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Resumen

ESTE ARTICULO APORTA UNA MIRADA ANTROPOLOGICA A LOS SABERES DE LAS MUJERES TOBAS VINCULADAS
a las practicas de recoleccion en el monte, en la provincia de Formosa, Argentina.
Utiliza los conceptos “participacién comprometida” de Ingold, incorporacién o
“préctica corporificada” de Csordas, y el concepto de habitus de Bourdieu, para
analizar los saberes femeninos como un “conocimiento practico” (Bourdieu), que se
aprende mediante una interaccion corporal-perceptiva con los lugares del territorio
toba reconocidos por las mujeres como significativos. Discute los vinculos entre las
identidades, los conocimientos femeninos en torno al monte y el cuerpo como un
locus que porta, crea y dinamiza un conocimiento social incorporado y corporificado,
producto histérico de formas de circulacion y transmisién de saberes dentro de un
grupo sociocultural, signado por las diferencias de género, etareas y étnicas.

PALABRAS CLAVE: toba, mujeres, conocimientos incorporados, habitus.

FORMS OF INTERACTION OF ToBA (QoM)
WOMEN WITH THE MONTE

Abstract

N THIS PAPER I OFFER AN ANTHROPOLOGICAL PERSPECTIVE OF TOBA WOMEN’S KNOWLEDGE RELATED TO
their gathering activities in the monte (forest) in the Formosa Province of Argentina.
I use the concepts of engaged involvement (Ingold), embodiment (Csordas) and ha-
bitus (Bourdieu), to analyze women “s knowledge as practical knowledge (Bourdieu),
learned through a bodily-perceptual interaction with those places of the Toba terri-
tory which women recognize as significant. I discuss the links between identities,
women ‘s monte-related knowledge, and the body as a locus which carries, creates
and dynamizes socially embodied knowledge, as a historical product of specific forms
of circulation and transmission within a socio-cultural group, marked by gender, age
and ethnic differences.

Kzy wonrps: Toba, women, embodied knowledge, habitus.
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| Las formas de interaccién con el monte de las mujeres tobas (gom)

El trabajo de campo nos persuade de la prioridad onto-
logica de la existencia social, y la escritura basada en
el trabajo de campo afirma que la verdad no debe verse
como un desenmascaramiento que eclipsa la apariencia
de la cosa desenmascarada, sino una forma de revelacion

INTRODUCCION

que le hace justicia.
JACKSON, 1996: 4.

NTRE ABRIL DE 2003 Y ABRIL DE 2005 PARTICIPE EN UN PROYECTO! ORIEN-
tado a fortalecer los derechos territoriales de las comunidades
indigenas tobas (qom) y wichis del oeste de la provincia de

Formosa (Argentina). La zona incluye a los departamentos Ber-
mejo y Ramén Lista, ubicados en el chaco centro-occidental,
en la regién noreste del pais (véase el mapa). En el marco de
una metodologia participativa de investigaciéon, es decir, una
metodologia interesada en encontrar caminos para reflexionar
con los tobas sobre la situacién actual de su territorio, el uso de
los recursos y los conflictos socioambientales por los que estan
atravesando, mi participacién se centr6 en la realizacién de un
estudio sobre el uso actual del territorio que practican las muje-

1. 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”. Ejecutado
por la ONG Fundacién para la Gestién y la Inves-
tigacién Regional (Fungir). Formosa.

Agradezco los valiosos comentarios de Ana Maria
Spadafora y Silvia Citro a una versién anterior
de este trabajo, presentada en la IV Reunién de
antropologia del Mercosur, en julio de 2007.

2. Por “territorio” actual me estoy refiriendo a los
limites actuales delimitados por una mensura que
abarca 35.000 ha dentro del territorio tradicional
toba, de aproximadamente 170.000 ha (De la
cruz, 1995). Por “territorio tradicional” entiendo el
espacio territorial que se halla presente en la me-
moria colectiva de las generaciones actuales (De
la cruz, 1995; Surrallés, 2004: 286) sobre la base
del cual se hicieron los reclamos de tierras en la
década del 1980 en la provincia de Formosa.

res tobas, histéricamente basado
en la recolecciéon de recursos
silvestres: lefia, frutos, plantas,
cortezas de arboles, etcétera.

Este objetivo especifico bus-
caba sistematizar la vision terri-
torial femenina (heterogénea) y
poner de relieve problematicas
socioambientales. Conjunta-
mente se realizaron mapeos de
los distintos lugares del actual
territorio?® frecuentados —sitios de
recoleccién de frutos, de cortezas
de arboles utilizadas para tefir
lanas, de plantas para uso artesa-
nal-; se registraron también los
recorridos y las distancias que se

caminaban y se senalaron distintos lugares con valor histérico en
la memoria femenina de distintas familias. En sintesis: a lo largo de
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dos afios acompané en cuarenta y dos ocasiones a varios grupos
de mujeres al monte®. Estos grupos residen en tres comunidades
que estdn agrupadas dentro de la Asociaciéon de Comunidades
Toba Cacique Sombrero Negro Comlaje’pi Naleua®.

3. En dos afios de trabajo mapeamos aproximadamente ciento once sitios utilizados y visitados por
diferentes grupos de muijeres.

4. La Asociacién de Comunidades Toba Cacique Sombrero Negro Comlaije’pi Naleua agrupa actualmente
a veintidés parajes, donde residen familias tobas del oeste de Formosa. En 1989 la asociacién civil de los
toba, gracias a un proceso de movilizacién, reivindicacién y lucha por los derechos territoriales, consiguié la
titulacién de 35.000 ha a nombre suyo. Este pedido de tierras devino de un proceso previo de identificacién
y reconocimiento de todos los sitios de uso y de especial valor simbélico-espiritual que la memoria oral de
los mds ancianos recordaba en ese momento —principios de la década de 1980-. Muchos de los antiguos
sitios de caza estaban en lo que hoy es territorio paraguayo y se dejaron de visitar luego de la guerra del
Chaco (1932-1935) (De la cruz, 2000).
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Con el término “monte” (viaq) se denomina a los bosques secos
del Gran Chaco, caracterizados por su vegetacion xeroéfila: cactus,
bromeliaceas, quebrachos colorados, yuchanes, palmares, etcétera.
En el territorio actual de los tobas del oeste hay montes, algunos
campos y un banado cuya extension se explaya hasta la mitad de
la provincia —fuente de recursos piscicolas muy importante para
los indigenas y criollos de la regién—. Las distintas comunidades
estdn rodeadas por “parches” de monte y peladares, y en otros casos
por extensas porciones de monte. Alli, histéricamente se adentran
las mujeres y los hombres para recolectar, cazar y pescar.

Desde fines del siglo diecinueve hasta 1975 los grupos tobas o
qom del oeste, también conocidos en la literatura antropologica
como tobas nachilamole#k (Mendoza, 2001) o tobas-pilaga (Me-
traux, 1937), permanecieron asentados en la cuenca media del rio
Pilcomayo, sobre su margen derecha. La naciente de este rio se
encuentra en Potosi (Bolivia), y sus aguas desembocan en el rio
Paraguay. Durante el verano de 1975, debido a la colmatacion del
cauce se produjo una grave inundacién en la misién “El toba”
—sitio en donde residian varios de los grupos tobas en compania
de los misioneros anglicanos- y en todos los demés parajes que
se encontraban a su alrededor. Este hecho tuvo por resultado la
formacién de un sistema de banados en la zona y la pérdida de un
cauce estable, tal como se lo habia conocido hasta ese entonces.

Las migraciones laborales a los ingenios azucareros del noroeste
del pais desde 1890, el avance de los criollos ganaderos sobre el oeste
de Formosa -y sobre el territorio de los tobas—, la presencia de los
misioneros anglicanos desde 1930 y, por Gltimo, la inundacién de
los parajes tobas a mediados de la década de 1970, se conjugaron
gradualmente en la disminucion de la movilidad vinculada al ciclo
anual de crecidas del rio (Gordillo, 1992; Mendoza, 2001, 2002; De
la cruz, 2000). De esta forma, la pérdida del cauce estable y regular
inauguré una nueva etapa en la reconfiguracion espacial y sim-
bélica del territorio toba, ya que el principal elemento geografico
estructurador de ese territorio, el eje espacial en torno al cual los

“antiguos” organizaron y constru-

5. Braunstein (1983) sefiala que la exogamia de ~ YETON sU modo de vida cazador-
banda, la bilateralidad, la residencia matrilocal pescador-recolector, se habia

y un sistema de matrimonio preferencial y no
prescriptivo son rasgos de la organizacién social

perdido. Luego de la inundacién,

de muchos grupos chaquenses “tipicos”, perte- los grupos tobas —bandas formadas
necientes al tronco lingiistico guaycurd. por familias extensas unidas por

lazos de parentesco, matrilocales®—,



Revista Colombiana
de Antropologia

377

Volumen 44 (2), julio-diciembre 2008

respaldados por los misioneros, se relocalizaron en nuevos asen-
tamientos —antiguos campamentos estacionales— ubicados varios
kilémetros lejos del rio y del banado, reforzandose un paulatino
modelo de vida basado en un patrén sedentario de ocupacion
del territorio®.

Una de las conclusiones a las que llegué durante mi investi-
gacion es que en la actualidad predominan dos modelos terri-
toriales femeninos. Estos modelos disimiles se evidenciaban en
las formas de vinculacién de distintos grupos de mujeres con el
monte, también en el manejo de ciertos saberes femeninos —pues

el acceso y desplazamiento por
el monte esta restringido por el
saber que poseen algunas muje-
res y por diferencias de género—,
en las distancias recorridas y en
la relacion econémica, afectiva
e identitaria con ciertos luga-
res del territorio. En términos
generales, estos dos modelos
se vinculan a diferencias ge-
neracionales, a las pautas de
residencia matrilocal’ y a las di-
ferentes trayectorias de vida que
han tenido las mujeres adultas®
y viejas, en comparacién con
las més jovenes y adolescentes.
Las primeras conocen muchos
sitios que estan dentro del ac-
tual territorio y que contienen
importantes recursos, algunos
de ellos atin muy valorados en la
dieta. Reconocen también luga-
res significativos que poseen un

6. Actualmente, las familias toba articulan varias
estrategias econémicas: planes de asistencia
social otorgados por el gobierno nacional,
las pensiones nacionales y provinciales, las
“changas” o pequefios trabajos informales, la
produccién y venta de las artesanias producidas
por las mujeres, las précticas de caza —escasas—,
pesca —mds regulares en los meses de abundan-
cia— y recoleccién. Algunos dirigentes politicos
muy activos en las redes politicas locales cuentan
con sueldos mensuales. Para un andlisis de la
dindmica politica local en las comunidades toba,
véase Gordillo (2002, 2004).

7. En otra de las comunidades donde trabajé
(Vaca Perdida), los grupos de mujeres de
distintas familias extensas recorrian diferentes
zonas del monte que circunda a la comunidad,
no superponiéndose los caminos y sitios que
utilizaba cada grupo. Cada grupo de mujeres
de cada familia extensa tenia un conjunto de
sitios y recorridos pautados por el uso y la me-
moria familiar, lo cual evidenciaba, al menos
en esta comunidad, un uso fragmentado y muy
localizado del monte. Esto no sucedia entre
ofros grupos de mujeres —adultas y viejas— de
La Rinconada.

8. Por mujeres adultas me refiero a las que estén
casadas y tienen varios hijos.

valor histérico especial —como cercos de plantacién abandonados,
antiguos campamentos de las familias tobas, asentamientos en
desuso por las inundaciones, como “la misién”-, y un hecho
que parece importante recalcar: han crecido a orillas del rio
Pilcomayo, en un momento histérico en el cual el recorrido de
largas distancias para la bisqueda de recursos todavia se prac-
ticaba de manera medianamente regular entre las familias tobas
(Mendoza, 2001).
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He conocido varias mujeres jovenes —aproximadamente de
treinta anos para abajo— que muestran una relacién con el te-
rritorio signada por el proceso de sedentarizacién —que, como
mencionamos, se agudiz6 desde fines de la década de 1970- y,
en consecuencia, tienen un conocimiento parcial y menor sobre
el monte y sobre los conocimientos femeninos para adentrarse
en este espacio. Algunas de estas mujeres no han aprendido a
vincularse corporalmente con el monte como si lo hacen sus
madres y abuelas, y no han desarrollado ciertas habilidades o
destrezas corporales como recorrer grandes distancias, cargar
bultos pesados u orientarse en los espacios montaraces.

En este trabajo me centro en la descripciéon y discusién de las
modalidades de interaccion con/en el monte que practican algu-
nas de las mujeres reconocidas como “conocedoras” del monte,
a las que entre otros tantos adjetivos se las denomina “guapas”
(uariagae)®. Una de las lecciones aprendidas en esta investiga-
cion ha sido que la “apropiacion” del monte y el desplazamiento

9. Uafiagae es un adijetivo que se utiliza para
denominar a las mujeres que “saben cargar

por los lugares del territorio
actual se produce a partir de un

bultos pesados, se levantan temprano a hacer el “conocimiento practico” (Bour-
trabajo, salen al monte”; uafagaic (masc.) refiere  djeuy, 1901), que se aprende por

a los hombres que son cazadores, pescadores y
que trabajan en los cercos.

medio de una relacién corporal

y perceptiva con aquellos lugares
que el saber y la experiencia femenina reconoce como significa-
tivos. Mi interés radica en discutir los vinculos entre los cono-
cimientos femeninos que se construyen en torno al monte y el
cuerpo como un locus que porta, crea y dinamiza un conocimiento
social incorporado y corporificado (embodied), producto histérico
de formas especificas de circulaciéon y transmision de saberes —en
un estado no objetivado— dentro de un grupo sociocultural, signado
por las diferencias de género, generacionales y étnicas.

PARTICIPACION EN/CON EL MONTE

A NOCION DE “PARTICIPACION COMPROMETIDA” (ENGAGED INVOLVEMENT), QUE
podria ser traducida también como “vinculaciéon” o “interaccién
comprometida”, pertenece a Tim Ingold (1993: 120). Mediante
esta nocion el autor afirma que aprender a morar en un territorio
demanda una “participacion activa, practica y perceptiva”, pues
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se basa en adquirir las habilidades necesarias para la percepcion
directa y comprometida de todos los constituyentes del espacio:
humanos, animales, componentes animados y no animados. Esta
vinculacién comprometida se encuentra con otra idea que Ingold
toma del fil6sofo Gibson: “(...) aprender es una educacion de la
atencion y no un proceso de enculturacién (...)” (Ingold, 1993:
142), de la cual se deriva que el aprendizaje de ciertos saberes
que permiten manejarse, y ser un ser inmerso'’, en un entorno
ambiental, se produce desde una experiencia in situ por medio de
la exploracion de las personas de su territorio, para la resolucion
de sus vicisitudes cotidianas.

En un acercamiento a la idea de Merleau-Ponty de “que el mun-
do se habita con el cuerpo” (1975 [1945])'!, Ingold argumenta contra
el relativismo cultural y la etnociencia, al afirmar que la cultura
es un fenémeno corporificado y que los cazadores-recolectores, a
diferencia de los antropdlogos que los estudian, no se aproximan a “la
naturaleza” —una categoria ciertamente confusa que sélo insiste en
senalar la primacia de la ontologia occidental—, a su territorio o a
su ambiente como a un mundo externo que debe ser previamente
aprehendido conceptualmente y apropiado simbdlicamente en los
términos de un disefio o mapa cul-

tural impuesto por la “tradicién”
(Ingold, 1903: 120). Para este autor,
esta no es una precondicion para
que las acciones sean efectivas,
pues la separaciéon entre mente
y naturaleza no tiene lugar ni en
el pensamiento ni en la practica
de los cazadores-recolectores o,
haciéndolo més extensivo, en las
sociedades sin tradicién escrita
en las cuales, como senala Jack-

10. “(...) the human condition [is] to be that of a
being immersed from the start, like other creatu-
res(...)" (Ingold, 1993: 120).

11. Parafraseando a este autor, Citro dird que: “El
cuerpo media todas nuestras relaciones con el
mundo, por ello no podria reducirse a un mero
objeto, a algo que sélo ‘estd’ en el espacio y
en el tiempo, sino que serd quien lo ‘habita’
(Merleau-Ponty, 1993). El cuerpo propio ‘tiene su
mundo o comprende su mundo sin fener que
pasar por unas representaciones, sin subordinarse
a una ‘funcién simbélica’ u ‘objetivante’” (Citro,
2006: 158).

son (1983: 337), el aprendizaje practico es una cuestién de observa-
cion directa, “imitacién prestigiosa”, conocimiento corporificado
y ejercicio cinético. Por tltimo, Ingold sefiala que los antropdélogos
no deberian perder de vista lo que los diversos grupos cazadores-
recolectores nos dicen sobre si mismos:

(...) ellos toman la condicién humana como la de un ser inmerso desde
el comienzo, como otras criaturas, en una participacion activa, practica
y perceptiva con los constituyentes que moran en el mundo. Es una



Mariana Daniela Gémez

Las formas de interaccién con el monte de las mujeres tobas (qom)

ontologia del morar, que nos provee de una mejor comprensién acer-
ca de la naturaleza de la existencia humana que la que nos provee
la ontologia occidental (Ingold, 1993: 121, nuestra traduccién).

Los argumentos del autor remiten a una discusién mayor en la
antropologia y las ciencias sociales acerca del dualismo occiden-
tal respecto a las categorias naturaleza-cultura. Como han sefia-
lado diversos autores (Descola, 2001, 2004; Howell, 200r1; Latour,
1994; Pélsson, 2001; Viveiros de Castro, 2004), esta no seria mas
que la forma dominante de pensar el mundo y la participacion
en él de manera dicotémica a partir de pares como objeto-sujeto,
mente-cuerpo, subjetivo-objetivo, racional-pasional.

La problematica de la relaciéon que los grupos indigenas re-
crean con sus entornos naturales —1éase “naturaleza” o “dominio
no-humano” en el sentido de Descola— ha sido extensamente
abordada durante las Gltimas dos décadas. Uno de los autores mas
influyentes sin duda ha sido Descola, a partir de la publicacion
de su trabajo con los ashuar de la selva amazoénica (Descola, 1086).
Las ideas de Descola (1986, 2001, 2004, 2000) y otros autores de la
ecologia simbélica (Howell, 200r1; Pélsson, 200r1; Rival, 2001, entre
otros) seguramente nos son de utilidad para codificar y analizar
en un nivel estructural-sincronico los modelos naturaleza/cultura
que subyacen a los conjuntos de practicas y representaciones de
las sociedades amerindias sobre el dominio no-humano. Ademas,
en un contexto de negociacion en torno a la gestion de territorios
indigenas permiten a los antropdlogos ayudar a ordenar la objeti-
vacion social de la naturaleza de los grupos con los que trabajamos,
habilitindonos para demostrar que las poblaciones indigenas
mantenian y mantienen con sus territorios, o con lo que queda
de ellos, relaciones muy complejas y no dictadas exclusivamente
por criterios de orden adaptativo o econémico.

Si bien la reconstruccién de dichos patrones légicos subya-
centes —los modelos mentales de naturaleza-cultura— representa
un nivel de analisis estructural “bueno para pensar”'?, es cierto
también que los individuos pertenecientes a los grupos indigenas,
a pesar de contar con una larga herencia cultural en el manejo
de sus territorios, cuentan con

12. En el sentido de pensar una estructura con
distintos modelos de relaciones/posiciones entre
humanos y no-humanos, traducibles en diversos
sistemas de pensamiento u ontologias como
totemismo, animismo y naturalismo.

saberes que en buena parte no
estan “sistematizados”, es decir,
no se corresponden con una
estructura sistematica y reglada
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de saberes y practicas. La sistematizacion de aquellos saberes
es mas resultado de la codificacion y traduccion que realiza el
investigador, al “filtrar” la experiencia vivida —la praxis en un
sentido muy general- y las categorias de los otros en sus propias
categorias que, habiendo sido particularmente influidas por la
tradicién cartesiana de pensamiento, tienden a reproducir una
visiéon dicotéomica entre la “practica” y la “representacion”, “la
mente y el hombre pensador” y “el cuerpo y la accion”.

Otros autores han sefialado la tergiversacion légica —producto
de los métodos, las teorias y la técnicas de la antropologia— a la
que estan expuestas aquellas actividades y acciones de los sujetos
indigenas en las que el eje y el canal por donde fluyen el saber, la
cultura y los conocimientos no es tanto el lenguaje sino el cuerpo,
la practica incorporada y corporificada (embodiment). Csordas
(1999), por ejemplo, critica los modelos cognitivistas y represen-
tacionistas que ubican el saber cultural en la representacién y en
la auto reflexion de los “nativos” y describen la cultura de otros
sélo en términos de esquemas, modelos y categorias nativas. Por
el contrario, sus investigaciones le sugieren que la cultura no re-
side sélo en los objetos y sus representaciones, sino en el proceso
cultural de percepcion en el cual las representaciones también se
hacen y recrean (1999: 147). Asi mismo, sefiala que la experiencia
cultural no deberia reducirse al lenguaje y la representacién, ya
que esto conlleva una reafirmacién del dualismo que se intenta
combatir. Para evitar esto, él propone la nocion de embodiment:
concepto que abrirfa un nuevo paradigma para aproximarse a la
experiencia perceptual y a los modos corporales de presencia y
relacion con el mundo que construyen los sujetos. Dicha nocién
pone énfasis en la dialéctica entre la

cultura y la experiencia subjetiva e
intersubjetiva, cuyo resultado es la
transubstanciacion o la recepcion
de la cultura en los cuerpos de sus
miembros, a la vez que la agencia®®
de los sujetos en la construccién
de practicas culturales (Csordas,
1909: 143). La nocién de Ser-en-el-
mundo de Merleau-Ponty le per-
mite indagar por un ser existente
y corporificado mas alla de un “ser
representado” (Ibidem: 147)'. Otro

13. Capacidad de accién.

14. Csordas no desecha el nivel de andlisis
representacional de las prdcticas sociales,
sino que va mds alld y sugiere que la tradicion
fenomenolégica ofrece la nocién de Ser-en-el-
mundo de Merleau-Ponty, y que esta puede ser
un “compafero dialégico”, complementario
de la nocién de representacién: “In brief, the
equation is that semiofics gives us textuality in
order to understand representation, phenome-
nology gives us embodiment in order to unders-
tand being-in-the-world” (Csordas, 1999: 147).
Para ampliar las implicaciones, los aportes y
las aplicaciones del concepto de embodiment,
véase Lambeck y Strathern (1998).
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firme expositor de ideas similares es Jackson (1983: 327; 1996),
quien critica las tendencias intelectualistas y los modelos abs-
tractos semi6ticos que asimilan la experiencia corporal en for-
mulaciones verbales y relegan las practicas “simbdlicas” a algo
que parece estar fuera de si mismas. Retomando las nociones de
cuerpo vivido de Merleau-Ponty y de habitus (Bourdieu, 1972),
propone un enfoque fenomenolégico que recoja los patrones de
la praxis corporal en el campo social y el mundo material de los
sujetos: “(...) los movimientos del cuerpo a menudo producen
sentidos sin ser intencionales en el sentido lingiiistico, al co-
municar, codificar, simbolizar y significar pensamientos o cosas
que estan al margen o son anteriores al discurso” (Jackson, 1983:
320, nuestra traduccién).

Argumentos similares que otorgan una primacia a los aspectos
corporales y no objetivados de la préactica social —-aunque obje-
tivables— han sido esgrimidos décadas atras por Bourdieu (1972)
mediante el concepto de habitus, utilizado ampliamente hoy por
la fenomenologia cultural en la antropologia, evocadora también
de las investigaciones de Merleau-Ponty. Al analizar sociedades
no letradas Bourdieu planteaba lo siguiente:

Se puede en efecto, con el Marx de las “Tesis de Feuerbach’ abandonar
el punto de vista soberano a partir del cual el idealismo objetivista
ordena el mundo, sin dejar de lado, por ello, ‘el aspecto activo’ de la
aprehension del mundo reduciendo el conocimiento a un registro:
para hacerlo, basta con situarse en ‘la actividad real como tal’, es de-
cir, en la relacion practica con el mundo, esta presencia pre-ocupada
y activa en el mundo por donde el mundo impone su presencia, con
sus urgencias, sus cosas por hacer o decir, sus cosas hechas para ser
dichas, que domina directamente los gestos o palabras sin desarro-
llarse nunca como un espectaculo (Bourdieu, 1991: 91).

Las nociones de los autores citados arriba —sumamente
abreviadas para nuestra exposicion— y en particular los aportes
de Bourdieu (1972, 1991) me han ilustrado lo sustancial de una
préctica corporal y vivida, sedimentada en un saber corporal: las
practicas de recoleccién que actualmente realizan las mujeres
tobas, practicas que se aprenden y se inscriben en la vida coti-
diana a partir de compartir una misma corporalidad, un mismo
habitus. La insercién de las mujeres tobas en el monte se produce
a partir de la experiencia compartida con otras mujeres, y s6lo asi
se aprende a mirar, a moverse y a estar atentas a los “peligros” que
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el monte envuelve, a la maduracién de los frutos y las cortezas
de los arboles, a ubicarse y orientarse en el espacio montaraz.

Bourdieu (1991: 121) ha senalado a lo largo de su obra que el
sistema de oposiciones o esquemas culturales de clasificacién
—que asi mismo denomina los “principios de division y visién del
mundo”- presentes en un grupo cultural, se expresan, se cargan
y se incorporan en los usos diferenciales del cuerpo. Para él, esto
era evidente en el caso de los hombres y las mujeres cabiles de
Argelia cuyos modos, gestos y posturas corporales expresaban
y encarnaban, en una “evidencia performativa”, las divisiones
arbitrarias entre lo masculino —asociado a lo alto, lo ptblico, y
lo que esté hacia fuera— y lo femenino —lo bajo, lo doméstico y lo
que esta o va hacia adentro—. Su discusion sobre esta encarnacién
de los elementos arbitrarios culturales en el cuerpo nos es muy
atil para pensar los modos de relacién corporal de las mujeres
con el monte.

Podriamos afirmar que el actual territorio toba se constituye
en una serie de lugares —puntos— unidos por caminos® y sendas
angostas —abiertas dentro del monte y utilizadas generalmente por
los grupos tobas— que unen los diversos sitios a los que llegan los
hombres cuando mariscan —cazan—, cuando salen en expedicio-
nes de pesca o cuando las mujeres salen a recolectar'®. El monte
(viaq) es por definicién un espacio que las personas gom no habi-
tan. Es un lugar no-humano, en
donde moran otras presencias
no-humanas, como los duerios,
payaks, y las almas, asi como el
lugar de los animales, los arbo-
les y las plantas. Pero el monte

15. Me refiero a los caminos anchos que apare-
cen asociados a la reconfiguracién espacial de
las ¢ltimas décadas y por donde circulan autos,
camiones, fobas, personas blancas y criollas. En
el idioma de los tobas, las mujeres los denominan
naaic tedaic (senda grande).

16. Actualmente, los hombres también recolec-

es también el lugar de donde
vienen los tobas y es uno de los
diacriticos sustanciales a la hora
de expresar estratégicamente una
identidad “aborigen” —pronuncia-
da en frases tan elocuentes como
“los aborigenes somos del monte”
en oposicion a los blancos y los
“criollos”, que no vienen del mon-
te aunque viven aqui desde prin-
cipios del siglo veinte-"". Por otra
parte, los parajes o comunidades

tan diversos recursos para sus familias, pero a
diferencia de las mujeres utilizan bicicletas para
ir al monte y, en general, para moverse por las
comunidades o hacia el pueblo de Judrez o Pozo
de Maza, ubicados a 65 y 15 kilémetros respecti-
vamente de la comunidad de Vaca Perdida. En
Vaca Perdida, desde hace algunos afios ocurre
este fenédmeno de hombres que, a pedido de sus
esposas, salen a buscar al monte leAa, frutos y
cortezas tintéreas. Esta colaboracién de los mari-
dos se intensifica con la presencia de un proyecto
de artesanias, en el que actualmente participan
cerca de ciento ochenta mujeres.

17. Los criollos son descendientes de los primeros
inmigrantes espafioles que llegaron a la regién ==
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= del Chaco. A fines del siglo diecinueve eran
ganaderos colonos —pobres y marginales— que
con sus animales, y entrando por el Chaco sal-
tefio —noroeste de Argentina—, ocuparon diversos
sitios previamente utilizados y disputados por
los grupos indigenas de la regién: toba, wichis,
nivaklé, pilagd.

18. Los términos que poseen como sufijo hat remi-
ten a unidades de vegetacion segun los criterios de
Scarpa y Arenas (2004: 137): la particula hat forma
sustantivos colectivos los cuales “representan las
unidades minimas de agrupamiento vegetal”.
Mi experiencia con las mujeres me indica que
ademds son reconocidas como zonas o lugares,
casi exclusivamente los que ellas frecuentan
cuando salen al monte, los puntos de llegada
en sus recorridos.

—llamados noic— son habitados
por las familias extensas que
antiguamente compartian la
condicién némada y represen-
tan los lugares humanizados y
controlados por la presencia y el
poder de ciertas familias.

El monte es un espacio hete-
rogéneo y existen diversas catego-
rias que sefialan diferentes “tipos”
o “clases” de monte (Scarpa y
Arenas, 2004). En un nivel exten-
sivo, el monte es diferenciado de
otros cuatro paisajes: los campos

—nonagae, son peladares abiertos, con suelos blancos y salinosos,
donde predominan las especies de cactus y las bromelidceas—; el
banado (ne’dep); el rio (niachi); y las comunidades (noic). En un
nivel inclusivo, las mujeres clasifican y nombran distintos lugares
en funcién de sus recursos: mapi’hat: “algarrobal” (Prosopis alba);
nelomi’hat sitio con “bola verde” (Caparais speciosa); take’hat:
“chanaral” (Geoffroea decorticans); entre otros*®.

Uno de los aspectos que intenté mostrar en mi investigacién
era que, si bien yo podia interrogar a las mujeres sobre estas
categorias espaciales y ellas podian clasificar y diferenciar los
diferentes tipos de paisajes, ademas de senalarme diversos to-
ponimos y lugares —con cierto grado de heterogeneidad entre los
diversos grupos de mujeres provenientes de distintas familias y
comunidades—, tenia la impresién de que luego de sus cortantes
respuestas ellas no tenian mucho mas para decirme, pues la
riqueza de todo este sistema de clasificacion radicaba en cémo
se lo actuaba en la practica, en cémo se encarnaban esas catego-
rias en la accion, por medio de una relacion entre el cuerpo, los
saberes femeninos y las nociones sobre el territorio, en especial,
el monte. De ahi la pregunta relevante de cémo las mujeres se
apropian del espacio montaraz, como lo viven y experimentan:
i{Qué hacen concretamente las mujeres cuando salen al monte?
A continuacién tomaré fragmentos de mi etnografia para ilus-
trar que la practica de salir al monte es fundamentalmente una
experiencia sedimentada en un involucramiento corporal: “(...)
enraizada en movimientos corporales dentro de un ambiente
social y material” (Jackson, 1983: 330, nuestra traduccion).
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Saliendo al monte con las mujeres “guapas”

JERONIMA, UNA MUJER ADULTA, DE APROXIMADAMENTE CUARENTA Y OCHO ANOS,
es parte de una familia extensa que se caracteriza porque la mayoria
de sus miembros son mujeres, y con una fuerte presencia en la comu-
nidad de La Rinconada. Es reconocida por ser “guapa” o conocedora
del monte. Cuando las tareas que le demandan atender su casa y su
familia se lo permiten, suele salir al monte a juntar frutos, tubérculos,
lianas y cortezas tintdreas para colorear sus artesanias. Al llegar los
meses de octubre, noviembre y diciembre, camina distancias que
pueden alcanzar hasta los catorce kilémetros. Generalmente suele ir
acompanada por sus hijos e hijas. Sus hijos pequefios pescan mientras
ella recolecta; las ninas en cambio juegan, la ayudan a recolectar y
también a cuidar a los mas pequenos. En algunas ocasiones Jerénima
sale al monte acompafada por sus primas y sobrinas mayores. Ca-
minan hasta sitios lejanos como Cavado y Pichanal, con la intencién
de comprar lana a los puesteros criollos o buscar cortezas y plantas
tintéreas. Incluso llegan hasta “la banda”: la “orilla” paraguaya que
se enfrenta al lado argentino, lugar que se puede alcanzar cruzando
uno de los cauces secos del Pilcomayo, en la época de sequias. Sin
embargo, este es un lugar muy poco frecuentado por las mujeres —in-
cluyendo a las mas guapas—-. En el imaginario de muchas mujeres, la
banda, ademas de estar asociada a la guerra del Chaco (1932-1935), es
un lugar temido debido a la presencia de seres como leek y wosaq, dos
clases de serpientes gigantes —la primera suele merodear en el agua,
la segunda en el monte y frecuentemente es homologada al arco-iris,
un personaje de la mitologia toba— muy presentes en la narrativa oral
que circula actualmente.

En conjunto, Jerénima, sus primas, tias y sobrinas son co-
munmente conocidas como las mujeres del Mistolar. Durante mi
segundo afio de trabajo (2004) las acompaiié al monte en muchas
oportunidades®y con ellas pude instruirme en varias cuestiones
vinculadas al conocimiento femenino respecto al monte. Un
primer aspecto que observaba es que antes de salir al monte —las
salidas que llevarian varias horas de caminata se planificaban el
dia anterior—, las mujeres se preparaban: revisaban sus machetes,
los afilaban, se envolvian la cabeza con panuelos y trapos, se

vestian con sus ropas mas viejas
y gastadas, dado que en el monte
hay muchos arbustos espinosos.
Se hacian traer por sus hijas las
yicas® grandes, y algunas lleva-
ban, ademés, tortillas de grasa,
la pava, la yerba, aztcar, el mate

19. Entre julio de 2004 y abril de 2005 acompafé
al monte en once ocasiones distintas a las mujeres
del Mistolar. Otras dos mujeres “conocedoras”
del monte viven en comunidad La Mocha y con
ellas también sali, en cinco oportunidades.

20. Bolsas fabricadas con chaguar (Bromelia
hieronymi y Bromelia sierra).
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y los fésforos: todos los elementos necesarios para hacer un
campamento y una fogata para retirarse a descansar luego de las
tareas de exploracion y recoleccion:

Los “campamentos” en el monte son una practica antigua que pocas
personas reproducen, con excepcion de los hombres cuando salen
a pescar y a cazar, quedandose a dormir en el monte o a la orilla de
algiin cauce. Pero con respecto a las mujeres: “(...) eso lo hacian las
mujeres de antes”, cuando llegaba el momento de cosechar la alga-
rroba (Prosopis alba y Prosopis nigra), el mistol (Zizyphum mistol), el
chanar o la bola verde, y las mujeres armaban campamentos grupales
y se quedaban a dormir en el monte para potenciar el tiempo de
recoleccién. Sin embargo, las del Mistolar siguen haciendo campa-
mentos, siempre y cuando no “estén ocupadas”, pues para la mayoria
de las adultas “salir al monte” es una préctica que actualmente se
opone a las tareas domésticas y al “trabajo de la mujer”: la produccion
de artesanias para la comercializacién. No obstante, Jerénima y una
de sus primas, contradiciendo esta tendencia, durante los calores
fuertes de diciembre suelen marcharse hacia la orilla del cauce a
acampar durante tres o cuatro dias, con sus hijos y el marido de
una de ellas. Darse estos momentos en un espacio como el monte
—atravesado por diversos significados pues es representado como un
espacio no-habitable, no-humano- implica establecer otra relacién
con el espacio y otra apropiacién: una permanencia enraizada, cierto
embodiment relajado, y un mayor dominio del espacio.

Si las mujeres decidian salir al monte existia una preparacién
previa para enfrentar los distintos obstédculos: espinas, necesi-
dad de fuego, yuyos, viboras —animales o bichos muy temidos—.
Algunas mujeres rezaban —la noche anterior a la salida— pidién-
dole a Dios que las protegiera de todos los diversos “peligros”,
a pesar de que otras aseguraban que no tenian “miedo de nada
y que todo eso eran cuentos de los ancianos”. Comparadas con
los grupos de mujeres de Vaca Perdida —la otra comunidad en la
cual desarrollé mi trabajo—, quienes acostumbraban a transitar
el monte de una manera bastante silenciosa, con un ritmo ligero
de caminata y a pronunciar lo estrictamente necesario, las del
Mistolar atravesaban el monte conversando y riendo entre ellas,
haciendo bromas y relatando historias. El monte, a pesar de ser
un espacio ambiguo, aventurado y peligroso dada la presencia
de otros seres no-humanos (payaks), es también un lugar para
distender sus relaciones, relajarse y conversar. Mediante la narra-
cion de historias —historias sobre “mujeres perdidas”, “comidas
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por el leén” o “asustadas por la payak’go”- generaban cierto
climax, en el que se mezclaba el misterio, el humor y el temor.
No obstante, las mujeres siempre estaban atentas y perceptivas
a todo lo que ocurria a nuestro alrededor.

Acompanandolas al monte pude observar que tenian un
conocimiento detallado sobre los caminos, las sendas y los sitios
con recursos, lo que a mi modo de ver —y de acuerdo con cierta
hipotesis— se vinculaba con un manejo del territorio de un carac-
ter global y no fragmentado, tal como observaba en Vaca Perdida.
Asimismo, el transito por ciertos lugares del territorio provocaba
recuerdos, anécdotas, historias. La historia estaba inscrita en los
rastros del paisaje, y a medida que camindbamos en direccién de
algtn sitio el contacto con diferentes lugares evocaba la anoranza
y el recuerdo de acontecimientos vividos en los tltimos afos, bien
fuera al observar los cambios en el paisaje —por sequias e inun-
daciones, lo cual lleva, por ejemplo, que un algarrobal hubiera
desaparecido bajo el agua—, o cuando se encontraban con signos
de humanidad abandonados en el espacio y el tiempo?'. Santos
Granero (2004: 190) considera que aquellos lugares que poseen un
valor histérico especial dentro de un territorio pueden ser pensados
como topogramas: “elementos
del paisaje que en forma indi- 21. Vivaldi (2007) en su etnografia sobre los usos
vidual o interrelacionada estin Y significados del monte entre los toba del este
. . e . de Formosa, quienes habitan un “lote” urbano
imbuidos de 51gn1flcad0 hist6ri- en la periferia de la ciudad resultado de una
co”. Los huertos familiares aban- compleja migracién del interior hacia la capital,

: analiza cémo la préctica de salir al monte es una
donados, lOS pOSteS de antlguas experiencia corporal, en conexién directa con

casas, los antiguos campamentos  un pasado “rural” de autonomia econdmica y

que se hacian durante el furor de  cultural, que puede ser recreado y renovado aun

corte de quebrachos (SCI’HHO sis cuando esto se haga en el monte (privado) que
q ) P rodea al asentamiento indigena.

lorentzii) en la década de 1970,

son lugares signados por la presencia humana de los tobas y fun-

cionan como signos que recuerdan el pasado y propenden a una

inscripcién de la historia en el paisaje.

El territorio, ese conjunto de lugares reconocidos como signifi-
cativos pero sin fronteras claras, se vivia como un paisaje cargado
de las historias de sus familias, evidenciando la intima relacion
entre memoria, territorio e historia. Salir al monte representaba
una oportunidad para hacer historia: dirigida hacia sus hijas que
las acompanaban y también hacia mi, ya que algunas mujeres apro-
vechaban para rememorar y narrarme momentos de las tltimas
décadas. Estando en el monte con Jerénima, ella recordaba:
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Nosotras primero vivimos donde ahora vive Cristina Florentin,
después, cuando vino el agua [la inundacién] otra vez vino el cam-
bio: cambio, siempre el cambio por el agua / Este lugar antes no era
este chanaral, cuando la gente vivia aqui estos arboles no estaban,
todo era campo, nonagae, todo por aqui. ¢{Qué sera? ¢Por qué las
semillas han llegado hasta aqui ahora? / Antes, cuando viviamos
en Sombrero Negro, lejos se iban las mujeres a cosechar algarroba,
pero habia burro (...) iban lejos, lejos (...) / Antes, cuando llegamos
aqui, a La Rinconada, no habia chafar, ni algarroba, y nos ibamos a
La Mocha a buscar, con algiin burro o yegua, asi guarddbamos para
cuando llegaba la lluvia, porque antes no habia pensién, ni plan
(...) no teniamos nada, nada (julio de 2004).

En las formas de relacionarse con el monte y con otros luga-
res del territorio —como el banado- fui descubriendo que para
apropiarse del espacio, en principio es fundamental aprender a
transitar por el monte y esto se hace memorizando, in situ, en la
practica, una red de sendas y caminos que estan trazados en el
monte y que conectan los sitios conocidos del actual territorio.
Sin una memorizacién y conocimiento de estas sendas —los ele-
mentos fundamentales del paisaje que unen y regulan un punto
con otro— es casi imposible orientarse. Los grupos de mujeres
se desplazan y utilizan las sendas que maneja la memoria de su
grupo familiar extenso, ya que los caminos desconocidos son
considerados “peligrosos”. Asi me lo remarcaba una mujer:

(...) hay sendas [naaic] para la lena, sendas que llevan hacia el
chanar y la algarroba (...) si querés andar tenés que ir por una sola
picada para no perderte. Sélo los tobas hacemos caminos con los
machetes, los criollos casi no hacen caminos.

Salir al monte implica aprender a memorizar y seleccionar las
sendas adecuadas para caminar. Muchos de estos estrechos cami-
nos se entrecruzan y es necesario recordar adonde desembocan,
hacia dénde llevan y quiénes los utilizan. Existen determinadas
sendas que estan abandonadas y se aconseja no caminar por
ellas, pues los lugares que pierden las huellas del paso humano
o las marcas que sellan una “apropiacién humana” suelen ser
evitados. Construir una memoria sobre las sendas no es algo que
se aprende por medio de la transmision oral. No, pues las muje-
res van descubriendo el monte desde pequenas, al comenzar a
jugar con otras ninas y nifios fuera del entorno de los hogares.
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Principalmente, aprenden a transitar por el monte en compaiiia
de sus madres, abuelas, tias, hermanas, y a reconocer los cami-
nos que las mujeres mayores les han sefialado como aptos. Tal
vez, a la manera de esquemas en el espacio ya trazados por las
mujeres adultas y viejas de su familia, se aprende a recordarlos
de una tinica manera: atravesandolos, camindndolos, una y otra
vez, de manera mas o menos regular dependiendo del intervalo
que pasa entre una salida al monte y otra.

Una de las destrezas corporales que todavia se siguen estimulando
en las ninas por medio de un aprendizaje gradual es el acarreo de
lefia y frutos, mediante el uso de una soga con la cual se atan y se
cargan en la frente, distribuyendo el peso de los bultos hacia la
espalda. El peso que acarrean las mujeres viejas, digamos experi-
mentadas en este tipo de cargas, puede superar los dieciocho kilos.
Algunas ninas, ya desde los cuatro afilos comienzan a cargar agua,
llenando pesados baldes que trasladan desde la represa o bomba de
agua, hacia sus hogares.

Otro aspecto muy necesario para poder explorar, ubicarse y orientarse
en el espacio montaraz es el trazado de sefias o signos visibles: con
el uso del machete —y el manejo de esta herramienta es otra de las
técnicas que se aprende in situ— las mujeres realizan incisiones en
los troncos de los 4rboles para indicar un camino o indicar alguna
parte de un recorrido; también se senalizan sitios que poseen recur-
sos valorados y se dibujan lineas en la tierra que funcionan como
sefiales-memordndum para las proximas salidas, a fin de que otras
mujeres que van a caminar por alli no se pierdan o para reconocer
el camino en el itinerario de regreso. Se marcan las sendas que no
conducen a ninguna parte, sendas que conducen a lugares que po-
seen temporalmente agua, caminos que llevan a zonas con recursos,
etcétera. Otra de las habilidades que practicaban las mujeres y que
curiosamente llamaban mi atencién era el cuidado que le prestaban
a las huellas: miraban y examinaban con cuidado los rastros de dis-
tintos animales: escudrifiaban en las distintas trazas que aparecian
marcadas en los caminos y podian saber con rapidez qué animal
habia pasado por alli. En caso de ser la huella de una persona hu-
mana deducian el sexo de quien habia pasado caminando, ya que
hombres y mujeres, como me sefialaban ellas, utilizan diferentes
tipos de calzados que se compran en el pueblo. En sintesis: tran-
sitar por el monte involucra la puesta en accion de una verdadera
“seméntica” en torno a las sendas y las huellas.

Por otra parte, explorar el monte implica la capacidad de
discriminar y prever las caracteristicas topograficas cambiantes
de muchos sitios, cuyos paisajes se modifican temporalmente
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a causa de las sequias e inundaciones que hay en esta region.
El territorio toba es un paisaje heterogéneo y dinamico y el
conocimiento de estas discontinuidades es una condicién para
lograr su apropiacién?’. En suma: es necesario discriminar y
prever qué lugares estaran bajo el agua y cudles estaran libres
para su transito de acuerdo con la estacién del afio y la dinami-
ca del banado que avanza en los meses del verano, inundando
algarrobales, campos y chafnarales.

Con el tiempo y la practica es probable que se agudicen ciertas
percepciones y habilidades sensoriales: tocar los arboles, sentir
la rugosidad y la humedad de sus cortezas, examinar sus colores
y su olor: s6lo asi se puede descubrir el momento en que una
corteza estd madura para retirarla y utilizarla como tinta para
“pintar” (tefiir) la lana. Las nifias y las jovenes suelen observar a
las mayores e imitar como lo hacen ellas. También es parte de un
aprendizaje practico y experimental aprender a reconocer, probar,
saborear y recoger las diversas especies de plantas, algunas con
utilidad culinaria o medicinal. Saber mirar conlleva tocar, sabo-
rear y seleccionar®. Asi se procede también con la recoleccion del
chaguar y los frutos.

Para una mujer “guapa” (uanagae) la préactica de salir al monte
incluye saber caminar y adoptar diferentes ritmos en su caminata
de acuerdo con el lugar por el

22. Los topdénimos de los tobas del oeste son muy
ricos en cuanto a marcar las diferencias topogrd-
ficas del terreno, basicamente es una geografia
nombrada por sus caracteristicas de lo alto, lo
bajo y lo hundido (los pozos).

23. Classen (1997), una de las pioneras en con-
tribuir al desarrollo de una antropologia de los
sentidos, sefiala que diversos contextos culturales
enfatizan con mayor o menor énfasis distintos
repertorios de comunicacién sensorial: el habla,
la escritura, la vista, la musica, el olfato, el gusto,
las sensaciones téctiles. Citro menciona también
que: “Las experiencias de los sujetos en un deter-
minado contexto fisico-social promueven el uso
de ciertos sentidos mdés que ofros y consecuente-
mente el desarrollo de distintas capacidades de
discriminacién” (Citro, 2002: 14).

que se esta atravesando. Algunos
tipos de monte —como el “monte
grande” o viaq tedaic que se ho-
mologa al monte tupido, espinoso
y cerrado, por ende “peligroso”-
se atraviesan con un ritmo rapido
y no pausado. Las mujeres salen
al monte acompanandose entre
ellas, en grupos, y muy rara vez
en soledad, pues el monte en un
espacio cargado de presencias
que moran alli, con las cuales si
bien se establecen relaciones de
reciprocidad positivas y benefi-

ciosas, también se les tiene un respeto imbuido de cierto temor.
Muchos de los temores se asocian a experiencias previas de otras
personas con los payak. Los tobas del oeste comparten con otros
grupos guaycuries un conjunto de creencias que asigna “duenos”



Revista Colombiana
de Antropologia

391

Volumen 44 (2), julio-diciembre 2008

a algunas especies de animales, plantas y paisajes: el sefior de los
peces, el senor del rio (nogolp’leek), el senor del monte (viag’leek),
entre otros®. A su vez, los payaks pueden presentarse bajo la forma
de un animal, con lo cual hay ciertos animales como las viboras,
las arafas y algunos felinos que son caracterizados —siempre de
manera ambigua como animales-payak®. Desde hace varias dé-

cadas, estos seres se identifican
y se homologan también con la
figura del “diablo” de la tradicién
cristiana.

En el monte se escuchan
voces de payaks, y las mujeres
afirman que de vez en cuando
la payak’go o la mujer-diablo ca-
mina por el monte, dejando sus
huellas en los caminos. Pueden
irrumpir vientos originados por

24. Viveiros de Castro sefiala que la nocién de
“espiritus” o “duefios” de los animales goza
de una enorme difusién entre las poblaciones
amerindias. Estas potencias estarian dotadas
de una intencionalidad andloga a la humana
y funcionan como hipéstasis de las especies
animales a las que estén asociadas (Viveiros de
Castro, 2004: 40-41).

25. La idea nativa de payak, segin Tomassini
(1974), remite a un estado-payak y a un payak-
sujeto, que puede mostrarse sumamente ambiva-
lente y establecer tanto relaciones positivas como
negativas con las personas.

estos mismos seres, ocasionando
que algunas mujeres se pierdan, almas de difuntos (pakal) y bichos
peligrosos que las pueden atacar. Por medio del cuerpo, es decir,
de ciertas posturas, gestos faciales, corporales y de acuerdo con
el lugar por donde estdbamos caminando, se pronunciaba, corpo-
ralmente, una relacion relajada o tensa con diversos lugares. En
algunos casos se observaban cuerpos en alerta, es decir: corpora-
lidades abiertas a modos diversos de percepcion y registro: de los
sonidos de distintos animales, de los pajaros, de las huellas dejadas
por otros en los caminos y de las otras presencias no-humanas. El
cuerpo de las mujeres en el monte, las mujeres en tanto cuerpos,
se cargaban de todas las significaciones simbélico-préacticas que
este espacio condensaba. En este sentido, encuentro 1til la nocién
de cuerpo que evocara Bourdieu (1991: 122) al decir que “el cuerpo
se constituye en una especie de operador analégico que instaura
toda una serie de equivalencias practicas entre las divisiones del
mundo social (...)”, y que los sistemas de clasificaciones muestran
su eficacia precisamente en la retraduccién practica en gestos que
funcionan por si solos (Ibidem: 121).

Los cuerpos femeninos en tensién, al entrar o al pasar por cier-
tos lugares, revelaban desde un lenguaje corporal los esquemas
culturales que estructuran los diversos espacios —y que poseen
una eficacia simbdlica-material- y que establecen que, de acuer-
do con esas “clasificaciones”, distintos lugares sean habitados,
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experimentados, apropiados y significados corporalmente de
maneras diversas. Dichos esquemas de clasificaciéon si bien pue-
den estar incorporados subjetivamente, no son necesariamente
concientes u objetivados?®.

Estos temores asociados con la presencia de payaks, almas y
animales considerados “peligrosos” —dada su ambigiiedad “on-
tolégica”— nos hablan de un territorio con lugares plenamente
subjetivados (Santos Granero, 2004). No obstante, dichos temores
no estan obsesivamente presentes cuando las mujeres caminan
por el monte. No: mas bien emergen como temores latentes, cal-
cados en el paisaje pero capaces de volverse invisibles, inciertos y
contingentes tanto como para olvidarlos o para hacerlos convivir
con otros temores y peligros, tan reales como los payaks segura-

26. La objetivacién es una operacién intelectual
mediante la cual buscamos distanciarnos del
conocimiento practicado, “apartarnos” del juego
social para construir un modelo que dé cuenta
del juego. La objetivacién como tal implica la
“codificacién” y es una operacién propia del
analista social que intenta elaborar teorfas en
torno a los principios que subyacen a la préctica
social de los agentes. Los agentes sociales en
lo medida en que estan insertos en el juego y
en el sentido de los juegos sociales suelen no
“codificar” ni “objetivar” los principios explicitos
de sus prdcticas porque dichos principios son
tomados como tdcitos. Muchas prdcticas se
hacen sin la necesidad de codificar verbalmente
los principios o normas explicitas que las go-
biernan; sin embargo, pueden codificarse en
normas, “reglas”, “costumbres”, “proverbios”,
imperativos, etcétera. Para Bourdieu, no obstante,
el mundo social no estd mediado por el lenguaje
de “la regla” —como en el estructuralismo-, sino
por el lenguaije de las estrategias y los sentidos
del juego (1993: 83).

27. En su impecable andlisis, Gordillo (2004)
examina cémo en diferentes espacios —el monte,
las cosechas, los ingenios azucareros—los hombres
tobas establecen relaciones positivas y negativas
con los payaks, y cémo estas experiencias estdn
signadas y evocan las situaciones de extrafiamien-
to, explotacién y alienacién laboral. Al contextua-
lizar histéricamente estas experiencias, revela el
hecho de que los toba interacttan cotidianamente
con los payaks pero desde una prdctica incorpo-
rada (embbeded practice) donde esas relaciones
son parte de “their subjective and not necessarily
conscius dispositions for action” (2004: 18).

mente pero con una eficacia mas
irrebatible: las mordeduras de
viboras por ejemplo, o el temor
de las mujeres a ser “pilladas”
—violadas— por algiin hombre
“atrevido”.

Entiendo que las experiencias
de las mujeres y hombres tobas
en el monte?” no reposan en una
perspectiva “naturalista” sobre
el territorio, pues este esta com-
puesto de paisajes dindmicos,
abiertos y consagrados a pre-
sencias humanas y no-humanas,
dotadas ambas de personalidad e
intencionalidad. En esta bisagra
se establecen interacciones y re-
laciones; desde aqui se transitan
y habitan los lugares del territo-
rio actual. Sin embargo, como
afirmara antes Gordillo (2004),
los tobas no acttian guiados por
una consciencia o “mentalidad
mitica”. Estas vivencias tampoco
se traducen en un saber sélido
y reglado sobre sus relaciones
con los diversos componentes
del monte y del territorio, pues
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son experiencias estructuradas sobre una practica cuyo eje no
es precisamente el discurso. Ademads, al no funcionar sobre la
base de un cédigo de reglas estructurado?®, dichas experiencias
practicas si bien muestran coherencia con los esquemas de visiéon
y clasificacion toba del mundo y de las cosas —una “cosmologia”—,
no son estrictamente homogéneas para todos, y se las suele vivir y
enunciar con grados de variacién, contradiccién y fragmentacion,
pues esta es una de las caracteristicas de todo “conocimiento
préactico” segtin Bourdieu®. In-
sertas en el dominio de la vida
cotidiana, en la inmediatez de
la existencia social y las acti-
vidades précticas, la practica
de salir al monte estd dotada
de cierta habitualidad, de lo
que Jackson (1996: 8) denomina

28. Lo que no significa que no existan sentidos
consensuados que estructuren la prdctica.

29. En este sentido, me permito expresar mis
dudas con respecto a la coherencia y siste-
maticidad con la cual los modelos simbélico-
estructuralistas de la ecologia simbélica ordenan
las formas de obijetivacién social de la naturaleza
de las sociedades amerindias. En todo caso,
esta sistematicidad y orden es un efecto de la
codificacién intelectual que realiza el antropé-

“imperativos practico-sociales”
—“salir con machete”, “no salir
sola”, “utilizar los caminos co-
nocidos”, “estar perceptivas y
atentas a los diversos ruidos”’—,
de particularidades biograficas
respecto de cada mujer, de
“eventos decisivos y estrategias
indecisivas”, siendo enriquecida
por un conocimiento tedrico
que, sin embargo, no la determi-
na primariamente (Ibidem: 8).

logo. En mi caso, considero que el concepto de
animismo puede ser Util para pensar el modelo
de uso de la naturaleza entre los tobas del oeste,
pues animales-personas, payaks-personas con
intencionalidad y capacidad de accién son parte
de la vida cotidiana de la gente. Pero creo que
como apuesta tedrica sélo es interesante para
reflexionar en un plano simbélico estructural y
sincrénico. La praxis concreta, actual, y en con-
diciones socioeconémicas sumamente distintas a
las que animaban el habitus cazador-recolector
hace cien afos atrds, muestra una riqueza, una
a-sistematicidad, informalidad y ambigiedad a
la luz de las condiciones actuales de existencia,
que no pueden obviarse en el andlisis.

Pensar las formas de relacién con el monte

UNO DE LOS PROBLEMAS QUE SE ME PRESENTARON DURANTE LA INVESTIGACION
sobre el uso del territorio entre las mujeres tobas se relacionaba
con el tratamiento teérico respecto a las formas del saber hacer
practicado en el monte, evidenciado en técnicas corporales y
en modos corporales que se hacian presentes al momento de
transitar el monte: orientarse, ubicarse, estar perceptiva y aten-
ta, etcétera. A mi entender, lo que decian las mujeres sobre el
monte representaba un material para analizar de una naturaleza
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diferente —verbal, discursiva, reflexiva— al que podemos observar
si salimos al monte con ellas: la practica incorporada, los esque-
mas en accion. Pues, en el involucramiento activo, perceptivo y
narrativo con los lugares significativos para ellas estd mediando
una corporificacién de esa experiencia; también la palabra, pero
el cuerpo pasa a ser ese locus significativo en donde esta sedi-
mentado el conocimiento practico al que se referia Bourdieu. Asi,
partimos de la nocién de que los saberes femeninos en torno al
monte —caminar, ubicarse, orientarse, entre otros—, son esa clase
de saberes que:

(...) sélo puede sobrevivir en estado incorporado. Nunca separado
del cuerpo que lo porta, sélo puede ser restituido al precio de una
especie de gimnasia destinada a evocarlo, mimesis que, Platon ya lo
apunto, precisa de una inversién/inmersion absoluta y una profunda
identificacion emocional (Bourdieu, 1991: 124).

Precisamente me interesaba demostrar por medio de mi escri-
tura etnografica que la practica de salir al monte podia ser, en tér-
minos de Farnell (1997), “una practica dindmicamente corporizada
en un espacio simbdlicamente estructurado”, comprendiendo
componentes visuales cinéticos —gestos, posturas, miradas— que
intervenian en los repertorios comunicativos y expresivos de
las mujeres y que hacian a las situaciones y necesidades que
acontecian en el monte. Esta practica, en ciertos momentos —y
mediante actitudes y comportamientos particulares— se mostra-
ba estructurada sobre la base de una relacién cuerpo-mundo
diferente a la mia —occidental-. Asi mismo, entiendo que si bien
existen ciertos sentidos, significaciones y vivencias compartidas
que estructuran dicha préctica —la presencia de los payaks en el
monte—, la misma no esta “fijamente estructurada” ni los sentidos
que envuelve el monte son vivencias reproducidas mecénicamen-
te por todas las que salen al monte, empezando por el hecho de
que los modos de relacion corporal de las mujeres “guapas” no
son extensibles al resto.

Por dltimo, estas practicas, pese a estar signadas por otra rela-
cién cuerpo-mundo y por ciertos significantes de la cosmovision,
se reproducen dentro de ciertas condiciones sociales y econémicas
dindmicas. Por esta razon, el registro de estas formas de habitar el
territorio debe situarse en el escenario actual, en el que las condi-
ciones socioeconomicas por las que estan atravesando las mujeres
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tobas y sus familias, sumadas a los procesos y acontecimientos de
las Gilltimas décadas, promueven una resignificacién de los senti-
dos “précticos” que suscita el vinculo con los numerosos lugares
del territorio y con el lugar que actualmente tiene la practica de
salir al monte en sus vidas y en la construccion social y subjetiva
de “feminidades”. Asi, considero que la praxis en el monte no es
un conocimiento estructurado ni fijo, pese a ser una practica que
se transmite entre generaciones, que posee cierta homogeneidad,
lo cual le otorga cierta “armonia”, acompanada por un amplio
margen para la improvisacién y para la incorporacién de nuevos
sentidos que la definen.

En suma: todas estas inflexiones e informalidades que carac-
terizan a las “précticas situadas” (Lambeck, 1998: 112), es decir
aquellas practicas que se constituyen activamente en el hacer
e implican una aprehensién y construccién del mundo y de las
relaciones mediante una integracién dialéctica entre cuerpo y
mundo, estando simultaneamente signadas por los contenidos
mitico-rituales pero a su vez por la necesidad y la estrategia eco-
némica, considero que podrian estar “contenidas” en un concepto
como el de habitus (Bourdieu, 1972, 1991, 1993, 1995, 2000).

En mi opinién, este concepto —sumamente operativo para
pensar distintas practicas sociales en numerosos contextos socio-
culturales— nos permite reflexionar con mas claridad acerca de la
construccién y transmision de saberes culturales para actuar en
la vida cotidiana, por medio de experiencias que, sin estar pre-
cedidas por una rigurosa observacién de definiciones verbales
o reglas, se van aprendiendo tacitamente por medio de la obser-
vacion de otras personas y de una mimesis practica (Bourdieu,
1991; Jackson, 1983: 340). Aprender a transitar la selva, el monte o
cualquier otro entorno puede acomodarse mas a la idea de una
accién corporificada de este tipo.

El habitus se estructura sobre las taxonomias practicas o los
principios simples de divisién del mundo: “esquemas practicos
de accién y percepciéon” que se generan histéricamente dentro de
una cultura y que permiten poner un orden practico al mundo, a
las cosas, pero siempre dejando un espacio para la improvisacién
y la espontaneidad. Estos esquemas préacticos —que por tanto no
pueden ser ni mecanicos ni fijos— son los esquemas clasificatorios
incorporados —hechos cuerpo y, por ende, “naturalizados”— que
organizan una visiéon cultural del mundo, estructurados por
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medio de la dialéctica de internalizacién/externalizacién®. Estan-
do el habitus orientado a ciertas funciones practicas, adquirido
mediante la practica y no de formas discursivas que explicitan
su sentido, las practicas y sus significaciones se vuelven cuerpo
internalizandose®!.

De esta manera, los principios que gobiernan el habitus no
son explicitos para los propios actores, y no son regularmente
objetivados por ellos, pues la eficacia de la practica no reside en
su objetivacién. Sin embargo, esto no significa que sobre estas
mismas pricticas no se puedan objetivar o elaborar sentidos re-
flexivos y discursivos. Como bien senialan Lambeck y Strathern
(1998: 112) y Csordas (1999: 145), en toda sociedad existe una relaciéon
dialéctica entre embodiment y objetivacion; el problema surge
cuando nos quedamos analizando sélo un lado de esta relacion
(Lambeck y Strathern, 1998: 113).

30. En ciertos textos de Bourdieu se puede leer
la idea de que los modos de clasificacién, taxo-
nomias précticas o principios simples de visién
y divisién del mundo —son formas equivalentes
de referirse a lo mismo—, tienden a agruparse
binariamente: femenino/masculino, alto/bajo,
cielo/tierra, puro/impuro, etcétera. En las Gltimas
dos décadas, las clasificaciones binarias han
sido criticadas desde la antropologia, y algunos
autores dudan de su validez en ofras culturas
no-occidentales. No obstante, numerosos autores
siguen reconociendo la primacia universal de la
binariedad en la estructuracién del pensamiento
|6gico-simbdlico, cuestién analizada extensamen-
te por Lévi-Strauss.

31. Por ejemplo, el sentido que evoca una deter-
minada postura no se objetiva primero, sino que
se “absorbe” al practicar o imitar esa postura
corporal. Bourdieu ejemplifica esto cuando dice
que los valores se hacen cuerpo “mediante la
transubstanciacién que efectta la persuasion
clandestina de una pedagogia implicita, capaz
de inculcar toda una cosmologia, una ética,
una metafisica, una politica (...)" (Bourdieu,
1901: 118-110).

32. Cargary saber usar el machete, cargar bolsas
con lefia y frutos para lo cual se necesita cierfo
“adiestramiento” en la espalda y la cabeza puesto
que en estas partes del cuerpo se distribuyen
las cargas: por tanto, cierta fortaleza y gordura
corporal; recolectar y extraer diferentes tipos de
plantas y frutos, saber trepar a los arboles, de-
rrumbar colmenas y extraer miel, entre otras.

Como mencionamos en otro
lugar, el uso del monte por parte
de las mujeres tobas tampoco es
resefiado por ellas como un cor-
pus de conocimiento sistematiza-
do, como si estuviera compuesto
por un conjunto de reglas que se
transmiten de manera codificada
y consciente hacia las genera-
ciones mas jovenes de mujeres
y ninas. Desde este esquema,
podemos decir que “aprender
a salir al monte” y “apropiarse
del espacio territorial” implica
un aprendizaje colectivo aunque
difuso entre mujeres de distintas
generaciones -miembros de una
misma familia extensa—, y en el
cual interviene una combinacion
de técnicas corporales que son
solidarias de significados —no
expresamente objetivados en
el discurso- asociados con la
construccion social del género®,
como asi también con ciertos
movimientos instrumentales o
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como los denomina Citro una “dimensién instrumental de la ci-
nesis”, ingresando ya en la dimension de los movimientos corpo-
rales pre-reflexivos, senalados por la fenomenologia cultural:

(...) diferentes movimientos que se realizan habitualmente para
lograr ciertos fines materiales y concretos, sin que se tenga siempre
un registro consciente o sensorial de ellos. Estos habitos adquiridos
permiten que la persona, como sostiene Merleau-Ponty (1993), ‘ad-
hiera’ a su mundo y tenga una particular ‘comprensién’ del mismo,
sin pasar por representaciones objetivas. En estos casos el cuerpo se
transforma en una especie de instrumento que se mueve hacia algo
o para lograr algo, implicando un particular modo de embodiment
(...) (GCitro, 2002: 4).

Volviendo al cuerpo como portador de un conocimiento social
incorporado, para Bourdieu el cuerpo es un objeto sociocultural,
moldeado —porque es aprehendido subjetivamente mediante
esquemas clasificatorios ya estructurados—y a la vez moldeador,
porque participa en la generacién de las practicas y porque la
relacién con el mundo cultural se aprende desde el cuerpo. Locus
activo, “en donde se enraizan las estructuras mas fundamentales
de un grupo” (Bourdieu, 1991: 122), donde se depositan saberes,
aprendizajes, técnicas corporales, esquemas de clasificacion. Asi,
en el cuerpo de cada individuo se encarnara la historia del grupo
de pertenencia, su cuerpo entonces sera un cuerpo estructurado
sobre la base de los esquemas de pensamiento, percepcion y
accion compartidos, no obstante estos seran “llevados” o “carga-
dos” de una manera un tanto irreflexiva a inconsciente: “(...) el
habitus es historia incorporada, naturalizada y por ello, olvidada
como historia” (Bourdieu, 1991: 98).

Pensemos por un momento lo que sucede en el monte. En
el caso de los lugares que son simbdlicamente significados
como “peligrosos”, esa simbolizacion mostraba una analogia
—transustanciada— en el cuerpo, pues las actitudes corporales
evidenciaban que las mujeres sentian temor o se mostraban
incomodas en algunos lugares. Como he senalado, en el monte
las mujeres temen a las posibles violaciones a las que estan ex-
puestas, y cabe remarcar que la amenaza de la violencia sexual es
constitutiva de las experiencias de las mujeres en el monte. Por
esta razon, dichas experiencias guardan relacién con el género
y las mujeres siempre salen en grupos y nunca solas, a menos
que sean mujeres viejas o ancianas. En varias oportunidades en
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que nos cruzabamos con hombres criollos o tobas en el monte,
se generaba una tensién animica que se trasladaba inmediata-
mente al cuerpo de las mujeres: entonces podian bajar el tono de

33. Asi como les sucede a las toba en el monte, a
mi —y doy por seguro de que a muchas mujeres
mds de mi edad- nos sucede algo parecido
cuando solemos caminar por una calle oscura
de la ciudad, tarde en la noche: camino répido,
con paso apresurado, mis sentidos se despiertan
y estdn activos al méximo, pues siento el femor de
que algun hombre me pueda hacer algo y sé que
en una situacién como esa estoy particularmente
expuesta a la violencia sexual. Ciertos lugares
de la ciudad —como ciertos lugares del territorio
toba como el monte— son mds peligrosos para las
mujeres que para los hombres. La amenaza de la
violencia sexual es uno de estos elementos cul-
turales arbitrarios profundamente arraigados en
nuestras subjetividades que se hacen cuerpo.

34. Hay una serie de representaciones, y en gene-
ral todo un imaginario compartido tamizado por
la experiencia de misionalizacién, que vincula las
salidas al monte de las y los jévenes toba por la
noche con las transgresiones sexuales y el des-
control sexual, y por otro lado, también el monte
y la violencia sexual contra las mujeres.

voz, permanecer agachadas o en
una posicién de ocultamiento.
Otras, podian tomar la actitud
de saludar muy atentamente
a los criollos —pero la cordia-
lidad del saludo no dejaba de
expresar una incomodidad- o,
por el contrario, sobrevenia un
silencio inmediato. Igualmen-
te, la presencia de un hombre
criollo a caballo por un camino
podia generar la interrupcion
de una conversacién entre ellas.
A mi modo de ver, estos son
ejemplos elusivos de como
subjetivamente se internaliza
una estructuracion social de los
espacios —sobre la base de cier-
tas relaciones sociales—, y de lo

que puede (o no) ocurrir en ellos*: la presencia de hombres en
el monte generaba ese tipo de reacciones, y el monte se confi-
gura y se transita como un lugar en el cual, pese a ser conocido
y explorado, las mujeres no poseen un control como si poseen y
ejercen en el espacio doméstico®.

CUERPO, HABITUS E HISTORIA

OR ULTIMO, HAY UNA CUESTION QUE NO SE PUEDE DEJAR SIN TRATAR Y ES LA
relacion entre el habitus y las condiciones socioeconémicas en
las que se constituye, engendra y reproduce. Bourdieu afirmaba
que en tanto los agentes sociales miembros de un grupo compartan
ciertas condiciones materiales de existencia y, por ende, ciertas
estructuras objetivas materiales, los sujetos internalizaran esas
estructuras en sus cuerpos y en sus acciones y reproduciran un
cierto habitus que guardara coherencia y légica con dichas con-
diciones. Desde este esquema, la “armonizaciéon” de los habitus
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que se observan en un mismo grupo o en una misma clase social
responde en parte a la homogeneidad de las condiciones de
existencia compartidas (Bourdieu, 1972: 80). Siguiendo sus ideas,
en el habitus se cruzan dialécticamente las disposiciones econé-
micas relacionadas con las condiciones materiales de existencia:
“que dan mas o menos oportunidades, posibilidades, libertades,
necesidades, facilidades y prohibiciones” (Bourdieu, 1991: 05). A
su vez, dichas disposiciones econémicas generan disposiciones
objetivamente compatibles con esas condiciones y pre-adaptadas
a sus exigencias®.

Lo que plantea claramente
Bourdieu es que detrés del habi-
tus hay disposiciones socioeco-
némicas objetivas que hacen
posible su existencia (Bourdieu,
1972: 73). Si bien él afirma que
“las disposiciones duraderas

35. Las experiencias pasadas del sujeto también se
integran, pues son la base para que él mismo
se formule hipétesis précticas, depositadas en
cada individuo bajo la forma de esquemas
(schemes) de percepcién, pensamiento y accién,
“que tienden, con mayor seguridad que todas las
reglas formales y normas explicitas, a garantizar
la conformidad de las précticas y su constancia
a través del tiempo” (Bourdieu, 1991: 05).

pueden sobrevivir al cambio en
las condiciones econémicas y sociales de su propia produccion”
(1991: 107), afirma también que cuando se modifican las condiciones
economicas y sociales —las disposiciones objetivas— que son la base
sobre la cual estd estructurado el habitus, éste también se modifica,
se altera, se desadapta o readapta. Presumiblemente, el habitus es
una estructura ya estructurada pero simultdneamente también
estructurante, es un dispositivo abierto puesto que a pesar de ser
“sistemas transponibles y perdurables de esquemas de percepcion,
apreciacion y accién resultantes de la institucion de lo social en los
cuerpos” (1995: 87), son también el producto de la historia, siendo:
“(...) un sistema abierto de disposiciones, enfrentado de continuo
a experiencias nuevas y, en consecuencia, afectado sin cesar por
ellas. Es perdurable mas no inmutable” (1905: 92).

Estas explicaciones me parecen apreciables porque nos ayudan
a no reificar ni “exotizar” las précticas de los grupos que han sido
cazadores-recolectores o que en una buena medida reproducen
actualmente esos habitus. Pues, reproducen un habitus que si bien
no se puede deducir sélo de las condiciones presentes tampoco
se puede situar iinicamente en las condiciones pasadas que lo
han producido. Mucha agua ha corrido bajo el puente y conviene
preguntarse por las continuidades y las transformaciones entre
las condiciones pasadas dentro de las cuales se reproducia y las
condiciones sociales en las que se recrea, renueva y permanece
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hoy dia. En otro lugar (Gémez, 2006a) he senialado que las mujeres
tobas recolectan en un contexto sumamente distinto al de hace
cien afios. Entonces, si las condiciones sociales que han engen-
drado un habitus se han transformado, deberiamos interrogarnos
acerca de como se transforman y resignifican las practicas, y si
las practicas disimiles que observamos son el producto de una
transformacion en el habitus de distintas generaciones o si, por el
contrario, continuamente estamos ante la presencia de practicas y
modos corporales heterogéneos presentes en un mismo grupo.

“Las nuevas” ya no van al monte

{PARA QUE, PUES, TRABAJAR CON TANTO ESFUERZO Y TANTO EMPENO EN ALGO QUE
estd condenado? Y a eso yo contesto: este trabajo es una manera de
preservar el saber que mis hijos estdn perdiendo. Cavo los hoyos,
espero a la luna nueva para plantar los arbolitos porque quiero dar
ejemplo a mis hijos, si es que estdn interesados en seguirlo, y, si no
lo estén, para demostrar a mi padre y al padre de mi padre que el
conocimiento que ellos transmitieron no ha sido abandonado. Sin
ese saber no soy nada (John Berger, 20006: 137).

Asi como el monte es un espacio diacritico para la construc-
cion estratégica de una “identidad aborigen” —en contextos de
negociacion con el estado, por ejemplo, o en la lucha por la
demarcacién y titulacion del “territorio tradicional”—, también
las practicas de recoleccion pensadas como modos corpora-
les de vincularse con el monte son un diacritico constitutivo
para determinada manera de autodefinirse como yaué (mujer)
y qom’lashé. Y es aqui cuando podemos introducirnos en los
aspectos-momentos reflexivos de la practica de recoleccion, de la
préctica de salir al monte. Existe una serie de discursos, reflexio-
nes y contrastes que emergen en las salidas al monte, haciendo
posible que las formas actuales de vinculacién con los espacios
montaraces sean objeto de reflexion y produccién de sentidos
relacionados con las identidades femeninas. Mujeres “guapas”
como Jerénima y sus primas, también Cecilia y Zulma, solian
oponerse y criticar a las mujeres jovenes, las que segtn ellas “ya
no conocen el monte”.

Para algunas jovenes, quienes en el contexto socioeco-
nomico actual y dentro de sus comunidades o fuera de ellas son
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influenciadas por un imaginario diverso en torno a la feminidad,
“salir al monte” no reviste la importancia que tiene para sus abuelas
o madres, quienes, por el contrario, si esperan que las mas jove-
nes vayan al monte y realicen una labor corporal que implica el
desarrollo de ciertas destrezas y conocimientos, y que ellas desde
jovencitas si aprendieron a hacer. Estos conflictos generacionales
entre mujeres jovenes, adultas y viejas, suelen sintetizarse en
comentarios del tipo: “las mujeres jovenes ya no saben nada del
monte”. Y aqui debemos considerar que al emerger durante el siglo
veinte nuevos condicionamientos econdémicos —que implicaron
readaptaciones en el plano sociocultural y subjetivo por parte
de los grupos tobas— el uso del monte como lugar culturalmente
privilegiado para extraer alimentos ha decaido, la dieta de las fa-
milias esta constituida en primer lugar por alimentos del monte
y luego por alimentos envasados (Gordillo, 1994). Si bien muchas
familias tobas contintian consumiendo en los meses de verano y
otono varios frutos del monte que son recolectados por las mujeres
—valorados por ser muy nutritivos—, la realidad es que las mujeres
que salen a recolectar no son habitualmente las jévenes.

Para las mujeres guapas el vinculo con el monte envuelve,
propicia y estimula una manera diferencialmente corporal de ser
mujer (vaud): el dominio de las técnicas, las destrezas y los movi-
mientos corporales que alli se hacen fijan cualidades de fortaleza
en las mujeres, transformandolas en mujeres uanagae con cuerpos
fuertes y gordos en contraste con las mujeres choliagae (débiles
y flojas). En ciertas representaciones que atn circulan, el monte
como espacio aparece ligado a la construccién de una capacidad
de acciéon femenina, es decir, a las practicas de construccion social
de género, cuestion que va mas alla del aporte real que pueden
hacer las mujeres con los recursos de la recoleccion. Antiguamente,
antes de la llegada de los misioneros, se ritualizaba la llegada de
la menarquia en las ninas, quienes luego de sus sangrados eran
conducidas al monte junto a sus madres o abuelas. Alli se les
ensefiaba a cargar frutos, agua y lena, con el fin de “imprimir” y
fijar la fuerza en sus cuerpos, dado que la menarquia representaba
una especie de estado pléastico en donde se podian fijar cualidades
ideales y deseadas para las mujeres. En la actualidad, muchas de
estas practicas se han “relajado”, y como mencionamos, las mujeres
jovenes las observan con cierto distanciamiento, confrontaciéon y
ambigtiedad (Gémez, 2006b).
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De manera similar al discurso cultural hegeménico de fines
del siglo diecinueve que asociaba la flojera y la debilidad con los
aborigenes chaquefios, las mujeres guapas lo utilizan para sefia-
lar a las mujeres jévenes que “no saben hacer nada del monte”,
produciendo marcadores de género femeninos que clasifican y
oponen a las mujeres de distintas generaciones, de acuerdo con
sus saberes. En este sentido, es probable que estemos ante modos
corporales femeninos diferentes o, en otras palabras, maneras cor-
poralmente distintas de ser mujer. En este contexto, salir al monte
regularmente es una practica corporal inserta en la vida cotidiana
que, de manera silenciosa, permite aferrarse a una determinada
forma de ser-en-el-mundo, y a un tipo social de feminidad. Como
diria Jackson: “Desde un punto de vista existencial podemos decir
que las practicas corporales median una realizacion personal de
los valores sociales, un alcance inmediato de los preceptos gene-
rales como verdades sensibles” (1983: 337, nuestra traduccién). En
consecuencia, esta dialéctica entre “embodiment y objetivacion”
(Lambeck, 1998: 112) esta implicada criticamente en la producciéon
de diferencias entre las mujeres.

Sin embargo, las expresiones de las mujeres guapas que revelan
una rivalidad discursiva hacia las jévenes —las nuevas— condensan
también las contradicciones de las propias mujeres adultas con las
formas que asume actualmente el trabajo femenino, implicaindose
en esta reflexion una “auto-objetivacion” de los aspectos contradic-
torios de la vida actual. Esto se manifiesta en la oposicién que se
marca en algunos discursos femeninos entre “salir al monte” frente
a “hacer artesanias”, encarnando cada una de estas practicas dos
formas corporales distintas del “trabajo de la mujer”, muy a pesar
de que el monte sea el espacio dador de varias materias primas que
se necesitan para producir las artesanias. Para Cecilia, una mujer
adulta a la que acompané en varias ocasiones al monte, es algo vital
que las mujeres desde pequenas y jovencitas aprendan a salir al
monte a recolectar frutos; pero desde su éptica es sustancial tam-
bién aprender a tejer y fabricar artesanias con el fin de generarse
un ingreso que les brinda a las mujeres cierta autonomia de sus
padres y maridos, como de las incertidumbres futuras de los planes
sociales del estado. Sin embargo, la produccién de artesanias y
las salidas al monte de las mujeres parecen experimentarse como
practicas antagdnicas: cuanto més hay que tejer menos tiempo se
tiene para salir al monte, cuantas més posibilidades de vender la
artesania existen mas hay que trabajar. Los efectos en el cuerpo
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de las mujeres son concebidos también como opuestos: estar gran
parte del dia sentada, hilando o tejiendo les quita fuerza a las
mujeres, volviéndolas, nuevamente, cuerpos débiles®®.

No obstante, las mujeres adultas y viejas conocedoras del monte
representan simbolos corporales de aquella forma particular de de-
finirse y ser definida como mujer, pues para estas mujeres —el caso
de Jer6nima- el monte no es simplemente un lugar de extraccién
de materias primas para la produccion de artesanias o de frutos. La
vinculacién y el dominio practico que tienen sobre este espacio les
brinda una certeza: que atin hoy,
y a pesar de todos los cambios

36. A pesar de que los tobas viven en paraijes si se

en la vida de los tobas, el monte
es un espacio critico —y diacriti-
co- para una identidad aborigen,
para una identidad femenina,
y para una autonomia relativa
frente al dinero, los hombres, los
planes sociales que distribuye
el estado, y como ya senalara
Gordillo, al capital (1994). Y esta
actitud les devuelve, frente a
otras mujeres y hombres, un
reconocimiento y un estatus fe-
menino basado en este conocer
v saber hacer. Paradéjicamente,
en el actual escenario donde los
saberes “ambientales” indigenas
vienen siendo recentrados a par-
tir del trabajo de las ONG locales,

quiere “rurales”, rodeados por monte, es probable
que desde hace décadas se esté inscribiendo una
marcada discontinuidad espacial y conceptual entre
el monte, los espacios domésticos y las comunidades.
Esta discontinuidad entre “espacios” se vincula a las
reconfiguraciones espaciales, como resultado de la
transformacién de un modo de vida transhumante
hacia una ocupacién sedentaria del territorio, y como
producto de las transformaciones también ocurridas
en las unidades domésticas y en las actividades
productivas y laborales de cada género.

37. Este sesgo parece vincularse a la idea un tanto
naturalizada en las organizaciones indigenas, el
indigenismo y las politicas de acompafiamiento y
gestién de tierras desde los sectores del desarrollo,
de que el “asunto tierras” y la “defensa del terri-
torio” —que vendrian a representar los aspectos
politicos de la “etnoterritorialidad”, al menos en
Latinoamérica— es una problemdtica eminente-
mente masculina, puesto que ha sido abordado
desde los discursos politicos de los representantes y
dirigentes de las organizaciones indigenas.

las organizaciones indigenas y las politicas indigenistas estatales,
estas mujeres guapas —como casi todas las mujeres indigenas— son
excluidas de la participacion en la gestién del territorio. Esta es
una problematica documentada en multiples organizaciones y
comunidades indigenas de Latinoamérica®’.

Por tltimo, las reflexiones que algunas de ellas hacen respecto a
este saber integral —una forma de aprender a sery a trabajar como
mujer en contacto con el monte—, que a los ojos de ellas disminuye
en las generaciones mas jovenes, nos plantea el interrogante de si en
los reproches a las mujeres jévenes no subyace un reconocimiento
decisivo de que la “historia” comienza a “perderse” cuando deja
de “cargarse” y “llevarse” en el cuerpo:
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el habitus (...) eslo que permite habitar las instituciones, apropiarselas
practicamente, y de este modo, mantenerlas activas, vivas, vigorosas,
arrancarlas continuamente del estado de letra muerta, de lengua
muerta, hacer revivir el sentido que se encuentra depositado en ellas,
pero imponiéndoles las revisiones y transformaciones que son la
contrapartida y condicién de la reactivacién (Bourdieu, 1991: 99).

Me da vergiienza como madre si mi hija no sabe nada del monte
(...) pero tiene que aprender a hacer su trabajo para cuando se case
(...). Las mujeres de Vaca Perdida son flojas (...) en cambio en La
Rinconada las mujeres salimos y sabemos més de las plantas y eso
porque tenemos las ancianas (...) pero hay que salir al monte porque
sino una esta sentada todo el dia, se le va la fuerza, le agarra flojera,
pero en el monte se pone guapa. Ahora las mujeres no salen porque
hacen artesanias, ahora que hay salida para la artesania. No es como
antes, asf me cuenta mi mama (...). (Cecilia, julio de 2004).

REFLEXIONES FINALES

N MI EXPERIENCIA DE TRABAJO CON LAS MUJERES TOBAS COMPREND{ QUE, ST

bien existe un modo particular de incorporacion (embodiment)

anclado en una relacién cuerpo-mundo abierta a otras “pre-
sencias” que moran en el territorio, en donde también se imbri-
can hébitos corporales, formas de usar el cuerpo —-movimientos
cinéticos—, una actitud perceptiva que involucra la accién de
otros sentidos y ciertas técnicas corporales, considero que esta
incorporacion forma parte de un habitus. Es decir: esquemas
de percepcién, pensamiento y acciéon in-corporados, puestos a
jugar en ciertos espacios —el monte—, que a su vez también estan
estructurados simbdlica —e histéricamente— por principios de
visién y division.

Asi, la “apropiacion” del monte o la aprehensién préctica de
los lugares del territorio y de los elementos que lo constituyen se
realiza a partir de una socializaciéon compartida con otras mujeres
en donde se aprende el gjercicio de un dominio practico de dichos
esquemas, sobre la base de una logica informal, que permite “la
improvisacion de las actividades diarias a nivel de lo pragmaético
y realista (...)” (Sahlins, 1997: 92). De esta manera, el movimiento
concreto de las mujeres a través de los distintos lugares del terri-
torio —por ejemplo, qué lugares podian ser “visitados” y cuales
debian evitarse, cuales caminos eran seguros y cudles no lo eran
por la presencia potencial de potencias no-humanas, etcétera—
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pone en accién una incorporacion particular que en su propio
despliegue revela los “principios de visién” a partir de los cuales
se estructura y se recrea esa experiencia. Dicha incorporacién
incluye saberes pre-reflexivos a la vez que dimensiones reflexivas
y creativas de sentidos y practicas, pues se trata también de una
forma de involucrarse critica y emocionalmente con los lugares
reconocidos como significativos de acuerdo con las historias fami-
liares y, asi mismo, con los saberes femeninos solidarios de valores
vinculados a la construccion social del género femenino. Contra
la idea de que las interacciones de las mujeres conocedoras del
monte podian reducirse sélo a un conjunto de “representaciones”
elusivas de una reificada “cosmologia” toba, nuestro acercamiento
al uso femenino del monte priorizo la participacién y el registro
de la relacién actual, real, vivida e histdrica con los lugares del
actual territorio que contintian “visitandose”.
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