial que no contempla limites estaticos (debido a la dinamica social

de fragmentacion en diversos grupos indigenas como estrategia de resolucion de

118 £l autor también sefiala que “La funcién econémica de la propiedad predial en los sistemas occidentales,
referida, como se dijo, al comercio, exige especificidad del objeto y posibilidad de apropiacién real. Se referia a
un determinado pedazo de la corteza terrestre, el suelo agricola, destinada a generar productos y frutos mediante
la industria del hombre. Se trata de espacios concretos, individualizados por el trabajo, de caricter
principalmente agricola o pecuario, donde lo natural (la flora y la fauna silvestre) tiene un tratamiento accesorio.
La caza, la recoleccion, la pesca, son usos secundarios ~muchas veces de caracter ludico- y no constituyen por
lo general el valor econémico primordial que caracteriza el predio como un todo racional” (Op .cit.:291).

'” Hablamos de que los territorios indigenas pasaron a transformarse en “tierras indigenas privadas”, debido a
que la ley nacional de Politica Indigena desde 1985 reconoce la personeria juridica de las comunidades
aborigenes (tener la personeria es el primer paso que deben dar las comunidades para ser reconocidas por el
estado) dentro del derecho privado. Como sefiala de la cruz (1995: 24), a pesar de lo estipulado por la
Constitucion, la posibilidad de otorgamiento del carécter de la personeria juridica a las comunidades indigenas
dentro del derecho publico estd sujeta a resoluciones legislativas estipuladas mediante una ley o una reforma del
Cédigo Civil. En la region del Gran Chaco, la mayoria de las poblaciones indigenas obtuvieron personeria
juridica de caracter privado, “adaptandose” frente al estado como asociaciones civiles sin fines de lucro. Asi,
los “titulos comunitarios” lo son a nombre de dichas asociaciones civiles, pero permaneciendo dentro del
derecho privado.
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conflictos'®®, por ejemplo), emergen dificultades de orden politico, de “poder” y de
“comprension” (Spadafora, 2003).

De esta manera, los derechos territoriales acaban supeditados e integrados a los
ordenamientos juridicos occidentales, ordenamientos que encuentran muchas incapacidades
para “compatibilizar interculturalmente con los significados que el hdbitat tiene para el
desarrollo de un pueblo” (Garcia Hierro y Surrallés 2004). Asi, se imponen criterios que se
fundamentan en el concepto de propiedad, en el cual la relacion que se establece con la tierra
esta significada por una relacion de “posesién”, aunada a una visibn que insiste en un
“tratamiento productivo” de las tierras, produccion entendida principalmente en términos
agricolas y ganaderos, y ajena nuevamente, a las estrategias productivas propias de los grupos
indigenas (la caza, la pesca, la recoleccién). Como ejemplo, podemos mencionar la ley
nacional Argentina sobre politica indigena que al atender la cuestion del territorio (Ley
Nacional 23.302) dispone de: “tierras aptas y suficientes para las comunidades inscriptas en
el registro para explotacion agropecuaria, forestal, minera, industrial o artesanal,

respetando las modalidades propias de la comunidad” (Citado en GELIND 2000: 90).

Garcia Hierro (2004), intentando desafiar los argumentos juridicos occidentales,
propone que la definicién del ambito territorial quede a criterio de los pueblos indigenas,
ademas esoé ambitos deberian quedar consignados con prerrogativas especiales (no ser
adjudicables a terceros por ejemplo), hasta tanto se defina o se concierten planes de
ordenamiento y manejo territorial que concluyan en situaciones justas, pacificas y estables.

Justamente aqui, de lo que se est4 hablando es de pensar un ordenamiento territorial en base al

120 Este es el caso de los tobas: en 1989 existian sélo 7 asentamientos o comunidades tobas al interior de la
Asociacién de Comunidades Cacique Sombrero Negro Comlaje’pi Naleua. Para 1992 eran 8, y en la actualidad
(2006) el niimero ha ascendido a 21 asentamientos, con lo cual en 14 afios el nimero de asentamientos casi se
triplicd. Aunque de este simple calculo no puede derivarse linealmente que los grupos tobas continuaran
fisiondndose en el futuro, hay que mencionar que la fisién de grupos y la apertura de nuevos parajes al interior
del actual territorio toba es la estrategia de resolucién de conflictos agudos entre las familias, y éstas aseguran
encontrase mucho mejor con sus vecinos cuando la distancia social apropiada se respeta. La estructura espacial
pasa a ser reflejo de la dindmica social. Cabe destacar que

una de las curiosidades que les genera la ciudad en tanto espacio es precisamente “que la gente blanca vive toda
amontonada”.

En una sintonia similar, hablando de los yaminawa del Perd, Calavia Sdez (2004: 133) sefiala que “Las aldeas
Yaminawa del Perii (...) son el escenario de un constante vaivén de individuos o familias, de frecuentes
escisiones y reencuentros, que, como en los mitos, pueden ocurrir entre sujetos sin vinculos genealégicos (...), y
los Yaminawa expresan la paradoja de “no poder vivir ni juntos ni separados”, tal vez porque en el espacio en
que ellos piensan estas dos situaciones no pueden discriminarse de pleno derecho”
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acceso, seguridad y control de una contigiiidad de espacios suficientes para la reproduccion
fisica, ecol6gica, simbdlica y espiritual de los pueblos, en donde se pueda aplicar la
habitacion, utilizacion, control territorial y culturai, dado que un territorio indigena, lejos de
responder al corsé derivado del derecho positivo se define por lo que podriamos denominar
“zonas de inseguridad”, esto es, espacios delineados segin limites sociales en la que la
interaccion con otros grupos, las 4dreas naturales culturalmente protegidas y las 4reas que se
sitian en espacios exteriores a los circulos concéntricos bajo control (Garcia Hierro op. cit.:

289), son las que establecen los limites de su uso y “explotacién”.

Acercandonos a la situacion de los indigenas chaquefios, y refiriéndose al caso wichi,
de la cruz (1997: 169) propone un ordenamiento territorial que supere la mera entrega de
tierras y que contemple regiones con control exclusivo y compartibles para aprovechamiento
de recursos, en un intento de basqueda de concordancia entre el concepto de territorialidad de
los indigenas chaquefios y el derecho positivo. El caso de los wichi y los tobas del oeste de
Formosa demuestran que el ejercicio de la territorialidad atn hoy excede y desafia al espacio
fijo, y que pese a poseer en propiedad comunitaria extensas dreas se recurre a lugares lejanos
y fuera de las mensuras. Un &area delimitada, demarcada y entregada en concepto de
propiedad privada, si bien mejora la situacién de indefinicion respecto a las tierras, no
garantiza el libre transito y la posibilidad de acceso a otros sitios que-hayan quedado fuera de
los lindes y que son necesarios a las formas nativas de uso del territorio. Como sefiala el autor,
‘al momento de definir el ferritorio se parte del reconocimiento de espacios para la
reproduccion fisica y social. En el caso de los sitios con recursos, se definen sitios 6ptimos en
la abundancia de recursos. Esta definicion “lineal” no es acorde al concepto de superficie 0
area. Responde, como mencionamos en los capitulos anteriores, a una concepcién del espacio
como una red de puntos intercomunicados por caminos. Desde aqui se entiende que la gente
retvindique una serie importante de lugares y, fundamentalmente, el acceso y proteccion de

esos lugares, mds que una determinada cantidad de hectéreas.

Es por ello que, los derechos territoriales de los pueblos indigenas deben ser
reconocidos como derechos politicos, pues éstos son los que sostienen la posibilidad de

conservar la integridad territorial y étnica. Por esto mismo, consideramos que una visién
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integral de la dindmica territorial debe aunar en una tnica constelacién las condiciones
ecologicas, las funciones econémicas, -las percepciones subjetivas de quienes habitaron
historicamente ese espacio (y por ende lo construyeron y lo construyen) y su derecho a
controlar territorial y culturalmente los sitios definidos como propios. Como hemos seﬁalado,'
desde el tratamiento internacional, una visién integral y mas justa de las relaciones que los
grupo$ indigenas han mantenido histéricamente con sus territorios, ha sido contemplada en
algunos de los textos juridicos internacionales que han sido recientemente adoptados por la
Argentina, como el Convenio 169 OIT y la Declaracion de Naciones Unidad y la OEA.
Particularmente, el Convenio 169 OIT ha incorporado un nuevo tratamiento juridico en el
plano internacional de la cuestion de tierras. En el articulo 13.2 se afirma que:

“..la utilizacion del término “tierras” en los articulos 15 y 16 deberd incluir el
concepto de “territorios”, lo que cubre la totalidad del habitat de las regiones que los

pueblos interesados ocupan o utilizan de alguna otra manera”.

Al interior del derecho positivo, esto significa un cambio politico en las formas de
definir al territorio, manifestado también en la intencién de distinguir “tierras” (espacio fisico
con recursos) de “territorio” (espacio estructurado pdr relaciones sociales, simbolicas y
ecologicas entre una sociedad y un espacio geografico). Asimismo se afirma que la
restriccion, violacién y reduccidn, juridicas o de hecho, de los derechos territoriales
constituyen un ataque a los derechos fundamentales de los pueblos indigenas, puesto que en la
vinculacién con un determinado territorio se encuentra una “visién que es fundamento de su
dignidad, expresion y escenario de su identidad, adems de ser fuente de recursos culturales y
materiales que garantizan la reproduccion” (Garcia Hierro y Surrallés 2004: 14).
Sintéticamente podemos afirmar que el convenio rescata el valor espiritual que reviste la
relacion de los pueblos con sus tierras o territorios, identificdindolo como un derecho
fundamental que hace a la continuidad y reproduccion social y fisica de los pueblos indigenas.
En nuestro pais, el Convenio 169 entr6 en vigencia a partir de julio de 2001, convirtiéndose
en un instrumento internacional. Aprobado por ley 24.071/92, y ratificado en julio de 2000,
se caracteriza por ser un tratado internacional que en términos juridicos tiene una jerarquia

2121

superior a las leyes (como la ley indigenista nacional 23.302°%', sancionada en 1985 y

12! Ley Sobre Politica Indigena y Apoyo a las Comunidades Aborigenes 23.302/85.
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reglamentada en 1989), aunque se encuentra por debajo de la Constitucién Nacional;
halldndose en un punto intermedio entre la jerarquia constitucional y la ley (Carrasco et al: 2).
En palabras sencillas: “... no se puede oponer a la Constitucion Nacional, y —a su vez-
ninguna ley puede opornérsele”. (Carrasco et al: 2), situacion que genera de por si un conflicto

en buena medida irresoluble entre la Carta Magna y las medidas internacionales adoptadas por

Argentina.

Algunos aspectos del contexto nacional y la transferencia de tierras en Formosa.

A partir del retorno de la democracia en 1984 se dieron amplias modificaciones en
materia legislativa vinculada a los derechos de los pueblos indigenas. Diversas provincias,
afios antes de la reforma de la Constitucion Nacional en 1994, sancionaron leyes que de una
forma mas o menos integral apuntaban a mejorar las condiciones de vida de los indigenas y a
su reconocimiento como ciudadanos argentinos con igualdad de derechos. Estas leyes
provinciales, no todas reglamentadas aiin, han creado un nuevo marco juridico desde donde se
re-centraron diversos reclamos de las agrupaciones indigenas (GELIND 2000: 64). Podemos
decir que a partir de estas transformaciones legislativas y del sistema juridico, las poblaciones
indl'genas pasaron a ser objeto de un tratamiento especial, dentro del estado y sus politicas
publicas; en suma: pasaron a poseer un status constitucional marcando fuertes diferencias
entre la siiuacién pasada y la presente (de la cruz 2000b: 23) al reconocerse
fundamentalmente su pre-existencia a la conformacion y delimitacion del territorio del estado
nacional. La promocion de la diversidad cultural de los grupos indigenas y de sus derechos
como ciudadanos “especiales” fue posibilitada a partir de que la Convencién Nacional

Constituyente de 1994 declarara a la Argentina como un pais multiétnico y pluricultural.

La reforma constitucional de 1994 modificé no solo el tratamiento juridico de la

2 . o . .+ 7 . 7 s 1
sino también la conceptualizacién de los indigenas o “aborigenes”, al

cuestion indigena'”
verlos como ciudadanos sujetos de derecho al igual que el resto de los argentinos, y ya no
como sujetos a someter, integrar, asimilar a las logicas culturales, sociales y econémicas que
demarcaba el estado. De esta manera se sentaron las bases para un cambio en las relaciones

entre el estado y los indigenas y para una apertura a las relaciones interétnicas, al

2 Inciso 17 del Art. 75 de la Constitucién Nacional reformada en 1994.
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reconocimiento de la pluralidad y al ejercicio de la etnicidad (GELIND 2000; de la cruz
2000b).

Las leyes provinciales sancionadas luego del ’84, en general se manifiestan por la
“preservacion”, “promocion”, “desarrollo”, “respeto”, “participacién” por los ciudadanos
indigenas (GELIND 2000: 85), aunque los objetivos y fines presentan ambigiiedades respecto
a la responsabilidad del estado, y a las actividades concretas para llevar adelante las
normativas (Idem: 66). En el caso de Formosa, a partir de la reapertura democratica y de una
movilizacion politica (impulsada por las comunidades indigenas y las organizaciones
indigenistas que venian trabajando con ellas) se logré la sancién de la ley 426/84,
caracterizada por presentar un tratamiento abierto y particular con re‘specto a la tenencia de
tierras y por ser, junto a la ley de Chubut, una de las mas progresistas en sus concesiones
(GELIND, 2005). La ley formosefia se propone:

“...la preservacion social y cultural de las comunidades indigenas, la defensa de su
patrimonio y tradiciones, el mejoramiento de las condiciones econdmicas, su efectiva
participacion en el proceso de desarrollo nacional y provincial, y su acceso a un régimen
Juridico que les garantice la propiedad sobre la tierra y otros recursos productivos en

igualdad de derechos con los demds ciudadanos”.

También hace hincapié en el reconocimiento de la personmeria juridica (Art.7),
contempla la adopcién de otras formas organizativas a las comunidades indigenas; reconoce
Ia figura de caciques y delegados para ejercer lav representacion de sus comunidades (Art. 9) y
el derecho a que las comunidades se rijan por pautas consuetudinarias siempre y cuando no se
opongan al orden publico (Art. 4). Cabe agregar que la ley formosefia actual es una de las
pocas que demuestra la voluntad de entregar titulos definitivos sobre las tierras actualmente
ocupadas, previendo la necesidad de complementacién con otras tierras fiscales (mediante
acuerdos, compra-venta o expropiacién) frente a las necesidades que puedan surgir en las
comunidades. Asimismo, dispone de la posibilidad de recuperar territorios antiguamente
ocupados o sobre tierras que fueron desposeidas. La ley formosefia establecié un
procedimiento para la entrega de tierras, garantizando al ICA (Instituto de Comunidades

Aborigenes, también creado a partir de esta ley) autonomia como persona de derecho publico
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para concretar las acciones de reconocimiento, mensura y compra de tierras a terceros.
Asimismo, dicho organismo estd facultado para encargarse de todos los tramites legales en
forma gratuita, y es el encargado de “promover el otorgamiento de tierras en propiedad a los
aborigenes en forma comunitaria o individual”. Los criterios de territorio utilizados para la
transferencia de tierras han sido los de “ocupacién actual” (concepto que por si mismo tiene
un alcance muy reducido debido a que las 4reas actualmente ocupadas son pequefias en
comparacion a las de principios del siglo XX) y el de “ocupacion tradicional” (mas acorde
con las reivindicaciones de los espacios que estan presentes en la memoria colectiva de las
actuales generaciones y con lo asumido por el Convenio 169 OIT).

A pesar de todo esto, en Formosa se constata que la transferencia de tenencia de tierras
se ha limitado a é4reas reducidas, no contemplando la expropiacion o la relocalizacion de
poblaciones indigenas en los territorios méas reivindicados (de la cruz 2000b: 35). Ademas, las
extensiones no alcanzan para el desarrollo de un modelo productivo que incorpore elementos
- econdmicos, sociales y simb6licos tradicionales, puesto que la politica territorial del estado no
ha incorporado la elaboracién de otros criterios que definan y permitan el acceso a lugares de
caza, recoleccidn y pesca que hayan quedado fuera de las mensuras.

En la actualidad, de las 118 ocupaciones o asentamientos indigenas de la provincia de
Formosa, 87 tienen su personeria juridica, y a lo largo de las ultimas dos décadas el 90 % ha
regularizado .su situaciéon de dominio sobre tierras (de la cruz 2000b). Aun asi, de la cruz
(Idem) sefiala que las tierras regularizadas no superan las 300.000 ha, representando menos
del 4 % del territorio provincial. La mayor parte de las ocupaciones indigenas se concentran
en el oeste formosefio, en el départamento Ramoén Lista y €l NO del Depto. Bermejo. Las
propiedades indigenas del este en general son asentamientos familiares, circunscriptos en
pequefios lotes, con excepcion de “Bartolomé de Las Casas”, ubicada en el centro de la
provincia con 14.300 ha, tituladas a nombre de una poblacién toba, y “La Primavera”
(comunidad toba) con una extensién de 5100 ha, contiguas al Parque Nacional Pilcomayo.

Uno de los requisitos fundamentales para la entrega de tierras es que las comunidades
se constituyan en asociaciones civiles con personeria juridica. En Formosa, el 90 % de las
tierras fiscales transferidas a poblaciones se efectuaron a nombre de personerias juridicas

(titulos comunitarios a nombre de asociaciones comunitarias wichi; asociaciones de
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comunidades —caso tobas del oeste- y condominios de asociaciones comunitarias -también
casos wichi-. (de la cruz 2000b).Como mencionamos en los anteriores capitulos, los tobas de
Sombrero Negro, conformaron una asociacion civil llamada Asociacién de las comunidades
Tobas de Cacique Sombrero Negro (Daelocoche) Comlaje’ pi Naleua, reuniendo a todo un
grupo étnico toba —gom- diferenciado de cualquier otro (como los tobas del este de Formosa),
y obtuvieron en régimen de propiedad privada la extension de tierras mds amplias (35.000)

concedida en la historia de la provincia de Formosa.

Después de la tierra: la gestion del territorio en el caso de los tobas.

Los tobas han “luchado” y conseguido el titulo de propiedad de las tierras; insertos en
un proceso de re-estructuracion del territorio y amplificacion de sus relaciones con otros
actores sociales, se han organizado internamente para llevar adelante los asuntos ligados a la
defensa de su territorio, construyendo una nueva estructura organizativa (Consejo General)
para administrar los asuntos territoriales en base a una distribucion de cargos (re-
actualizados) al interior de la Asociacion.

La demarcacién de “propiedades privadas indigenas” ha instalado en el escenario del
oeste formosefio nuevas relaciones sociales y ambientales, asi como nuevos conflictos con los
pobladores criollos de la zona. Conflictos que podrian agruparse bajo el término interétnicos,
puesto que rémiten al enfrentamiento de dos logicas antagénicas en relacion a la ocupacion y
la territorialidad, y a dos racionalidades ambientales diferentes. Si bien los criollos pueden
utilizar argumentos para deslegitimar los reclamos de autoctonia de los tobas sobre sus tierras
(“para qué tanta tierra si luego no la utilizan o no tienen vacas...”), no pueden negar el hecho
de una ocupacion anterior. La lucha por la tierra se ha convertido en una de las formas —la
principal tal vez- para sustancializar'** su identidad aseverando derechos primordiales y
originarios sobre las tierras ocupadas a lo largo del siglo XX por los criollos. A su vez, los
criollos sustancializan su identidad mediante otras formas: recurriendo al argumento de que
la tierra existe para ser ocupada por animales. Los conflictos actuales entre los indigenas y los

criollos son diversos, los hay de orden exclusivamente territorial (como el no respeto por parte

123 Actualmente es el Congreso de la Nacién la autoridad encargada del reconocimiento de personeria juridica a
Ios pueblos indigenas; siendo un tramite de competencia federal y no provincial (de la cruz 2000b: 24)

2 Tomo este término en el sentido en que lo usa Beckett (1988) para referirse a los reclamos de tierras entre los
aborigenes de Australia y su consecuente enfrentamiento étnico con los pobladores colonos.
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de los criollos a los acuerdos y negociaciones con la Asociaciéon Toba para permanecer en sus
tierras), de cardcter ambiental (como los conflictos derivados por la competencia por forraje
entre el ganado criollo y la fauna silvestre, el corte ilegal de postes de quebracho y palo santo
en tierras de la Asociacién Toba). Sin embargo, a lo largo de los capitulos III y IV hemos
visto con los conflictos de género y violencia sexual (las “pilladas” a las mujeres en el monte)
resultan mas que relevantes a la hora de comprender el uso del territorio y su valor tanto para
la reproduccion fisica y social como para los reclamos y reconocimientos politicos de las
tierras indigenas.

Ahora bien, historicamente las relaciones de explotacion y exclusion del acceso a los
recursos fueron de los criollos hacia los indigenas (de la cruz 2000b), pero desde que los
indigenas en la region del oeste de Formosa han comenzado a acceder a la propiedad de las
tierras, las fuerzas en el proceso de exclusion se invirtieron puesto que, tanto los tobas como
" sus vecinos wichi, estan respaldados por leyes internacionales, nacionales y provinciales para
luchar y reivindicar sus derechos territoriales y de ocupacién exclusiva de lugares, en
detrimento de los pobladores criollos quienes no cuentan con el capital simbdlico de la
“aboriginalidad” para formalizar alianzas con actores politicos internacionales.

Sin embargo, esta misma correlacion de fuerzas -que ha desembocado en un proceso
de reafirmacién y fortalecimiento en los hombres y especialmente en los grupos lideres (de la
cruz 2002)-, no se manifiesta en las relaciones establecidas entre las mujeres y la presencia
criolla, quienes lejos de sentirse fortalecidas, ven su presencia sumamente inquictante y
amenazadora. Es por ello que si bien es dable reconocer que el proceso vinculado a “la lucha
por la tierra” de los afios *80 fue altamente significativo en la Vre-estructuracién de la auto-
percepeion y en la percepcion de los otros (el mundo no-indigena, el mundo de la politica, los
criollos) entre los lideres tobas que se movilizaron, cabe preguntarse ;Cdmo se reconocieron

las mujeres en este proceso?

En primer lugar, es contundente el hecho de que, en el proceso de elaboracion de
mapas comunitarios sobre reconocimiento de sitios tradicionales, las mujeres —a excepcion de
los comentarios de 2 o 3 mujeres ancianas- no tuvieron una participacion directa en la
definicion de los sitios limites de la propiedad. Los limites fueron acordados y negociados

por los hombres. Ninguna mujer participé en los relevamientos colectivos durante aquel
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tiempo. Desde este panorama, pareciera ser que el titulo de “conocedoras del monte” es una
fantasfa virtual que solo circula entre las representaciones femeninas. Seria sencillo pensar
esto sin no fuera que a lo largo de dos afios de trabajo y de salidas al monte con las mujeres de
Vaca Perdida y el Mistolar (y teniendo muy en cuenta la desvalorizaciéon del monte y sus

recursos y la disminucion de la movilidad de las mujeres merced al proceso histérico ya

descrito en los capitulos anteriores) mapeamos 111 sitios de uso actual'”’, lo que nos indica
fehacientemente que las mujeres —al igual que los hombres- pueden participar del
reconocimiento de un territorio, y en la construccion de una gestién territorial.

En segundo lugar, se observa que en lo que respecta a la definiciéon de pautas para la
gestion del territorio toba, las mujeres han quedado distanciadas de este proceso, afirmando —
paraddjicamente- su conciencia como “propietarias” de la tierra (al ser parte del grupo étnico)
pero excluidas de las decisiones que hacen al manejo y gestion del territorio. Sin embargo,
hay mujeres —como las del Mistolar- que expresan muy claramente su situacion de desventaja
para participar en los asuntos territoriales, y se resisten a anclarse exclusivamente en el
espacio doméstico y el tejido, opinando y criticando la actuacion de algunos dirigentes en la
gestion de las tierras. En este sentido, la indagacion sobre el uso del territorio desde la vision
femenina resultd ser una puerta de entrada para enmarcar la dindmica de las relaciones de
género, al poner de relieve espacios que se definen como exclusivamente masculinos (como
los asuntos territoriales) frente a otros en donde las mujeres tienen un mayor dominio y se
sienten seguras (el espacio doméstico), y otros en donde si bien no hay un dominio total, se
ejerce un control masculino de esos espacios (como el monte), por medio de la violencia
simbdlica y sexual.

Por ultimo, la mirada critica que algunas mujeres tienen sobre el manejo y explotacion
de los recursos —sobre todo forestales- puede inquietar a algunos dirigentes, y la presencia de
algunas mujeres del Mistolar en las asambleas realizadas para resolver conflictos con los
criollos, es percibida por ellos como intrusiva y molesta. Uno de los conflictos que mis las
inquieta es el robo de animales de los criollos hacia las mujeres tobas (robo de burros y
chanchos). A su vez, las actividades criollas vinculadas al corte de algarrobos y quebrachos

son fuertemente cuestionadas. Las mujeres que salen al monte, estan al tanto de que, por

% Sitios de recoleccion de frutos (30); sitios de recoleccién de plantas y cortezas tintéreas (50); sitios de
recoleccion de lefia (6, solo en Vaca Perdida); sitios de recoleccién de chaguar (unos 25), mas los sitios
reconocidos con un especial valor simbdlico.
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encima de la wvaloracion cultural y econémica de ciertos arboles, pesan mas los ‘arreglos’,
manipulaciones € intereses de los dirigentes tobas por hacer un “uso individual” de los
recursos comunales, al pactar tratos ilegitimos con algunos criollos que moran en el territorio
toba. Las actividades de corte de postes guiadas por intereses individuales son claramente
diferenciadas de los cortes realizados por hombres tobas apremiados por su situacion
econémica. Para comprender esta tendencia, es necesario remarcar que la falta de alternativas
productivas -para la poblacion indigena y criolla influye directamente en el aumento de las
actividades depredatorias de los recursos forestales.

Actualmente, hay varios sitios con recursos y sitios historicamente emblematicos,
situados a algunos Km de La Rinconada, y muy valorados por algunos grupos de mujeres de
esta comunidad, quienes se preocupan por su cuidado y control. Las mujeres del Mistolar, por
su parte, estdn en permanente conflicto con algunos criollos debido al acceso limitado que
ellas tienen a algunos algarrobales situados dentro de la propiedad toba, pero que han sido
cercados por los criollos para construir sus huertos. Como se observa, no pasa por ninguna
“voluntad ecologista” el hecho de que las mujeres del Mistolar expresen su bronca cuando se
encuentran en el monte con cortes de postes. Ocurre mas bien, que estos recursos son
percibidos como bienes comunes: no le pertenecen a nadie, son de todos/ as y estdn ahi
ﬁmdamentahnente para que las mujeres recojan sus frutos y los lleven a sus hogares. Esta
situacién nos remite a las desigualdades de género en relacién al control comunitario o
equitativo de los recursos, puesto que las mujeres conocen estas actividades, opinan y las
reprueban, pero no tienen una injerencia formal en la toma de decisiones del Consejo General
de la Asociacién Toba, cuyos cargos estdn ocupados exclusivamente por hombres. (Gémez

2005)

Por una gestion del territorio inclusiva de la mirada femenina y las problemdticas de
género.

La integracién de la mirada femenina sobre el territorio y los recursos ambientales a
las politicas de gestion territorial y conservacién en territorios indigenas, podria significar un
reto a las organizaciones indigenas y a las ONGs que las acompafian, mas aun considerando la
preeminencia de las voces masculinas en lo que hace al asunto de tierras y derechos

territoriales en las contiendas indigenas. Como observamos en el caso de las tobas, aun
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cuando el involucramiento de las mujeres con el territorio es muy variable (y dependiente de
la trayectoria histérica-personal de la mujer y su grupo familiar) la disposicién e interés para
conversar en torno a probleméticas' socio-territoriales y socio-ambientales —como lo son la
degradacion de ciertos recursos alimenticios y forestales, la pérdida de humedad en algunos
sitios, el corte de postes de quebracho, las inundaciones en las comunidades y la falta de agua,
el robo de animales- estd muy presente en los espacios cotidianos que las mujeres comparten.
A pesar de esta “disposicion”, el asunto de “tierras” parece quedar reservado a la esfera de las
acciones y decisiones masculinas. Una breve resefia sobre el avance y reforzamiento en los
ultimos tiempos de la participacién indigena en la gestion y control de sus territorios en el
oeste formosefio puede ser instructiva para mostrarnos esto.

Durante los 1iltimos cinco afios, comenzaron a surgir en el oeste Formosefio nuevas
formas de organizacion indigena, superadoras del nivel de organizacién comunitario y
vinculadas a un proceso mayor de articulacion regional en la defensa de los derechos
territoriales de diversas comunidades indigenas en Formosa, Salta, el chaco boliviano y
paraguayo'?®. Asi es que diferentes comunidades y organizaciones indigenas asentadas en la
cuenca del Pilcomayo —entre ellos los tobas del oeste y los grupos vecinos wichi de Ramon
Lista- comenzaron a articular nuevas estrategias organizativas, a fin de tratar conjuntamente
las cuestiones vinculadas a las realidades socio-ambientales de las comunidades'?’. Producto
de esta anicﬁlaci()n ha sido Ia conformacion de una Comisién de los Pueblos Indigenas de la
Cuenca del Pilcomayo (CPI), instancia representativa e interlocutora de las comunidades
indigenas ante las autoridades gubernamentales y las respectivas'?® de un proyecto (Proyecto

129

de Gestion Intégrada y Plan Maestro' =) de caracter trinacional financiado por la Unién

126 Algunas de la organizaciones y comunidades que participan de dicha articulacion son: Weenhayek vy
Guaranies del Itika Guasu, de Bolivia; Lhaka Honhat, Salta; Formosa: Tobas de Sombrero Negro, Wichis
Locotas, Wichi de Ramoén Lista (Zona de Maria Cristina-Lote ocho- Lote Uno-Zonas préximas a Potrillo),
Pilagas; Paraguay: Nivaclé de Pedro P.Pefia, Nivacle Zona Mistolar-Paraguay, Nivacle Zona Yishinachat-
Fischat.

127 Como ser las recurrentes inundaciones y sequias, procesos de colmatacion de los cauces y falta de obras de
limpieza de los mismos, necesidad de garantizar agua para consumo humano durante todo el afio, necesidad de
obras para captacién de agua de lluvias para consumo humano y animal (pecuario), aseguramiento del acceso a
zonas del bafiado y el rio para pescar, cazar, recolectar, conflictos derivados de los cerramientos de tierras de los
criollos en propiedades indigenas, regularizacién de la ocupacién de tierras (el caso conocido de Lhaka Honhat),
contaminacion de aguas y peces, entre otras problematicas comunes y diferentes a las diversas comunidades.

128 Unidad de Gestién del proyecto. Comisién Trinacional para el Desarrollo de la Cuenca del Rio Pilcomayo.
2% Se trata de un proyecto convenido entre la Unién Europea y los tres paises afectados por el rio Pilcomayo:
Bolivia, Paraguay y Argentina, teniendo como objetivo general: “Mejorar las condiciones de vida de los
habitantes de la cuenca del rio Pilcomayo y de su entorno medioambiental, apoydndose en un refuerzo
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Europea, que actualmente estd desarrollindose en la cuenca del Pilcomayo. El dbjetivo
medular que llevé a la conformacién de la CPI (Comisién de Pueblos Indigenas) ha sido el
derecho y la necesidad de buscar estrategias concretas de participacion directa_en dicho
proyecto (en la planificacién, acuerdos y gestion de las actividades y objetivos del proyecto),
mas aun considerando que una gran parte de los beneficiarios “directos” estan representados
por las poblaciones indigenas y criollas asentadas en la cuenca, y que las operaciones y obras
del proyecto prevén realizarse en los espacios en donde se encuentran los territorios
indigenas. En la medida en que dicha Comisién Indigena y las articulaciones zonales
indigenas se fueron consolidando, se fueron abrieron canales para el didlogo entre los
representantes indigenas, asesores y ONGs acompafiantes de las comunidades, y las
autoridades de la Unidad de Gestién de dicho proyecto (PGIPM- UE). Asi fue que en el
marco de los acuerdos logrados durante el 2003- 2004 entre la CPI y las autoridades de la
Unidad de Gestion del Proyecto de Gestion Integrada y Plan Maestro del Rio Pilcomayo, se
concretd un proyecto titulado “Proyecto de Tareas de Identificacion”, destinado a que las
comunidades indigenas de Bolivia, Paraguay y Argentina asentadas en el rio y sus bafiados
identifiquen lugares criticos dentro de sus territorios que necesitasen futuras intervenciones
(obras)'*.

La definicion de las actividades de identificacion de sitios que se iban a realizar en el
territorio toba, fue definida y acordada por el Consejo General de la Asociacién Toba y
FUNGIR, orientdndose a la identificacion de sitios criticos para la captacion de agua en
tiempos de sequia (la falta de agua en la época seca en uno de los mayores problemas que
deben enfrentar los fobas); asegurar el funcionamiento de cauces y canales naturales del
bafiado a fin de evitar su colmatacion y el aumento del riesgo de desbordes del actual valle de

inundacion; por ultimo se acord6 la identificacion de puntos para construir una nueva defensa

significativo del proceso de integracion regional”, y dirigido al reforzamiento y consolidacién del proceso de
~ integracién regional entre los tres paises'?.

%% Como por ejemplo: limpieza de cafiadas colmatadas por sedimentos para su reactivacion, identificacion de
lugares cercanos a las comunidades para captacién de agua para el consumo humano y animal; identificacién de
comunidades que necesitasen pozos artesianos; limpieza de cauces y canales naturales de los bafiados para
evitar su colmatacién durante la crecida del rio; obras para evitar las inundaciones en algunas comunidades -
como construccion de defensas-; identificacion de puntos de contaminacién petrolera y antrépica -en las
comunidades del lado Boliviano-; recuperacién y proteccion de sitios para la caza, pesca y recoleccién
tradicionales, entre otros.
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que proteja a las comunidades tobas de las inundaciones'?!. Siguiendo estos lineamientos, se
acordd el armado de 7 equipos de trabajo integrados por hombres para realizar las
identificaciones, previa capacitacion en el uso de tecnologia GPS, mediciones y guia
metodolégica. El trabajo fue realizado durante noviembre-diciembre del 2004. Lo destacable
de este proyecto de identificacion llevado adelante por los hombres tobas (y por los hombres
wichi y los de otras comunidades del Pilcomayo) ha sido la posibilidad de integrar en el
marco de un proyecto mayor, los conocimientos locales de la gente como saberes validos,

capaces de “dialogar” y articularse en torno a los saberes de los técnicos y cientificos del

PGIPM.

Pero, sin 4nimo de restarle importancia al proceso de participacion indigena descrito,
es menester reconocer que las mujeres, como actores sociales también involucradas
significativamente en las problematicas del territorio, han quedado aisladas de este proceso. Si
bien son beneficiarias directas de las acciones y negociaciones que los representantes y lideres
indigenas llevan adelante por el mejoramiento de las condiciones de sus comunidades, siguen
siendo “in-visibilizadas” en la toma de decisiones. Por lo general, al menos en el oeste
formosefio, existe cierto consenso tacito acerca de que la participaciéon de las mujeres en las
culturas chaquefias se da al interior de sus familias, y en instancias resolutivas no formales,
teniendo por. ello cierto “peso” o influencia en la toma de decisiones politicas de las
comunidades (Kidd s/f). En mi opinién, es un hecho notable el que a lo largo de los
Encuentros de los Pueblos Indigenas de la Comision del Pilcomayo'*? no haya habido ninguna
presencia femenina, a excepcién de una mujer wichi de la comunidad de Lote 8. (Depto

133

Ramoén Lista, Formosa) ~* durante el altimo encuentro.

131 Cabe destacar que las comunidades tobas tienden a sufrir periédicamente inundaciones. El riesgo de que La
Rinconada se inunde crece cada afio, y la defensa actual no sirve de mucho puesto que sélo tiene unos pocos
decimetros de altura. En este contexto se entiende el insistente reclamo de los dirigentes tobas al gobierno y al
proyecto del Pilcomayo acerca de la necesidad de construir una “defensa nueva” que proteja de agua y bordee a
todas las comunidades.
32y considerando que son encuentros, donde participan representantes de diversas comunidades, sobre todo de
Salta, Formosa y Bolivia, se realizan para socializar informacién sobre las problematicas territoriales,
ambientales y sociales que afectan a las comunidades, y delinear pautas de accion.
133 Esta mujer particip6 en el ultimo encuentro del 2004, exponiendo un reclamo de las mujeres de su comunidad
que llamaba a la preservacion de los reservorios de chaguar en la zona de Ramén Lista, como una necesidad
urgente de artesanas wichi de la zona, debido a que dependen de esta especie para la continuidad de su produccion
y trabajo artesanal.
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Frente a esta situacion de invisibilizacion de las problemiticas de las mujeres
vinculadas al uso y gestion del territorio’** y sus recursos, y puesto que mi trabajo al interior
del proyecto de FUNGIR se concentraba primordialmente en hacer mapeos participativos con
las mujeres, relevar con ellas probleméticas socio-ambientales y acompafiar y fortalecer la
participaciéon de las mujeres en el manejo de su territorio, decidimos armar un grupo de
mujeres que se integrara en las “Tareas de identificacion de sitios”. Situacion que
desencadend "duros cuestionamientos de parte de los dirigentes tobas a mi trabajo con las
mujeres y a mi desempefio en las comunidades, asi como duras criticas dirigidas hacia las
mujeres que “se metian en asuntos de hombres”.

' Durante el mes de octubre del 2004 y fines de noviembre, en el marco de tres
reuniones que tuvimos con mujeres de La Rinconada, discutimos la posibilidad de armar un
grupo femenino que contribuyera en las “Tareas de identificacion” que los hombres de la
Asociacion ya estaban programando. En aquellas reuniones, en donde varias mujeres
expusieron sus puntos de vista sobre el proyecto, arribamos a la conclusion de que dentro del
contexto general del Plan Maestro del Pilcomayo, y considerando la apertura de espacios para
la participacion de la gente con su conocimiento ambiental local, debia ser legitima también la
participacion de las mujeres en las tareas de identificacién en sus comunidades (siguiendo el
objetivo central de las identificaciones que era el de relevar y priorizar sitios para la captura y
aprovechamiento del agua de Iluvia e identificar sitios con riesgo ambiental para su
conservacion y priorizacion en los futuros proyectos de obras).

Discutieron entre ellas quienes integrarian el grupo, pese a saber que los hombres

ondrian cierta resistencia al enterarse de que habria un “grupo de mujeres”. Dicho grupo
grupo,

134 Destacamos como una excepcién un documento elaborado en uno los talleres de trabajo (agosto 2002)
vinculados a la problemética de la gestion del territorio de los wichis Ihokotas y halotetsel de Pozo de Maza en
donde se mencionan —no casualmente- los mismos conflictos que exponen las mujeres tobas del Mistolar a 1a hora
de hablar sobre el uso de los espacios del territorio. El documento dice lo siguiente: “Las mujeres exigen que se
respeten sus derechos de acceder a los lugares de produccion de frutas para alimentar a sus familias.

-Los algarrobales y las zonas mds himedas donde se produce la doca estd alambrado y los chaquefios les
prohiben entrar, cuando las ven las persiguen a caballo y muchas veces las violan o les quieren pegar para que
no vuelvan.

-Otras veces van a buscar agua a los pozos que estdn alambrados y no las dejan sacar agua, por mds que
hace calor, porque dicen que (...); dicen “esa agua es mia”.

-Los alambrados y los que se hacen duefios perjudican la vida de las mujeres que no pueden buscar las cosas
que necesitan, ni fruta, ni chdguar para tejer, ni agua. “ (Primer taller de los pueblos chhl Thokotas y halotetsel.
Pozo de Maza, sdbado 17 de agosto 2002).
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finalmente quedé conformado por Jerénima y Paola, por el barrio Mistolar; Sonia por el
barrio Centro; y una mujer anciana —pero muy Aagil- representando al barrio Méndez. Un-
muchacho fue incorporado para ayudar en las tareas y fundamentalmente, en el
acompafiamiento al monte y en la elaboracidon de un croquis de los recorridos que se hicieron.
Aquella vez, trabajamos durante cinco dias en diciembre, recorriendo diferentes zonas del
territorio toba, apuntando a identificar los mejores sitios con frutos a los que las mujeres
acuden anualmente a cosechar y que, desde su perspectiva, se cénsideran importantes para
garantizar ciertos alimentos preciados en los meses de verano (como la algarrobamy el chaiiar).
De este relevamiento “femenino” fueron surgiendo algunos puntos alternativos para el trazado
de’'la nueva defensa (alternativos a los puntos que marcaron los hombres, alternativos en fin, a
la visién masculina...), a fin de conservar los sitios con frutos y evitar que se inunden en una

futura crecida del bafado.

Anteriormente, no se habia planteado la posibilidad de que las mujeres pudieran
participar activamente del proyecto de “Tareas de Identificacién” en base a sus conocimientos
territoriales. Subyacentemente estd arraigada la representacién entre los dirigentes tobas de
que los mejores conocedores del territorio son los hombres debido a que son los “cazadores”
y los que mas salen al monte, mientras las mujeres permanecen en las esferas domésticas. A
- pesar de recohocer que las mujeres cuentan en su haber con la experiencia de salir al monte a
recolectar, actividad que implica un aprendizaje en la exploracion del territorio y en la
heterogeneidad del mismo; aun asi, este saber practico parece no “igualarse” a la praxis de los
hombres. Estos argumentos influyeron en que el grupo de mujeres se constituyera “al
margen” y “contrariando” lo que los hombres y los dirigentes de la Asociacion pensaban, ya
que para ellas estaba claro desde un principio de que “ellos” no iban a aceptar compartir y
distribuir el dinero con las mujeres “de un proyecto que era para que solamente los hombres
trabajen”, pues las mujeres “ya tienen su proyecto de artesantas”.

(Por qué las mujeres consideraron legitima su participacién? En primera instancia,
porque la vision femenina sobre los aspectos del territorio -desde las toponimias hasta los
usos e intervenciones en el espacio- es diferente a la de los hombres, como hemos descrito en
los anteriores capitulos. Hay lugares del monte que son frecuentados por las mujeres y a los

que se les da especial valoracion (como los algarrobales) y posiblemente en la percepcion
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masculina no se les asigne el mismo valor. Esto a futuro puede acarrear conflictos a la hora
de definir donde realizar obras de canalizacion del agua, o en la planificacién de la futura
defensa contra las inundaciones en el territorio toba. En segundo lugar, para ese entonces,
llevdbamos dos afios “mapeando” sitios (algarrobales, chaguarales, sitios de recoleccién de
tintas, sitios con significado historico por pertenecer a la tradicion oral de la gente, etc.) y
sistemdtizando estos datos para planificar participativamente su preservacion y priorizacion.
Por esto consideramos que esta ocasion representaba /a oportunidad de trabajar en grupo con
algunas mujeres estos mapeos, priorizando las observaciones de ellas. En tercer lugar, las
probleméticas de las mujeres (y dado que las problematicas de ellas hacen a su “percepcion”)
no nos parecen ajenas a la actual gestion del territorio, y si nos encontramos apoyando una
gestion integral no podemos olvidar a la mitad de la poblacién que habita ese espacio (las
mujeres). Entendemos que las mujeres tienen derecho a estar informadas de los proyectos que
se realizan en su territorio y de las dinamicas de los mismos, sin esta informacion (qué es el
proyecto, de donde viene el dinero, para qué va a servir, cual es el trabajo a realizar, quienes y
como se benefician) es muy dificil que puedan tener una participacién real y que puedan

presionar ellas mismas para participar.

El trabajo que realizamos con las mujeres en diciembre del 2004 fortalecid su
autoestima, jlinto a la idea de que sus practicas y sus conocimientos vinculados al territorio
son tan importantes como los de los hombres; en consecuencia, la experiencia misma fue un
desafio a ellos, y puede significar un paso méds en el proceso de concientizacién del
desequilibrio en la participacién femenina y masculina en la toma de decisiones a nivel local.
A lo largo de los dias de trabajo dialogamos con las mujeres y discutimos sobre las siguientes
problematicas:

-Sitios en riesgo ambiental (algarrobales que se estin “quemando” [secando] por las
inundaciones, pérdida de sitios con frutos);

-Corte de postes de palo santo ( Bulnesia Sarmientoi) y quebrachos (Aspidosperma quebracho
blanco) por criollos y hombres de la comunidad; .

-La falta de agua y la necesidad de limpieza regular de cafiadas para consuino humano;

-Los conflictos con los criollos /as por la ocupacién de sitos con algarrobo y por los robos de

animales;
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-Los “miedos” de las mujeres frente a las violaciones en el monte;

-La necesidad de participacion femenina e inclusién en la toma de decisiones en el Consejo de
la Asociacion,; .

-La necesidad de que algunas mujeres pasen a formar parte del Consejo como paso
fundamental para legitimar sus demandas y problemas;

-La necesidad de involucrar la participacién de las mujeres en los proyectos que lleguen a las
comunidades -tobas, superando la logica que ve la participacion femenina circunscripta

exclusivamente a los proyectos orientados hacia mujeres.

Observamos que hay mujeres que demandan una mayor participacion en la gestion
territorial en la medida en que son mujeres que valorizan mas que otras los recursos del
monte y se sienten involucradas .y résponsables en la utilizacién y el cuidado de algunos
“lugares” de su territorio. En mi opinién, la importancia que algunas mujeres adultas y
ancianas le otorgan al monte y a los “recursos paturales” (como los frutos, las plantas y
arboles tintoreos) las predispone a una mayor conciencia de los problemas socio-ambientales
del territorio, a una mayor defensa de los sitios que utilizan, y a una clara conceptualizacion
de las causas que las perjudican en el uso y acceso de los mismos. Como hemos mostrado a lo
largo de este trabajo, varias mujeres adultas tienen una opinién formada sobre los conflictos
socio—territoriales y acerca de las formas masculinas de orientar la gestion del territorio y sus
recursos, con las cuales muchas veces ellas no estan de acuerdo.

Como tal, el territorio indigena también es un tejido  de relaciones en proceso de re-
construccion, en un contexto donde la “gestién” del territorio se orienta cada vez més hacia la
proteccion de sitios de la intrusion criolla, e insistentemente hacia la busqueda de “proyectos
productivos” que permitan orientar las estrategias de reproduccion econdmica de las familias
tobas hacia actividades que no degraden el entorno ambiental del territorio. En este “proceso
de re-construccion de relaciones”, los aportes de la antropologia pueden orientarse a objetivar
las percepciones distintas sobre el territorio, a fin de poder trabajar sobre el manejo territorial
desde una perspectiva mas equitativa. Con esto 1ultimo no me refiero exclusivamente a la
objetivacion de una percepcion indigena alternativa a la vision ambientalista sobre el territorio
(visién ambientalista que limita su mirada a los “recursos” y hectareas de tierra a preservar y

utilizar “sustentablemente™), sino también a la objetivacion de las diversas probleméticas que
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aparecen en el acceso a los lugares y al control sobre los mismos, desde las mujeres y los
hombres. Por esta razén, considero necesario darle visibilidad a las preocupaciones y
percepciones de las mujeres a la hora de elaborar planes de gestion de los territorios
indigenas. Desde una perspectiva analitica, resulta relevante afirmar que, pese a la
proliferacién de la “perspectiva de género” en los 4mbitos académicos y en la planificacion de
los proyéctos de desarrollo en las ultimas dos décadas, en lo referente a la percepcion
ambiental, manejo de territorios y recursos en pueblos indigenas, parece no haberse
considerado integralmente a las mujeres. ;Serd por que nos dejamos engafiar y creemos que
no hace falta consultar a las mujeres porque ellas ya “participan” de otras maneras
“invisibles” en las decisiones que hacen a la comunidad? El proceso descrito nos demuestra

que las mujeres si tienen cosas que decir y opinar en relacion a la gestion del territorio.

El uso del territorio es diferente entre las mujeres y los hombres tobas, y las
diferencias de género son de suma importancia a la hora de comprender la gestion del
territorio y el acompafiamiento en la elaboracion de estrategias para que las comunidades que
han logrado obtener sus titulos, logren un mayor control territorial. A su vez, la visiéon
femenina sobre el territorio pone de relieve otros conflictos ligados al uso del monte, donde
ellas deben enfrentarse a circunstancias (como la violencia sexual) que amplifican la
desigualdad dé género. Por ello, entendemos que la percepcion territorial femenina se vuelve
fundamental si se apunta a promover una gestion participativa (no solo en torno a las
comunidades sino también a nivel supra-local) y mds equitativa del territorio toba, en el
sentido de apuntar a involucrar no solo las diversas problematicas por las que atraviesan las
comunidades, sino también las que hacen a cada género (Goémez 2005). Claro que éste es un
desafio que en primer lugar, deberia encarar las instituciones politicas internas de cada
comunidad y las propias organizaciones indigenas, asi como también las politicas de
acompafiamiento en el manejo de los territorios provenientes del estado y las ONG’s
vinculadas a estos procesos, o sea, involucrar a la totalidad de actores que hacen a la gestion

de la politica territorial.

Antiguamente el uso del monte en las mujeres estaba pautado por la recoleccion de

una gran variedad de frutos, la extraccion de fibras para la fabricacion de tejidos y prendas de
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vestir, y la bisqueda de plantas medicinales y cortezas tintéreas (Metraux 1944; Arenas
2003). Considerando los registros de los primeros antropdlogos, es muy probable que antes de
la interrupcién del ciclo anual productivo de los tobas, las mujeres hayan tenido el rol
protagénico en la introduccion de recursos silvestres en los grupos domésticos, y tal vez, una
mayor contribucién a la economia doméstica, en comparacion con los hombres.

En la actualidad, y pensando en la pregunta que nos hicimos al comienzo de este
capitulo, vale sefialar que es muy probable que algunos de los sitios tradicionales de
recoleccion hayan desaparecido o se hayan transformado ambientalmente, considerando la
dindmica ambiental e histérica de la zona. Y la recolecciéon, como mencionamos, ya no es
considerada como una actividad central para la subsistencia, pasando a significarse mas como
una actividad marginal. Sin embargo, y a pesar de este hecho, podemos afirmar que aun hoy,
hay una cantidad de frutos, plantas y arboles que siguen introduciéndose en los hogares'®’,
principalmente de la mano de las mujeres, y mis especialmente, de las “mujeres
conocedoras”'*®. Frutos del monte como la algarroba, en algunos casos y sobre todo en la
temporada del verano, ain se vinculan a la ‘reproducci()n de las necesidades de alimento y
gustos culinarios de los miembros de las unidades domésticas. Las cortezas y plantas tintéreas
se encuentran entre los recursos no comestibles mas importantes, dado el aumento en la

produccién de artesanias, cuestion que refuerza por un lado, la resignificacion del monte

]

135 Frutos provenientes de 4rboles: algarroba blanca (Prosopis alba) y negra (Prosopis nigra); mistol (Zizyphum
mistol), bola verde (Chaparais speciosa); chaiiar o takeaic (Geoffroea decorticans); tunas (Oppuntia elata.},
neko pinek (Harrisia Bonplandii), poroto de monte o te get (Capparis retusa), sachasandia (Vallesia glabra);
doka (Morena odorata), ha’gachik (Cereus forbessi); tusca (Acacia aroma), pagafiik (Alcanthosyris falcata);
chiyaga’dik (Celstis pallida) Tubérculos: na yok (Odontocarya aserifolra), jokaiki (?).

Las variedades de chaguar que utilizan son Bromelia hieronymi, Bromelia serra, y Deinacanthon urbanianum.

Algunas de las plantas y cortezas de arboles utilizadas como tintas: Todolokik (Ximena americana var.
argentinensis); Wedagaiiic (Sideroxylon obtusifolium), Ki’Chagadic (?), gualaiiik (Caesalpinia paraguariensis),
gol (Usnea dichroa), qobiye (maclura tintorea), Wa’biagaik (Cyclolepis genistoides), resina de algarrobo
(Prosopis alba).
El libro de Arenas (2003) retrata con detalle todas las especies vegetales utilizadas por los tobas y sus diversos
usos. Los datos que expongo aqui representan solo una parte de los registrados durante mi trabajo, pero cabe
resaltar que son las mas nombradas y recolectadas por las mujeres. Por ahora no poseo una sistematizacion de
los mismos como para afirmar si en la actualidad se utiliza una cantidad importante de los 4rboles y plantas del
monte, 0 un bajo nimero. De todas maneras y considerando los argumentos centrales de este trabajo, me
arriesgo a pensar que las especies que menciono aqui ( por lo menos para las mujeres de Vaca Perdida y El
Mistolar) son las mas buscadas en la actualidad y las que aun contintian, de manera irregular, ingresando en las
unidades domésticas, considerando la desvalorizacién de los recursos del monte.

136 Como resaltamos en el capitulo III, en Vaca Perdida comienza a manifestarse una tendencia en donde los
hombres son los que salen a “recolectar” con sus bicicletas. Aun asi, las mujeres viejas de esta comunidad que
continian saliendo al monte recolectan por ellas mismas. En Rinconada, y particularmente en el Mistolar, las
mujeres son las que se encargan exclusivamente de recolectar.
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como espacio dador de materias primas para las mujeres artesanas, y por el otro, los saberes
femeninos ligados al uso del monte.

Teniendo estos datos al alcance, y los de otras investigaciones en diversos grupos
indigenas del mundo que nos seflalan la preeminencia del conocimiento femenino en la
utilizacioén de recursos silvestres y en la conservacion —indirecta- de la biodiversidad en los
territorios indigenas (al ser las mujeres los sujetos que histéricamente y casi en su mayoria, se
han visto envueltas en los roles domésticos y en las actividades de la recoleccion y siembra)
(Howard 2001)"7 cabe preguntarse hasta que punto la percepcién ambiental, la conservacién
de recursos y el manejo territorial de las comunidades indigeﬁas puede pensarse y

gestionarse haciendo a un lado a las mujeres, actores indiscutidos en el uso y conocimiento

del monte.

7 Howard (2001) sefiala que diversos estudios demuestran que en las sociedades que atin dependen de la
recoleccién de plantas (sociedades que todavia integran a sus esquemas productivos practicas de recoleccion,
pesca y caza), las mujeres predominan como recolectoras. De acuerdo a un andlisis estadistico en 135
comunidades con diversos sistemas de subsistencia (agricultoras, produccion de animales, cazadoras,
pescadoras y recolectoras), se ha llegado a la conclusion de que las mujeres proveen con el 79 % del total de
comida recolectada (Barry and Schleged 1982): “Thy provide absolutely essential food stuffs in times of food
scarcity or famine”.
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Conclusiones

A lo largo de este trabajo intentamos elucidar varios aspectos que se cristalizan en el
uso y la percepcion del territorio entre las mujeres tobas: los fendmenos ambientales e
histéricos ‘que moldearon en parte la dinamica territorial en la zona, la construccién del
territorio desde una perspectiva sobre la “naturaleza” distinta, los conflictos de género que
atraviesan e influyen en el acceso y apropiacion de las mujeres del monte, arribando al
proceso de demarcacion y entrega de tierras, proceso que inaugura una nueva etapa en la re-
configuracion del territorio y en el terreno de los conflictos interétnicos con los criollos.

En el capitulo I nos centramos en analizar y sistematizar los diversos aportes que la
antropologia actual ha desarrollado en torno a las relaciones entre naturaleza y cultura.
Sintéticamente, hemos sefialado que si bien los trabajos actuales logran sortear las oposiciones
dicotémicas entre la naturaleza y la cultura, mostrando sus limitaciones para comprender el
uso y la praxis sobre la naturaleza que anima a las sociedades amerindias, hemos destacado
que algunos de esos trabajos sufren de una limitacion bésica, anclada en considerar el
territorio como un espacio ajeno al devenir de la historia. Considerando que el territorio
constituye un espacio sensible a los vaivenes de la historia —tanto en lo ambiental como en lo
politico social-, en el capitulo II, abordamos el proceso histérico en el que estuvieron
inmersos los tobas desde fines del siglo XIX. Dicho proceso ha impactado en las formas de
uso y percepcién del territorio, principalmente a partir de la pérdida de movilidad y el
comienzo de la transicion hacia una vida sedentaria, fenémenos que a su vez, comenzaron a
configurarse a partir de la interrupcion del ciclo anual debido a la migracioén a los ingenios
salto-jujefios. Sefialamos que la dispersién y migracion temporal a los ingenios produjo a la
larga, una pérdida de control sobre el territorio, agravandose con la colonizacién ganadera. El
avance de los criollos ganaderos sobre los sitios frecuentados y utilizados por los grupos tobas
a partir de 1910 aproximadamente, y su consecuente degradaciéon ambiental, sumado a la
llegada de los misioneros anglicanos en 1930, jugaron como fendmenos cruciales en la -
desarticulacion del modelo de trashumancia. Por ultimo, la formacion del sistema de bafiados
en el drea del territorio toba a partir del desborde de un sector del cauce medio del rio

Pilcomayo en 1975, significé para la gente, la pérdida de aquellos “lugares” en donde los
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“ grupos se habian estabilizado durante mas de 70 afios, y obligd a los tobas a re-localizarse en

nuevos sitios, afrontdndose a una nueva re-configuracién y reestructuracioén del territorio y,

por tanto, de sus “fronteras”.

Desde este panorama histérico reciente, en el capitulo Il reconstruimos el actual uso
femenino del monte comparando dos grupos de mujeres, uno del Mistolar y otro de Vaca
Perdida. Nuestro propdsito fue objetivar los factores que configuran el uso y acceso al monte,
intentando recuperar el punto de vista de las mujeres sobre el territorio y su historia. Nos
encontramos con que, en la actualidad, las mujeres asentadas en Vaca Perdida y las del Barrio
Mistolar, asentadas en La Rinconada muestran dos “modelos territoriales” distintos,
modelos que se expresan en dos patrones de uso del territorio marcadamente diferenciales.
Como he planteado en el capitulo III, si bien en el grupo de mujeres del Mistolar el uso del
territorio guarda cierta continuidad con la forma de apropiacion del espacio que practicaban
las mujeres en el pasado, ain asi, ambos modelos territoriales, no pueden pensarse en
términos de “continuidad” o “discontinuidad” con el antiguo patrén anterior a la conquista
(basado en la trashumancia y la demarcacion de limites en el territorio por medio de fronteras
étnicas), sino que, definitivamente, estos modelos constituyen el resultado de los nuevos
ordenamientos territoriales en la region. Estos nuevos modelos territoriales, se han
desarrollado a lo largo de las tres ultimas décadas en un contexto politico en el que los
territorios indigenas comenzaron a reivindicarse, demarcarse, titularse, y transformarse en
“propiedades privadas indfgenas” y donde su otorgamiento, en caracter de asociacion civil y
comunitario, ha quedado circunscrito a un ambito de interaccion con los criollos que habitan
en rededor.

A diferencia de las mujeres del Mistolar, en el uso femenino por parte de las mujeres
de Vaca Perdida, opera una division familiar en el espacio reforzada por la socializacion casi
exclusiva de las mujeres al interior de su familia extensa. Como observamos, los recorridos
de los diversos grupos de mujeres se restringen a zonas circunspectas a sus hogares, no
déndose una superposicion entre los recorridos de un grupo y otro, y quedando al descubierto
que estas mujeres solamente acceden, conocen y controlan una porcioén pequefia del territorio.
Por el momento, podemos afirmar que si bien el acceso es libre, sin embargo, hemos

observado que no todas las mujeres acceden a cualquier recurso en cualquier lugar. El uso del
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monte aqui no aparece determinado por la busqueda 6ptima de algun recurso, sino mas bien,
por el trayecto histérico de un grupo familiar vinculado a cierta porcién del monte y
determinados lugares del territorio que poseen valor simbdlico. A pesar de que las mujeres de
Vaca Perdida cada vez salgan menos al monte, el reconocimiento y la apropiacion gradual de
los lugares del territorio, continta produciéndose a través de la transmisioén de saberes locales
entre las mujeres de una misma familia. De aqui entonces, se explica que exista tal
“parcelizacion familiar” en el uso del monte por parte de las mujeres de Vaca Perdida.

Contrariamente, las mujeres del Mistolar se desplazan por areas mds extensas del
territorio toba, y su involucramiento con el monte es mas intenso y regular, evidenciando un
patrén de uso més “global” y no parcializado del territorio. A pesar de tales diferencias, en
ambos casos la transmision de los saberes femeninos que permiten la apropiacion espacial del
territorio se da al interior de la familia y entre generaciones. No obstante estas diferencias
entre los dos grupos de mujeres, la tendencia historica apunta a que las mujeres salgan cada
vez menos al monte a recolectar recursos naturales, dada la introduccién de productos del
mercado en la economia doméstica desde fines del siglo XIX y la presencia de nuevas
necesidades en materia de alimentos, y la persistente y cada vez més asidua relacion de
dependencia con el estado.

Es un hecho notable que los cambios en el sistema productivo-econémico nativo, en.
las unidades domésticas, y en el trabajo de las mujeres, propulsan desde hace décadas una
resignificacion del vinculo con el territorio y en especial con el monte. En este contexto, la
mayoria de las mujeres jovenes circunscriben sus actividades al &mbito doméstico —las casas y
los cercos familiares- y a la produccion de artesanias para el mercado. Por otra parte, las
diferencias etarias entre las mujeres de Vaca Perdida y el Mistolar (y la vivencia de otros
procesos historicos como la vida centrada en torno al rio y la misién anterior a 1975 y la
pérdida del rio como elemento estructurante del territorio toba) influyen notoriamente en el
manejo y acceso diferenciado del monte: restringido en Vaca Perdida, extenso en Rinconada.

En el capitulo IV hemos tratado de exponer una vision territorial femenina dinamica,
recuperando el debate antropoldgico sobre las relaciones naturaleza-cultura en diversos
contextos culturales, y manifestando nuestro interés en reconocer la posibilidad de que otros
principios ontolégicos y epistemoldgicos subyazcan en la “construcciéon” de un espacio

territorial subjetivado. Ontologia radical a la occidental, pero que no necesariamente debe ser
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re-presentada como a-historica, puesto que para la gente, la mirada sobre el territorio es
siempre histérica y narrativa de los sucesos que acontecieron y modificaron ese espacio, en
donde el mito revisa la historia y la historia revisa al mito. Desde aqui, el acontecimiento
histérico es parte constitutiva de esta mirada humanizada sobre el espacio, aun cuando
algunos parecen olvidar la dindmica histérica, no s6lo de los grupos humanos sino del espacio
que éstos habitan. Concluimos desde aqui, que la problemética de la relacion naturaleza(s)-
cultura(s), debe ser abordada desde una perspectiva diacronica y vinculada al ejercicio de una
territorialidad indigena actual que no puede deslindarse de los acontecimientos histéricos.

A lo largo del capitulo IV, descubrimos que recuperar el saber y el accionar en el
monte implica capturar las complejas interacciones y dindmicas que los grupos humanos
establecen con una naturaleza siempre subjetivada pero —como venimos subrayando- también
historizada. De ahi que la visién territorial femenina nos pone por delante un territorio
estructurado y habitado por diversas presencias que excediendo el marco mitico interactiian
entre si provocando diversos grados de conflictos: humanos tobas, criollos, blancos, seres de
otro dominio personalizado y agentivo como los payaks, almas y “animales peligrosos” o
“bichos”. Como tal, el territorio actual es un espacio con fronteras erigidas a partir de espacios
ambiguos, seguros e inseguros, espacios en donde las mujeres poseen el control y espacios
en los que no.

Se trata, claramente, de una perspectiva humanizada del territorio, no naturalista, en
donde opera una racionalidad territorial, que se expresa mas por el derecho al acceso y control
de ciertos lugares y sitios que por el incomodo corsé que ofrece el concepto juridico de

propiedad privada o tierras comunitarias.

- Situédndonos en un nivel supra- étnico, el proceso de demarcacion y titulaciéon de las
tierras indigenas puso en el escenario nuevos conflictos entre los tobas y los criollos, puesto
que en este proceso se vio comprometida una nueva re-definicion del territorio y sus “limites”
como también la necesidad de construir una gestion territorial que asuma las nuevas
responsabilidades de defensa y proteccion del territorio y sus recursos con el fin de
contrarrestar la intrusién de personas ajenas a las comunidades y hacer frente a la degradacion
ambiental. En este contexto, aun la presencia criolla actia muchas veces de manera invasiva,

reactivando permanentes conflictos y negociaciones entre los dos grupos socio-étnicos. Por
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otra parte, la “propiedad de la tierra” termin6 por enfrentar a los tobas a una situacién
estructural de pérdida de espacios y reduccién fisica del territorio. Mirada desde una
perspectiva critica, la entrega de 35.000 ha por parte del gobierno formosefio a las
comunidades representa, en gran parte, una legitimacion de la reduccién del territorio.
Asumir un espacio limitado (un territorio con limites precisos) como parte de la re-
configuracién y redefinicion del territorio es una cuestion dificil —particularmente para las
mujeres del Mistolar- que ademas de pesarles, se ven obligadas a compartir la vida cotidiana
con los criollos cuyo potencial de peligrosidad es profundizado por las “molestias” que
pueden llegar a sufrir en su travesia por el monte. No obstante, hemos sefialado que la
violencia sexual no es patrimonio de los criollos, sino también un conflicto y tensién que
también se reproduce al interior de las relaciones entre géneros entre los y las tobas,
fenémenb que lejos de ser anecdético constituye una punta de lanza para comprender la
ambigiiedad que hoy dia representa el monte para las mujeres toba. Evidenciar, sin embargo,
esa conflictiva situacion no significa relegar a un segundo plano el papel que las
representaciones cosmoldgicas tienen en la configuracion actual del territorio, esto es, las
interacciones entre el espacio y sus elementos (humanos, potencias como los payaks, animales
“peligrosos y personalizados”, diversos espacios, aguadas) que estructuran los
condicionamientos subjetivos de las mujeres en su praxis cotidiana ¢ interaccion con el
* monte. Representado y reconstruido como un espacio ambiguo, el monte es tanto un espacio
peligroso como un lugar dador de alimentos —algunos ya desvalorizados y otros en continua
re-valorizacién como la algarroba-. Disparador de contradicciones y de juego de oposiciones
que se testimonian en la construccién de “marcadores” femeninos: “las que salen al monte y

conocen”y “las que ya no salen'y no conocen”, o bien las “mujeres guapas™ y “las nuevas”.

Lejos de mostrar a las mujeres como sujetos pasivos o simples “victimas” de la
dominacion masculina (criollos y tobas), en el andlisis del capitulo V nos centramos en
discutir el argumento segun el cual determinadas practicas culturales pueden ser analizadas
mas alla del contexto histérico-cultural en que tienen lugar, tratando de desentrafiar una
situacion estructural de desigualdad entre los géneros que se pone de evidencia, en las
practicas de violencia sexual contra las mujeres; practicas que si bien las mujeres desafian,

simultdneamente reproducen. Reproduccion que a mi entender encuentra su legitimacion en
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las ideologias de género en esta cultura. De todas formas, entendemos que las agresiones
sufridas en el monte —sean por parte de criollos sean por parte de los propios indigenas-
constituyen, tal como ejemplifican los testimonios, formas de agresion evidentes contra las
mujeres.

A lo largo de los capitulos precedentes, priorizamos indagar en la complejidad de las
relaciones socio-territoriales que configuran diversas formas de “involucrarse” con el
territorio. Esa complejidad se traduce en un tejido de relaciones (histdricas, econémicas,
simbolicas, de género, étnicas) que se entraman entre si. De ahi que la vinculacidn, el acceso
y ¢l uso del territorio no pueda divorciarse no sélo de las restricciones histérico-ambientales
sino también de todos esos otros factores que hacen a la situacién social de las mujeres toba
(desde la residencia matrilocal hasta las diferencias etarias, la cantidad de hijos, el tiempo que
le dedican a la produccion de artesanias en detrimento de otras actividades y la valoracion que
se hace de los recursos del monte, los cambios en los patrones culinarios), factores que
conjuntamente colaboran en el manejo de un conocimiento local que se materializa en un
saber practico (“kwon how”) y que Ingold (1993) ha denominado “educacidén de la atencion”,

en tanto forma colectiva de apropiacion del espacio territorial.

Llegando al final de este trabajo, es casi imposible no preguntarse ;Qué importancia
| tiene el territorio hoy para la gente toba? La respuesta a esta pregunta seguramente debe
buscarse en la construccion actual y futura de nuevas formas de gestion territorial, tema
eminentemente politico considerando que estamos ante el comienzo de un nuevo ciclo de
presiones (de caracter neoliberal) sobre los recursos naturales(aguas, rios, recursos del
subsuelo, biodiversidad), muchos de ellos centrados en los espacios indigenas (Toledo 2005).
La globalizacién econdémica y politica de nuestra era amenaza la integridad de los derechos
territoriales y de los territorios indigenas en muchas partes del planeta.

En nuestro pais, y en la regién que nos toca en particular, como bien han resefiado
otros autores (Gordillo 1992) el interés del capitalismo por las tierras de la region del chaco
centro- occidental (zona de los territorios de los tobas del oeste y de otros grupos wichi) fue
tardio: los productores capitalistas de fines del siglo XIX consideraban a estas tierras como
improductivas e infértiles, dada la aridez de sus suelos y las altas temperaturas, de ahi que la

agroindustria azucarera se halla establecido en el noroeste y en el chaco saltefio, relegando las
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tierras formosefias para la ganaden’a‘marginal. La degradacion ambiental en esta regioén se
remonta a la introduccién de ganado por parte de los criollos que fueron estableciéndose y
ocupando lugares, Iuego se sumaria el agotamiento de especies como el quebracho ( con la
consecuente disminucién de recursos fundamentales como la miel), y la huida de fauna
silvestre reforzada con las exploraciones petroleras en la zona iniciadas en la década del *80
(de la cruz 1997). Pero, a pesar del reducido interés que haya tenido el oeste formosefio para
el desarrollo’y la expansion del capitalismo regional, las futuras estrategias de gestion
territorial entre los tobas deberan considerar desde una politica integral la amenaza que puede
llegar a representar para su territorio y sus derechos la nueva oleada de intereses neoliberales
y sblapados sobre los “recursos naturales” y los “usos del suelo”. Los desmontes que avanzan
sobre el suelo formosefio son so,lo un ejemplo.

Si bien el territorio ya no es para los tobas aquel espacio sintetizador de toda
experiencia humana y no humana, personal y colectiva, lo cierto es que hasta hoy dia
constituye un espacio necesario para su reproduccion social y el sostenimiento de las
relaciones de parentesco, base de la organizacion social. Amén de que la relacién sistematica
con el blanco, ha generado una dependencia gradual de los bienes de consumo, los recursos
del monte y el bafiado —los frutos, la pesca y la caza- ya no son suficientes para la vida que,
con excepcién de algunos meses del afio, deben complementar con otros ingresos. Esta
situacién obliga a entender que son tan importantes sus derechos territoriales como lo son sus
derechos a una vida digna en tanto ciudadanos, derechos donde la ropa, el calzado, los
medicamentos y el dinero son tan necesarios como lo eran los recursos antafio. Sin embargo,
la defensa del territorio y sus recursos, y el desarrollo de capacidades nuevas para ejercer un
mayor control sobre sus derechos territoriales e indigenas constituye una prioridad (Gémez
2005b), prioridad que lejos de resolverse en la entrega de la titularidad de las tierras —limitada
a reconocer derechos privados en caracter comunitario-, espera el desafio de alentar —en el
plano juridico- nociones mas amplias de derecho territorial y autonomia politica.

En ese desafio, recuperar la visién femenina sobre el espacio, trayendo a debate sus
saberes, conocimientos y miradas “conflictivas”, nos alerta sobre la visién algo romantica de
que las comunidades indigenas constituyen un todo homogéneo, ajeno a fracturas sociales,

politicas, etarias y de género.
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Para finalizar, creemos también que en el acompafiamiento de las reivindicaciones
territoriales de los pueblos indigenas, la antropologia como produccidon de conocimiento
puede ayudar a objetivar la complejidad de las relaciones que mantienen los grupos con sus
territorios, mostrando otras racionalidades ambientales y territoriales, de manera tal que a la
hora de negociar demarcaciones, titulaciones y la gestién de los territorios y sus recursos con
las comunidades, se puedan orientar argumentos juridicos receptivos de ‘a otras
racionalidades, argumentos que apunten en una nueva direccién que no tengan como punto de
partida la nocién juridica del territorio que sostiene el derecho positivo y que permitan abrir
miradas alternativas ya que —como sefialan Garcia Hierro y Surrallés (2004: 13) “Entre la
‘conquista juridica y la gestion de los recursos territoriales en el escenario global se precisa

una estacion intermedia que permita la recuperacion del control de punto de vista™).
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