¢ ‘% FILO:UBA
%'”'h*“ Uni vvvvv dad de Buar;os Aires

Neangareko

Cuidados familiares entre las y los

mbya guarani al norte de Misiones
(Argentina)

Cantore, Alfonsina

Enriz, Noelia

2019

Tesis presentada con el fin de cumplimentar con los requisitos finales
para la obtencién del titulo




Universidad de Buenos Aires

Facultad de Filosofia y Letras, Secretaria de Posgrado

Tesis de maestria
Neangareko Cuidados familiares entre las y los mbya guarani

al norte de Misiones (Argentina)

Alfonsina Cantore
Directora: Noelia Enriz

Co-directora: Mariana Garcia Palacios



indice

AGradeCiMIBIITOS ...t 2
IR0 0T o Yo 0 (ool (o ) s SRR 3
.1 Presentacion del tEXT0.........uuiiiiiiie i e e 3
1. 2 S0bre 1a PODIaCION ......coiiiiiciiic e 6
1.3 Apuntes MetodOIOZICOS. ......couviiiiiii i 10
.4 Notas Sobre 10S cuidados ........cceiiiiiiiiiiiiiic e 17
1.5 0rganizacion de 1a 0DIa ........cvviiiiiiii 21
1. Cuidar y Ser CUIAAAa/ 0. ...coiueiiiieiiiiiie et 23
1.1 Abriendo el campo CON NIAAS Y NIFIOS .....eeivieiiiiiiie i 23
1.2 Reflexiones metodologicas sobre el trabajo de campo con nifias y NIfoS ...........c.cce... 27
1.3 Los primeros afios de vida y la infancia. Los periodos de pyta y kiringie..................... 32
1.4 Acontecimient0s deSafortuNadOS ..........eeivvreiiire e 40
1.5 (El cuidado COSA 08 NIAAS? .......cciiiiiiiiiiie ettt e e e e eaaraees 53
2.“;Quién cuida a esos nenes?”. Aproximaciones a la paternidad ............ccccccovvvivieniinnnn. 59
2.1 Sobre la composicion de 1as familias...........ccccvveiiireiii e 59
2.2 La masculinidad y la paternidad en la antropologia ...........ccccoviveiviieiiiie e 61
2.3 Entrelazando la masculinidad y la paternidad mbya ..............cccoove v, 66
2.4 Ser padre €5 “COmMPIICAAO™ .....uviiiiiiiiiiiiiiiii e 77
3. Maternar @ la diStanCia...........uuviiiiiiiiiiiii e 90
3.1 Introduccion a los analisis de la maternidad ............cccovvieniiiiii i 90
3.2 kufia chy. Sobre el modelo de maternidad mbya guarani ..........cccccceeveeviveeviiecciieeene, 93
3.3 Encuentros con 1as interloCULOraS .........ccuiiiiiiiieiie s 98
3.4 “Tener a tu hijo cuando ya tiene un mes es hermoso, pero hasta ahi es jodido™.
Cuidados desde el AMDIt0 SANITANIO ......veivvieiieiiiecii e 104
3.5 “Me gusta cuidar y mas me gusta hablar y ensefiar. O sea, mi practica de la cultura”: la
lucha indigena como referencia a la maternidad .............ccccocoviieiiii e, 111
3.6 Reflexiones sobre las experiencias de maternidad .............ccceovvveiviee e, 118
0000 o 103 o) s 1= 1 O PPR PP 122
BiblOGrafia. . ... 127
D= 4N O PP PR 135



Agradecimientos

Esta tesis se presenta a mitad de camino de mi formacion como investigadora. Este recorrido
es un aprendizaje constante que voy compartiendo con muchas personas.

Tres personas han sido mis grandes maestras en este recorrido: Noelia Enriz, Mariana Garcia
Palacios y Ana Carolina Hecht. A las tres les agradezco muchisimo por su calidez y
generosidad, por brindarme un lugar en el UBACYT que un hermoso espacio de trabajo. A
Mari por acercarme varias de las lecturas de género en durante mi licenciatura que aqui
retomo y por su lectura detallada y sugerencias que apuntaron a mejorar este escrito. A Noe
por su esfuerzo, dedicacion y confianza, por acompafiarme desde los inicios de mi formacion
y ser una gran guia. Mi agradecimiento y admiracién enorme. A las tres por dejarme crecer
con ellas.

A mis comparieras de equipo Sole Aliata, Ro Haddad, Ro Aveleyra, Vicky Beiras, Euge
Taruselli, Nacho Cassola y Miri Gonzélez Martin por su compafiia y entusiasmo para seguir
este recorrido juntas.

A Mariana Lorenzetti y Daniela Ingaramo por abrirme las puertas de sus casas y otras puertas
en el campo, por ser una gran compafiia en cada uno de mis viajes a lguazd.

A mis amigas de la vida, especialmente a Flor, Ren y Lali por alentarme siempre y a Didi por
su escucha dedicada para esta tesis. A mi familia y a Rolo por ser tan incondicionales en mi
vida, por respetar mis decisiones y siempre caminar conmigo.

Por altimo, esta tesis no seria posible sin las y los mbya que participaron de ella. Gracias a
cada una por contarme parte de su historia, por dedicarme su tiempo y compartir sus espacios.

Mis agradecimientos a la poblacion guarani son infinitos.



i. Introduccion

Foto 1: Sabrina y Estefania corriendo por la comunidad (Macuco, Mayo 2016)

i.1 Presentacion del texto

Siempre me senti atraida por las problematicas sobre poblaciones indigenas a pesar de no
tener demasiado conocimiento, ni experiencias previas a mi ingreso a la carrera de
antropologia. Guiada por estos intereses, hacia el final del grado me introduje en la lectura
sobre la poblaciébn mbya guarani. Ese acercamiento abrid una puerta que me llevé a un
camino por el cual vengo transitando hace cinco afios. En el marco de mi formacion como
investigadora comencé en el afio 2015 a visitar locaciones en los alrededores de Puerto Iguazl

(Misiones, Argentina). El trabajo de campo reafirmé mi interés porque ademdas pude hacer



coincidir mis preguntas sobre la poblacién guarani con inquietudes sobre las tematicas de
género, dos campos que me resultaban interesantes a priori.

Definir las preguntas de esta investigacion implicé transitar por diversos espacios. Desde la
asistencia a congresos y encuentros académicos a la participacion en diversos grupos de
investigacion y debate sobre poblacién indigena y guarani. Durante el afio 2014, asisti a
algunas reuniones especificas en el marco del seminario interno de estudios guaranies del
proyecto “Territorio, Espacio y Memoria Guaranies. Dinamicas historicas y procesos
culturales en la frontera Argentina, Brasil y Paraguay”, coordinado por Guillermo Wilde.
Paralelamente, junto con Noelia Enriz y Clara Boffelli nos encontrdbamos a debatir
bibliografia actualizada sobre esta poblacion en Misiones. Luego, me inclui formalmente en
tres proyectos de investigacion: el UBACyT “Educacién intercultural bilingie en
comunidades toba/qom y mbya-guarani de Argentina: un abordaje antropolégico de la
diversidad étnico-lingtistica en la escuela”, dirigido por Ana Carolina Hecht, el PICT “Ser en
la frontera. Experiencias formativas de nifios y niflas mbya guarani en la triple frontera”,
dirigido por Noelia Enriz en los que se inserta mi tesis de licenciatura (2017) y posteriormente
el grupo de trabajo CLACSO “Educacion e interculturalidad” coordinado por Elsie Rockwell,
Patricia Ames, Ana Carolina Hecht, Mariana Garcia Palacios y Noelia Enriz. Ademas, desde
el aflo 2018, por iniciativa de Noelia Enriz y Ana Padawer, junto con sus tesistas que
investigan en Misiones, nos reunimos a debatir problematicas actuales de la poblacion
indigena en la provincia.

Los intercambios académicos, los espacios por los que voy transitando a lo largo de mi
formacidn, las recomendaciones de mis directoras y otras personas, las preguntas que me
devolvia el campo, etc. fueron resultando en transformaciones de mis interrogantes a lo largo
de estos afios. Si en principio mis intereses se definian en torno a problematicas sanitarias de
las mujeres indigenas, algunas dificultades con las que me encontré en el campo y que
continto sorteando, hicieron que estas tematicas quedaran en el tintero para ser revisadas en
posteriores investigaciones académicas. Atenta a las recomendaciones de mis directoras
Noelia Enriz y Mariana Garcia Palacios sumado a mi experiencia en el campo, en mi tesis de
licenciatura las problematicas dieron un giro hacia la vida cotidiana de las mujeres mbya
quienes habian sido y continGan siendo interlocutoras de mi investigacion. Al poner en
didlogo mis datos de campo con la bibliografia guarani tradicional me generaba cierto

malestar el modo como alli habian sido narradas las mujeres, lo que cobrara un nuevo sentido



en el actual contexto de la ola feminista que se viene manifestando en los &mbitos urbanos del
pais.

Del texto de mi investigacién de grado se desprende que las etnografias han prestado poca
atencion a las mujeres como sujeto etnografico y cuando lo hicieron enfatizaron en su rol
doméstico y reproductivo y en los rituales de iniciacion realizando muy interesantes
descripciones de los mismos. Esto hizo que en la etnografia las mujeres hayan sido
presentadas de manera ahistérica, homogénea y sin capacidad de agencia. Fue asi que me
aproximé a algunas actividades y roles que ellas cumplen en la actualidad y que no
representan esas descripciones tradicionales monoliticas propias de las exploraciones
mencionadas. Esa investigacion se basé en materiales de campo que reflejaban la experiencia
de mujeres de distintas generaciones (desde ancianas hasta jovenes) y con diversos vinculos
en el grupo. Asi presenté mujeres que toman importantes decisiones politicas y territoriales,
salian de la comunidad para vender sus artesanias o tenian trabajos con asignacion de salario
—principalmente como agente de salud -, modificaban sus proyectos de maternidad, entre otras
acciones.

¢Pero como llego a preguntarme sobre los cuidados familiares centrados en las nifias y los
nifios? En tanto la investigacion etnografica supone un “proceso abierto” (Jociles Rubio
2005:94), aquel primer desarrollo me sirvié para sistematizar mis primeros datos de campo,
pero también para profundizar y abrir nuevas preguntas que presento en esta segunda
instancia. Alli me posicioné en la perspectiva de género para pensar a las mujeres mbya
guarani en su cotidianidad, lo que hoy me es util para concentrarme en las relaciones que se
establecen en el cuidado entre las y los mbya, principalmente en los que se abocan a las nifias
y los nifios porque es hacia donde se orientan los cuidados familiares. Entonces, en el presente
trabajo me propongo sistematizar las experiencias de cuidado infantil entre las y los mbya
guarani que viven en nicleos habitacionales! ubicados en los alrededores de la ciudad de
Puerto Iguazd. A partir de mi trabajo etnografico intentaré indagar en las practicas cotidianas
del cuidado de las/os nifias/os buscando dar cuenta de como se desarrollan y se les da sentido.
Mi premisa es que las tareas cotidianas de cuidado son jerarquizadas a través de modelos de
género del grupo. De esta manera, no recaen las mismas responsabilidades sobre madres,

padres u otras personas como, por ejemplo, las/los ancianas/os y nifias/os. Sin embargo,

! En esta tesis ndcleo, comunidad y locacién apareceran como formas de denominar a un grupo de familias que
se asientan en un espacio geografico determinado (Enriz 2010b). La categoria mas utilizada por las y los
indigenas para hablar de este conjunto es comunidad. Pero, en la préactica, mas que un espacio geogréafico
especifico o un grupo cerrado se refiere a relaciones singulares entre personas que comparten caracteristicas
contextuales, historicas y territoriales.
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ubicar situacionalmente a las/los actores relevadas/os en la etnografia me permitird dar cuenta
de que estos modelos no son monoliticos, ni atemporales. Esta hipGtesis me ha llevado a
buscar cuéles son los conocimientos sobre el cuidado infantil y las asignaciones respecto del
mismo en las comunidades mbya y sus asimetrias en relacion con los roles de la maternidad,
la paternidad y otros roles. Me propongo registrar diversas experiencias de maternidad y
paternidad como también los roles que ocupan las distintas personas de la comunidad
(madres, padres, abuelas/os, lideres religiosos, nifias/os) en el cuidado de otras/os miembros
del grupo. Busco entonces dar cuenta de las posibles tensiones que se expresan entre el
cuidado y las relaciones de género, identificando continuidades, rupturas y resistencias entre
las experiencias de maternidad y paternidad registradas, y las formas hegemonicas asignadas
en los modelos sociales de género.

Al intentar resolver algunas de estas inquietudes apunto a visibilizar y documentar practicas
de cuidado cotidianas y actuales del grupo en cuestion, la poblacion mbyéa guarani que transita
en el extremo norte de la provincia de Misiones. Sistematizar estas practicas y conocimientos
sera una manera de contribuir a un corpus de investigaciones de las ciencias sociales que

pretende documentar la riqueza de la realidad social indigena con perspectiva de género.

i. 2 Sobre la poblacion

Las personas con quienes trabajé en el campo se autoadscriben como mbya y se les identifica
como una parcialidad guarani®>. Ellas/os residen en Brasil, Paraguay y Argentina
predominantemente en ndcleos habitacionales que se encuentran en areas rurales, son
hablantes de la lengua homoénima vy, la mayor parte de la poblacién, no supera los 30 afios
(Grinberg et. al. 2008, 2016). Los retratos mas clasicos sobre la forma de organizacion social
de esta poblacion (Nimuendaju 1978, Cadogan 1997, Schaden 1998, Susnhik 1983) contindan
siendo una referencia al momento de abordar cualquier problematica que a ella compete,
especificamente, aquellos referidos a las unidades domésticas porque han logrado sistematizar
aspectos relevantes de su organizacion.

En Misiones (Argentina) mas de 13000 personas se autoreconocen indigenas o descendientes
(INDEC 2010). La provincia comenz6 a reconocer la poblacién mbya recién en los afios 70
(Enriz 2011b). Una de las causas por las que la relacién entre el Estado y este grupo ha sido

tardia posiblemente se deba a los vinculos indigenas con el monte y la disponibilidad de

2 Las otras parcialidades se corresponden con ava chiripa que habitan en el noroeste de nuestro pais, en Bolivia,
Brasil y Paraguay; los ache y kaiowa en Brasil y Paraguay.
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subsistencia asociada a éste y exceptuada de relaciones comerciales, la vida en regiones
selvéticas (Wilde 2007) y las caracteristicas del modo de ser mbya (Cadogan 1997 [1953])
que “poco tiene que ver con los vinculos fuera del grupo” (Silva Noelli 1993, citado en Enriz
2011a). Los estudios etnograficos destacan que la religiosidad de este grupo se basa en la idea
de que, a diferencia de los animales, las personas mbya son las Gnicas que lograron conocer
las bellas palabras, es decir, el lenguaje humano mbya (Cadogan 1977). Conocer la lengua,
por ende, adquiere primordial relevancia para el grupo. Investigaciones recientes retoman el
concepto de modos de ser mbyd mas que de religiosidad, pero destacando también esta
separacion entre humanos y animales. Chamorro (2004) explica los modos de ser guarani a
través de la experiencia del grupo.

La adscripcion identitaria del grupo mbya es asociada al teko’a como el lugar donde se
permite la continuidad social y el “buen modo de ser”, mbya reko (Cadogan 1997 [1959]),
siendo una palabra que puede ser desarticulada en teko (reko) como lo que refiere a la ley, la
norma, el comportamiento esperado y el sufijo -a como el lugar donde es posible esa
experiencia, explayando sus limites méas alla del espacio domeéstico (Chamorro 2004,
Remorini 2005, Wilde 2007, Garlet y Assis 2009).

La aldea y el monte son espacios complementarios que se rigen por relaciones de reciprocidad
positiva 0 negativa. Segun los individuos sigan o no las normas, el monte puede constituir un
lugar amenazador por la diversidad de seres peligrosos que lo habitan o reservorio de todo lo
necesario para el buen desenvolvimiento de la vida cotidiana. Asi, fue tradicionalmente visto
como proveedor de alimentos, medicinas y materiales para la construccion de viviendas.
También constituyo el fundamento de la identidad y la cosmologia mbya guarani. Para el
grupo mbya, la tierra considerada buena esta cubierta por el monte y posee una relacion
inextricable con el teko.

El espacio mbya configura una geografia simbdlica concéntrica en cuyo centro se encuentra el
nucleo habitacional, eje de las actividades sociales mas importantes. Hacia el exterior de éste,
es decir, en los sucesivos circulos que lo rodean, se encuentran el monte y el mundo blanco?.
A la nocion de teko’a se liga inextricablemente el concepto nativo de territorio o de espacio,
fundamental en la reproduccion econdmica y la organizacion sociopolitica de estos grupos.

El teko’a puede ser pensado como una categoria relacional a través de la cual se constituye
una red de parentesco entre los diversos grupos familiares que se ligan entre si por medio de

permanentes intercambios Yy, a su vez, los diversos teko’a estan también atravesados por esas

3 Para ampliar ver Cadogan (1997 [1953]), Chamorro (2004), Remorini (2005), Wilde (2007).



mismas relaciones (Barbosa y Mura 2011). En él se expresan los vinculos sociales, se
desarrolla la mayor parte de la cotidianidad indigena y, por tanto, se materializan los
cuidados.

Segun las descripciones que Cadogan (1997) realizé en la década de 1950, hombres, mujeres,
jovenes, nifias/os y ancianas/os transitan espacios diferentes: mientras los hombres adultos y
jovenes salen al monte con el principal fin de cazar, el resto pasa la mayor parte del tiempo en
el espacio domeéstico. El lugar arquetipico de la mujer es la casa cerca del fuego oka donde se
cocina, se come y se reune la familia por las noches, y que es identificado como el centro de
las actividades infantiles. El fuego en las cocinas abiertas o los patios son los espacios donde
transcurren la mayor parte del tiempo las mujeres jévenes y adultas, las/los nifias/os y las/los
ancianas/os.

El espacio comunitario aparece como privilegiado para el cuidado en contraposicion a los
peligros del monte. Si nos detenemos a pensar en el cuidado de las/os mas pequefias/as,
entonces, serian las mujeres quienes mas tiempo pasan con ellas y ellos y, por lo tanto, en
quienes recaen las mayores responsabilidades sobre su cuidado. Este tipo de descripciones
nos permiten relevar los modelos de organizacion mas clasicos de cuidado.

Si bien el grupo mbya y la literatura especifica mantiene un discurso identificado con lo
exotico, ligado a la selva y recluido, en la cotidianidad se entablan variadas relaciones
interétnicas (Padawer y Diez 2015). Asi, el propio dinamismo de las sociedades junto con el
contacto interétnico presenta alternativas en las practicas cotidianas que no necesariamente
contradicen las formas hegemdnicas de cuidado, ni tampoco las replican taxativamente.

En el caso de la poblacién mbya de Misiones es importante tener en cuenta que, en respuesta
al proceso de sedentarizacion en la provincia, el grupo ha encontrado multiples estrategias
para continuar su movilidad. La migracion ha sido una de caracteristica del grupo llevando a
desmembramientos de los nucleos. Con el avance de la agroindustria que resultd en el
acorralamiento de las comunidades, la movilidad del grupo se ve afectada por multiples como
la pérdida de territorio, la imposibilidad de mantener la subsistencia ligada al monte y, por
ende, las nuevas formas de subsistencia como planes sociales o incorporacion al mercado
laboral (Gorosito Kramer, 2008; Enriz, 2012).

A partir de esta década se comenzaron a poner en marcha una serie de politicas que incluian
intervenciones de diversa indole como lo escolar, sanitario, habitacional, productivo, etc. Si
bien los organismos de gobierno intentaron retomar la cuestion identitaria indigena, la misma

aparece como un elemento confuso a la hora de disefar tales politicas (Enriz 2011b). El



Estado comenzd asi a demandar ciertas formas de organizacion al interior del grupo (Gorosito
Kramer 2006). Siguiendo a Gorosito Kramer (2006), aparece como un actor central en la
division de la autoridad politica de la autoridad religiosa, que antes se encontraba en manos
del opygua “lider espiritual”. De esta manera, el Estado demandé a las comunidades
indigenas nuevos agentes politicos, lo que supuso nuevas relaciones de poder al interior del
grupo. La conduccion de los nucleos qued6 dividida entre lo religioso, mantener la armonia
con los dioses, y lo politico, entablar las relaciones con el Estado y la sociedad envolvente.
Estos vinculos establecieron nuevas caracteristicas en las formas de subsistencia y de concebir
el territorio, e hicieron aparecer otros actores e instituciones. Siguiendo esta hipotesis, a través
de los lideres politicos se establecen nexos sencillos y claros entre las comunidades y la
sociedad envolvente.

Pero existen en las Ultimas décadas otros roles organizativos que surgen a partir de politicas
concretas y de vinculos interétnicos: agentes sanitarias/os indigenas, agentes bilingles
interculturales en las escuelas, guias de turismo, entre otros. Es importante destacar que cada
vez mas mujeres comienzan a ocupar estas tareas dando pistas de posibles cambios del grupo
sobre los roles de género (Cantore y Enriz e/p). Adelantando lo que sera el desarrollo de esta
tesis, comienzan asi a sumarse una pluralidad de voces sobre el cuidado.

Como menciondbamos, en las etnografias clasicas las mujeres ocupan mayormente el espacio
doméstico, el fuego, y el hombre es quien va al monte. La bibliografia guarani nos relata asi
imaginarios de la mujer recolectora y el hombre cazador minusvalorando el desempefio de las
mujeres (Linton 1975). En la actualidad estas dicotomias han sido reeditadas en la separacion
en lo privado y lo publico. Las mujeres son quienes estan en la comunidad y los hombres
quienes hacen el contacto mayoritario con el mundo no-indigena. Sin embargo, asignar este
valor diferencial a un interés de las poblaciones indigenas es no considerar que las logicas
occidentales van en busqueda de los hombres para entablar negociaciones lo que ha
conllevado a reorganizar el espacio comunitario (Segato 2011) -parte de esta hipdtesis guiara
este trabajo-.

Son minimos los trabajos que han incorporado la perspectiva de género en Argentina entre las
y los mbya4, las propuestas son ain mas escasas resaltando Unicamente el trabajo de Enriz y
Garcia Palacios (2008) enfocadas en la distinciones de género luego del ritual de fiemondyia —
que por su gran aporte sera profundizado en el primer capitulo- y, posteriormente, mi tesis de
licenciatura (Cantore 2017) donde intenté dar cuenta de nuevos espacios en los que las

mujeres se van posicionando y desarrollando habilidades especificas que las diferencian de



los roles tradicionales de género propuestos por el grupo mbya. En esta misma linea, en un
trabajo colectivo (Hecht et al 2018) se registra la trayectoria de docentes indigenas como parte
de estas transformaciones.

Me interesa focalizar en las précticas de cuidado de diferentes actores (madres, padres,
hermanas/os, grupos de pares, ancianas/os, otros) que pueden presentarse en la actualidad,
intentando dar cuenta de cdmo se jerarquizan esas practicas. Parto de la hipdtesis de que los
cuidados familiares se orientan principalmente al cuidado de las nifias y los nifios por la
importancia que adquieren ellas/os para el grupo. Retomar el cuidado de las/os nifias/os me
permite reconocer de qué modo se organiza la familia en estas tareas dependiendo de
relaciones de género previamente establecidas y reactualizadas en las practicas. En ello la
perspectiva de género cobra vital importancia para desgranar posibles redes de cuidado.

i.3 Apuntes metodolégicos

El norte de Misiones -Argentina- es caracterizado por su naturaleza exuberante. Se trata de un
paisaje que combina tonalidades de verde por su vegetacion abundante donde se van
entretejiendo caminos rojizos que manchan los rios. Bajo esa vegetacion se disimula una de
las areas de mayor diversidad del pais, amenazada actualmente por la expansion de
monocultivos arbdreos. Caminar por la tierra colorada va a ir tifiendo nuestros zapatos. Paso a
paso nos encontramos con las 600 hectareas, un predio que pareciera tensionar el gris que
arrasa la ciudad de Iguazu y la masa boscosa del monte. Es una zona de triple frontera que
limita con Brasil y Paraguay. Las 600 hectareas son un area delimitada por la ruta nacional
N°12 que nos trae desde la capital de la provincia y nos lleva a Brasil. Esta ruta marca el
limite de esta zona. Los otros bordes son marcados por el Parque Nacional Cataratas del
Iguaz(* y el rio Iguazd.

Las 600 hectareas son parte del territorio de ocupacion ancestral indigena. Sin embargo, en el
afio 2002 la provincia destino este predio para un mega proyecto turistico conocido como Plan
Maestro (Nufiez 2009). Para la misma época, a partir de una manifestacion en conjunto de
indigenas de toda la provincia llevada a cabo en Posadas, 254 hectareas alcanzaron titulo
comunitario a favor de la comunidad Yacaré®. Lejos de ser un logro este hito significo el cese

del conflicto indigena mas grande que se llevé a cabo en la provincia (Enriz 2005 y 2011a) y

4 Declaradas por la UNESCO desde 2011 una las siete maravillas del mundo.
® Los nombres de las comunidades y de las personas son ficticios a fin de asegurar el anonimato y preservar a las
y los participantes de esta tesis.
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la pérdida de més de la mitad de espacios de uso tradicional y comunitario del territorio de las
600 hectareas. Asi, mas del cincuenta por ciento fueron dadas a concesion a distintas
empresas para desarrollar emprendimientos turisticos y hoteleros —marcados en el siguiente

mapa (*)-.
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Estas nuevas presiones productivas sobre el territorio han resultado en el cercamiento y
delimitacion de las locaciones indigenas. Las edificaciones han modificado el paisaje de tal
forma que un camino pavimentado interno comunica hoteles con comunidades. Ese mismo
camino, en el que el clima subtropical me ha empapado con la lluvia y agotado de calor
cuando salia el sol, es el que me ha permitido caminar de un nucleo al otro visitando varias
familias en un mismo dia. Agobiada o empapada he recorrido estas comunidades que

comparten la complejidad de la territorialidad a la vez que se diferencian entre ellas.
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Nombramos que una parte de las 600 hectareas son propiedad comunitaria de Yacaré —ver
mapa N°1-. Las personas que viven alli tienen diferentes registros sobre la formacion de la
comunidad, pero encuentran puntos en comun en cuanto a las familias mas antiguas, el uso
del territorio, etc. Las luchas por este territorio también son parte de sus recuerdos,
especificamente la quema de casas que sufrieron como parte de los intentos de privados para
que dejen el lugar en los afios 90. Yacaré comparte este territorio con dos nicleos mas: Coati
—ver mapa N° 2- y Comadreja —ver mapa N°3-. Ademas, con el fin recuperar las tierras
usurpadas por hoteles, algunas familias decidieron mudarse a esos espacios y fundar Macuco
—ver mapa N°4-. Del otro lado de la ruta se encuentran Tatl —ver mapa N°5- y Tucan —ver
mapa N°6-.

Como mencionaba, las personas de Yacaré tienen titulo de 254 hectéreas de ese predio en las
que se ubica también Coati y Macuco. Algunas veces esto genera conflictos en lo que respecta
a la toma de decisiones sobre cuestiones que tienen que ver con el territorio, donde se
manifiestan dificultades para ponerse de acuerdo; pero otras veces cada comunidad funciona
de manera autdbnoma. Esto depende de la situacién que se trate. Al respecto Macuco en
algunas ocasiones participa y busca tener voz en el debate y en otras se plantean dificultades
propias que tienen que ver con su lucha territorial.

Esta ultima est4 ubicada, como deciamos, en la zona de concesion a los hoteles. Actualmente
a partir del incumplimiento de un hotel internacional en cuanto al acuerdo del inmueble, la
provincia ha decidido licitar esta area. Por su parte las personas que viven en esta comunidad
vienen intentando desde 2014 acciones en pos de su recuperacion.

Es necesario tener en cuenta que muchas/os de mis interlocutoras/es tienen vinculos
cotidianos y constantes con las personas que viven en Comadreja (3) Tatu (5) y Tucan (6).
Asi en mas de una ocasion he realizado alguna visita a Tatu o entablado relacion con algunas
familias. No asi con las personas que viven en Tucan lo que se debe a que es la comunidad
mas nueva de la zona y no he llegado a conocerla. Tucan es un desprendimiento reciente de
algunas familias de Tat(. En el caso de Macuco comencé a visitarlas en el 2018 para
acompafiarlas en su pedido de personeria juridica, pero ain no he formalizado el trabajo de
campo. Por estas razonas las referencias a esas comunidades en este texto seran solo las
necesarias.

Tatl es el nicleo mas grande y antiguo de la zona. En las Gltimas décadas, la ciudad de
Iguazl ha extendido sus limites rodeando a esta locacion de barrios criollos y dejando pocos

espacios de monte. Entre sus habitantes encontramos no s6lo guaranies provenientes de
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diferentes regiones de la provincia, de Paraguay y de Brasil, sino otras personas no indigenas
que residen alli, en su mayoria como consecuencia de matrimonios interétnicos. Las personas
que viven en esta comunidad son estigmatizadas negativamente por la sociedad envolvente
proyectando sobre ellas problematicas vinculadas al alcoholismo, prostitucion, narcotrafico,
etc.

En términos generales las fuentes de subsistencia de las y los mbya son la caza, pesca,
recoleccién y tareas agricolas, pero también la paulatina incorporacion al mercado de trabajo,
la participacién de planes sociales y subsidios estatales (Padawer y Enriz 2009). Estas
comunidades, como otras de la provincia, tienen fuertes demandas hacia el Estado
principalmente en lo que respecta a lo territorial, el uso de la tierra, la explotacion turistica, lo
educativo y la salud. En el caso particular de lguazu, la caza, pesca y recoleccion se ven
minimizados frente a los trabajos ligados directa o indirectamente al turismo los que
presentan una de las salidas laborales méas habituales, tal como en otras zonas lo son las tareas
de recoleccion en chacras o la tarefa (Enriz 2009).

La zona es frecuentada por turistas nacionales e internacionales, empresarias/os hoteleras/os y
sus trabajadores/as, la sociedad local y los grupos indigenas que tienen variadas y siempre
dispares formas de relacionarse los unos con los otros. Lo cierto es que todas las comunidades
proponen alguna actividad turistica. En su mayoria, cuentan con una visita alrededor de un
sendero, la venta de artesanias y la presentacion de algun coro. En el Gltimo tiempo, de la
mano de una ONG que este afio culminaria su proyecto, han intentado diversificar esa oferta
entre una locacion y otra. En el segundo capitulo haré referencia a mi vinculacién con guias
de turismo varones.

Las demandas sanitarias y de salud se expresan en relacién con la atencion en el hospital, la
asistencia de la médica al centro de salud, el abastecimiento de medicamentos, la
incorporacion de centros de atencidén en todos los nucleos, la compafia de las/los agentes
sanitarias/os dentro y fuera del nucleo en la atencion primaria, entre algunas otras. Esta
tension explicita entre comunidades indigenas y Estado, que se expresa en demandas de
reconocimiento y que denuncian actos previos de expoliacion, pone de manifiesto lo complejo
del vinculo entre lo indigena y lo nacional. Las formas de relacionarse con los gobiernos de
turno, ONG en la zona, empresas turisticas e instituciones publicas son diversas. Esos
vinculos dan origen a intercambios -de bienes materiales, de acciones de apoyo, etc.- que son

vistos positiva 0 negativamente por diversos actores, pero que no pasan desapercibidos.
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Teniendo en cuenta los desmembramientos entre las familias y las mudanzas habitacionales
como forma de mantener la préctica de la migracion, sin olvidar la lucha por el territorio, en
Iguazl las demandas por escuela y centro de atencién primaria a la salud se presentan de
manera particular: aparecen como espacios de consolidacion y fortalecimiento como
comunidad ante la sociedad envolvente. Asi, en las 600 hectareas encontramos que Yacaré
cuenta con una escuela primaria y una secundaria. Ademas de un centro primario de atencion
a la salud (CAPS, en adelante). Coati cuenta con una escuela primaria y brinda una sala para
la visita médica. Comadreja no tiene ninguno de estos establecimientos. Por su parte, Macuco
desde el afio pasado lucha por un aula satélite que logré construir este afio. A pesar de la
cercania entre una y otra comunidad y la circulacion constante de estas personas de una
comunidad a otra, la escuela y la salita funcionan como espacios de disputa y legitimidad para
solidificar y diferenciar a las comunidades respondiendo a la complejidad que trae el
acorralamiento territorial y las practicas tradicionales de migracion. Podemos concluir que las
demandas de las escuelas y los CAPS acompafian y fortalecen otras luchas como la
recuperacion territorial o los pedidos de personeria juridica porque se corresponden con las
exigencias estatales para estos reconocimientos.

Considero que las condiciones de interlocucion en las que se desenvuelve la vida cotidiana de
las y los mbya no son un factor menor para comprender sus practicas sociales. Por el
contrario, las relaciones interétnicas permiten una innovacion constante de sus quehaceres
diarios. Asi, este entramado de practicas y discursos construye formas particulares de
cuidado. En este sentido, mis preguntas en esta obra se orientan a registrar como se
manifiestan los cuidados y como se distribuyen los roles entre las personas que comparten
esta tarea, en este contexto especifico, para asi registrar tensiones con otros roles y actividades
especialmente de las mujeres. Pero, por otro lado, las nifias y los nifios toman particular
participacion en el cuidado porque no estan exentos del cuidado de sus pares (Melia 1979,
Remorini 2009, Enriz 2011a). Debemos tener en cuenta ademas que diferentes actores forman
parte del cuidado cotidiano. Focalizar en el cuidado de los padres me resulta de especial
interés en tanto permite comparar la responsabilidad, las referencias y el tiempo de cuidado de
madres y padres, hermanas/os, abuelas/os y otros actores y, por tanto, las diferencias y
tensiones asociadas al género que se expresan en el cuidado.

Presento aqui un trabajo etnografico que se manifiesta como una oportunidad para recuperar
aquellas practicas cotidianas de las y los mbya. En palabras de Rockwell, la etnografia es un

enfoque que nos permite “documentar lo no documentado” (2009:66). Siendo que me interesa
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relevar la organizacién y practicas sobre los cuidados en la poblacion mbya guarani, la
etnografia nos beneficia en tanto es una forma de conocer la perspectiva de las y los
miembros sobre un determinado asunto (Guber 2011).

Con mi trabajo de campo en cohabitacién o visitas a familias en las locaciones antes
descriptas he ido construyendo un corpus de informacién que da sostén a esta investigacion
(Rockwell 2009). De esta manera, he realizado viajes a lguazu de duracién variable. Mis
estadias duraban entre cinco dias y un mes. El viaje inaugural fue en febrero de 2015 junto
con la directora de esta tesis, Noelia Enriz, y mi compafiera de campo durante los primeros
afos, Clara Boffelli. Volvi con Noelia Enriz en octubre de ese mismo afio. Las tres
retomamos el campo en mayo de 2016. El mismo afio volvi hacia noviembre junto con la
codirectora de este trabajo, Mariana Garcia Palacios y la directora del UBACyYT del que
formo parte, Ana Carolina Hecht y Noelia Enriz. Esos viajes contaron con algunos dias de
campo sola, pero mayormente fueron trabajos conjuntos. Retomé el trabajo de campo,
viajando sola por primera vez en octubre de 2017. A este viaje le siguieron uno en febrero de
2018 —en compaiiia algunos dias de mi directora- y marzo de 2019. Gran parte del tiempo en
estos viajes los comparti también con Mariana Lorenzetti y Daniela Ingaramo con quienes
visité las comunidades e intercambié reflexiones.

El trabajo de campo en equipo ha enriquecido este recorrido de investigacion en el compartir
nuestros registros de campo, impresiones y discusiones. Parte de las ideas aqui presentadas
tienen de fondo debates que se dieron en equipo tanto con quienes comparti el campo como
con mis comparieras del UBACyT.

El trabajo de campo se presenta como un método privilegiado para recuperar y tener en cuenta
la perspectiva de las/os actores. Pero, como es sabido, estas perspectivas no son homogeneas.
Intentaré aqui recuperar distintas voces de personas de la comunidad incorporando sujetos que
tienen distintas edades y géneros, distinto uso y conocimiento del espafiol, realizan diversas
tareas, etc.

El trabajo de campo permitid minimizar aspectos que a primera vista parecian inmensos
obstaculos, entre ellos el escaso interés mbya por profundizar en su religiosidad con extrafos,
el reducido manejo del espafiol (aprendido en las escuelas o en interaccion) ya que la
poblacion es hablante del mbya como primera lengua. Y, ademas, los cambios que suponen
los roles etarios y de género en vinculacion con las y los jurdas “no-indigenas”.

Teniendo en cuenta que en esta investigacion me interesa problematizar las practicas

cotidianas de cuidado por edad y género, cada capitulo brindara reflexiones metodoldgicas
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que nos permite profundizar en las diferentes formas de vinculacién con nifias/os, adultas/os y
ancianas/os y, asi, considerar también sus particularidades. Volver sobre la metodologia en
cada capitulo me permitird, ademas, rever la forma en que se estableci6 el consentimiento
informado con cada subgrupo y con las personas en particular.

Sin embargo, las I6gicas comunitarias obligan y resaltan la importancia de un consentimiento
informado conjunto. Respetando la organizacion de las comunidades, el primer dia de visita
incluyé una charla con el mburuvicha, el “cacique” —en lguazt son todos hombres-. Alli,
informabamos cual era nuestro objetivo ahi, las tematicas que nos interesaba trabajar, donde
se divulgaban nuestros resultados, etc. Estas charlas fueron repetidas mas de una vez a lo
largo de estos afios, especialmente en Yacaré que, desde el 2015, esta atravesada por un
cambio constante de autoridades. Aun asi, el consentimiento para realizar trabajo de campo
también se fue construyendo con el paso del tiempo. Las palabras de los caciques no fueron lo
unico que habilito el “entrar en confianza” sino que se fue construyendo por nuestra presencia
en el campo.

Por otra parte, las técnicas utilizadas para la recoleccion de datos fueron plurales. Un conjunto
de herramientas fue utilizado como estrategias: fotos, toma de notas, videos, etc. Nuestros
registros se vieron afectados por la decision de no grabar, ni tomar notas delante de las y los
mbya porque estos equipamientos no son herramientas de uso ordinario entre ellas/os. Esto
permitio charlas y observaciones mas distendidas y, al finalizar el dia, cuando estaba sola o
con mis compafieras, dedicaba un tiempo a grabar audios sobre los acontecimientos,
ejercitando la memoria e intentando no perder detalles para pasarlos finalmente a mi diario de
campo. Cuando tomamos fotos o videos lo hicimos pidiendo permiso. Es por ello, que los
registros que citaré en este trabajo en su mayoria no son textuales de lo que las personas
dicen, sino pasajes de cuadernos de campo.

Como se puede ir apreciando, la observacidn participante fue protagonista en la recopilacion
de datos para este trabajo. Como tal, esta técnica consiste tanto en observar sistematicamente
el mundo en el que nos sumergimos como participar en las actividades de ese mundo (Guber
2001). Esa marana de observaciones y participaciones se caracteriza por la “inespecificidad de
las actividades que comprende” (Guber 2011:51). Tal es asi que no logro ordenar cada una de
las actividades de las que fui parte. Sin embargo, la mayor parte del tiempo fueron visitas en
los patios compartiendo algiin mate o terere.

Transitar por las comunidades de Iguazu es empaparse del barro rojo casi imposible de quitar.

El ingreso implica en si mismo abstraerse del ruido de los autos en la ruta y las/os turistas
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deambulando por la ciudad. Los senderos internos nos llevan de una casa a la otra separada
por algin kokue, espacios destinados a la agricultura, o algin matorral. Las casas son
estructuras precarias de madera, aunque suele haber algunas de material que se construyeron a
través de un plan estatal. A sus alrededores espacios desmontados son las zonas destinadas
para tomar mates y las actividades recreativas de las nifias y los nifios. Es en estos patios
donde surgieron gran parte de mis observaciones porque son espacios donde las personas
pasan la mayor parte de su dia a dia. En términos metodolégicos, compartir esos lugares me

permitié crear un interesante volumen de registros.

i.4 Notas sobre los cuidados

En esta tesis emplearé una nocion de cuidado en sentido amplio, retomando aportes de las
ciencias sociales. Recupero aqui aquellos trabajos que definen al cuidado como una necesidad
inherente al ser humano. Esta necesidad obliga a las personas a vincularse y establecer
responsabilidades sobre y con otras/os. Las personas, asi, cuidan y son cuidadas. (Fisher y
Tronto 1990, Mol 2008). Retomo entonces la idea de “logica del cuidado” (Mol 2008) que me
permite considerar al cuidado como una préactica cotidiana que implica saberes y técnicas que
se presentan como reconditas para quienes estan desempefiando esas acciones. De esta
manera, el cuidado implica una amplia gama de actividades que estan orientadas a “mantener,
continuar y reparar nuestro ‘mundo’” (Fisher y Tronto 1990: 40). Pero estas actividades se
ponen en accion al momento que detectamos una situacion y nos preocupamos por ella.
Advertir una situacion nos obliga a asumir la responsabilidad y de ahi comenzar el trabajo de
cuidado, accion que siempre llevara respuesta de quien es cuidado. Con una concepcion tan
amplia de cuidado pareceria que todas las actividades humanas estan relacionadas a él, sin
embargo, Tronto (2005) las circunscribe a aquellas que consideran las necesidades de los
demas y que, a su vez, se entretejen con dimensiones afectivas y practicas. En otras palabras,
las préacticas de cuidado se aunan con estar disponible para cuidar, es decir, atender a las
necesidades de las/os otras/os. En este concepto procesual de cuidado se incorporan aspectos
como el cuerpo, el tiempo, los afectos, los espacios, etc. donde las dimensiones
privado/publico y el imaginario de la unidireccionalidad del cuidador activo y un recibidor
pasivo de cuidado se desvanece (Martin Palomo 2008, Martin Palomo y Terron 2015).

Retomando las ideas sobre cuidado como una necesidad consustancial al ser humano que nos
obliga a vincularnos y establecer responsabilidades con otras personas (Mol 2008) surge un

concepto clave y necesario para pensar los cuidados familiares: el de redes de cuidado. Las
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redes pueden ser pensadas como recursos O estrategias colectivas para la supervivencia e
incluso, en algunos contextos, para la movilizacion de clases sociales (Carvalho et al 2012).
Me parece interesante traer a colacion este concepto de red particularmente para los cuidados
familiares en las poblaciones indigenas por las diferentes formas que adquieren. Si partimos
del cuidado como una necesidad universal (Mol 2008, Fisher y Tronto 1990) que adquiere
formas disimiles seguin los grupos sociales y los contextos particulares, las redes de cuidado
exponen a las y los actores que intervienen en él, asi como en la forma que adquieren esas
relaciones y acciones. Retomo aqui el concepto de red de cuidado desarrollado por Carvalho
et al (2012) también porque, como ellas dicen, es un concepto que nos permite comprehender
los datos de campo. Las redes de cuidado nos permiten un acercamiento a los sentidos y
experiencias de interaccion que se manifiestan en el acto de cuidar. Las autoras retoman el
concepto de red social de Lewis (1987 en Carvalho et al 2012) como un sistema donde se
interconectan personas, actividades y contextos dando sostén emocional y practico a otras
personas con diferentes necesidades.

Entre las personas que forman parte de esa red, en la que no sdlo se incluyen familiares, cada
relacion va a adquirir su propio dinamismo, aunque convivan unas con otras. Lo que
considero interesante es que en las experiencias de cuidados estan pautadas jerarquias y
expectativas que se van poniendo en juego y rehaciendo en la medida que la red acciona
(Fonseca 2005a, Carvalho et al 2012). Apareceran en esta obra algunas de las jerarquias
establecidas tanto en los actos de cuidado como en las representaciones de las y los diferentes
miembros. Esto es importante porque, como veremos, a medida que se recrean los actos de
cuidado con distintas/os actores de la red se reduce la participacion de la madre como
cuidadora.

En esta direccion, el cuidado no puede ser relegado al ambito privado porque en €l se cruzan
un conjunto de instituciones y valores simbdlicos donde se exhiben circunstancias politicas,
econdmicas, histdricas, etc. (Faur 2014). Aun asi, no podemos dejar de enfatizar que los
distintos aspectos que se interrelacionan en el cuidado (recursos econdmicos, instituciones,
politicas estatales, entre muchos otros) tienen en comun un subyacente modelo de género, que
interpela a las mujeres como las principales responsables del cuidado. Las normas sociales
sobrecargan a las mujeres de tal manera que en “su deber ser” predomina el cuidado de los
otros por sobre el suyo mismo, especialmente cuando se trata del cuidado familiar (Martin

Palomo y Terrén 2015).
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Si bien en este conjunto de estudios se incorporan investigaciones de varias disciplinas
sociales (solo Mol y Fonseca son antropdlogas) y basan sus observaciones en sociedades
occidentales, esta relacion entre los cuidados y el género ha sido alertada desde siempre por la
antropologia feminista que anticipaba el rol de las mujeres como cuidadoras en distintas
sociedades (Moore [1991] 2009, Scheper-Hughes 1997, Esteban 2000, 2006). Pero, como ha
dado cuenta Moore (2009), las mujeres al dedicarse al cuidado y crianza de las nifias y los
nifios como a otras tareas domésticas aportan considerablemente a la economia familiar y del
grupo.

Si nos centramos en los cuidados cotidianos durante diferentes etapas del ciclo de vida,
principalmente el nacimiento, la nifiez y la pubertad, podemos encontrar referencias desde los
inicios de las ciencias sociales como los aportes de Marcel Mauss (1969[1936]) quien
abordaba entre las técnicas del cuerpo métodos de cuidado en las diferentes etapas de la vida.
Y especialmente en antropologias las diferencias en los patrones de crianza detallados por
Margaret Mead (1993[1928], 1962[1930] y Ruth Benedict (1934, 1946). Estas
investigaciones desembocaron en vastos volumenes y discusiones sobre el cuidado y la
crianza abordados desde diferentes matices: la familia, la educacion, la salud, etc. Otros
trabajos nos brindan interesantes aportes como, por ejemplo, la etnografia de Scheper-Hughes
(1997). Su investigacion es significativa porque discute con las formas de cuidado
estereotipadas que muchas veces son extrapoladas a otros colectivos sociales. Por el contrario,
la autora enfatiza en la importancia de contextualizar los cuidados teniendo en cuenta
multiples factores como lo econdmico, lo social, historico, etc.

Las investigaciones enfocadas sobre la crianza también suman aportes a los cuidados en la
nifiez porque crianza y cuidado son concomitantes. A nuestros fines, las mas recientes de
estas investigaciones en poblacion indigena en Latinoamérica (Nunes 1999, Cohn 2001,
Hecht 2004, Colangelo 2006, Szulc 2007, Remorini 2009, De Suremain 2003, Enriz 2012,
Garcia Palacios 2012, Garcia Palacios Hecht y Enriz 2015) han abordado y sistematizado
aspectos relativos a las primeras etapas de la vida, la educacién infantil, las practicas de
atencion, las concepciones sobre personas, entre otras.

Muchos de estos trabajos reconocieron que en diferentes pueblos indigenas a medida que las
nifias y los nifios van creciendo y gozando de independencia se les va confiriendo el cuidado
de otras/os nifias/os y asi van interiorizando roles y responsabilidades de cuidado (De
Suremain 2003), lo que coincide con los registros en poblacion mbya guarani (Remorini 2004

y Enriz 2012 —ampliaré en el capitulo uno-). Asi, el cuidado tiene una dimension
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global/globalizante e interdependiente, como una actividad que involucra al entorno y, a su
vez, como un ambito de socializacion de nifios y nifias (De Suremain 2003, Szulc 2007, Enriz
2012, Leavy 2017).

En Argentina, trabajos etnogréficos sobre el espacio médico ha dado cuenta de como las ideas
occidentales de “buen cuidado” y “crianza correcta” dialogaron para instalar un discurso
médico que proponia normas “socialmente adecuadas” para el cuidado del nifio (Colangelo
2006). Trabajos como el de Leavy (2014, 2017) que suma a su desarrollo las discusiones
sobre el supuesto amor maternal (Bandinter 1982, Jelin 1998) permiten ver la busqueda del
bienestar familiar por fuera del sistema de salud oficial, asi como también las desigualdades
que se expresan en él a través de la nocién de cuidado.

Muchos de estos trabajos antropolégicos enfatizan en la necesidad de deconstruir los cuidados
como ‘“hechos naturales” y relativos al mundo privado, pues en lo cotidiano circulan sentidos
desde un conjunto de interacciones sociales (Santillan 2010, 2012b). Las nociones e
iniciativas de las/os tutoras/es sobre la crianza y la educacién observa los intercambios
desiguales que se dan en las relaciones sociales. En el cuidado de las nifias y los nifios se
trocan saberes, pareceres y materiales que extienden las practicas de cuidado. Al ahondar en
estas interacciones no circunscribe los cuidados Unicamente a la privacidad de la familia. Asi,
se ponen en circulacion un conjunto de expectativas, conocimientos y valoraciones en
espacios muy heterogéneos sobre como se debe criar y cuidar, que son reactualizadas
continuamente (Santillan 2012a). Pero en esos intercambios no se intercambian Unicamente
conocimientos y saberes sobre cdmo cuidar, sino también acciones concretas de cuidado, a
través de redes de cuidado que exponen a las y los actores que intervienen en el cuidado y la
forma que adquieren esas relaciones y acciones (Fonseca 2005a, Carvalho et al 2012).

Ante los maltiples usos de la categoria de cuidado, Esteban (2017) nos alerta sobre la
necesidad de problematizarla a partir de su contextualizacion historica y cultural,
considerando que es importante reconocer como el sistema de género, parentesco, edad y -
agrego- €tnico se estan articulando. La investigacion etnografica nos permitiria hacer frente a
estas limitaciones conceptuales, al dar carnadura empirica a las categorias analiticas utilizadas
y con ellas abrir la posibilidad de otorgar nuevas dimensiones sociales a estas tareas. Si bien
aqui el cuidado y la familia aparecen como categorias de andlisis separadas en términos
analiticos, no lo son en la experiencia empirica y por tanto la division sera mas difusa al
interior de cada capitulo a fin de dar cuenta de cdmo ambas interactlan y son pensadas de

forma relacional por los sujetos.
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i.5 Organizacion de la obra

El cuidado familiar mbya es el eje central de esta tesis, pero me aproximaré a estas
experiencias a través de tres aristas que se corresponden con los tres capitulos. El primero
refiere a la nifiez mbya, el segundo indaga en experiencias de paternidad vy, el tercero, de
maternidad. Lo que intento a través de estos capitulos es poder relevar el rol que ocupan
las/os distintas/os miembros del grupo cuando se trata del cuidado. Si bien abordaremos los
capitulos desde el rol de cuidado que desarrollan nifias, nifios, madres y padres, también
apareceran otros actores de las comunidades. De este modo se intentara en cada uno de estos
capitulos relevar tensiones y resistencias respecto a las formas de cuidado pautadas por el
grupo, que nos permitirdn complejizar las asignaciones etarias y de género. A su vez, en cada
capitulo se presentaran diferentes tipos de registros de campo y discusiones metodologicas en
cuanto a las y los sujetos con quienes fui interactuando.

Asi, el primer capitulo comienza con la descripcion densa de acontecimientos desarrollados
cronolégicamente durante mi trabajo de campo en 2016. Ese relato ira describiendo cémo un
grupo de nifias y nifios fueron aduefidndose del campo, lo que nos llevard a una reflexion
metodologica sobre hacer trabajo de campo en esta poblacién. A partir de este registro
buscamos sumergirnos también en la importancia que tienen las nifias y los nifios para esta
poblacion. Comenzaré, entonces, por una descripcion de las categorias de vida para referirnos
exclusivamente al periodo de pytd que incluye los primeros momentos de la vida de una
persona y a kiringue que abarca hasta los rituales de iniciacion de las y los puberes. Esto nos
llevara a presentar como las nifias y los nifios se cuidan en el grupo de pares. Como considero
que estos cuidados son situacionales, a traves de ciertas situaciones de enfermedad o
infortunio también nos acercaremos a la distribucion de responsabilidades entre infantes y
adultas/os. Por ultimo, continuaré -en linea con Enriz (2012)- el estudio de las diferencias de
género durante la etapa de la nifiez, donde aparecen desdibujadas, en contraposicién con su
emergencia significativa durante la adultez otorgando diferentes responsabilidades sobre el
cuidado.

Siguiendo estas ideas consideramos que los roles asociados a los padres no tienen la misma
fuerza que los atribuidos a las madres, lo que problematizaré en el segundo y tercer capitulo.
Asi, en el capitulo siguiente profundizaremos en las experiencias de los padres teniendo en
cuenta que uno de los objetivos de esta investigacion es analizar como se vinculan las
experiencias de paternidad y maternidad Como el foco estard puesto en los padres sera

necesario reconstruir las ideas de masculinidad que circulan en la poblacion. El analisis sobre
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las masculinidades me permitird a su vez presentar algunas reflexiones metodolédgicas de mi
trabajo de campo con hombres adultos de quienes registré sus experiencias como padres.

El tercer y ultimo capitulo va a referir a las experiencias de dos mujeres que presentan
particularidades en torno a su maternaje. Desarrollaré el modelo de maternidad mbya mas
cléasico porque es un modelo que ellas referencian en la construccion de sus discursos, aunque
en lo cotidiano aparecen algunas rupturas. Haré alusion a las dificultades que atravesé en el
campo para relacionarme con las mujeres y la peculiaridad de mis vinculos con las dos
protagonistas de este capitulo. Encontramos en sus biografias continuidades y fracturas al
modelo hegemdnico de género del grupo y una forma particular de relacionamiento con la
investigadora. Sistematizar algunas situaciones vividas por ellas serd relevante en nuestro
analisis de sus experiencias de maternar desde dos ambitos especificos: la salud y la politica.
Quisiera hacer dos ultimas aclaraciones en referencia a la escritura de esta tesis para
acompafiar la lectura. En primer lugar, la citacion de los registros se ordenara de la siguiente
manera: primero, se aclarara cuando el registro es de autoria compartida para incluir a las
personas que estaban al momento en que ocurridé o nos dijeron tal o cual cosa por eso la cita
iniciard con RC —registro conjunto- y el apellido de quienes lo compartimos o RI —registro
individual- cuando no estaba acompafiada. Luego, se hara referencia a la comunidad de la
cual estamos hablando. De esta manera, se busca que la lectora o el lector pueda ubicar y
reconocer las diferencias entre una y otra locacion que fueron incorporadas en el apartado
anterior. Por ultimo, se mencionard la fecha del registro. Esta citacion busca una mejor
comprension del texto.

La segunda es de orden politico. Una lectora o un lector atenta/o notard que la escritura de
este trabajo ubica primero las referencias femeninas y, luego, las masculinas. Ello se debe a
que, si bien en un principio pensé en escribir esta obra con lenguaje inclusivo incorporando en
el uso de la e, la idea fue descartada por el interés en trabajar con un grupo donde se definen
los roles de género femeninos y masculinos de formas muy tajantes. Opté entonces por al
menos alterar el orden de los enunciados para intentar despegarme de un enfoque

androcentrico y dar principal protagonismo a las mujeres indigenas.
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1. Cuidar y ser cuidada/o

Foto 2: jugando con nifias/os en la carpa (Macuco, mayo 2016)

1.1 Abriendo el campo con nifias y nifios
Dia 25 de mayo de 2016

Unos dias atras combinamos, junto con mi compafiera Clara y el cacique de Macuco,
ubicar una carpa en su comunidad y dormir ahi unos dias. EI miércoles llegamos al nucleo
y nos dirigimos a hablar con Damian, quien con Carlos (su segundo hijo) nos
acompafiarian a armar la carpa porque querian aprender a montar una. La ubicacion que el
cacique definio para establecernos fue una zona de pastizal, camino a un pozo de agua y un
arroyito donde algunas personas van a buscar agua, bafiarse y lavar la ropa. La locacién
tiene dos entradas que se comunican por un camino interno. Nuestra carpa estaba a un
costado del camino, frente a una casa de familia y a unos 50 metros de la casa de Damian y
su familia.

Cuando visitamos las comunidades es comun que las/os nifias/os estén jugando fuera de las

casas. En esta oportunidad un grupo grande de nifias/os jugaban al futbol y, a medida que
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se iba armando la carpa, se fueron acercando. Tenian diferentes edades, desde Luis, el mas
chiquito de un afio y medio hasta Anibal el més grande de once o doce afios. Durante la
tarde nos fueron contando sus nombres. Entre ellas/os se encontraba Evaristo, que vive en
casa de enfrente a nuestra carpa. En los dias que va a durar nuestra estadia Evaristo se la va
a pasar corriendo por la tierra sin calzado y jugando a hacer girar una cubierta de bicicleta
con un palito y correr a la par mientras la va desplazando. También se encontraba su
hermana Vanesa con quien vamos a compartir un rato todos los dias. Esta Estefania,
tercera y Unica hija mujer de Damian, ella suele estar cerca del padre que mas de una vez
nos dijo “Estefania siempre estd muy pegada a mi, siempre quiere estar conmigo”.
Ademas, esta Sabrina que vive mas lejos.

Cada vez que una nifia 0 un nifio iba llegando nos pedia permiso para entrar a la carpa. A
veces el pedido era solo con la mirada. Entraban y salian repetidas veces, siempre que lo
hacian dejaban afuera sus zapatillas. Nosotras escuchabamos de afuera sus risas y charlas
en lengua mbya. Jugaban a tirarse unas/os encima de las/los otras/os. Crei que era un
momento hermoso para fotografiar y le pregunté a Damian, el adulto que se encontraba ahi
en ese momento, si podia hacerlo. El respondi6 afirmativamente. Cuando me acerqué para
tomar la foto, las nenas y los nenes se juntaron, miraron a la camara y alzando las manos
comenzaron a gritar: “aguyjevete”, término que se utiliza como saludo o bienvenida.

A partir de ahi empezamos a interactuar mas con ellas/os, a hablar un poco, a preguntarles
cosas. Finalmente entramos a la carpa y jugamos a hacernos cosquillas y cantar. Ellas/os
proponian las canciones, la mayoria sabian las letras y las cantaban intensa y
entusiasmadamente, marcaban el ritmo repitiendo “eh... eh... eh...” y haciendo palmas al
iniciar y al finalizar cada canto. Antes de empezar las canciones, alguna/o decia jepora’i,
palabra que se traduce como ‘“cantemos”. Nosotras simplemente acompaifidbamos con
aplausos. Las nenas y los nenes intentaban que aprendiéramos las letras, pero enseguida se
reian porque cuando queriamos repetir lo que cantaban no lo haciamos bien. Los dos mas
grandes nos iban contando cual era el tema de las canciones, las/os mas pequefias/os, que
no hablan espafiol, nos miraban y se reian. Todas las canciones eran en lengua mbya.
Algunas tenian melodias propias indigenas y otras las habian aprendido en la escuela
como, por ejemplo, una que tenia la melodia de “la lechuza”, pero con letra mbya que
trataba sobre un mono. De otras, logramos retener algunas palabras que nos eran conocidas

como fiande fanderu “nuestro padre” (dios mbya).
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Aprovechamos para preguntarles sobre el significado de algunas palabras, por ejemplo,
Yvy “tierra”, panambi 0 poppo “mariposa”, yvyra “arbol” se traduce como “palo de agua”,
flandé “nuestro”, flande juru “nuestra boca”, fati’l “mosquito”, jagua “perro”, tatd
“fuego”, pora tete i (referir a que alguien es lindo/a), jeroky “bailar”, Jasy “luna”, kuara’y
“sol”, ara’i “nube”, che rera “mi nombre es” (se usa para el nombre criollo), fiande chy o
fiande po “nuestra mama”. Las nifias y los nifios lo tomaron como un juego e inventaban
palabras mientras se reian: che-disculpa “yo me disculpo”, zapatu “zapato”, vaquero
“pantalon”, entre otras. A pesar de ser un juego, las nifias y los nifios ponian un especial
énfasis en que aprendiéramos bien. Carlos y Anibal, los mas grandes, eran quienes mas
nos corregian, nos marcaban las pronunciaciones y como escribirlas. Otro juego fue armar
una pila con las manos de todas/os y una de las manos iba pellizcando las del resto.
Interpretaba a un mosquito picando. Cuando aparecia un mosquito lo sefialaban y gritaban
“dengue”.
A pesar de las diferentes edades todas/os jugaban juntas/os, en ningin momento peleaban.
Las/los mas grandes estaban muy pendientes de las/os mas pequefias/os. Luis estuvo gran
parte del tiempo afuera a upa de Damian, pero en un momento Anibal lo fue a buscar y lo
entr6. Todas/os lo recibieron e intentaron jugar con él, pero cuando quiso comenzar el
Ilanto Anibal lo alz6 y lo llevo otra vez con el adulto que estaba fuera.

Dia 26 de mayo de 2016
Amanecimos con un dia hermoso, muy entusiasmadas por lo que habia sido nuestro primer
dia en la locacion. Nos levantamos y fuimos a asearnos donde estaba el pozo de agua. Esa
mafiana se acercaron a la carpa Sabrina (4) y Estefania (6) (ver foto 1) y dos nenes mas.
Vinieron despacio y curiosos. Clara les hizo una sefia para que se acerquen y enseguida
entraron a la carpa a jugar. Nosotras, fuera de la carpa, empezamos a armar un mate para
desayunar. Sabrina y Estefania se sentaron al lado nuestro y empezaron a imitar a Clara,
copiaban sus gestos y acciones. A los pocos minutos, se sacaron sus ojotas y volvieron a
entrar a la carpa. Nosotras las seguimos. Comenzamos a jugar entre todas/os, hasta que en
un desafortunado golpe Sabrina comienza a llorar, le salia sangre de la nariz. La alce y ella
se puso como un bebé en mis brazos. Mientras le limpiaba la nariz dejo de llorar y se
quedo tranquila, pero no volvio a jugar con las/os otras/os nenas/es.

Dia 29 de mayo de 2016
Salimos del nucleo temprano para visitar algunas familias de las otras comunidades y

volvimos por la noche. Organizamos con Damian una cena que hariamos nosotras con un
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fuego al lado de la carpa. Mientras cocindbamos un arroz y teniamos una larga charla con
Damién, Evaristo (5) y Vanesa (8) se cruzaban de la casa de enfrente, donde viven con su
mama y su abuela, para estar con nosotras. Damian busca una guitarra e intenta cantar con
Vanesa. El hace solo dos notas o toca al aire, nos cuenta que hay una cuerda para cada
“deidad”. Vanesa comienza a cantar y ambos se frenan. Nuevamente, Damian comienza a
tocar y Vanesa a cantar. Enseguida frenan, se rien, estaban en distintos tonos. Una y otra
vez vuelven a intentarlo, vuelven a reirse. Entre los intentos se van dando largas
conversaciones. Finalmente, no llegan a la mitad del tema.

La comida esta lista. Primero comieron Evaristo y Vanesa. Damian nos dice que Evaristo
no coma porque ya habia comido, pero él queria. Le preguntamos a Damian si podia comer
y accedié. El nene se comié todo el plato. Vanesa un poco menos. Ella queria quedarse a
dormir con nosotras, pero nos comentd que no la dejaban. Nosotras le dijimos que le podia
decir a la mama que no habia problema y que estaba invitada. Vanesa cruz6 corriendo a
preguntarle a su mama y volvié corriendo feliz porque habia aceptado. Estuvimos largo
rato alrededor del fuego. Vanesa se sent6 al lado de Clara, se apoyo en su hombro y vimos
que cabeceaba intentando no dormirse. La alce, se acomodo en mi y de a poco se le fueron
cerrando los 0jos. Cuando ya estaba completamente dormida la entré en la carpa y la acosté

en una bolsa de dormir. Evaristo un rato antes habia vuelto a dormir a su casa.

Las presentes notas forman parte de mi trabajo de campo durante mayo de 2016. Comencé
este capitulo con una descripcion densa para proporcionar una reflexion metodoldgica sobre
cdémo se va definiendo el consentimiento para realizar trabajo de campo y el rol que las nifias
y los nifios tuvieron en él. EIl rol activo de las nifias y los nifios en este consentimiento
también se vislumbra en el cuidado entre grupos de pares. Para analizar esas experiencias
considero necesario hacer una breve reconstruccion de los antecedentes sobre la
categorizacion de las etapas de la vida mbya, profundizando en el periodo de la nifiez. Busco
en este primer capitulo ahondar en situaciones cotidianas y de enfermedad que me llevan a
problematizar las responsabilidades de las nifias y los nifios con respecto al cuidado prestando

atencion a las distribuciones de los roles de género.
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1.2 Reflexiones metodoldgicas sobre el trabajo de campo con nifias y nifios

Como presentaba en la introduccion, la participacion y trabajo con las distintas personas se
vio influida por cuestiones de género y edad. Si bien mi primer aval para acercarme a las/os
mas pequefias/os fue dado por las/os adultas/os, en cuanto a las nifias y los nifios resta decir
que el consentimiento no fue dado solamente por el uso de la palabra, ya que el mbya es su
primera lengua y en varios casos la Unica —las/os escolarizadas/os tienen mayor conocimiento
del espafiol- y yo aln poseo poco conocimiento sobre su lengua. El idioma en esta situacion
suponia una barrera para lograr consentimiento en estos términos. Sin embargo, otros
elementos me permitian dar cuenta de los acuerdos. Las dificultades para trabajar con nifias/os
sin tener acceso al registro oral ya ha sido una problematica abordada por Enriz (2009) con
esta misma poblacion, quien plantea una alternativa para subsanar esta complejidad que hago
propia en este trabajo: aproximarse siguiendo las delimitaciones que las personas establecen,
lo que nos obliga durante todo el proceso de investigacion a prestar atencion a las
interacciones que se dan en el grupo social y entre éste y la investigadora.

El registro con el cual comence este capitulo va relatando dia a dia como las nifias y los nifios
de Macuco se convirtieron en protagonistas de nuestro trabajo de campo. Hasta el 25 de mayo
de 2016 nuestra visita en ese nucleo consistia principalmente en hablar con Damian y su
familia. Durante las anteriores visitas a su casa sus tres hijos y su hija deambulaban por el
patio y entre nosotras/os en cada una de estas charlas, pero mayormente pasaban tiempo con
su madre. Ademas, no conociamos nifias/os de otras familias. El dia en que ubicamos la carpa
marcO una nueva forma de estar en la comunidad y nuevas percepciones en el campo a las
cuales atender. Si bien no era la primera vez que dormiamos en una comunidad indigena, si
era la primera vez en la que las nifias y los nifios pasaban tanto tiempo con nosotras y se
apropiaban de nuestros espacios. Desde el primer dia, las nifias y los nifios mantuvieron un
contacto fisico afectivo con nosotras. Se durmieron y lloraron en nuestros brazos, aparecieron
los juegos de manos, los abrazos, las risas, etc. En la etapa de nifiez se expresa una forma de
ser mbya guarani que no sucede con los adultos. Manifiestan un modo de comunicacion y
corporalidad diferente que se ve plasmada en el registro.

Un primer paso para comprender estas comunicaciones es poder identificar a las nifias y los
nifios como agentes sociales (Nunes 1999), lo que implica romper con enfoques
adultocéntricos desde los cuales ellas y ellos son pensados como un proyecto de futuros
adultas/os (Szulc et al 2009). Al respecto, Scheper Hughes y Sargent (1998) denunciaron que

en las descripciones etnograficas nifias y nifios aparecian como el ganado en “Los Nuer” de
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Evans-Pritchard, en otras palabras, daban por supuesto que ellas/os no tenian nada para decir
acerca de su sociedad. Pero estoy convencida de que, es necesario incluir en nuestros trabajos
las voces silenciadas, es decir, aquellas voces que por los sesgos de las/os investigadoras/es
imaginamos que no brindan informacion relevante. Ya el intento de dar visibilidad a la
poblacion infantil se manifiesta como un quiebre a esta perspectiva (Hirschfeld 2002 en Enriz
2011a).

Para recuperar lo que las/los nifias/os pueden contar es indispensable no descalificar sus
perspectivas, sino comprenderlas como voces de autoridad (Szulc et al 2009). Las categorias
utilizadas por ellas y ellos son un punto de partida interesante, que permite romper con la idea
de que no podemos acceder a ellas por pertenecer al mundo adulto. Para ello es necesario
registrar etnograficamente no sélo lo que ellas/os hacen o dicen, sino también lo que otras
personas tienen para decirnos y de esta manera podremos dar cuenta de las practicas sociales
que investigamos sin separar el mundo adulto del de las/los nifias/os porque siempre
trabajamos con relaciones sociales (Szulc et al 2009). Es necesario escuchar —atendiendo a las
diversas formas de escucha- lo que las nifias y los nifios tienen para decir sobre su grupo,
sobre ellos mismos y sobre las/los otras/os y leerlo en relacion a lo que otras/os dicen de la
nifiez y de su grupo. A lo fines de esta tesis lo que nifias, nifios, madres, padres, ancianas,
ancianos tiene pueden aportar sobre los cuidados. Pero poner en didlogo lo que nuestras
fuentes de informacién nos dicen no es un privilegio de los trabajos con las/los pequefias/os,
sino que es fundamental para analizar cada uno de nuestros datos.

En Argentina, estas sugerencias han sido retomadas por aquellas autoras que se ocupan
especialmente de la nifiez indigena. Desde el enfoque etnografico se ha intentado tener en
cuenta las experiencias que viven nifios y nifias (Szulc 2008, Enriz 2012, Garcia Palacios
2012, Colangelo 2006). Todas coinciden en que la multiplicidad de técnicas y la flexibilidad
del método etnografico nos permiten acceder a distintas informaciones y dar voz y
participacion a distintas/os actores. Pero, ademas, al etnografiar es necesario reconocer las
particularidades sociales, historicas y culturales para hacer frente a los supuestos de
universalidad y homogeneidad entre las nifias/os. Las nifias y nifios dan sentido a los procesos
sociales y participan en ellos, por eso es importante indagar en las distintas miradas y voces.
Como sostienen Garcia Palacios y Hecht (2009) solo a través del contacto entre las personas
involucradas es posible comprender lo que nos estan diciendo y en ello radica la importancia

de estar en contacto con nuestras/os interlocutores.
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Para escuchar lo que no estd dicho con la palabra, la observacion participante tomé un rol
clave en mi trabajo de campo. La observacion y la descripcion son las principales
herramientas de investigacion cuando intentamos acceder a un conjunto de informaciones
significativas a las que no podemos acceder por medio de la entrevista (Enriz 2006). Fue
entonces necesario prestar atencién a la corporalidad de las/los méas pequefias/os, sus
relaciones con sus grupos de pares y con las/los adultas/os, sus juegos, sus tareas y
actividades para lograr leer lo que mucho que tenian para contarnos acerca de la nifiez y el
cuidado de esta etapa. Fue necesario leer aquellas observaciones donde no “dicta la palabra”
(Jociles Rubio 2005:200).

Siendo el cuidado el foco de esta investigacion, las tareas rutinarias de las personas en el
campo se convertian en registros constantes porque, como desarrollé en la introduccion, el
cuidado es considerado una dimension amplia y cotidiana de la vida. Teniendo esto en cuenta,
el corpus de registros de esta investigacion incluye una considerable cantidad y densidad de
materiales de campo. Ese conjunto de materiales es leido ahora en clave de mis intereses por
los cuidados familiares.

Los materiales de campo fueron construidos a través de diferentes técnicas. En el registro
citado aparece la fotografia como una de ellas. Las unicas fotos que tomé a nifias y nifios en el
campo fueron las que se contextualizan en este registro. Como explicaba en la introduccion,
durante el trabajo de campo no predominaron las notas tomadas en cada situacion, ni las
filmaciones o fotografias. En las ocasiones en que se han tomado fotos a nifios y nifias fue
bajo la autorizacion de una/un adulta/o y de las/os fotografiadas/os, o con las/os mas
pequefias/os de espalda preservando sus rostros. Pero como se aprecia en el registro citado, en
esa ocasion, la camara abrio una nueva forma de relacionarnos con las/os chicas/os que
jugaban en nuestra carpa. A raiz de la foto comenzamos a interactuar con ellas/os hasta que se
aduefiaron de nuestro dia de manera tal que Damian, el adulto con quien estdbamos
compartiendo, se fue esfumando de nuestro registro. La cdmara comenzo a ser un juego para
nifias y nifios que la tomaron y empezaron ellas y ellos a fotografiar (ver fotos 2 y 3).

Pero es preciso alertar sobre la particularidad de las fotos en el lugar donde realizo trabajo de
campo Y, en ello, la actitud de toman cuando propongo las fotos. Como mencionaba al
contextualizar el espacio, en el dia a dia las y los mbya guarani que viven en los nucleos de
Iguazl interactGan con turistas nacionales e internacionales. Las nifias y los nifios no estan
exentas/os de esos contactos y las actividades de turismo. Como registra Enriz (2018) van

aprendiendo a tallar artesanias para ser vendidas, se les encuentra en los espacios de
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comercializacion, muchas veces atendiendo turistas, participan de los coros que se exponen
para el turismo, es decir, comparten junto con sus familias tareas para la actividad turistica sin
que ello signifigue compartir las responsabilidades con las/os adultas/os. Volviendo al
registro, resulta interesante sefialar que al ver la camara todas/os se dieron vuelta, se
abrazaron y gritaron: aguyjevéte. Esta palabra es utilizada como un saludo a fin de desear el
bienestar fisico y emocional de la persona, pero en contexto turistico se ha transformado en un
artilugio mas de la exotizacion indigena propuesta para el turismo® (Cantore y Boffelli 2017).
Asi, en esta ocasion se ve claramente la irrupcion del turismo en la vida cotidiana de nifias y
nifios en Iguazu. Posiblemente ese saludo de cuenta de que, en principio, ellas/os interpretaron
nuestra visita ahi como simples turistas, si bien luego nuestro vinculo no tomé ese rumbo.

En aquellas visitas en las que tuve la oportunidad de dormir en las comunidades o estableci
vinculos mas estrechos con algunas personas, las nifias y los nifios tomaban protagonismo.
Pero tampoco estaban ausentes en aquellas oportunidades en los que los viajes fueron cortos.
En cada momento de campo recuerdo la presencia de nifias y nifios: cada vez que nos
sentabamos en el patio de alguna persona a tomar mates, con sus madres en los puntos de
venta de artesanias dentro de los nicleos o en la ciudad. Las/os podemos encontrar con sus
madres y padres 0 en grupos de distintas edades en el camino pavimentado que atraviesa a las
comunidades. Cuando no estaban acompafiadas/os por adultas/os se daban algunos
intercambios. Se las/os ve jugando, pidiendo moneditas’ o cantando. Cuando las/los cruzaba
en el camino era comun escuchar “sefora, ;tiene moneditas?”, “sefiora ;quiere que le
cantemos una cancion?”. Si bien esas preguntas presuponian un intercambio de dinero que en
ninguna ocasion fue correspondido de mi parte, para mi habilitaba un espacio de dialogo.
Recuerdo que en mi Gltima visita al campo (marzo 2019) comparti con dos nifias y un nifio el

camino hasta su casa:

De camino a Macuco me crucé con cinco nenes/as que me pidieron moneditas. Les dije
gue no tenia y entonces me pidieron pesos. Les dije que pesos tampoco. Y ahi empezaron
entre ellos a decirme: 100 [pesos], mil, un millon, dos millones, tres millones... y yo la

segui cuatro millones. Nos reiamos mientras deciamos eso y yo decia que eso era un

6 En un articulo anterior nos dedicamos a detallar algunas de las actividades que realizan las y los indigenas en el
mercado turistico. Lo que pudimos ver es que todas ellas estdn atravesadas por la oferta de su etnicidad y que
siempre son desenvueltas de manera desigual con otras/os actores como empresas hoteleras o de turismo
(Cantore y Boffelli 2017).

7 Enriz (2018) interpreta el pedido de monedas no solo como una forma de mendicidad sino también como una
préctica ludica, del mismo modo que sucede en otras practicas de colaboracion.
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montén. Finalmente fuimos caminando hasta que pararon en su casa. Durante la caminata
pasd un sefior que estaba en moto y las dos nenas mas grandes (13, 14 afios) se fueron
con él y siguieron caminando conmigo dos nenas y un nene. Una de las nenas se llamaba
Luciana, tenia 12 afios al igual que el nene, Miguel, pero le sacaba una cabeza de altura.
Luciana tenia el pelo cortito, pareciera que recién le empezaba a crecer. Yo hice un
comentario sobre su edad y Luciana afirm6 que tenian la misma edad, pero se rio de
Miguel diciendo que él era petizo. El nombre de la otra nena era Nuria y tenia 10 afios. Son
hermanas/os y viven en Yacaré frente al hotel Yvy [desmontaron y desde el pavimento se
puede ver su casa]. Me dijeron que tienen méas hermanas/os. En la casita se veian varias/os

chiquitas/os (RI, camino por las 600, marzo 2019).

Situaciones similares registramos dia a dia. Los dias de lluvia las nifias y los nifios eran
quienes se encontraban fuera de sus casas. En los horarios donde hay menor tréansito de
personas en los espacios comunes de los nucleos suelen estar ellas/os. A veces eran las/os
Unicas/os que encontraba y aprovechaba para preguntarle sobre alguna persona en particular.
Recuerdo la primera vez que visitamos Macuco no encontrabamos ninguna persona adulta
fuera de su casa. Al ver a dos nifias en el patio nos acercamos y le preguntamos en espafiol
donde vivia el cacique. No hubo respuesta. Mi compafiera Noelia, les pregunté en mbya su
nombre criollo: “Mbaeicha nde rera?”. Fue ahi que la nifia respondi6 y nos indic6 en guarani
como ir a la casa del cacique.

En el registro con el cual comencé este capitulo fui describiendo dia a dia la interaccion
nuestra con las nifias y los nifios con quienes comparti ese trabajo de campo. El hecho de que
la madre le permita a la nifia dormir con nosotras significé algo mas que dejarla a nuestro
cuidado. Se establecia a través de este hito la confianza que habiamos generado, una nueva
forma de construir consenso sobre nuestra permanencia en los nucleos. Inauguré con este
registro una serie de tematicas que busco profundizar en este capitulo. Comenceé a vislumbrar
en él la importancia de las relaciones entre pares sin importar su género. Ese grupo de pares
abarca un gran rango etario en el cual se van incorporando responsabilidades para mujeres y
varones. Muchas de esas responsabilidades expresan el cuidado de las/os mas pequefias/os.
Como veremos a continuacion, las nifias y nifios no solo son parte de las escenas cotidiana de
la vida en las comunidades, sino que la nifiez tiene un valor muy importante para el grupo, por

lo que requiere especiales cuidados y atenciones.
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Foto 3: jugando en I;carpa (Macuco, mayo 2016)

1.3 Los primeros afios de vida y la infancia. Los periodos de pyta y kiringue

Describir los periodos de la infancia es importante a nuestros fines porque, como destacan
Garcia Palacios, Hecht y Enriz (2015), reconocemos en estos la importancia de las/los
cuidadoras/es como encargadas/os de satisfacer las demandas durante el periodo de vida que
va desde el nacimiento hasta aprender a hablar, caminar y adquirir posteriores habilidades. En
cuanto a la poblacion guarani, la nifiez mbya ha sido mencionada desde las/los primeras/os
antropdlogas/os que se acercaron a este grupo. En los cantos religiosos que Cadogan (1997)
recoge ya aparecen estas referencias donde se enfatiza en la autonomia de las/os nifias/os y su
buen desempefio en el medio ambiente. Por su parte, Schaden (1998) sostiene que las nifias y
los nifios participan cotidianamente de las actividades de las y los mayores compartiendo
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muchas de ellas, lo que no anula que cada una/o tenga sus actividades propias. El autor
supone entonces que las/los nifias/os son reverenciados casi como adultas/os. Segin Métraux
(1996) las adultas y los adultos complacen a las nifias y nifios en todo, incluso podrian
mudarse en caso de que ellas/os lo deseen. Susnik (1983) enfatiza en la proteccion que, tanto
madres como padres, deben tener para con la/el infante hasta que esta/e pueda establecerse en
la vida con el grupo -profundizaré mas adelante-.

Estas referencias etnograficas inauguran observaciones sobre la nifiez guarani que
posteriormente fueron desarrolladas por nuevas investigaciones (Larricq 1993, Pissolato
2007, Remorini 2009 Enriz 2009, 2010, 2011, 2012). Estos trabajos han realizado
contribuciones a la indagacion de las etapas por las que transitan las nifias y los nifios hasta la
vida adulta. Para comprender las etapas de vida a las que aqui refiero es necesario remitirnos a
las categorias nativas, ya que nos permitira tener en cuenta las maneras en que el grupo
guarani clasifica el ciclo vital. Me referiré a estos periodos siguiendo la reconstruccion
realizada por Enriz (2012). Para aludir al momento anterior al nacimiento se utiliza la
categoria mitd oikota va’e que se traduce como “la/el que esta para nacer”. Parte de los
momentos del ciclo vital adquieren su denominacion haciendo referencia a un periodo
posterior, en este caso el nacimiento, pero lo mismo sucede con el periodo previo a la
menarca.

Una vez que la nifia o el nifio nace se las/os sefiala como “nueva/o” o “nuevita/o” que en
mbya seria pytd o pytd'i. Denominacion que se mantiene hasta que comienza a caminar donde
pasan a denominarse como Kkiringue, Kiri’i o kiringlie’i que podemos traducir como “nifia/o” o
“nifiita/o”. En uso de la posposicion “-i” en esos términos sugiere un diminutivo y conlleva un
uso afectuoso, es una manifestacion de ternura hacia la persona a la cual se esta refiriendo.
Eso no quiere decir que sea utilizado Unicamente para las/os nifias/os, pero en ellos se
manifiesta la importancia de transitar una infancia carifiosa (volveré sobre este punto
posteriormente).

Cuando se quiere especificar si es nifia 0 nifio se agrega kufia o ava respectivamente.
Posteriormente ahondaré en las diferenciaciones de género y las tareas que se les
corresponden, pero me gustaria anticipar que es en la pubertad cuando se establecen
categorias diferentes para designar mujeres y varones porgue sefialan diferencias fisiologicas.
Cuando la joven comienza a manifestar caracteres sexuales secundarios, entre los diez y doce
afios se la considera que “esta lista para escuchar las palabras”, ifie’engue ramo va’e y

posteriormente kufia va’era “la que esta para ser mujer”, periodo posterior a la primera
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menstruacion. Cuando tiene su primera hija/o se la denominaré kufia tai “mujer joven” y kufia
simplemente “mujer”.

En cambio, cuando se trata de los varones el cambio fisiol6gico visible es el engrosamiento de
la voz. Durante el momento en que ello esta sucediendo se les clasifica como fie’enguchu
ramota va’e, literalmente “el que esta cambiando la voz”, lo que acontece entre los once y
trece afios. Luego pasa a denominarse mitan ruchu, es decir, hombre joven. La denominacion
para el hombre adulto es karya karai, desde los 20 afios aproximadamente. Al referirnos a la
vejez encontramos gudimi o gudimi’i para las ancianas y tuja o tuja-i para referirnos a los
ancianos, que se traducen como vieja/o, viejita/o.

En lo que le sigue a este capitulo profundizaré en el periodo de vida pytd y kiringlie. En
principio me explayaré sobre los momentos de la vida que abarca las prescripciones sobre los
cuidados, los objetos materiales utilizados para esos cuidados, etc. Ademas, durante la etapa
kiringue profundizaré en el cuidado de nifias/os cuidando a nifias/os que es un aspecto que
considero primordial para analizar los cuidados familiares en esta poblacion. Y, por eso, el
nombre que recibe este capitulo: cuidar y ser cuidado, ya que me estoy enfocando
especificamente en los cuidados durante la infancia donde las/os nifias/os cuidan y son
cuidadas/os. Luego, profundizaré en los cuidados cuando aparece alguna enfermedad de
nifias/os y las personas que intervienen en la busqueda de respuestas. Ello me guiara a
presentar, hacia el final, como se dividen las responsabilidades del cuidado. Aqui, comenzaré
a profundizar en una de las cuestiones que se propone esta tesis que son los roles de género en
el cuidado. Problematizarlo hacia el final tiene que ver con que con el desarrollo de los
caracteres sexuales secundarios se institucionalizan los roles de género (Enriz y Garcia
Palacios 2008).

Respecto a las nociones en el desarrollo de las/os nifias/los mbya guarani distintas/os
autoras/es (Larricqg 1998, Pissolato 2007, Remorini 2009, Enriz 2010) puntualizan en la
importancia de la comunidad para que un fie’e ““alma”, enviada por los dioses a la tierra,
“logre hallarse” ombo apyka. Si bien para el buen desarrollo de la persona son muy
importantes las acciones que dependen tanto de los dioses como de la comunidad (Pissolato
2007), esta ultima tiene un caracter medular y de extensiéon de las individualidades para el
buen desarrollo de la vida de la nifia o el nifio (Larricq 1993). Estas acciones comienzan desde
la gestacion.

El primer paso para considerarse mbya es nacer humano (Larricq 1993). Lo que diferencia a

los seres humanos del resto de los animales es la “lengua” ayvu (Cadogan 1997 [1959]) vy el
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mantenerse erguido. Las nifias y nifios reciben su rery “nombre indigena” a través de una
ceremonia religiosa: fiemongarai. En esta ceremonia un opygua comunicara cual es el origen
del alma dentro de un repertorio finito de posibles procedencias que permeara su
personalidad, caracteristicas y propiedades individuales. El error en la denominacion podria
resultar en enfermedades de la persona y seré interpretado como un error en la comunicacion
entre los dioses y el opygua, por ello puede ser modificado a través de una nueva ceremonia
(Porto Borges 2002). Mientras su rery se define a través de esta ceremonia, su rera “nombre
criollo” de uso instrumental en la relacién con los no indigenas (Gorosito Kramer 2003), sera
elegido por sus madres y padres.

Diversas conversaciones que mantuve durante mis estadias en Iguazd me contaban que la
fiemongarai se lleva a cabo en la época de cosecha de maiz del mes de diciembre. Mujeres y
hombres hacen diferentes aportes para la ceremonia los cuales separan el oka del monte. La
mujer aportara tortilla de maiz y el hombre productos de la selva (Ruiz 1984). Sin embargo,
me he encontrado con nifias y nifios en lguazt que aun no conocian cual era el nombre
enviado por los dioses. Para alcanzar esta ceremonia la/el infante ya ha adquirido algunas
destrezas psicomotrices como caminar y emitir algunos sonidos, otras dos condiciones
indispensables para ser considerada/o persona (Enriz 2012). Para incentivar estas destrezas
pudimos registrar dos objetos materiales: la kya y el amba. EIl primero refiere a una hamaquita
de tela que se cuelga entre dos postes donde se deposita a la nifia o el nifio. En una ocasion le

pregunté a un hombre por esa hamaquita que solia ver afuera de las casas, y me dijo:

“se llama kya se usa para que los nenes se separen de las madres, asi le sueltan la mano”.
Pregunté entonces si era para que se despeguen de ella. Entonces el hombre respondio
“Cuando van creciendo son muy pesados, entonces tienen que soltar la mano, caminar.”

(RC Cantore y Boffelli Yacaré, febrero 2015).

Este fragmento alude a la importancia de caminar para lograr independencia. Por otro lado, el
amba (ver foto 4) consta de una estructura de varitas de tacuaras verticales y horizontales que
se clavan en la tierra y se intenta que la nena o el nene vaya adquiriendo fuerza hasta ponerse
de pie y poder moverse de una tacuara a otra. Asi hasta soltarse y caminar.

El movimiento es indispensable para el desarrollo fisico de la persona, su salud y su identidad
cultural (Remorini 2009). Siguiendo a Pissolato, erguirse y caminar “es lo que hacen los que

vienen a la tierra o se alegran aqui” (2007:165 traduccion propia). Segun esta autora, guata
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“caminar” es lo que permitira posteriormente las visitas residenciales o migraciones. Las
migraciones, segun ella, estan orientadas por la posibilidad de lograr cotidianamente “estar
alegre” —vy’a o “estar bien” —iko pora o “con salud” -echai. Durante el primer tiempo de vida
se estimulara la risa, ya que “estar alegre” —vy’a es un estado que precisa ser mantenido a lo
largo de la vida para no enfermar o para alejarse de otros peligros (Pissolato 2007).

Cuando las/los nifias/os presentan alguna dificultad para caminar son estimulados también
con otros objetos materiales, por ejemplo, con collares de semillas. Registré estos elementos

materiales durante mis estadias.

Vamos a la casa de Brunela a visitarla. Estaba en el patio su hijo de dos afios y su hermano
de 1 afio y 7 meses que juegan juntos. A veces con otros nenes que se los ve por su casa.
Su hijo corre bastante siguiendo a los nenes mas grandes. Su hermano va mas despacio y
parece un poco particular. Tiene la mirada un poco desviada, uno de sus ojitos infectado.
Es muy flaquito, pero con mucha panza, no habla —no dice ninguna palabra, hace sonidos
con la boca y sefiala cuando quiere explicar algo- y tiene un collarcito que esta hecho con
las semillas de “lagrima de maria”. Tenia también como un “huevito en el hombro™, con
sangre, como un forinculo con pus. Nos Illama la atencion que por ahi le prestan mas
atencion a él que a otras/os nenas/es mas chiquitas/os que él. Le preguntamos a su hermana
de veinte afos si tenia ese collarcito por algo y no quiso contar. Dias después hablando con
otra sefiora sobre los collares de semillas colgados en el opy (casa de rezo, lugar de
comunicacion con los dioses). Le preguntamos sobre el uso de los collares y nos dijo que
‘cuando el tiempo esta feo se usan para protegerse [sefala el cielo mientras lo cuenta], pero

también para “caminar bien” (RC Boffelli y Cantore, Yacare, febrero 2015).

En el registro se presentan elementos y atenciones para que el nifio desarrolle la habilidad de
caminar. En registros posteriores, pude constatar que ese nifio con el tiempo logré hacerlo.
Sin embargo, una/un nifia/o no despliega las destrezas fisicas que hacen al caminar se los
denomina kiringue ata, “nifas/os duros”. Es ahi cuando la nifia o el nifio no se incorporaré al
grupo de pares. Pero esta categoria se refiere a compromisos motores que imposibilitan que
la/el nifia/o camine y acompafie a otras/os nifias/os en sus actividades. Ello conllevara a
cuidados especiales segun cada situacion. Si una/un nifia/o tiene algunas limitaciones para
caminar que no conllevan a un impedimento lograra de todas formas integrar el grupo de
juego (Enriz 2009).
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De esta manera, se pondera el trato amable con las/os nifias/os. En el registro introductorio,
Damién nos comentaba que su hija siempre estaba pegada a €l. Durante nuestra conversacion
ella lo abrazaba y él respondia con caricias. Mientras tanto nos iba contando la importancia de
tratar a las nifias y nifios con respeto. Nos decia que es muy importante hablarles con carifio,
por ello utilizan la “i” al final de los nombres, para poder referirse a ellas/os con carifio (RC
Boffelli y Cantore, Macuco, mayo 2016). Una escena cotidiana en su casa afos antes recrea el

trato con sus hijas/os.

Llegué alrededor de las 11. Cuando entré habia una pareja y nifios. Desde lejos pregunto
por Damian, la chica lo mira, €l se para y me dice: ¢Alfonsina? Me acercd le pregunto si se
acuerda de mi, él dice que si. Me invitan a sentarme él y su esposa Camila. Recordamos
que sus hijas/os son: Anibal que tiene 10 afios, siempre me refieren que es adoptado, que lo
tiene desde que era muy chiquito y es el favorito del padre. Me cuentan que el nombre
Anibal se lo puso el opygua. Su segundo hijo, Carlos, tiene 7. Le sigue Estefania con 4
afios y Luis con un afio y dos meses. Yo me senté en un banco y él al lado mio y Camila en
el banco de la izquierda a mi. Al principio ellos dos hablaron mucho en guarani y después
él me dice que su mujer habla poco castellano, uno de sus hijos tenia a Luis en brazos, pero
después los dos nenes mas grandes se van a jugar a la pelota y le dan al bebé a la mama.
Estefania al principio estaba encima de la madre y cuando va Luis va con el padre. Durante
todo el tiempo que los tienen muy proximos corporalmente, les dan besos, los acarician.
Estefania juega, salta y sonrie alrededor del papa y mio durante toda la conversacion. A los
10 o 20 min que hablabamos, Damian me pregunta la hora le digo 11 y 11 y le dice a
Camila en guarani que tienen que ir a la escuela a llevar a los chicos. Ella se va con el bebé
mas chico en brazos, los lleva la escuela de la comunidad vecina. Cuando volvio se metio

en la casa y le dio de comer al bebé (RI, Macuco, octubre 2016).

Como enunciaba anteriormente se promueven los gestos carifiosos y amables y se enfatiza la
necesidad de que los nifios no lloren, especialmente durante el primer tiempo de vida. Por el
contrario, el llanto es valorado negativamente porque es interpretado como el disgusto de la
vida terrenal (Enriz 2012). En lo cotidiano, todas las personas consienten a las/os nifias/os
evitando los momentos de llanto. Como sucedi6 en el registro introductorio a este capitulo

que lo llevan a Luis con el padre para que no llore.
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La nifia o el nifio se ird incorporando a las actividades de las/os otras/os kiringie. Para este
entonces, ya puede recorrer espacios mas alejados de la casa, pero que no conlleven a grandes
peligros. Gradualmente se ird integrando al grupo de pares si puede andar con firmeza. La
incorporacion al grupo de pares revela la contencion que se produce entre ellas/os. Asi van
adquiriendo la libertad y seguridad necesarias para recorrer el territorio. Andar por espacios
abiertos, con autonomia y en compafiia, lejos de ser descuido por parte de las/os adultas/os
son un fuerte sustento para en el cuidado y crianza (Garcia Palacios, Hecht y Enriz 2015). La
contencion familiar y grupal se relaciona a un “marco de referencia s6lido que les da libertad
y seguridad en los movimientos” (Garcia Palacios et al. 2015:196). Por esta razon podemos
pensar que el periodo de kiringlie es tan amplio y primordial. A través del grupo de pares
las/los més pequefias/os iran adquiriendo una serie de conocimientos de su entorno,
principalmente a través del juego. Garcia Palacios, Hecht y Enriz (2015) retoman la idea de
“comunidades de juego” de Melia (1979) porque a través de las actividades ludicas el grupo
se va afianzando sin distinciones de edades o género (Enriz 2012).

Durante el periodo de kiringle las nifias y los nifios deambulan por el territorio, comienzan a
tener dominar saberes comunitarios sin que ello signifique tener responsabilidades de
subsistencia. En general, transitan por espacios que han sido limpiados para ellas/os. Al
respecto, durante mi primera visita escribia en mi diario de campo sobre las escenas

cotidianas en las comunidades:

Todos los dias, desde que amanece hasta el anochecer, se ven nifias/os de todas las edades
jugando en los patios de las casas, en los caminos, por todos lados. El otro dia vimos que
estuvieron cortando el pasto de varios lugares, y nos comentaron que lo hacian para que no
crezca el monte los chicos pudieran jugar sin lastimarse. Vemos jugando todo el tiempo,
todo el dia. Los vemos persiguiéndose y tirandose piedras, tienen mucha punteria; se
trepan a los arboles por diversién y para bajar frutas con palos; juegan al futbol; a las
cartas. Al lado de lo de Mario hay un espacio donde se puede ir a buscar agua y siempre se
juntan ahi mujeres a lavar la ropa junto con nifias/os, algunas/os a asearse, las/os nifias/os a

jugar o a buscar agua. (RC Boffelli y Cantore, Yacaré, febrero 2015).

En el registro se dejan ver las exploraciones conjuntas del grupo de juego, reconociendo el
territorio, los peligros, las actividades comunitarias, como también compartir las tareas

escolares. EI &mbito religioso es otro espacio del que participa la comunidad de juego. Alli se
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resalta la importancia del desarrollo de aptitudes corporales y el conocimiento de la lengua.
Las madres a traves de la frase jeroky pord “baila lindo” animan a las nifias y los nifios a
participar en los bailes que inauguran la comunicacion con los dioses (Enriz 2012). Por medio
de estos movimientos se busca que las/os mas pequefias/os se incorporen al grupo. Me
interesa resaltar la importancia de los grupos de pares para incorporar conocimientos
individuales y colectivos y, por tanto, el cuidado entre los grupos de nifias y nifios en las
distintas etapas de crecimiento. Este punto ha sido sefialado también por Larricq (1993)
refiriéndose a la incorporacion de habilidades motoras y linglisticas, asi como también por
Remorini (2009) en cuanto al desarrollo de la buena salud.

Remorini (2004) nota que al grupo de hermanas/os se le asignan tareas de cuidado
distribuidas por edades. Mientras las/los mas pequefias/os cumplen tareas que demandan
menos tiempo Yy responsabilidad como el hamacar, en las/os hermanas/os méas grandes recaen
otras obligaciones como preparar la leche e higienizarlas/os (volveré mas adelante sobre estos
cuidados). En su trabajo, describe algunas practicas de crianza que implican un conjunto de
aptitudes fisicas y habilidades que es imposible desvincular del mbyé teko, el modo de ser
guarani (Cadogan 1997). La crianza de la nifia o el nifio es referida como fiemongakuaa que
se traduciria como “hacer crecer”. Es por ello que Remorini (2009) define como el objetivo
del cuidado el crecimiento y resalta la importancia de las acciones comunitarias que lo
moldean. Segln esta autora se considera que una nifia o0 nifio es sana/o en tanto puede ir
incorporando las habilidades especificas que se esperan en cada etapa de vida. En otras
palabras, se interpreta que una nifia o nifio “quiere crecer” es sana/o porque “crece” o “se
cria” kakuaa y se distingue de quien “no crece” ndokakuaa (Remorini 2009). Ademas de
desarrollo fisico, es sintoma del buen estado de salud de la nifia o el nifio que se hallan en el
lugar. Por ultimo, la autora busca dar cuenta de como la configuracion compleja de
representaciones, saberes, vivencias y practicas en torno a la salud-enfermedad de las/os
nifias/os son susceptibles a las préacticas cotidianas de cuidado durante la gestacion y el ciclo
infantil. Estas practicas incentivan y estimulan el crecimiento y desarrollo de la nifia o el nifio,
fundamentalmente en lo que refieren a la adquisicién de rasgos positivos para su salud e

integridad.
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Foto 4: amba (Tatu, febrero 2015)

1.4 Acontecimientos desafortunados

En el apartado anterior presenté algunas caracteristicas durante la infancia que nos acercan a
las ideas sobre lo que se considera que una nifia o un nifio esté sana/o. Esto no quiere decir no
estar enfermo, ni le es excluyente, sino que lo entendemos dentro “un marco de relaciones
sociales” (Lorenzetti 2012:41). En este sentido, se espera que una persona despliegue una
serie de rasgos fisicos, sociales y animicos, es decir, una persona que va creciendo, logrando
caminar, decir sus primeras palabras, que recibe su rery, que se integra al grupo de pares, que
recibe carifio, que no llora, que juega, entre otras. Condiciones que se desarrollan de forma
gradual y que no necesariamente deben darse todas. Algunas expresiones como “el bebé esta
gordito” o “es cachetoncito” son compartidas por mujeres y varones adultas/os para describir
el bienestar de una nifia 0 un nifio. Estas categorias fueron recuperadas en distintos momentos
a lo largo del trabajo de campo, un ejemplo de ello es el siguiente fragmente de un padre

acerca de su hijo:

Fuimos a saludar a las familias del puesto de artesanias. Nos encontramos con Ernesto y
nos pusimos a conversar. Enseguida va a buscar a Valeria, su esposa, para que la
saludemos y viene con su bebé en brazos. El papa me lo presenta. Me lo da a upa un ratito.
La mama al poquito tiempo lo agarra en brazos. Mientras tanto me cuentan que tiene un
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mes y medio. Cuando naci6 estuvo quince dias internado porque nacié prematuro y con
bajo peso. Ahora se lo ve bien. El papa me dice que ahora “estd gordito y muy bien” (RC

Cantore, Enriz y Boffelli, Yacaré, mayo 2016).

Cuando las/os nifas/os crecen las palabras como “gordito” y “cachetoncito” dejan de tener el
valor tan positivo que tiene durante el primer tiempo de vida. En la etapa adulta se valora que
las personas tengan un peso que le permita ciertas destrezas fisicas, como por ejemplo
caminar largas distancias, para las que el alto o bajo peso son limitantes. Un hombre me
contaba, por ejemplo, sobre una mujer que luego de un episodio diabético habia adelgazado y
esto era visto como positivo “antes era una seflora muy gorda” (RI, Yacaré, marzo 2019).
Considero esas categorias estan relacionadas con los dialogos constantes con el sistema
publico de salud donde el bajo peso y la desnutricion infantil son una preocupacion.

Cuando se manifiesta una enfermedad o un problema de salud en bebés y nifias/os la
busqueda de soluciones es diversa. En varias oportunidades me decian que hay enfermedades
que afectaron a la poblacién con el contacto interétnico. Ello conlleva a tratamientos distintos
que no necesariamente implican practicas e itinerarios excluyentes uno de otro. Por el
contrario, la mayoria de las veces, el tratamiento implica la puesta en practica de distintas
consultas sanitarias, pero que las y los mbya separan entre “los del hospital” y “nuestra
medicina”, pero que no se reducen a ellas. Por ejemplo, el cacique de Coati nos contaba sobre
su demanda para tener centro de salud al interior de la locacion y la preferencia de que las y

los bebes nazcan en el nucleo con practicas més tradicionales:

Andrés nos cuenta que en los Gltimos dos afios habian nacido 6 bebés ahi (es una
comunidad gque contaba en el 2015 con treinta y cinco familias). Cuando una mujer estaba
por dar a luz era atendida por la partera de la comunidad. Ella estaba transmitiendo sus
conocimientos de parteria a mujeres mas jovenes porque el grupo consideraba sustancial
que la practica se mantuviera [...]. Entonces le preguntamos por qué estaban pidiendo
también la salita. Su respuesta fue que necesitaban la salita por las vacunas porque ahora
habia muchas enfermedades nuevas. Ahora se consumian muchos quimicos, mucha sal. El
no tenia mucha idea de qué vacunas se ponian, pero las consideraba necesarias porque hay
enfermedades nuevas, que desconocen, Yy las diferenciaba de las enfermedades que ellas/os

“curan de otra forma” (RC Enriz, Cantore y Boffelli, Coati, febrero 2015).
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En este registro se manifiesta la posibilidad de optar por alternativas médicas. Sin embargo,
como alertamos en la introduccién, la mayoria de las veces las demandas por los centros de
salud o las escuelas a veces se manifiestan mas como demandas de las comunidades al Estado
en busqueda de reconocimiento y visibilidad de la locacion como tal que reclamos por
mejoras sanitarias o escolares. En este contexto, la busqueda de respuesta a las diversas
situaciones de enfermedad o acoja no excluye la posibilidad de recurrir a los centros de
atencion médica hegemonica o al opy, o0 a especialistas de una u otra medicina. Como suele
suceder en contexto de salud intercultural, muchas veces no se pone en duda que uno u otro
espacio puedan ser lugares de sanacion, sino el entramado de relaciones que se ponen en
juego (Lorenzetti 2011).

En cuanto a la medicina indigena, el conocimiento sobre plantas medicinales circula por
distintas personas de la comunidad, pero quizas, son las kufia karai mujeres adultas a quienes
se les reconoce el mayor conocimiento sobre los yuyos. Sin embargo, estos saberes no estan
Unicamente en sus manos. En reiteradas ocasiones durante mi trabajo de campo varones
jovenes y adultos me comentaron su interes por manipular estas preparaciones. En general,
era una madre 0 una tia quien de a poco les iba ensefiando. Cuando se trata de curaciones en
el opy es el opygua quién lleva a cabo el tratamiento estableciendo la comunicacion con los
dioses. Enriz (2009) quien pudo presenciar estas ceremonias describe que estos métodos
demandan varios dias. Si bien no los he presenciado, he recopilado narraciones sobre ellas.

Un joven me conté como fue su curacion:

Una tarde en que organizabamos para ir al rio con Adolfo tuvimos una interesante charla
con Bruno (los presentaré en el siguiente capitulo) donde nos cuenta que un poco antes de
sus siete anos estuvo “muy muy mal”. Fue ahi que recibié su nuevo nombre Karai.
Anteriormente se llamaba Tupd, pero luego de enfermar fue necesario el cambio. Nos dijo
que tuvo una enfermedad que le duro dos afios. Segun conto6 el “el duefio de las piedras” le
hizo sentir dolor en todo el cuerpo, sin dejarlo caminar, ni jugar al futbol. Nos relaté que
una vez estaba en el rio cuando “él me agarro, el duefio de las piedras. Yo que estaba muy
inquieto y le empeceé a tirar piedras al rio por tirar y se ve que el duefio de las piedras se
enojo. No seé bien qué me hizo”. De ahi nos dice: “porque nosotros para ir al rio tenemos
que pedir permiso, yo ese dia volvi y no pasé nada, al dia siguiente empeceé a sentir mucho
dolor de huesos”. Ese dolor le dur dos afios que fueron dos afios de tratamiento en el opy.

Lo trataban todas las noches con cantos y rezos. Su familia y el opygua participaban de
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esas ceremonias. Fue entonces que le cambiaron el nombre al que tiene actualmente.
Gracias a eso se curd. Le preguntamos si era por eso que no queria ir al rio con nosotras
hoy. Nos dijo que si, que era por eso. Que para él era peligroso y debia tratar de no ir (RC
Cantore y Boffelli, Yacare, febrero 2015).

Esta historia sobre la cura de Bruno cuando era nifio presenta un elemento comin en las
narraciones sobre enfermedades: las piedras. Siguiendo este relato podriamos continuar las
ideas de Schaden (1998) sobre un cuerpo extrafio que origina la enfermedad.

Las curaciones a través de los rezos no eliminan la posibilidad realizar otros recorridos.
Anteriormente, mencioné que son multiples los itinerarios sanitarios de las personas mbya
cuando buscan dar respuesta a una problematica de salud. Me interesa relevar esos cuidados
cuando la dolencia afecta a las nifias y los nifios pyta o kiringiie porque esas interacciones son
maés cotidianas que en la edad adulta por ser la poblacion de mayor control por el sistema
publico de salud. Para comprender a qué me estoy refiriendo es necesario caracterizar la
cercania de las comunidades a la ciudad y, por tanto, al hospital; la estructura edilicia sanitaria
en los nucleos; las visitas de las/os médicas/os y la participacion en los espacios biomédicos
por género y edad. Al explayarme sobre estas caracteristicas intento contextualizar como
dialogan los cuidados médicos hegemdnicos y mbya cuando acontece una enfermedad en la
nifiez.

Como adelanté en la introduccion, los seis nicleos habitacionales que se encuentran en Puerto
Iguazu se ubican en areas semi rurales o periurbanas, muy cercanas a la ciudad. Aquellas a las
que principalmente refiero en esta tesis, recordemos, se ubican en las 600 hectareas y uno de
los limites de este predio esta definido a través de la ruta nacional N° 12, la misma ruta que al
Norte va hacia Brasil y al Sur-Este marca camino a las Cataratas (tomando luego la ruta
provincial N° 101) por lo que se trata de una ruta con bastante transito. Por la misma, en un
punto de las 600 hay un colectivo urbano que lleva a la ciudad demorando mas o menos 15
minutos para arribar en el hospital. EI hospital tiene la caracteristica de ser desde 2017 el
primer Centro de Salud Intercultural de la provincia. Se trata del Hospital Samic Marta
Schwarz de Puerto Iguazi “Techai Ro Yyguazi”. Como parte de la politica de
interculturalidad se sefializ6 el hospital en lengua indigena y se incorpord una agente sanitaria
indigena de Yacaré a quien se le designé una oficina propia. En general, las y los indigenas
realicen consultas en el hospital por derivacién (de las/os médicas/s o0 agentes sanitarias/os) y

no como primera instancia.
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Una médica asiste a Yacaré dos mafianas a la semana y un médico recorre Coati y Comadreja
una tarde por semana. Ademas, hay una enfermera no-indigena que acompafia a la médica y al
medico. A partir de un conflicto no se continuaron las visitas en Macuco. En general, las
personas de esta Ultima hacen las consultas directamente en el hospital acompafiadas por un
miembro de la comunidad designada para ello. Las otras tres comunidades cuentan con
agentes sanitarias/os indigenas reconocidas/os por el ente correspondiente a salud intercultural
del Ministerio de Salud de la Provincia, Salud Indigena. Yacaré cuenta, ademéas, con un
CAPS, una “salita” (ver foto 5), que antes contaba sdlo con una habitacién y se amplié una
mas en el tltimo afio (2018). En Coati la atencion es en un aula de la escuela y en Comadreja
se hace bajo un arbol al lado de la casa del cacique.

En Yacaré la salita puede estar abierta a cargo de la médica o por las/los agentes sanitarias/os.
Quienes acuden para ser atendidas/os, esperan en unas sillas de plastico que se colocan en la
galeria techada que precede a la puerta de entrada, suelen ubicarse por orden de llegada. Es
importante notar que son mayoritariamente mujeres y nifias/os quienes esperan para ser
atendidas/os. El acceso a los hombres al sistema publico de salud parece restringido, pero de
este tema voy a ocuparme mas adelante.

Como adelantamos, la poblacion que mas concurre a la atencién de salud son nifias/os y
mujeres. La escasez de recursos en los centros de salud, restablece algunas estrategias de
medicina tradicional indigena. En una ocasion en la cual que conversdbamos con Luisa, una
agente sanitaria (me referiré a ella en el Gltimo capitulo), en el patio de su casa nos comentaba
sobre el cdmo afectaba la reestructuracion del Plan Remediar de Nacion a las partidas por los

medicamentos:

Durante la charla hablabamos sobre distintas tematicas. Entre ellas le preguntamos como
iban las cosas en el centro de salud. Nos comentd que en este momento estaba preocupada
porque no habia medicamentos en la salita, pero que en el hospital tampoco estaban
recibiendo partidas. Nos dice que en el CAPS no tienen casi nada y que lo que mas
necesitan son antibidticos, pero como en el hospital tampoco hay recursos, les dan recetas
para comprarlos. Ella aclaraba que en este momento “por suerte” no habia nadie enfermo
grave, pero que estaban resolviendo la situacion consultando a la médica jurla, pero
también a las/os expertas/os del nucleo. Consultaban principalmente a la kufia karai de
Yacaré para que las y los oriente, porque necesitaban ser muy cuidadosos. Esas

precauciones se debian a que en Tatl habia habido dos nifias/os intoxicados con
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medicamento de yuyos. Entonces utilizaban estas hierbas en pocas cantidades y dosis bajas
para que no suceda lo mismo. Segln relataba, las personas habian cambiado el recorrido
para tratar a sus hijas/os. Primero consultaban a la especialista indigena y si no obtenian
buenos resultados se presentaban en la salita. La médica jurGa estaba de acuerdo con la
ingesta de infusiones cuando no sean excesivos los preparados de té por los riesgos que

podian provocar (RC Enriz y Cantore, Yacaré, mayo 2016).

Este registro deja ver algunas estrategias que utilizan las y los indigenas ante la falta de
recursos que solian ser brindados por el Estado. Como se trata de problemaéticas en las que la
médica jurGa solia intervenir, a la hora de cambiar el tratamiento se la involucra para que
legitime el uso de medicinas alternativas, mas all4 que sea una préactica habitual para el grupo.
Las/os agentes sanitarias/os en calidad de efectores de sistema publico de salud se presentan
favoreciendo dialogos entre unas y otras practicas. Ante la falta de partidas gubernamentales
el uso de yuyos aparece como una solucién, aunque su uso diario no dependa de que lo
aprueben o no las medicas/os.

Con respecto a la situacion de las/os nifias/os de Tatd, otras personas me relataron luego que
las plantas medicinales no las/os habian intoxicado y, aunque no he podido confirmarlo, es
destacable que para la agente la administracion debia ser cuidadosa y por la especialista
indigena. Sabemos que la consulta a estas especialistas no se realiza Unicamente ante las
carencias estatales, pero posiblemente se agudicen en los momentos en que el ambito
institucional no puede dar respuesta.

Las médicas y los médicos tienen representaciones propias sobre su trabajo con esta
poblacion. Al respecto una médica pediatra nos decia que a veces debia negociar con las
formas de atencion. Si bien su trabajé en el CAPS era solo en la comunidad Tatu, vale la pena
recuperar su registro ya que por ser también pediatra del hospital su atencién se extendia y se
extiende a las/os nifias/os de todas las locaciones. Segin me comentd, tuvieron varios intentos
de ampliar las visitas pediatricas a los otros nucleos, pero su pedido nunca fue aceptado por el
ministerio. Tiempo después, a partir del recorte en el programa Médicos Comunitarios dejé de
asistir a las locaciones indigenas. Mantuve con ella una charla en su consultorio del hospital

luego de que ella atendiera sus consultas:

Durante la conversacion me comentaba que cuando trabajaba en la comunidad se

encontraba negociando algunas cosas. Decia que a veces tenia una demanda de cincuenta
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personas y le era imposible atenderlas. Les decia entonces que habia horarios para la
atencion, les aseguraba que los iba a atender y les pedia que respeten un poco esos
horarios. Sin embargo, me comentaba que entendia que lo de los horarios no era algo facil
porque estaba trabajando con personas que no acostumbraban a esa sistematicidad.
Entonces le pregunté qué pasaba con aquellos medicamentos que implicaban tomarlos cada
tanta hora 0 a determinadas horas. Aunque las madres no hablaban con ella, la médica se
daba cuanta que le entendian porque la evolucion siempre habia sido buena, por lo que
consideraba que los tomaban correctamente. Dice que nunca se encontré con
complejidades grandes, nunca tuvo un caso que se haya agravado. Pero me comenté que
ella no permitia los yuyos, que aceptaba el uso de estas medicinas para adultas/os, pero no
para nifias/os. Si otras medicinas alternativas, pero la injerir yuyos, infusiones o cualquier
otra cosa que entre por la boca no porque el metabolismo de las/os chicas/os era muy
complicado entonces las dosis podian llevar a un cuadro mas complejo. Dice que sabe que
hacen medicinas alternativas que, por ejemplo, piensa que en los embarazos van a
consultar al opy, pero que cada vez es més dificil y ellas/os lo reconocen, porque la llegada
a esos medicamentos, el acceso a ellos -que traduzco yo como el acceso al monte- es cada
vez mas restringido. Le pregunté si la mayoria de las mujeres, mas alla de que controlen
sus embarazos en el CAP o el hospital, tenian el parto hospitalario y me dijo que ella creia
que si, que la mayoria eran hospitalarios. Que las mujeres llegaban al hospital “en las
Gltimas, ya para parir y una no sabe con qué se va a encontrar”. Que ella considera que son
cosas que estdn cambiando por la dificultad de encontrar sus medicinas, por las
condiciones de pobreza en la que viven, por las relaciones interculturales que se van dando

Yy, por eso, la mayoria daban a luz en el hospital (RI, hospital, febrero 2018).

Se puede apreciar que, si bien muchas veces las actitudes de las mujeres pueden ser vistas

como una barrera, a los ojos de la médica las mujeres respondian “correctamente” al

tratamiento de sus hijas/os, lo que ella notaba a partir de la evolucion de las/os nifias/os. Para

la pediatra el uso de yuyos o de medicinas de via oral, que no sean las que ella prescribe,

representan una amenaza para las nifias y los nifios. Por otro lado, la pérdida de espacios de

los pueblos indigenas esta intrinsecamente relacionada a las demandas de atencién médica

(Lorenzetti 2011). Asi, la médica reconoce que el confinamiento territorial limita el uso de

plantas medicinales y lleva a modificar algunas practicas como el parto, que actualmente se

realiza mayormente en el &mbito hospitalario, lo que no niega la consulta durante el proceso
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gestacional a las y los expertos indigenas. Para ella no tener seguimiento de las embarazadas
representaba un problema frente a la atencion del nacimiento ya que, en esos casos, Se
desconoce la situacion de la parturienta al momento de dar a luz. En el transcurso de la
conversacion la médica nunca se refiere al cuidado o a charlas con los padres. Por el
contrario, refiere a las madres de forma permanente, lo que refuerza la idea de que, frente a la
consulta a la medicina institucional, la responsabilidad recae sobre las madres. En mis
registros de campo es recurrente la presencia de las mujeres consultando ante la enfermedad
propia, de sus hijo o hijas y muy excepcional la presencia de hombres solicitando atencién
para ellos o su familia (Pozzio 2011).

Como vengo mencionando, cuando acontece una enfermedad o alguna situacion que merece
control médico son maltiples las busquedas de respuestas y las/os actores que intervienen en
es0s procesos. En esas interacciones surgen, ademas, otros elementos a los que es interesante
indagar. En el registro anterior, la médica referia a como deben ser los cuidados en la infancia,
pero también sobre los roles que deben cumplir las y los miembros de la familia en relacion
con ellos, es decir como deberian distribuirse los roles de género en los cuidados familiares.
Este discurso reaparecié en otro médico que conoci, pero ademas nos cuenta como deberian

componerse los vinculos familiares:

Llego a la salita de Tatu, dentro del CAPS estaba el médico atendiendo a una mujer y su
bebé. De fuera del consultorio se escuchaba que el bebé lloraba. Cuando sale el médico
con la paciente, Mariana me presenté con él, nos saludamos y termina su consulta con la
embarazada que estaba esperando. Le da una libretita y le dice “;ya te la llenaron?”, la

3

chica le dice que si. Entonces le pregunta a Jacinta “;y la talla?” a lo que Jacinta le
contesta “no, eso no” mientras estaba haciendo unas cosas que no pude ver qué. El médico
continia “jah! Yo si la llene a la talla”, entonces se fija y estaba. La sefiora y la chica se
van y él médico se pone a hablar conmigo.

El es joven, conversador e interesado en la salud indigena. Yo le cuento un poco lo que
hacia y lo que me interesaba. Entonces le pregunto por la libretita que le habia dado a la
chica, si era para que tengan un control [...] Tiene informacion sobre el desarrollo del nifio,
como cuando empezar a darles de comer. Al respecto me dijo que antes las madres le
daban de comer al bebé cuando el nene pedia y le daban de todo, nombr6 “choripan,

cerveza” y que ahora las madres estaban aprendiendo, entonces le empezaban a dar

alimento a partir de los seis meses y s6lo algunas comidas.
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Me dijo refiriéndose a la sefiora que estaba antes que estaba peleada con su hija, Carla. Y
él las junto a través de la hermana con quien hablo para que le diga su madre para que a
Carla también la acompafie durante el embarazo. Que él sabia que estaban peleadas pero
que le parecia importante que se junten. (RI, Tatd, octubre 2017).

Nuevamente aparecen las ideas sobre los buenos cuidados en la infancia y la forma de
controlar el desarrollo de las/os pequefias/os mbya. En el discurso se explicita el supuesto
desconocimiento por parte de las madres respecto al crecimiento de las nifias y nifios y, por lo
tanto, de como alimentarlos. Ideas que posicionan los saberes de la salud publica como
aquellos saberes expertos sobre el cuidado (Jelin 1984, Nari 2004, Colangelo 2006). Por otro
lado, queda nuevamente en mano de las madres la consulta con estos especialistas. Recae
sobre ellas la buena 0 mala alimentacion de su hija/o, pero seria interesante conocer un poco
mas sobre los recursos que estas madres tienen a su alcance para la alimentacion.

Otro punto interesante es que también una mujer acompafia a otra mujer a la consulta médica,
en este caso una madre a una hija. Estas situaciones dan cuenta de como desde el sistema de
salud se refuerza que el cuidado recaiga en manos de las mujeres (Pozzio 2011). No obstante,
en el acompariamiento de la madre a su hija embarazada aparece también como una exigencia
del médico, en consecuencia, el médico propicia un modelo de relaciones entre madre e hija
frente a la gestacion. EI médico traslada a sus pacientes lo que cree conocer sobre los valores
mby4, pero también sus propios valores sobre la familia, como deberia conformarse y qué
roles deben cumplir sus miembros. De esta manera se institucionaliza una idea de familia, que
funciona como un principio regulador del mundo social, y que tiene su correlato en lo que el
Estado reconoce como familia (Bourdieu 1994). De este modo, la representacion estatal de
formas de familiaridad que las/os sujetos ejercen se ve limitada (Roudinesco 2003) y deberia
agregar, la funcion que cumplen sus miembros. En esta linea, las instituciones publicas
moldean la composicion de la familia y la distribucién de sus roles promoviendo
responsabilidad y obligaciones a sus integrantes (Grassi 1998, Santillan 2009). Considero que
en estos espacios de relaciones interétnicas cotidianas se fortalece el modelo de familia
occidental y con ello los roles y tareas que designa a sus miembros. Entonces, desde los
ambitos sanitarios el “amor de las madres” aparece como un condimento indispensable para el
crecimiento y la buena salud de las/os mas pequefias/os (Jelin 1998). Vale aqui la pregunta

que dara continuidad al siguiente capitulo sobre cuéles son las tareas que cumplen los padres.
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Pero es importante no plantear estos puntos como contradictorios. La atencion en el sistema
publico de salud no necesariamente pone en cuestion los valores de la comunidad. Que las
nifias y los nifios crezcan fuertes y con carifio continGa siendo primordial y se refuerza ante
las vulnerabilidades méas extremas. Al bebé que aparece en el registro con el cual comencé
este capitulo le diagnostican cancer dos afios después. En el momento en que realizaba su

tratamiento visité su casa:

Eran casi las 9 de la mafiana. Estaba Damian, me invit6 a sentarme y se fue a hacer el
mate. Vi que estaban armando una casita de madera nueva, ya estd casi terminada, pero
aun no duermen ahi. De ahi las/os chicas/os entraban y salian jugando, Luis entre ellos.
Adverti que estaba pelado y cuando se acercé le vi unos pocos pelitos. Damian me cont6
que tiene cancer, se lo descubrieron hace muy poquito. Habia tenido un tumor, lo operaron
y la operacion salié bien, pero al poco tiempo le descubrieron la enfermedad. Le hicieron
una primera quimioterapia y la repiten cada 21 dias en Posadas donde lo llevan a ver cada
5 dias. El lunes viajan a la segunda sesion de cuatro. Damian me contd que la casa es para
Luis, me dijo que su hijo es muy fuerte habia salido muy bien de la operacion. Hizo
algunos chistes como que peleaba y les pegaba a los doctores. Luis mientras tanto iba de
brazo en brazo, caminaba y se reia. Todas/os los que tenian upa a Luis siempre le daban

muchos besos (RI, Macuco, noviembre 2016)

Luis es hijo del cacique con su primera mujer. El tiene buenas relaciones con el intendente de
turno quien le dono los materiales para la casa y le pagaba los pasajes a Posadas para cumplir
con el tratamiento. La enfermedad del nifio hizo que la madre y el padre que venian de
transitar una separacion vuelvan a estar juntos, lo que no duré demasiado tiempo.
Posiblemente este intento de recomposicion de la pareja tenga que ver con que para la
comunidad las enfermedades de las/os nifias/os se relacionan con el mal accionar de las
madres y los padres. Pasada la quimioterapia sus m/padres volvieron a separarse. Pero durante
ese momento todo el empefio fue puesto en brindarle mejores condiciones de vida. No solo
desde lo material con una nueva casa, sino también dandole carifio y fortaleciéndolo como
explayamos antes.

Analizando muy brevemente algunos episodios o narraciones de enfermedades intenté aqui
exponer algunas de las concepciones que aparecen ante el uso de las posibilidades de atencion

médica. Lo que busqué dar cuenta y continuaré desarrollando es que muchas veces las madres
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y los padres no construyen los mismos criterios de observacion que las y los médicas/os,
incluso pueden disentir entre ellos. Ademas, aparecen percepciones diferentes sobre lo que
son las enfermedades y cémo se contraen. Si bien, como explican Nari (2004) y Colangelo
(2006), a través de la puericultura y la pediatria el saber sobre los cuidados de nifias y nifios
queda en manos de las/os expertas/os médicas/os, esto no quiere decir que lo saberes de estos
especialistas no sean cuestionados o resignificados entre los responsables familiares de
cuidado.

Otro punto importante a tener en cuenta respecto del sistema médico hegemaénico es el
calendario de vacunaciones y los llamados "controles del nifio sano™ que se desarrollan
durante el primer tiempo de vida, ya que éstos se presentan como requisito para ser
beneficiarias de distintos planes y programas sociales. Lo cierto es que estas acciones
estatales conllevan a un control periddico de las y los infantes, que en estos casos tienen a
registrar especialmente situaciones de desnutricion, en contextos de pobreza (Leavy 2014).
Con estas situaciones damos cuenta de que el cuidado de las nifias y los nifios son
primordiales para las familias. Toda esta dedicacion al cuidado infantil me lleva a una nueva
pregunta ;qué pasa cuando quienes tienen que ser cuidadas/os son las/os adultas/os?.
Recuerdo una vez que hice esta pregunta a un joven adulto respecto de los cuidados a una
anciana. Su respuesta fue que nadie debia cuidarla, que ella no necesitaba ser cuidada (Rl,
Yacaré, marzo 2019). A primera vista esta respuesta confirmaria la idea de vulnerabilidad y la
necesidad de proteccion de nifias y nifios. El conocimiento de los ancianos y las ancianas es
altamente valorado por el grupo mbya, y su presencia es depositaria de un valor especial ya
que se considera que estas personas a lo largo de su vida han adquirido conocimientos ligados
al monte, la caza, lo religioso, etc. que los mas jovenes desconocen y son ellas/os quienes
pueden transmitir esas ensefianzas.

Las formas de denominar a estas personas son karai 8, hombre adulto y kufia karai, mujer
adulta. Como describen Martinez, Crivos y Remorini, “el término karai, presente en ambas
categorias, puede ser aplicado en diferentes contextos y en todos los casos, refiere a una serie
de caracteristicas tales como madurez, sabiduria, poder, y espiritualidad, que habilitan a
quienes lo poseen —hombres y mujeres- a realizar tareas indelegables a los jovenes”

(2002:220). Son las personas que dan buenos consejos, hacen un buen uso de la palabra,

8 El término karai tiene mas de una acepcion. Con él se denomina a hombres y mujeres adultas, agregando kufia
para ellas. Por un lado, es un nombre de hombre ligado a lo religioso. Y por otro, se designa a hombres y
mujeres mayores con conocimientos y habilidades terapéuticas. Para ampliar ver: Martinez et. Al (2002) y
Remorini (2003).
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quienes mejor hablan el idioma y conducen la ceremonia religiosa. También son consultados
para el cuidado de nifios y nifias porque son quienes tienen mayor conocimiento de yuyos,
entre otras sabidurias ancestrales. Las experiencias y saberes de las abuelas y los abuelos son
respetados mas alla de los lazos de parentesco.

Tales ideas sobre la vejez son muy interesantes para dar cuenta de las nociones sobre cuidado
que tiene el grupo. La ancianidad mbya plantea interesantes diferencias respecto a los
estereotipos occidentales sobre la longevidad donde se asimila a esta etapa de vida con la
debilidad y la exigencia de cuidados constantes. Esto se transforma en una problemaética por
la falta de redes e instituciones de cuidado estatales o las complejidades de organismos
privados (Jelin 1984, Faur 2014, Santillan 2012a). Por el contrario, en el grupo mbya se
espera que las personas en la vejez sean mas activas e independientes: que realicen tareas de
subsistencia desde cocinar hasta vender artesanias, que puedan moverse por sus propios
medios. Su fortaleza corporal es una caracteristica muy visible y destacada por los miembros
de la comunidad.

Se las y los suele ver visitando a sus familiares. Cuando han enviudado tienen su propia casa
que se ubican muy cerca de la casa de una hija o un hijo. Podemos pensar que le vejez no
implica una demanda constante. No conllevan el tiempo de dedicacién cotidiana que si
precisan las y los menores. Sin embargo, ello no quiere decir que no tengan la necesidad de
cuidados. El siguiente registro expone una situacion en que una anciana se enferma y su hija

deja de lado todas sus actividades para dedicarse al cuidado de su madre:

Fui en busca de Adelaida(la presentaré en el ultimo capitulo) que habiamos organizado que
pase la tarde en Macuco porque por la noche ella y su marido viajarian a Posadas por
trdmites de la comunidad y no sabia cuando volveriamos a vernos. Cuando llegué no
estaba y la esperé con Fulgencia, la mujer que cocina para la escuela, me puse a cocinar
con ella. Mas tarde se acerca un joven a compartir con nosotras. Mientras charlabamos y
cortdbamos verdura, llegd una anciana. Venia de Coati. Saluda y pregunta por Adelaida (en
guarani). Estuvieron bastante hablando entre las/os tres. Nombré a Adelaida mas de una
vez y también a Coati. El chico en un momento le dijo “en una hora o media hora”. La
anciana hablaba mucho. El chico respondia “bueno bueno”. Entre los tres mantienen la
conversacion un buen rato. La sefiora cada tanto hacia un chiste, pero la mayor parte del

tiempo parecia preocupada.
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Cuando la sefiora se va le pregunto a Fulgencia si ella era la mama de Adelaida. Me dijo
que no, que es una pariente. Que estaba buscando a Adelaida porque su mama estaba
enferma. El dia de hoy no se habia levantado. Fulgencia me dijo que la sefiora estaba muy
preocupada. A los pocos minutos, mientras seguiamos pelando verdura, me dice que la
mujer estuvo a punto de largarse a llorar. Entonces le pregunté si queria que intentemos
llamar a Adelaida desde mi celular. No tenia sefial, por eso sali al asfalto para ver si
lograba Ilamarla. No pude. Pero me apareci6 una linea de wifi abierta que era del hotel que
estan construyendo enfrente. Me conecté a la red y le mandé un audio en el que decia que
yo estaba en la comunidad y que habia venido una mujer que la buscaba por esta situacion.
Le aclaré que la sefiora estaba muy preocupada por su mama y que la estaban esperando en
Coati. Adelaida me dijo que enseguida volvia. Entré nuevamente a la comunidad y le conté
a Fulgencia. Le dije que la ayudaba un poquito mas con la verdura, pero después me iba asi
los dejaba a todos tranquilos con el momento que estaban pasando. Ella me dijo que le
parecia bien.

Al otro dia me encontré con Adelaida. Me dijo que su mama estaba todavia mal. Que la
noche anterior la mama habia dormido en el opy y ella la habia acompafiado. El resto de
los dias pasaran la mayor parte del tiempo con su madre. Me contd que ella era quién mas

se encargaba (RI, Macuco, marzo 2019).

Este registro me parecid ilustrativo para dar cuenta de como una enfermedad de adultas/os
irrumpe en la vida cotidiana y aqui aparecen diferencias con los cuidados en la nifiez. La
misma noche que la madre se enferma, ella debia viajar a Posadas, pero cancelé su viaje.
Durante esa semana paso las noches durmiendo en el opy con su madre. El resto de los dias
que la vi su &nimo habia bajado. Iba a Macuco para cosas mas puntuales. Ademas, como las
curaciones se llevan adelante en el opy no es solamente su hija quien la cuida. Como dijimos
anteriormente, las curaciones en este lugar estaran mediadas por los dioses, por ello se
convierte en uno de los espacios mas respetados, un sitio al que no ingresa cualquiera, a
cualquier hora y en cualquier momento. Es el lugar comunitario por excelencia. Que la
anciana permanezca ahi mientras esta enferma remite a un cierto cuidado comunitario. Lo que
no quiere decir que las actividades durante el cuidado sean distribuidas de igual manera entre
las personas. La enfermedad se manifiesta como una ruptura en las dedicaciones de cuidado
cotidianas para las/os ancianas/os. La demanda constante de atencién a las/os nifias/os no es

similar en la vejez a menos que alguin acontecimiento lo irrumpa. Esto no significa un
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descuido, por el contrario, la comunidad dedicard una atencion fundamental a la persona que
requiere cuidados, lo cual se manifiesta con su presencia en el opy, la atencion dedicada de su
hija y de la otra anciana.

Surgird en la lectura de este apartado que no he apuntado acciones de las nifias y los nifios
durante las enfermedades y es porque no suelen ser delegadas a las/os nifias/os, sino que la
responsabilidad queda en mano de las madres u otras personas adultas. Siguiendo la estructura
de este capitulo, me gustaria llamar situaciones de cuidado a las distintas experiencias que
suceden cotidianamente, recayendo de manera desigual las cargas a cada agente. Pero,
teniendo en cuenta lo desarrollado en el parrafo anterior, emerge la pregunta sobre si a las
nifias y los nifios se les asignas tareas de cuidado diferenciadas por género o cuando esas

diferencias se establecen de manera mas explicita.

1.5 ¢ El cuidado cosa de nifias?

Ya venia anticipando en este trabajo sobre el cuidado de nifias/os a nifias/os. Estas practicas
de cuidado han sido rastreadas en muchas otras poblaciones (De Sureiman 2003, Szulc 2006,
Enriz 2012, Garcia Palacios 2008, Leavy 2017). Como dio cuenta de Sureiman (2003) para la
poblacion andina, a medida que las/os nifias/os van adquiriendo independencia en su
movilidad y alimentacion van sumando tareas en el cuidado de otras/os de menor edad. Segln
el autor, de esta manera se van interiorizando roles y comportamientos en torno al cuidado
familiar. Especificamente en el grupo mbya los cuidados entre nifias/os de distintas edades ya
fueron descriptos por otras/os antrop6logas/os (Larricq 1993, Remorini 2009, Enriz 2012). Al
respecto, Remorini (2009) establece algunas diferencias entre “mirar”, “criar” y “cuidar” que
pueden ser Utiles para pensar sutilezas en las situaciones de cuidado en que los grupos de
pares estan implicados. Siguiendo a esta autora, una o un adulta/o puede pedir a la o0 el menor
que cumpla con las necesidades de la nifia o el nifio mas pequefia/o efiatende y/o efiangareko
0 que simplemente lo mire, emae. Acciones que las distingue de la crianza: mitd
fiemongakuaa que lo traduce como “hacer crecer al nifio”.

Emae se referiria a un tiempo determinado en el que la o el mayor le preste atencion a quien
tiene a su cargo. Jueguen, se entretenga, vigile que no se lastime. En cambio, fieangareko se
vincula, segln esta autora, a la higiene, la prevencion de enfermedades, la proteccion. Mita
fiemongakuaa, hacer crecer, seria la férmula utilizada para referirse a la crianza. Se refiere a
educar y modelar el crecimiento. Remorini (2009) define mita fiemongakuaa como el objetivo

de la crianza. Todas estas actividades estan relacionadas, pero se diferencian segun el tiempo,
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la frecuencia y la complejidad. Asi no todas las actividades serdn desarrolladas por las
mismas personas del grupo, por ejemplo, las/os nifias/os mayores serian principalmente
encargados de mirar a sus hermanas/os. Es a partir de los 7 afios que se les atribuyen tareas de
cuidado, pero no en todo momento ni en todas las edades de quien es cuidado. Veremos en el
siguiente capitulo, por ejemplo, las prescripciones que los padres deben cumplir los primeros
meses de vida de su hija/o. Considero que en la cotidianidad las distinciones no son tan
concretas, pero, aun asi, estas categorizaciones nos sirven para observar que las
responsabilidades del cuidado en las distintas etapas de la vida no estdn igualmente
distribuidas.

Es habitual ver nifias y nifios jugando en los patios vigilados, en general, por una 0 mas
mujeres adultas. Las/os nifias/os van un poco mas lejos y aun asi estan siendo vigilados por

una adulta.

Recuerdo ir a visitar una abuelita que siempre esta con sus nietas/os. Algunas/os viven con
ella y las/os otras/os pasan casi toda la tarde en su casa. Mientras charlabamos en un
banquito bajo un arbol sus nietas/os venian, se sentaban con nosotras, ella los acariciaba,
les daba un beso y me los presentaba. Al rato las/los nifias/os se iban y volvian. Siempre
venian de a dos o tres. Ninguno tenia mas de 8 afios. Mas lejos se veia a otras/os jugando.
En un momento todos se van a la laguna. Desde donde estdbamos ubicadas la laguna no se
veia, pero se escuchaba las risas entre ellas/os. Seguimos conversando hasta que
escuchamos gritos y llantos. La abuela se levanta y me dice que espere. Se va. Después de
unos 10 minutos vuelve. Le pregunté si habia pasado algo o si necesitaba algo. Me dijo que
no pasd nada, pero que su nieto se estaba bafiando y “es peligro, es medio hondo”, pero
que no pasaba nada. Que las/os nietas/os van siempre solas/os a bafiarse. Ella desde ahi los
cuida. (RI, Coati, febrero 2018).

En el registro se presenta una escena en que las/os chicas/os van a higienizarse. Tienen edad
para hacerlo solas/os. La persona adulta que estd al mando en ese momento no deja de
prestarles atencion. Sabe que no estan lejos, aunque no las/os ve, las/los esta escuchando. Las
risas son la manifestacion de que todo va bien. Sin embargo, ante una situacion de peligro va
a su auxilio, lo que manifiesta que la independencia durante la infancia no significa un
descuido desde las personas adultas. Esto me lleva a plantear que los roles de cuidado son

situacionales. En esa situacion, a la vez que las y los mas grandes estan mirando y cuidando
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de ellas/os, estan siendo cuidados por una adulta. No esperan que las/os nifias/os tengan las
mismas competencias de cuidado siempre que se presente un riesgo. Pero a medida que van
creciendo la expectativa es que asuman algunas obligaciones. Las madres y abuelas son, en
general, quienes se ocupan de que las/os nifias/os incorporen esas responsabilidades a partir
de impartirles algunas érdenes. Ello es claro en el siguiente registro:

Una tarde de mayo vamos a visitar a Luisa. Ese dia, en su casa estaba todas sus hijas y su
hijo. La mas pequefia en ese entonces tenia un afio. Las otras cuatro entre tres y ocho afios.
El vardn es el mas grande tiene once. Mientras las nenas jugaban entre ellas, él asistia a su
madre y su hermana menor que estaba dentro de la casa. Luisa deleg6 varias tareas en su
hijo mayor. Aunque €l no responde enseguida, por ejemplo, lo llamo para que haga el mate
unas seis veces y cada vez que la beba lloraba adentro de la casa ella le insistia para que la
atienda. Finalmente, él entr6 a la casa, le cambio los pafales y la trajo sin pantalones (RC

Enriz y Cantore, Yacaré, mayo 2016).

En el registro podemos apreciar que mientras las nifias juegan es al mas grande, en este caso
varon, a quien se le exige que cumpla con tareas de atencion: armar el mate para la madre que
estaba con visitas y cambiar los pafales a su hermana. Estas tareas se van adquiriendo a
mayor edad, pero no existen grandes diferencias entre mujeres y varones hasta la pubertad que
no quiere decir que desde muy pequefios no se les indique qué se espera de ellas y de ellos en
un futuro. Segun las normas culturales, a medida que van creciendo se van incorporando a las
tareas de la madre o del padre, segun sean mujeres u hombres, las nifias acompafiaran a la
madre en las tareas del hogar y los nifios seguiran al padre al monte; pero en esta situacion es
el varon quien debe hacerlo porque es el de mayor edad. Siguiendo a autores como Larricq
(1993) las “diferencias sexuales™® estan dentro de las habilidades y percepciones corporales
que se estimulan desde pequefas/os, tanto como el caminar, conductas ante necesidades
fisiologicas, entre otras.

En la etnografia tradicional sobre este grupo vemos como luego de la pubertad a mujeres y
hombres le corresponderan tareas diferentes. Estas investigaciones han definido que el lugar
del hombre es el monte, por oposicion al de la mujer que seria el lugar donde se cocina. Las

mujeres lavaran la ropa y los hombres cazaran animales. Estas cuestiones seran ampliadas en

® El autor no habla de género
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los préximos capitulos, pero encontramos esas diferencias respecto a los roles de género son
mas difusas durante la nifiez.

Si retomamos las categorias de las etapas del ciclo de vida reconstruidas Enriz (2012) que
presentamos anteriormente, podemos ver que no se expresan diferencias categoricas de
género durante el tiempo pytd y kiringlie. La misma autora enuncia que en el periodo cercano
a la pubertad estas categorias funcionan incluso como mecanismos de separacion por género
(Enriz y Garcia Palacios 2008). Vale la pregunta sobre qué hace que se presenten diferencias
tan afinadas en la vida adulta, pero previo a ello las cargas por género estdn mas difuminadas.
Nifas y nifios saben cual es el camino que deberan seguir, pero las diferencias se manifiestan
tajantemente luego de la menarca y engrosamiento de la voz. Comienza la vinculacion por
grupos que se manifiesta de forma clara en el uso del espacio, lo que fue desarrollado en otros
trabajos (Cantore, 2017). En este capitulo profundizamos la hipdtesis que sostiene la
imprecision de los roles de género en la poblacion mbya durante la nifiez (Enriz 2012). Y en
la misma linea, la creciente diferenciacion de género en la etapa adulta. Me interesa continuar
esta problematizacion en referencia a los cuidados familiares.

Podemos sostener la hipotesis que es en la pubertad cuando se separan e instituyen las
diferencias de género a través de los ritos (Bourdieu 2000). Algunos trabajos que describen el
ritual de fiemondyia que acontece con la menarca anticipan las expectativas comunitarias
sobre la maternidad de las puberes, no asi la subjetividad de esas maternidades. La principal
referencia durante este periodo es Schaden (1998) que hace una minuciosa descripcion. El
autor relata que en la vida de las/os mbyéa existen momentos en que las personas se exponen a
diferentes peligros que ¢l denomina “estados de crisis” entre los que se ubica la menarca. Una
vez acontecida, la joven debe prepararse para tener relaciones sexuales, casarse y ser madre.
La maduracién biologica conlleva a un periodo de resguardo, que va desde la primera
menstruacion hasta la segunda o tercera regla, e implica una serie de prescripciones que la
muchacha debe cumplir entre los que se destacan los consejos sobre lo que se espera de ellas
como mujeres y como madres. Durante este ritual las muchachas estaran resguardadas en el
opy en un espacio oscuro, tendrd una dieta especial se les cortara el cabello y tendran
prohibido tocar el suelo (Cebolla Badie, 2015).

En su anlisis, Schaden considera que la cultura guarani es “marcadamente masculina”
(1998:107), al implicar mas restricciones y ser mas ceremonial con la maduracion de las nifias
que de los nifios. Segun este autor, la iniciacion de las mujeres es individual, y por ello, tiene

un alcance social mas restringido, mientras el de los hombres despierta interés de toda la
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comunidad. Se considera que cuando las mujeres estan menstruando, ifiengue —que se traduce
como fluir o derramarse la sangre-, estan en estado de odjéoakd/ estado de peligro. Esta
temaética fue, luego, profundizada por (Cebolla Badie 2016) quien da cuenta de los cambios de
actitudes de las jovenes una vez transitado el ritual. Agrega que la finalidad del mismo es que
las muchachas reciban consejos de lo que se espera de ellas como madres en el futuro. Una
vez concluido el ritual, habra un cambio de denominacion. Asi, cuando la mujer tiene su
primer hijo/a pasa a ser llamada kufia tai “mujer joven” o cuando es adulta simplemente kufia.
Cuando aparecen referencias a la iniciacién de los varones, en cambio, la final del ritual tiene
mas que ver con la adquisicion de ciertas habilidades y destreza fisica. La Unica y muy breve
referencia que he encontrado que relaciona este ritual con la paternidad es de Cebolla Badie
(2016). La autora menciona que ciertas practicas alimenticias como comer ciertas carnes y
aprender a comer que el hombre como futuro padre y esposo debera compartir sus comidas.
El objetivo del ritual fiemondyia es el de escuchar las buenas palabras y estar listas para ser
mujeres tiene su correlato en que pasado este ritual las mujeres se encuentran listas para ser
madres y adquirieron los conocimientos para ello, lo cual no quiere decir que las mujeres no
hayan utilizado y utilicen métodos anticonceptivos que, en la actualidad, puede ser tanto de
medicina institucional o de yuyos (Hirsch 2008).

Cuando aparecen referencias a la iniciacion de los varones, en cambio, la finalidad del ritual
tiene méas que ver con la adquisicion de ciertas habilidades y destreza fisica. La Unica y muy
breve referencia que he encontrado que relaciona este ritual con la paternidad la encontramos
en el trabajo de Cebolla Badie (2015, 2016). La autora menciona que ciertas practicas
alimenticias como aprender a no comer demasiado tienen que ver con que Se espera que,
como futuro esposo y padre: debera compartir sus comidas.

Ne’énguchu, significa “voz grande” y se refiere el tono de voz grave que van adquiriendo los
varones, pero es un proceso que se va dando en largo tiempo y conlleva a un tiempo en donde
los varones reciben consejos constantes de sus abuelos, en general, junto al fogdn sentados en
silencio. Es en la noche donde el fie’éngechu es mas vulnerable a ser atacado por los espiritus,
pero ello no lleva a la reclusion (Cebolla Badie 2015). Antiguamente, el ritual de iniciacién
consistia en la perforacion del labio inferior con un pedacito de tacuara denominado tembeta
que, segun Cadogan (1992), era el simbolo de masculinidad. Durante este periodo los jovenes
aprendian a construir casas, a vigilar por las noches, y salir del hogar con un énfasis en el
trabajo colectivo. La importancia de salir consistia en buscar pareja fuera del hogar. Al

contrario de la mujer que se esperaba una actitud mas sumisa (Cebolla Badie 2015).
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Siguiendo a Enriz y Garcia Palacios (2008) con estos ritos instauran diferencias en primer
lugar entre quienes los han pasado y quienes no, otorgandoles nuevas tareas y roles sociales, a
la vez que marca el fin de la infancia. Por otro lado, institucionaliza las diferencias de género.
A partir de este momento se fijan particulares relaciones sociales que marcan distancias entre
hombres y mujeres. En este sentido, el ritual vendria a atestiguar la existencia de dos
supuestos sexos para este grupo a los que les corresponderian caracteristicas sociales
diferentes. Retomamos este analisis a los fines de esta tesis porque, segun las autoras, en esas
relaciones entre los géneros se establecen jerarquias en las practicas cotidianas que se van a
ver reflejadas en las précticas de cuidado. Exploraremos esta hipdtesis en los siguientes

capitulos, primero con las experiencias de los padres y, luego, de las madres.

Foto 5: CAPS de Yacaré (febrero 2015)
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2. “;Quién cuida a esos nenes?”. Aproximaciones a la paternidad

2.1 Sobre la composicion de las familias

El capitulo anterior comenzd con un registro en el que fui relatando como las nifias y los
nifios se incorporaron a nuestra cotidianidad durante el trabajo de campo de mayo de 2016.
Ese registro permitié realizar un analisis metodol6gico del trabajo, pero también nos sumergia
en las tematicas de la nifiez. Hacia el final del capitulo problematicé algunos cuidados,
especialmente cuando aparecen episodios de enfermedad en nifias/os, en cuyos casos se
desarrolla una gran cantidad de estrategias. El analisis expuso que, dependiendo de las
caracteristicas de las situaciones cotidianas que se enfrenten, los cuidados se distribuyen de
diferente forma entre las personas. Si bien en el primer capitulo me centré en las tareas
cotidianas que se realizan entre los grupos de pares, fui incorporando registros en los que
aparecian otras personas que intervienen en diversos episodios de la vida cotidiana.

Siendo que el interés de esta tesis estd puesto en los cuidados familiares es necesario ahondar
un poco en quienes son los miembros de las familias que se encargan de los mismos. Gorosito
Kramer (1982) aunque se orient6 en investigaciones sobre agricultura, le dedico un espacio a
los roles parentesco teniendo en cuenta las transformaciones a lo largo del tiempo, asi nos
brinda un primer pantallazo sobre el grupo familiar. Cuando las y los mbya se refieren a sus
parientes suelen aparecer al menos tres generaciones: sus abuelas (jeryi), abuelos (ramoi),
madres (chy) y padre (ru)*°. Cuando se habla del grupo de parientes también se incluye a la tia
(chechy’y), el tio (chetuty), las hermanas menores (chekypy’y), los hermanos menores
(chekyvy kyri’i), las hermanas mayores (cheryke), los hermanos mayores (chekyvy) y sus
sobrinas (chemebykyri'i). Cuando son las/los abuelas/os quienes hablan, también incluiran a
su nieta (cheremiariro) y nieto (cheamyo). Es importante notar que se explicita si se esta
hablando de una mujer o un hombre (Enriz 2012). Estas referencias son siempre a una
persona en particular, a diferencia de las categorias para las etapas de vida que analizamos en
el capitulo anterior.

Estas categorizaciones son interesantes porque mis interlocutores han hecho referencia a

algun pariente que vivia en tal o cual comunidad, lo que era una de las razones de migrar

10 Estas denominaciones se hacen siempre en relacion con quien las nombra, entonces se sumara a esta formula
la persona que esta hablando: che es la palabra utilizada para hablar de una/o misma/o, por lo tanto, se referiran a
ellas/os como chejeryi, cheramoi, chechy y cheru.
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hacia ese lugar o recibir algun pariente en el nucleo. Veremos posteriormente con Pissolato
(2007) que las relaciones parentales se expresan también en relaciones entre comunidades,
porque uno de los principios que cohesiona al grupo es la idea de un ancestro comun (tamoi)
(Susnik 1983). Pero, por otro lado, estos vinculos de parentesco adquieren relevancia en la
temética de cuidados aqui tratada porque muchas veces es sobre alguna tia, tio, abuelo, abuela
quienes se ocupan de la crianza de una nifia 0 un nifio.

Como adelanté en el capitulo anterior, algunas veces son las abuelas y tias quienes estan al
cuidado de las/los nifias/os y en las ocasiones en que las madres y los padres son muy jovenes
acompafiaran la crianza y cuidado de una nueva nifia o nifio sus hermanas/os, sus tias/os y
abuelas/os. Pero existen ocasiones en que las madres y los padres no seran quienes compartan
el fogdn con su hija/o. Como presenté en la introduccién podemos pensar los hogares a través
de los fogones. El fogon es el espacio donde sucede gran parte de la vida cotidiana y sera la
referencia familiar y de crianza (Enriz 2012). Los fogones se presentan como el ambito de
pertenencia de las nifias y los nifios, y una referencia concreta como espacio de cuidado
“Decimos que el cambio es entre fogones porque estos nuclean varias casas, es decir, varios
sitios habitacionales. Los nifios pueden no cambiar de fogones y aun asi cambiar su marco de
referencias, pueden pasar a vivir con sus abuelos o con algin otro pariente cercano” (Enriz
2012:120).

Noelia Enriz registré dos ocasiones muy singulares en que esto ocurre: cuando se da un
nacimiento multiple y con la separacion de un matrimonio joven. En la primera situacion, los
nifios fueron criados uno con su abuelo y el otro con su tia (como alternativa, porque
tradicionalmente se correspondia con el pecado de la madre y ambos nifios eran
desvinculados del grupo), y su madre y padre cambiaron de fogon y rapidamente tuvieron una
nueva hija. Mientras que la etnologia tradicional (Cadogan 1997), presenta a estas situaciones
como conflictos de inmensa gravedad, que se resuelven con el abandono de las criaturas, en la
actualidad las respuestas son muy diversas. Asi, por ejemplo, el Unico registro que tengo de
gemelas en Macuco, las nifias ya tenian un afio y medio (marzo 2019) y estaban siendo
criadas por su madre.

El cambio de fogon y la atencidén cotidiana por otras/os miembros del grupo no implica
desconocer la descendencia ni tampoco la ausencia total de la madre o el padre, por el
contrario, a menudo se visitan. Las nifias y los nifios siempre seran bien alojados por algun

pariente que se encargara de satisfacer sus necesidades y se empefiara en el buen crecimiento.
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Esta persona lograra asi que la nifia o el nifio desarrolle su teko y adquiera los conocimientos
y habilidades que se espera de una/un mbya (Enriz 2012).

Frente a la pérdida definitiva de sus progenitores, las familias se esfuerzan por desarrollar
estrategias que mantengan a los nifios y nifias ligados a ellas/os. Al respecto, una anciana me
contaba que cuando murié su nuera quedo6 a cargo a uno de sus nietos, convirtiéndose éste en

su favorito:

Me empez6 a contar que cuando ella estaba en Paraguay, la esposa de uno de sus hijos
fue a dar a luz al hospital (un nene que ahora tiene ocho afios), pero murié. Que no sabe
por qué se muere. Desde entonces ella cria a los hijos de ese hijo. En un momento
aparece un nene de esa edad, se sienta con nosotras y me dice “este es mi nieto que se le

muri6 la mama” (se rie y se abraza) (RI Coati, octubre 2017).

El vinculo que se construye se vuelve tan poderoso que, cuando la anciana decide mudarse de
nucleo lleva a su nieto con ella. Es la abuela quien se encargara de la crianza de este nifio aun
cuando el padre vive con ellas/os. Esto nos introduce en la tematica de este capitulo: las
experiencias de los padres en torno al cuidado de sus hijas/os. Nos apoyamos en los padres
para dar cuenta de las cargas desiguales de hombres y mujeres mbya respecto de los cuidados
de la familia. Es necesario reconstruir algunos de los antecedentes formulados por la
antropologia para analizar cémo han sido analizadas las paternidades y presentar un esquema

general que nos permita profundizar en la paternidad guarani.

2.2 La masculinidad y la paternidad en la antropologia

Las sociedades tienen formas de fijar el comportamiento entre sus miembros dependiendo de
su sistema sexo-género. Cada sistema establece prohibiciones que se extienden tanto a
hombres como a mujeres y dictamina reglas matrimoniales en el sistema de parentesco que
divide los sexos. Tales reglas, que fijan alianzas y descendencias, se condicen con la
organizacién social y economica del grupo. Estas ideas nos acercan a pensar que las
construcciones sexo-genéricas de los grupos instauran determinados tipos de alianza
aceptables (Rubin 1975). Esas alianzas se manifiestan en organizaciones familiares y con ello
se ordenan y distribuyen los cuidados segun sus categorias de género. Asi se forman
relaciones familiares aceptables a través de las normas de matrimonio que, para el grupo

mbya4, van a ser por alianzas heterosexuales.

61



La paternidad, al igual que la maternidad, debe ser entendida como una construccion social.
En ella se articulan un conjunto de significaciones y sentidos que se corresponden con un
sistema social cultural e histérico. Los significados de la paternidad y las practicas cotidianas
de los padres no pueden ser comprendidos fuera de ello, pero tampoco es posible entenderlas
si no es en relacion con la maternidad (Tubert 1997). Muchas investigaciones sobre la
paternidad hacen una comparacion a partir del embarazo y el parto como los eventos
fisioldégicos que unen a la mujer y su hijo/a. A falta de este acontecimiento, las paternidades
deberian ser (re) afirmadas a través de acciones simbdlicas (Godelier 1986). Es de notar que
son pocas las etnografias que se ocupan de la paternidad como un tema especifico. Al incluir
aquellas investigaciones interesadas de la masculinidad sobre podemos encontrar algunas
referencias a la paternidad, aunque no siempre de forma explicita.

Quizas la etnografia mas distinguida ha sido la de Godelier (1986) entre los baruya donde se
presentan fuertes desigualdades de género que estructuran la vida social. Siguiendo a este
autor, en la lectura sobre las diferencias corporales de hombres y mujeres se busca
“convencer” (1986:273) de la supremacia de unos sobre otras. Asi, el esfuerzo constante que
hace el grupo en atribuir a las mujeres un lugar rezagado en la sociedad tiene que ver con un
intento de contrarrestar el valor de su capacidad de gestar, lo que les otorgaria un lugar
preferencial. Esta particularidad justificaria la insistencia de los hombres en dominar todas las
esferas de la vida social para exaltar su papel en el proceso de reproduccién, borrando la
dependencia para la reproduccion biolégica. A partir de aqui se estructura la subordinacion de
las mujeres en las distintas esferas de la vida social.

Pero planteada en estos términos, la pregunta antropoldgica pareciera ser mas por la
procreacion y las creencias acerca de ésta, que por la paternidad (Delaney 1986 en Tubert
1997). En tanto las ideas y significaciones sobre paternidad y procreacion se recrean podemos
dar cuenta de que la antropologia se ha preguntado por ellas desde sus propias matrices greco-
romana Yy judeo-cristiana que postulan un dnico padre procreador mediante relaciones
sexuales y que se corresponde normas matrimoniales (una alianza legitima, monégama e
indisoluble). En la base de este pensamiento, la sexualidad, la procreacion y el matrimonio
act@ian en simultdneo construyendo la idea de familia nuclear, es decir, “el padre es el marido
de la madre” (Narotzky 1997:191). Pero la etnografia comparativa da lugar a una nueva
reflexion respecto de qué es un padre y como es significado en “sociedades otras”.

Un caso emblematico de analisis de estos factores es el de las Islas Trobriand (Malinowski

1922), donde la filiacion corre por via matrilineal y la autoridad se reparte entre el tio materno
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-no todos los hermanos de la madre tienen el mismo valor- y el marido. Como la sociedad es
exogamica Yy virilocal, las hijas y los hijos de una mujer crecen junto con su marido (el
genitor) y los parientes de éste, mientras el hermano de la madre reside fuera del nucleo.

Otras etnografias dan cuenta de que la forma cultural de concebir la paternidad puede
establecer vinculos entre mas de un varon y las relaciones entre padres e hijas o hijos estan
ligadas a los saberes, el cuidado, el poder politico, entre otras. En ese sentido resulta muy
valioso el aporte de Narotzky (1997) quien registra los matrimonios entre mujeres lovedu,
cuya descendencia se organiza a través de otro vardn del grupo que no reside con la mujer que
engendra, ni tampoco tendria responsabilidades sobre el nifio/a. La autora da cuenta del
modelo parental y, a su vez, de los cambios que se desarrollan en el contexto poscolonial
cristianizado, donde los genitores comenzaron a tomar algunas responsabilidades. Dos puntos
son interesantes de este estudio etnografico: por un lado, que se hace una division clara entre
el padre -0 quien asume las responsabilidades paternas- y el genitor, por lo tanto, la
paternidad en estas experiencias no es de figura Unica, ni tampoco un atributo masculino. Por
otro, que las relaciones entre la generacion de descendencia y la descendiente se van
construyendo de forma procesual, habilitando una cantidad de sesiones y maniobras entre las
personas implicadas, existiendo responsabilidades y derechos en torno al acceso a los recursos
(Narotzky 1997).

En comparacién con la sociedad nayar, Narotzky (1997) sostiene que “la capacidad
efectiva que tienen determinadas personas de asumir uno o varios de los atributos es lo que las
construyen como padres” (1997:202). En este grupo que permite varios tipos de matrimonio,
las responsabilidades, transmision de conocimiento, sucesion de recursos estarian a cargo
siempre de un pariente varén de la madre. Sin embargo, existe un representante simbdlico de
la conyugalidad que es el marido de la madre -y que las/os hijas/os podrian no conocer-, pero
tendria legitimidad sobre ellas/os, aunque pueda estar ausente en su vida material y no tener
derechos y deberes para con ellas/os. Nuevamente la paternidad esta enclavada en un conjunto
de beneficios y derechos entre personas de distintas generaciones.

Estos trabajos nos llevan a la necesidad de cuestionar la pretension de universalidad sobre la
forma de concebir de la paternidad occidental, ya que los atributos de la paternidad no
siempre estan unificados en una sola persona, y ademas que la relacion sexual con la madre
no es elemento comun ni necesario (Tubert 1997).

Algunos trabajos cuestionan la posicién que los padres tienen en el proceso de gestacion

(Strathern 1995, Fonseca 2005b, Daich 2006). Estas investigaciones nos invitan a analizar
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situaciones especificas en los que la justicia determina las relaciones sociales entre padres e
hijos més que la relacion sexual entre progenitores. En ellas se sostiene que no todas las
culturas consideran que exista una relacion directa entre la relacion sexual y la concepcion
como lo hace occidente para crear relaciones de parentalidad. Muchas de estas investigaciones
concluyen que, aunque la paternidad no tenga nada que ver con la reproduccion biolégica, no
quita la importancia y el papel que cumple el padre en el proceso de crecimiento y la
alimentacion del hijo o hija (Strathern 1995). Pero en sociedades en que priman las relaciones
bioldgicas, éstas pueden ser utilizadas para la construccion de nuevos lazos o la ruptura de
vinculos de filiacion (Fonseca 2005b, Daich 2006).

Los modelos de paternidad dan cuenta de los modos de masculinidad que tiene cada cultura.
El hombre convertido en padre, jefe de familia y poseedor de una mujer (Fuller 1997) debe
procrear, proveer y proteger como funciones que definirian la masculinidad hegemaonica. Sin
embargo, la sociedad desafia la masculinidad con nuevas preguntas que cuestionan la
paternidad tradicional y exigen reinventar la virilidad (Badinter 1993). En este sentido
abrimos un interrogante sobre las relaciones entre masculinidad y paternidad. Teniendo en
cuenta que las paternidades se corresponden con un sistema sexo-género que les da sustento,
intentaremos relevar algunos aspectos de esas masculinidades. Observamos que la
masculinidad mbya tiene puntos de encuentro y diferencia con el modelo de género de la
sociedad envolvente.

Con respecto a la sociedad nacional envolvente, es posible sostener que, como explica
Archetti, las identidades masculinas de Argentina “no estan contenidas, ni integradas en un
unico imaginario” (2003:149). Si a eso le sumamos que estamos planteando estas tematicas en
un contexto de triple frontera debemos tener en cuenta tales construcciones en Brasil y
Paraguay, espacios de constante transito para este grupo. Si bien los modelos de masculinidad
mbya en la triple frontera no son el objetivo de esta tesis, nos interesa dar cuenta de que no
existe un Unico modelo de masculinidad y que muchas veces los modelos que registramos son
contradictorios e indefinidos (Cornwall y Lindisfarne 1994 en Archetti 2003). Debemos
pensar entonces la masculinidad como algo dinamico, particular y en didlogo con los modelos
de género, cuando analizamos las formas de ser hombre en estas poblaciones (Archetti 2003).

Este dinamismo es enfatizado también por Connell (1997), para visibilizar la heterogeneidad
de masculinidades existentes, a pesar de que una se presente como hegemonica y dominante.
Como sea que se exprese la masculinidad, ésta nunca es anterior a la interaccion social y, por

tanto, se manifiestan de diferente forma segun clase, etnia, edad, etc. (Connell 1995, 2001).
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Retomaré aqui algunas particularidades que encontramos en contextos sociales, politicos,
historicos y econdémicos —ahondaremos sobre esto préximamente al presentar algunos
hombres mbya -.

Muchos trabajos antropoldgicos han ignorado la masculinidad a la vez que la han considerado
la norma social, y cuando se han preocupado por ella han dialogado poco con lo que las
mujeres de esos grupos dicen sobre esos hombres (Gutmann 1997a). Al respecto, Vicent-
Marqués (1997) cuestiona aquellas investigaciones que solo enfatizan en la construccion
social de la mujer por ubicar al hombre como la normalidad, y enfatiza en las diferencias
existentes entre distintos varones.

Estas lecturas habilitaron mis interrogantes acerca de la paternidad entre las y los mbya. Para
esta poblacién, los trabajos sobre paternidad no tienen la densidad ni profundidad de anélisis
que han tenido las investigaciones sobre maternidad. Encontramos en las investigaciones
sobre maternidad una discusion sobre el uso de los conceptos maternidad y maternaje para
diferenciar las normativas y practicas —profundizaré en ello en el siguiente capitulo-, pero no
existen referencias tales en las investigaciones sobre paternidad. Estas reflexiones sobre lo
biologico pueden ser releidas a través de la importancia del envio del alma para el grupo
guarani. Pero si mi interés estd también en las practicas, se abren preguntas sobre las tareas
cotidianas de los padres en el cuidado de las/los nifias/os, que se suman a mis preguntas sobre

las formas de organizacion de estas practicas presentandonos mayores complejidades.

Foto 6: Carpa al lado del centro de visitantes (Yacaré, febrero 2015)
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2.3 Entrelazando la masculinidad y la paternidad mbyé

Las etnografias tradicionales han sido atravesadas por patrones androcéntricos, es decir, los
hombres mbya fueron narrados como si expresaran a su sociedad, como la identidad cultural
en si misma y no como modos de masculinidad mbya. De ese corpus, nos detendremos en
aquellas que han dado importancia a los hombres en tanto padres. El registro de las
paternidades no fue una constante, por el contrario, me resulté dificultoso encontrar
investigaciones que al menos la refieran. En términos generales, las observaciones enfatizan
en la couvade que se alude al resguardo paterno posterior al nacimiento.

La antropologia define la couvade como un periodo en que los padres deben cumplir con
ciertos requisitos o conductas especificas para favorecer la llegada al mundo de sus hijas/os.
Esta etapa varia para las diferentes sociedades, pero abarca desde ciertos momentos del
embarazo hasta el primer tiempo de vida de la hija o el hijo. Mas alla de ser un periodo en el
cual el hombre y la mujer tienen ciertos deberes y obligaciones para con su hija/o es un
evento que nos habla de la participacion del hombre en la reproduccion. En palabras de
Malinowski “la couvade es la mas extrema forma de afirmacidn de la paternidad, y sirve para
acentuar la relacion de legitimidad necesaria entre un padre y un hijo” (1927:215). Notemos
que la couvade entonces vendria a funcionar como un momento en el cual se establece la
funcion simbolica del padre. Podemos pensar, siguiendo a Godelier, que existe un conjunto de
ritos, practicas simbolicas y gestos “para mostrar y demostrar la primacia de los hombres en el
proceso de reproduccion de vida” (1986:269). Se afirmaria a través de la couvade el papel que
desempefian los hombres en la fabricacion de una nifia 0 un nifio. En este mismo sentido,
Tuber (1997) sefiala que la asignacion al padre del valor de procreador difumina las
diferencias entre los progenitores en el proceso reproductivo, ya que ubica y fortalece el lazo
padre-hija/o debilitando el de la madre.

Centrandonos en la poblacion guarani, siguiendo a Schaden sostiene que (1998) el ritmo
social de la vida se rige por el ciclo ecoldgico y el ciclo vital. La idea de ciclo vital hace
referencia al establecimiento de etapas en la vida de un individuo que ponen en situacion de
crisis al conjunto de la comunidad. Esos momentos se asocian a eventos fisiolégicos, como
por ejemplo, el nacimiento, la maduracion sexual, la gestacion, las enfermedades graves y la
muerte. Las precauciones que se tomaran para cada uno de estos momentos de la vida no son
similares y no se corresponden idénticamente a todas las personas que estan implicadas.
Mencioné en el capitulo anterior, por ejemplo, algunas prescripciones especificas para las

mujeres cuando transitan la primera menstruacion. Sea cual sea el momento al que se esta
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refiriendo algunas personas entran en estado de aku, qué podria traducirse como un momento
de crisis. Me interesa desarrollar en este capitulo aquellas percepciones que se vinculan a las
prescripciones que debe seguir el padre durante la concepcion o nacimiento de una hija o hijo.
Anticipamos también que, si bien la relacién sexual es necesaria para la concepcion, lo que
definira la vida de una nifia o un nifio serd el envio de los dioses de su alma a la tierra. Por lo
tanto, podemos decir que la reproduccién no depende Unicamente de fases bioldgicas, ya que
sin que los dioses lo celebren no seria posible la nueva vida en la tierra. Si continuamos la
linea de aquellos enfoques que intentan explicar la fabricacion del cuerpo, podriamos decir
que éste se vincula con la cantidad de semen que aporta durante la gestacién mientras que la
mujer sélo se encarga de contenerlo (Larricq 1993, Pissolato 2007, Enriz 2010, Cebolla Badie
2014). Podemos deducir entonces que la filiacion, para los guarani, es reconocida a través de
la linea patrilineal. Por ello, se ha destacado que ante un nacimiento de mellizos se considera
que es la mujer quién comete adulterio porque tendria la cantidad de semen de dos hombres
para formar dos cuerpos (Enriz 2009).

Durante un embarazo, tanto la madre como el padre y las/los parientes mas cercanas/os deben
seguir una serie de prescripciones para lograr que el nifia/o que va a nacer logre sentirse a
gusto en la vida terrenal (Enriz 2010). La gestacion y el nacimiento aparecen como altamente
condicionados, lo que incluye una serie de elementos identitarios de diversa indole. La
llegada de una/un nifia/o estd permeada por el deseo de los dioses de que esto suceda. El
embarazo se produce cuando los dioses envian un fie’e para que sea correctamente alojada y
luego que los padres alojen al bebé. Asi, a través de un suefio se dara aviso de un embarazo y
el grupo se prepara para construir las condiciones necesarias para albergar a esa alma. En una
primera instancia, el futuro padre se encarga de producir un cuerpo. Luego, durante el periodo
de couvade, se esfuerzan para que esa alma se aloje en ese cuerpo se “halle” ayvu’a y que
“tome asiento” ombo apyka, es decir, que se sienta a gusto en el lugar. Las etapas de
embarazo, parto y couvade tienen la finalidad del buen desarrollo de la persona que va a
nacer, necesario para que cuerpo del nifio, el alma y el ambiente -teko’a- tome asiento y se
halle en el lugar (Enriz 2010). Durante estas etapas se ponen en marcha una serie de
dispositivos que crea estrechas relaciones sustanciales entre la/el bebé y sus progenitores.
Durante los primeros meses de vida, tanto mujeres como hombres deben cumplir ciertos
tabues alimentarios y de actividades de la vida cotidiana para no afectar negativamente al
bebé, ya que “el nifio dentro del vientre tiene el poder sobre las acciones de sus progenitores”

(Cebolla Badie 2012:263). Al respecto hombres y mujeres deben permanecer dentro de la
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casa. La madre no se separa de la/el nifia/o y lo sostiene en brazos la mayor parte del tiempo,
alternando esa tarea entre madre, padre y abuelas/os. Segun Enriz (2012) madres y abuelas
son quienes les hablan més de cerca.

Los cuidados pre y postnatales tienen como propdésito que el alma se mantenga a gusto en el
lugar, se incorpore en el cuerpo, no enferme a la/el nifia/o y, sobre todo, que no le cause la
muerte. Durante este periodo las/los otras/os miembros del grupo se encargan de proveer los
recursos necesarios para la subsistencia. Segun Schaden ([1954] 1998) entre los guaranies, la
couvade no afectaria el estatus del padre, sino la seguridad méagica y la salud de su hijo/a.
Retomando a Vilaga, la couvade “no es un ritual para la fabricacion del cuerpo sino para la
fabricacion (sedimentacion) del alma del nifio, la cual luego del nacimiento es
extremadamente volatil y pasible de desprenderse del cuerpo con gran facilidad” (2002:360).
Es necesario que el hombre no ate nudos, por lo tanto, no puede armar trampas de caza porque
puede enredarse con el cordon al momento del parto. El padre no podré trabajar con ninguna
herramienta de hierro porque podria lastimar a su hija/o. Tampoco puede ir al monte para
evitar que el alma de la nifia o el nifio podria acompafiarlo y encontrarse con espiritus
peligrosos. Debe dormir lo menos posible, abstenerse sexualmente y complacer a la madre
porque es a través de quien se expresa la nifia o el nifio. Cualquier situacion que incomodara a
la o el bebé podria hacer que su fie’e “el alma” se sienta incomoda en la tierra y quisiera
volver a un estado anterior. Cuando una hija o un hijo nacen es el momento en que el padre
pasara mas tiempo dentro en el hogar. Una vez que el padre vuelve a realizar sus tareas fuera
del teko’a, la nifia o el nifio es cuidado fundamentalmente por su madre y por las otras
mujeres del grupo (Enriz 2010).

Este periodo es donde la figura del padre se hace mas relevante, y a su vez se manifiesta la
importancia de la comunidad para que las/los nifias/os puedan sentirse a gusto en el lugar. A
la madre y el padre les corresponden diferentes tareas de cuidado en cada periodo del
desarrollo del/a nifio/a. Durante la concepcidn, durante sucesivas relaciones sexuales el padre
da cuerpo y sangre al alma que los dioses depositaron en el vientre de la mujer. Por ello, el
alma del/a nifio/a durante los primeros momentos de vida mantiene un vinculo mucho mas
estrecho con el padre (Schaden 1998), lo que explica las reglas y prescripciones para los
hombres.

A pesar de la primacia que adquieren los hombres al momento de la concepcion, para
Pissolato (2007) tanto el padre como la madre ocuparan un lugar excepcional en el

parentesco. Segun ella, la funcién principal que tienen la madre y el padre es la de la
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proteccion de su hija/hijo. Por ello, entre las prescripciones para ambos es importante evitar
relaciones sexuales extraconyugales. La mezcla con otra mujer y otro hombre podria poner en
peligro la vida de la nifia/nifio. Estas prescripciones tienden a reforzar las relaciones
heterosexuales y mondgamas dentro del grupo, al menos durante la gestacion, lo que es
replicado en la organizacion familiar y, en el mismo sentido, se establecen como norma.
Cuando ocurre un nuevo nacimiento tanto el padre como la madre deben cumplir una serie de
prescripciones y reglas sociales para asegurar la vida futura 'y la buena salud de la/el nifia/o
que estd por nacer. La consolidacién de la persona como tal no termina al momento del
nacimiento o antes de éste, sino es una instancia que abarca desde la gestacién hasta el primer
tiempo de vida. Si seguimos a Pissolato (2007) este periodo apuntaria que se establezca el
alma de la persona.

Como vimos, la couvade nos permite dar cuenta de la importancia que adquiere la figura del
padre para este grupo. Pero a su vez, las relaciones entre las y los individuos son mucho mas
flexibles y dejan lugar a estrategias individuales en la forma de construir sus relaciones que
no siempre se atienen de un modo tan estricto a las normas (Weiner 1980 en Narotsky 1997).
Para dar cuenta de la multiplicidad de formas de cuidados paternos, focalizaré en algunas
experiencias de paternidad cotidianas, que dan cuenta de las caracteristicas del vinculo, por
fuera de las etapas criticas. Si bien lo que pretende presentar esta tesis es que los roles de
cuidado estan diferenciados y son desiguales entre mujeres y hombres, me interesa hacer
visibles las formas en que se establecen los vinculos entre padres e hijas/os. En el siguiente
apartado, intentaré dar cuenta de como se manifiestan estos cuidados en la vida cotidiana, qué
particularidades adquieren y la heterogeneidad que he registrado durante mis trabajos de
campo.

En los registros sobre paternidades mbya, se han manifestado algunos aspectos directamente
ligados a la masculinidad. Este apartado se plantea como una primera aproximacion a las
masculinidades mbya, porque no encontramos trabajos previos que indaguen esta linea de
investigacion con dicha poblacion. Buscamos aqui recuperar lo que los hombres -y mujeres-
dicen sobre ellos y lo que hacen como hombres (Guttmann 1997b).

Si quisiéramos presentar algunas caracteristicas generales sobre la masculinidad entre las/os
mbyd, podriamos empezar analizando el uso de los espacios de los hombres en el &mbito
comunitario. Como analizamos en un trabajo anterior (Gonzélez Martin et. al 2019), las
practicas de futbol que son una esfera de gran importancia para las y los mbya. Este juego no

es exclusivo de los varones, e incluso, es una fascinacién de las mujeres. Sin embargo,
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mientras los partidos de los hombres se juegan en las canchas ubicadas en el centro de la
locacion donde hay mayor circulacién de personas, por lo tanto, mayor exhibicion; las
mujeres juegan en canchas mas alejadas a las que no accedemos si desconocemos las
dindmicas comunitarias!’. Consideramos que la disposicion y aprovechamiento de los
espacios nos habla de la jerarquizacién entre varones y mujeres en la vida cotidiana (Gonzélez
Martin et al 2019), tal como ha analizado Scharagrodsky (2004) en contextos escolares
urbanos donde sefiala que los varones tienden a ocupar espacios mas amplios y centrales,
mientras que las mujeres utilizan los reducidos y marginales.

Como expresabamos en el capitulo anterior, un espacio que los hombres no frecuentan es el
CAPS. Son siempre las mujeres que esperan la atencion o llevan al control a sus hijas/os.
Incluso, cuando se trata de su propia salud la asistencia biomédica no suele ser impulsada por
ellos mismos, sino estimulada por otras/os una vez detectada tal o cual enfermedad.

En general, los hombres adultos se incorporan a la salud publica una vez que sus sintomas
persisten o se manifiestan fuertemente. Habitualmente, en Argentina, el ingreso de los
hombres al sistema de salud hegemdnico suele ser motivado por los analisis pre-
ocupacionales, que en el contexto especifico al que me estoy refiriendo no son un porcentaje
significativo, ya que la poblacion mayoritariamente no tiene trabajo en relacién de
dependencia, ni en circuitos laborales formales. Lo que me interesa destacar es que las logicas
de género occidentales de atencion en el sistema de salud publico aparecen también en las
comunidades. Las politicas de salud publica en el pais estuvieron desde sus comienzos
enfocadas en la atencion materno-infantil, incluso en aquellas destinadas a la poblacion
indigena (Hirsch y Lorenzetti 2016). En ellas, se busco que las mujeres participen y tomen
protagonismo en torno al cuidado de la salud familiar (Lorenzetti 2008) Al respecto, un
hombre adulto me comentaba que en la ciudad habia mas enfermedades que en las
comunidades y aseveraba que el centro de salud era para atender a mujeres embarazadas y

ninas/os:

Una tarde, mientras conversabamos de distintos temas, Adolfo me pregunté por qué afuera,
en la ciudad, habia mas enfermedades de las que habia en las comunidades. Yo le pregunté
qué le hacia pensar eso y me respondié que afuera habia sida, cancer y otras. Entonces le
comenté mas o menos sobre el contagio de HIV, pero no sabia decirle nada mas puntual.

Sin ahondar en diferencias entre HIV y sida le dije que era un virus, pero €l no sabia lo que

1 En este sentido, se replican las condiciones de desigualdad de género que se expresan en este deporte a nivel
nacional, mientras las ligas de fatbol masculino son profesionales y de gran repercusién medidtica, el futbol
femenino se considera como un deporte amateur (Garton e Hijos 2017).
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era un virus. Intenté explicarle, pero ante mi dificultad le dije que quizas podia acercase a
la salita y preguntar, seguramente lo harian mejor. Le dije que las y los agentes hacen
cursos sobre estas infecciones. Me dijo que él no tenia idea de qué hacian los agentes y me
dijo que a la salita ¢l no iba, “ahi van los nenes menores de 10 afios y las embarazadas”.
Segui indagando y me dijo que la atencién a las mujeres embarazadas “es lo mas
importante”. Aproveche para decirle que no solia ver hombres adultos en el centro de salud
y me dijo “no, la gente grande no va”. Entonces le consulté si consideraba que tenia que
ver con lo que decia de que afuera habia mas enfermedades y me dijo “si, un poco por eso
y porque aca todo el mundo sabe hacer algo, aunque sea un poco”, refiriéndose al
conocimiento medicinal que circula entre las personas de la comunidad. Pregunté,
entonces, qué conocimientos tenia €l y me dijo que no sabia mucho, que sabia “lo normal:
si te duele la panza o cosas asi”. Insisti sobre si alguna vez habia ido al hospital, su
respuesta fue “jamas”. Continu¢ preguntando si alguna vez se habia atendido por un
médico blanco y me dijo que no, que ni siquiera fue alguna vez a la salita (RI, Yacarg,
octubre 2017).

Este registro es parte de una conversacion informal con uno de los guias de turismo durante
octubre de 2017. En el mismo se vislumbra el uso que se le da al CAPS y el imaginario sobre
algunas enfermedades. En relacion con este dltimo punto, el infectélogo del hospital
corroboraba los datos de HIV que tenia a su alcance. Segun sus datos, tres personas indigenas
que viven en Iguazu habian contraido el virus, dando un porcentaje del 0.02% cuando el
nacional y el provincial es del 0.05%. Este porcentaje lo calculé delante mio (RI, hospital,
febrero 2018). Por el contrario, la sifilis y el cancer de cuello de Gtero son de las infecciones y
enfermedades que mas hostigan a la poblacion mbyéa guarani de la provincia (Badano, et. al
2015). Siguiendo el registro de Adolfo, algunos de estos porcentajes podrian estar sesgados
por la baja cantidad de hombres adultos que participan del sistema biomédico, lo cual no
quiere decir que ningn hombre se incorpore en el sistema publico de salud -en distintas
ocasiones hombres me han contado sus experiencias en el hospital o0 médicos la experiencia
de otros hombres-, sino que su incorporacion al sistema de salud publico es en mucha menor
medida que la de las mujeres, principalmente, las que estan en edad reproductiva que, como
dijimos anteriormente, se espera que sean protagonistas en la atencion primaria de la salud
(Lorenzetti 2008, Hirsch y Lorenzetti 2016, Drovetta 2016). Aun asi, valdria la pena, en
investigaciones posteriores, un examen mas profundo sobre el uso que los hombres hacen de

la medicina institucional y las representaciones que sobre ella circulan.
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Partimos de la hipotesis de que la sociedad a la que nos estamos refiriendo plantea
desigualdades en sus relaciones entre mujeres y hombres. En el capitulo anterior anticipamos
que estas diferenciaciones son borrosas durante la nifiez, pero cuando se desarrollan los
caracteres sexuales secundarios mujeres y hombres pasan por rituales que institucionalizan
roles de género (Bourdieu 2000; Enriz y Garcia Palacios 2008). Los roles y tareas que le
corresponderian a mujeres y hombres ha llevado a muchas/os autoras/es mas clasicos
(Cadogan 1997 [1959], Schaden [1954] 1998, Susnik 1983, Larricq 1993, entre otras/os) a
definir las relaciones de produccién en términos de division sexual del trabajo. Asi se
establecia un nexo entre hombre/monte y mujer/casa.

En estos andlisis, las tareas de hombres y mujeres se corresponden con un enfoque
androcéntrico reforzando estereotipos y jerarquias sobre los pares dicotdmicos que
excluyendo a las mujeres de tareas que no sean la crianza y el trabajo domestico (Stolcke
2004, Moore 2009). Es necesario repensar las formas de produccion en los espacios actuales
donde realizamos trabajo de campo porque la mayoria de las veces la pérdida territorial
conlleva a la imposibilidad de seguir realizando estas actividades. Estas tareas son
resignificadas en los grupos a partir del contacto interétnico. Retomando a Segato (2011) en
ese encuentro la sociedad envolvente y las relaciones que la representan acrecientan tales
dicotomias priorizando lo publico, el monte y el afuera. Asi se construyen nuevos significados
en el espacio comunitario que ubica al hombre en la negociacion con el no-indigena
incrementando asi su poder. Y esa posicion en la que se ubica a los hombres ha permeado mi
trabajo de campo.

Largas horas de mi trabajo de campo fueron compartidas con los varones adultos de las
comunidades. Ello me llevo a construir un corpus de datos etnogréaficos a través de los cuales
intentaré referenciar las representaciones de paternidad y las experiencias de cuidado de los
padres que fueron mis interlocutores. Considero importante hacer una reflexién acerca de
cdmo construi ese corpus porque la particion de los hombres adultos fue particular durante mi
trabajo de campo. Es con ellos con quienes estableci mis primeros vinculos y algunos de los
que mantuve mas solidamente.

Como dijimos, los hombres se presentan como el nexo de comunicacion en las relaciones
interétnicas. Son ellos quienes ocupan la mayor parte de tareas que implican negociaciones
constantes con personas e instituciones no indigenas. En lIguazl, los auxiliares bilingles
interculturales, los agentes sanitarios indigenas —lo cual esta cambiando-, guias de turismo,

caciques, entre otros cargos, son hombres. La primera vez que visité cada locacién lo primero
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que hice fue solicitar permiso ante el mburuvicha para realizar trabajo de campo con las
personas que vivian ahi. En los nucleos de Iguazu, este rol siempre ha sido ocupado por
hombres. Solo tengo registro de cinco mujeres cacicas en toda la provincia, una cifra
demasiado baja teniendo en cuenta que hay mas de 100 comunidades (Enriz y Cantore 2017).
En el caso de Macuco ello es relevante porque la primera vez que visité el lugar, junto con
Noelia Enriz, fue en busqueda del mburuvicha, Damian. Estdbamos al tanto de la situacion de
conflicto territorial que atravesaba la comunidad y nos acercamos a fin de poder reconstruir la
situacion territorial de las 600 hectareas. Como expliqué en la introduccion, es una comunidad
que esta realizando acciones politicas en busqueda de la recuperacion territorial del sector de
tierras seleccionado para emprendimientos turisticos. Entonces ofrecimos nuestra
colaboracion con todo aquello que esté a nuestro alcance. De ahi que comencé a compartir
algunos momentos con su ex pareja y sus hijas/os Yy, afios posteriores, con su actual mujer.
Luego, expandi mis lazos en la comunidad. Gracias a estos vinculos pudimos permanecer alli
y recabar gran parte de los registros expuestos en el primer capitulo.

En cuanto a Yacaré mis relaciones mas estables fueron con los guias de turismo. Si bien todas
las comunidades tienen alguna oferta turistica porque hoy en dia es un sustento econdmico
para muchas familias, en Yacaré es donde encontramos mayor cantidad de guias. Ello tiene
que ver con que la actividad turistica estuvo siempre atravesada por proyectos acompafiados
por ONG que resaltaron esta figura. Ellos son los encargados de acompafar a las visitas por
los senderos donde veran trampas de caza y conoceran un poco sobre la comunidad®?. Su
trabajo consiste en interactuar dia a dia con personas no-indigenas, lo que los lleva, entre otras
cosas, a conquistar el uso del espafiol de manera cada vez mas fluida. Estas personas
participaron de una forma muy especial en mi trabajo de campo lo que se debe a mi entrada al
campo Y a estrategias definidas durante el trabajo de campo.

La primera vez que realicé trabajo de campo en esta comunidad fue durante el mes de febrero
de 2015 junto con Noelia Enriz y Clara Boffelli. Luego de la primera semana con Clara nos
mudamos con una carpa a la comunidad. Ello se logré gracias al contacto con una de las
representantes de la ONG que acompafiaba un proyecto de turismo hasta este afio. La carpa
fue ubicada al costado del centro de visitantes donde culmina el recorrido turistico. Ese afio el
proyecto estaba en auge y a las 7 de la mafiana se abria el centro de visitantes (ver foto 6). Ese
lugar era el espacio de reunién de los guias en todo momento y donde culminaban sus visitas.

Ademas, uno de ellos, Bruno, se desempefiaba como administrador del proyecto y cumplia un

12 | as caracteristicas especificas que va tomando el turismo en Iguazt fueron analizadas en diversas ocasiones
(Cantore y Boffelli 2017, Enriz 2018a, 2018b).
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horario fijo. Era entonces ese espacio el que mas frecuentdbamos por lo que compartimos
innumerables charlas y mates con los guias, especialmente con el administrador.

Por otro lado, en cuanto a las estrategias definidas en el campo, mis entradas y salidas a la
comunidad fueron por la entrada turistica. Yacare tiene dos entradas. Una de ellas es de uso
casi exclusivo de las personas de la comunidad. Pero también es la que suelen utilizar el
personal sanitario y escolar. Al principio, mi eleccion de ingresar por la parte turistica se
debid a que, como siempre habia gente, me permitia anunciarme. Pero, con el tiempo, ello se
convirtid en una estrategia de campo. Siendo un espacio en donde ellos esperaban a los
turistas, llegaba, los saludaba y avisaba a quién iba a visitar, pero a la salida siempre era un
buen lugar donde extender un poco méas mi tiempo en el campo. Bajo una estructura techada
comparti largas charlas con los guias sobre diferentes tematicas, muchas que voy a recuperar
en este capitulo. Encontraba maltiples razones para quedarme un rato méas: que empezaba a
llover, que hacia mucho calor, que estaba cansada, entre otras. Ellos siempre respondian que
podia quedarme ahi y me invitaban un terere. Con muchos de estos hombres fui entablando
relaciones de confianza y, en determinadas ocasiones, a través de ellos logre acercarme a sus
esposas.

Si bien muchas veces los hombres funcionaron como puente con mujeres ellos no dejaron de
ser protagonistas en el campo. Guttman (2002) reflexiona sobre los obstaculos y riesgos que
representa para las/os etndgrafas/os abordar cuestiones sobre mujeres y hombres, y plantea la
necesidad de trabajar sobre estas restricciones e integrar nuestro trabajo recuperando voces de
ambas/os. Logré con ellos un corpus documental que es parte fundamental de este trabajo. La
relacion con los hombres adultos en esta investigacion sucedio sin mayores complejidades,
siempre estuvieron disponibles para conversar.

La mayoria de mis interlocutores fueron jévenes de entre 17 y 40 afios. A algunos los conoci
hace cuatro afios cuando comenceé a visitar las comunidades. Como sostuve anteriormente, la
mayoria de los hombres con quienes interactué, al menos los que tienen lugar en este capitulo,
son ocupaban espacios de interlocucion cotidiana con las y los no-indigenas. Eso los llevaba a
sostener un uso fluido del espafiol o mejorarlo con el paso del tiempo. Ademas, solian ser
muy chistosos haciendo bromas inocentes sobre las personas que estan en el lugar, en espafiol
cuando querian incluirme y en mbya cuando no, generando asi un ambiente distendido.

Los mbya suelen ser timidos, a la hora de vincularse por primera vez con extrafias/os.
Algunos son timidos mas alla de esos primeros encuentros, Un ejemplo de un joven timido es

Roberto (ver foto 7). En nuestros registros de campo escribimos:
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Roberto era muy simpatico, pero muy timido también. Los primeros dias que estuvimos en
Macuco él prendia el fogon que compartiamos con el cacique y Clara, nos traia agua
caliente, compartia nuestras charlas, pero casi no hablaba. Empezamos a conocerlo un
poco méas una noche que fue con nosotras a ver un partido de fatbol. El cacique jugaba y
nos invitd a verlo, pero antes de llegar lo perdimos y continuamos con Roberto. Nos cont6
ahi que tenia 18 afios, que venia de Paraguay, pero que sabia poco castellano por lo que
comenzamos a hablar mas despacio. Al principio tenia mucha timidez con nosotras, pero
después nos dimos cuenta que con otras/os mbya también. A medida que fue pasando el
tiempo entrd en confianza. En una charla me comenté que muchas veces no hablaba
porque no sabia que decir. Con los dias, hablando sobre las salidas nocturnas a las fiestas
nos dijo que queria aprender a bailar para sacar a las chicas. Cuenta con tristeza que
cuando va a las fiestas lo sacan a bailar dice que no, porque no sabe bailar, porque le da
verguenza. Durante ese viaje en el que nosotras dormiamos en Macuco, él nos acompafio
en la mayoria de nuestras actividades casi todos los dias.

Uno de nuestros dias en Macuco, cerca de las seis de la tarde, pero ya oscuro, estdbamos
con él en el camino cuando llega un amigo suyo y cont6 que la noche anterior habia ido a
una fiesta en Yacaré lo que nos llevdo a hablar de la mdsica y los bailes. Clara,
compartiendo los auriculares del mp3 con Roberto, le ensefid algunos pasos de salsa.
Roberto estuvo desde ese momento hasta la noche que cenamos en su casa escuchando
musica con el mp3 de Clara. Le gustaban los tambores y queria escuchar musica
romantica. Le gusté mucho la musica colombiana y pidié a Clara que la préxima vez le
traiga.

[...]

Al siguiente viaje fuimos a visitarlo, pero un afio después ya no vivia en Macuco. Se habia
mudado con toda su familia y segin nos comentaron e habia “acompafiado” (RC Cantore y
Boffelli, Macuco, mayo 2016).

Como presenta el registro, la timidez y el romance construyen formas de subjetividad y

heterogeneidad de ser hombre en esta poblacion. Pero, como bien nos dicen Connell (2001),

se plantean jerarquias dentro de esas heterogeneidades. Un hombre timido y romantico

perdera prestigio en su grupo de pares. Aunque la timidez no eliminard el mejor

posicionamiento de los hombres sobre las mujeres que se vera explicitado en la importancia

de ser padre. Este registro en que la timidez tiene protagonismo es importante en relacion con
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la importancia que tienen los hombres en la comunidad y lo que se espera de ellos,
principalmente, que hable bien®, que pueda comunicarse en la comunidad y con el afuera.
Esta cualidad es comparable con la importancia que se les otorga a los hombres por ser
hombres, cualidad asumida por ellos mismos, en las sociedades occidentales (Vicent Marques
1997). En el proximo apartado veremos como se manifiesta la autoestima y la dimension que

toma la oratoria en relacion a la paternidad en este grupo.

Foto 7: Paseo con Roberto (Yacaré, mayo 2016)

Retomando la argumentacion de Segato (2011) respecto de la exaltacion de la figura del
hombre en el encuentro con el blanco, podriamos pensar que aquellos personajes que “la
importancia de ser hombre” (Vicent Marques 1997) tendria su fundamento en ese encuentro.
Pero considero que hay una yuxtaposicion de logicas de género (Gémez 2017), ya que gran
parte de este enaltecimiento también se puede encontrar en textos miticos recuperados por

Cadogan (1997). De todos modos, es importante tener en cuenta que la subjetividad de los

13 Susnik (1983) anticipaba la importancia de la buena oratoria en los cacicazgos porque es lo que permite reunir
a las personas y disponer de ellas.
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hombres y las ideas sobre la masculinidad estan permeadas por situaciones historicas,
sociales, politicas y econdmicas que presentan variabilidad y diversidad en cada persona
(Guttman 1997a).

Reflexionar sobre las masculinidades indigenas es primordial en esta investigacion en dos
sentidos. Por un lado, porque en el plano metodolégico podemos hacer una introspeccion de
cémo se realizo el trabajo de campo que es en si mismo un aporte antropoldgico. Por el otro,
en relacién con la especificidad de este trabajo, porque nos permite dar cuenta de como esas
construcciones de masculinidad permean las relaciones y representaciones sobre la paternidad

y el lugar de los padres en el cuidado infantil.

2.4 Ser padre es “complicado”

Me interesa en este Ultimo apartado enfocarme en los padres que he conocido durante el
trabajo de campo. Siendo un objetivo de esta tesis relevar los cuidados en general y también
de los padres, en vinculacion con los cuidados de otras personas, especialmente las madres,
focalizaré aqui en las experiencias de los padres. Como ya he dicho, mi tesis es que las tareas
de cuidado no son distribuidas de igual manera entre hombres y mujeres, lo cual no quiere
decir que los hombres estén exentos de las tareas de cuidado: muchas veces hacen tareas de
colaboracion, pero sin que recaigan en ellos las responsabilidades. En las comunidades que
visito es normal ver a los padres compartiendo tiempo con sus hijas/os, jugando con ellas/os,
teniéndolas/os a upa, entre otras actividades. Las desigualdades no se expresan por la ausencia
de los padres o por el descuido de las/os pequefias/os en su presencia, sino por las
responsabilidades diferenciales entre ellos y las madres, por ejemplo, con los tiempos
dedicados a esos cuidados o el preparado de alimentos. Con la intencion de dar cuenta de ello
comenzaré este relato con las nociones que circulan sobre la paternidad y situaciones de
cuidado de los padres para ir analizando también como se vincula con la maternidad en
situaciones concretas que he podido registrar.

Entre las principales ideas que circulan en torno a la paternidad, encontramos la de
proteccion. Es esperable que los padres protejan a sus hijas/os. Las prescripciones durante la
couvade a las que nos referimos anteriormente pueden ser significadas como resguardos, pero
pasado ese periodo la importancia de la proteccion puede llevar a tomar importantes
decisiones y realizar acciones concretas como, por ejemplo, un hombre que decide migrar

para preservar a sus hijas. Juan me comentaba que se habia mudado desde Tat( a Macuco por
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este motivo. Recordemos que sobre las personas que viven en Tatu circulan recurrentemente
imaginarios y estigmas negativos, asociandolo a la etnicidad mas que a una condicion de
desigualdad socioecondmica. Estas mismas probleméticas eran retomadas por Juan cuando
me explicaba que habia decidido mudarse a Macuco para “correr a sus hijas del peligro”. De
esta forma ¢l decia poder “cuidar a sus hijas y que valoren lo mbya” (RC Enriz y Cantore,
octubre 2015).
La valoracion de lo propio es algo que aparece en todos los discursos de los padres. No he
encontrado personas que tengan discursos peyorativos sobre su grupo, lo que no significa que
no existan posturas criticas sobre determinadas practicas y costumbres. La transmision de
conocimientos es altamente apreciada y es retomada en las expectativas que tienen los padres
en cuanto a sus hijas/os, pero la construccion de esos discursos depende del rol que ocupe
cada persona en la comunidad y su trayectoria propia. A continuacion, compararé dos
discursos de hombres que manifiestan las expectativas que tienen para sus hijas/os. Ambos
han desempefiado tareas que obligan al contacto interétnico constante. Uno como mburuvicha
y el otro trabajando en el turismo. En ambos discursos hacen una articulacion con la escuela.
El primero es Damian, a quien ya he nombrado en el primer capitulo y es el cacique de
Macuco:
Nos encontramos con Damian a los dias de una reunion entre caciques y personas del
Equipo Misiones de Pastoral Aborigen (EMIPA) en la que le preguntaron quée queria él
para su comunidad y les respondié que queria una escuela de oficio, una escuela donde se
aprendan cosas de la comunidad. Cont6 que habia un plan para que los chicos estén ocho
horas en el colegio y para €l estd mal porque a un guarani no le sirve. Yo le dije que ocho
horas me parecian mucho que cuando yo iba a la escuela era de cuatro o cinco horas. El me
dijo que también hay que hacer otras cosas como aprender de los padres. No pensaba
mandar a sus hijas/os ocho horas al colegio, me conto en tono de chiste que Estefania (que
estaba jugando encima de él) siempre le dice que quiere ir a la escuela y él le dice que no la
va a mandar. El quiere que en las escuelas ensefien los guaranies, que se ensefie a escribir
en lengua guarani, para ¢l hay que ampliar “esa ley” [se refiere a la ley 26.206] para

ampliar el derecho a la educacién (RC, Enriz y Cantore, octubre 2016).

En este discurso existe una particularidad con referencia a la escuela. Como explicamos en la
introduccidn, en esta zona las demandas de escuelas y salitas surgen formas de consolidacion

de las comunidades. Damian como cacique de la comunidad considera que la escuela es
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importante para las/los nifias/os del grupo, pero en ella se deberia incorporar mayores
conocimientos sobre guarani. Son estos conocimientos los que mas le interesa que sus hijas/os
incorporen y no ve que se transmitan a través de la escuela.

Como bien explica Santillan (2012b) las expectativas en torno a la escolaridad se inscriben en
un entramado social amplié como en el relato de Damién. La autora afirma que en esa malla
de relaciones se entretejen expectativas individuales, institucionales, culturales, etc. Asi,
como es de esperarse, las decisiones sobre la escolaridad de las/los hijas/os no son idénticas
entre los padres. La posibilidad de estudiar en general es bien valorada entre las y los mbya.
Ello aparece mas como una expectativa o un deseo que como algo que en verdad se cumple.
He escuchado varias veces el proyecto de mujeres y hombres de realizar algin estudio
universitario o terciario cuando terminen la escuela. En general, las profesiones mas
anheladas son guia de turismo, magisterio y medicina. Todas/os ellas/os saben que un estudio
terciario o universitario implica estar mucho tiempo fuera de la comunidad, lo que acarrea sus
complejidades. Conoci algunas personas que habian logrado comenzar sus estudios, pero
nadie que los habia podido concluir. Las razones son multiples. Sin embargo, cuando se trata
de la escolarizacion, principalmente en los niveles primarios las nifias y los nifios asisten a las
escuelas que se ubican dentro de los nucleos.

Como comentaba en la introduccion, Yacaré cuenta con una escuela primaria y un secundario,
Coati con su propia escuela primaria y Macuco recientemente ha sumado un aula satélite para
primaria. De esta manera, la Unica locacién que no tiene escuela es Macuco y las/os nifias/os
asisten a la escuela de Coati. Esta oferta otorga facilidades para que las/los nifias/os realicen
sus estudios primarios dentro de la escuela. Solo conoci un padre que habia decido enviar a
sus dos hijos a la escuela no-indigena de un barrio cercano. Segun me comentaba para él, ello

les abriria nuevas oportunidades:

A la tardecita tomabamos mates en la casa de Jorge. Llega su sefiora (de quien estaba
separado, pero seguia nombrandola asi). Hablaron en mbya. En la conversacion nombraron
“documentos”, “fotocopias” y “partidas de nacimiento”. Cuando se despide de la sefiora
vuelve y nos cuenta que va a anotar a sus hijos en un colegio que queda afuera y por eso
estaban buscando esos documentos. Que los iba anotar ahi porque era muy importante que
los chicos estudien. Nos dice que en el mundo de los blancos todo es papeles y nos reimos
de eso. Hoy habia ido a llevar el boletin a la escuela y lo que le pedian ya lo tenia todo.
Cuando le preguntamos por qué decidi6 llevarlos ahi nos dijo que para él era muy

importante la educacién y estudiar. Que estaria conforme con que sus hijos hagan la mitad
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de lo que él habia hecho, con que vivan la mitad de su experiencia, ya estaria contento.
Pero para ello los chicos tenian que educarse y le parecia que esta escuela los podia formar
bien y por eso elegia enviarlos ahi. (RC Cantore y Boffelli, Yacaré, febrero 2015).

Si bien es raro que los padres decidan enviar a sus hijas/os a escuelas fuera de la comunidad,
en esta ocasion se ve como una puerta que se abre a otras oportunidades. En la situacion
relatada anteriormente, por el contrario, la escuela aparecia con un fuerte énfasis en lo
comunitario. La escuela no era pensada como un desarrollo personal. A través de ella se
lograrian conquistar derechos para el pueblo guarani. Por el contrario, para Jorge, la escuela
abriria a sus hijos las oportunidades que habia tenido él en la vida. Jorge habia terminado el
primario en una escuela fuera de la comunidad donde se crio y ahora queria terminar el
secundario. Tenia proyectos de ir a la universidad a estudiar derecho para poder contribuir con
su comunidad. Fue coordinador del proyecto turistico de la ONG y antes de morir trabajaba
con un proyecto nuevo que se viene desarrollando en las comunidades de la mano de otra
ONG vy habia trabajado en turismo fuera de las comunidades. Era de esas personas que
presentan la dualidad de representar a la comunidad y la ONG para la cual trabaja (Cantore
2019, e/p). Las expectativas educativas respecto de sus dos hijos se sostenian en su propia
experiencia y sus aportes a la comunidad que valoraba muy positivamente. Como
mencionaba, se alegraria con que sus hijos tengan la mitad de su recorrido. Un recorrido
donde superar obstaculos se hace mas posible siendo vardn indigena que mujer indigena.
Podemos ver que la ideas que circulan en torno al ser hombre son expectativas dispuestas
sobre sus hijos. Valdria la pregunta si serian las mismas en el caso de que sus hijas fuesen
mujeres.

Nos parece significativo realizar una comparacion con el discurso de las madres. Muchas de
ellas también aluden a la importancia de la escuela como proyecto para sus hijas/os. Sin
embargo, la referencia a su trayectoria es por la negativa. Muchas mujeres mayores preferian
gue sus hijas/os no sean m/padres para que puedan terminar la escuela para tener mayores
oportunidades, aun cuando ellas no habian estado escolarizadas. Para comprender mejor esta
diferencia sera importante tener en cuenta el modelo de género sobre las mujeres que impera
en este grupo al que referiremos en el siguiente capitulo.

Ya mencionamos que durante los primeros afios de vida de las nifias y los nifios la proteccién
de madres y padres es condicion fundamental para su buen crecimiento. Se culpabiliza a

madres y padres sobre las situaciones desafortunadas que acontezcan. Aludimos a la
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importancia que se establece entre los dioses y las personas para que un alma “tome asiento”
en la tierra, es decir, se sienta a gusto en el lugar y entre las/los miembros del grupo. Ello
conlleva con conjunto de saberes y practicas del grupo en general, pero especialmente de
madres y padres que deben cumplir una serie de pautas que posibiliten la crianza de la nifia o
el nifio. Si ellas no se cumpliesen el alma volvera a sentarse al lado de los dioses (Enriz 2012).
Durante nuestro ultimo trabajo de campo un padre me relataba la muerte de su hija y
manifestaba cierta culpa. Se trata de Gonzalo, un guia de turismo quien siempre estaba
dispuesto a hablar y compartir un tereré a pesar de las dificultades que presentaba para hablar
espafiol. Todas las conversaciones que mantuvimos fueron en la entrada de turismo mientras
él esperaba visitantes. A continuacién, cito un encuentro luego de que él acompafara a su

esposa a esperar el colectivo:

Estaba saliendo de la comunidad y nos cruzamos. Me invit6 a tomar tereré debajo del techo
de chapa y yo le convide unas galletitas. Lo primero que le pregunté era si su esposa habia
vuelto del centro y me dijo que no. Ahi recordé que él tenia una hija y le pregunté por ella.
Entonces me contd que habia fallecido hacia cuatro meses. Me dijo que él estaba muy mal
porque la amaba mucho y no sabia por qué le habia pasado esto. Me disculpé y le dije que
no sabia ni habia querido incomodarlo. Y €l me dijo que estaba bien que no habia
problema en hablarlo y empezo a hablar y hablar. Le pregunté de qué habia fallecido. Me
dijo que no sabia. Segun los médicos del hospital la culpa era de los remedios de yuyos.
Pregunté: ‘;y ustedes le estaban dando remedios de yuyos?’ y me respondio ‘si. Pero no
mucho ni muy fuerte’. El no recordaba qué es lo que tenia. Me preguntd si alguna vez
habia escuchado de las “macumbas”. Que le habian dicho que era una macumba que le
habian hecho, pero no sabia por qué [dando a entender que él no habia hecho nada malo
para que le hagan eso]. Segun me conto tratd a la nena en el hospital, también con una
kufia karai que hay en Yacaré, ademas, con un opygua en Paraguay. No sabe bien que le
paso. Una persona de Brasil le dijo que podia decirle lo que habia pasado, pero él preferia
no enterarse. Lo que si sabia era que la maldicion no era destinada a su hija, sino contra él.
Pero como la nena era “nuevita” le agarrd a ella. Me decia que a la nena ¢l le daba todo.
Habia trabajado mucho para que a la nena no le falte nada. Que intent6 hacer muchas cosas
para que a ella no le pase nada. Me repitié que la amaba mucho, pero que aun asi se habia

muerto (RI, Yacaré, marzo 2019).
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En este registro aparece la interpretacion de un padre sobre la muerte de su hija. Enriz (2012)
sostuvo que las enfermedades pueden ser entendidas como errores en la crianza. El mal
desempefio del grupo, pero particularmente de los padres y madres, puede conducir a la
muerte de una nifia 0 un nifio. En la situacién citada, el padre no tiene interés por saber
especificamente cudl es la enfermedad de la nifia. La respuesta de los médicos sobre las
plantas medicinales no le resultaba relevante y aseguraba haber tenido una buena
administracion de los remedios de yuyos. Para él no es esa la causa de su muerte, sino una
brujeria que lo tenia a ¢l como destinatario. La “macumba” habia afectado a su hija porque era
“nuevita”, (recordemos que pytd’i es el periodo se es mas ddcil a las malas acciones de otras
personas). A su juicio, €l habia tenido un buen desempefio como padre, habia cuidado de su
hija, dado carifio y buscado las mejores condiciones, es decir, habia cumplido con los
requisitos necesarios que la comunidad y él consideraban primordiales para la crianza y el
buen crecimiento de su hija. Es por ello que no tenia explicacion para lo que habia sucedido.
Gonzalo es guia de turismo desde el afio 2017 y los afios anteriores habia trabajado limpiando
los senderos dentro del proyecto. El trabajo para €l era parte de cuidar bien a su hija. Como
mencionaba en el registro “habia trabajado para que no le falte nada”. El trabajo era visto
como una oportunidad para mejorar las circunstancias de vida de su hija y lo mismo pensaba
de la escuela. Ambos eran proyectos que él tenia para si mismo, para su esposa y para sus
hijas/os. Tenia proyectos de terminar la primaria que no habia concluido cuando vivia en
Paraguay y alentaba a su compafiera con sus estudios secundarios. Este dato es muy llamativo
porque en general son mayoritariamente los hombres quienes acceden al sistema educativo
(UNICEF 2009). Gonzalo tiene, ademas, un hijo de 10 afios y una de 6 de un matrimonio
anterior que viven con su madre en Paraguay. Le gustaria que su hija vaya a vivir con él, pero
la madre no quiere. Entonces, la visita cada vez que puede acompafiado por su actual mujer
con quien le llevan algun obsequio o plata con el fin de que sean utilizadas para la escuela.

El carifio, las visitas, los obsequios, el estudio, el trabajo, son, entre otras, algunas de las
condiciones que hacen a lo que Gonzalo considera el buen cuidado de sus hijas/os. Pero a ello
también suma la planificacién familiar. Un afio y medio antes del registro citado habiamos
estado charlando. Me contaba muy feliz que tenia una hija de cuatro meses en ese momento
(quien ahora habia fallecido). Pero también me decia que con su compafiera habian decidido
no tener mas hijas/os por lo pronto. Verian cuando la nifia tenga 5 o 6 afios. De todas formas,
la justificacidon que encontraba Gonzalo para tomar esta decision era la siguiente “hay algunos

que tienen uno atras del otro y ;quién cuida a esos nenes?”. Desconozco como la muerte de su
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hija puede haber afectado o modificado esta decision. Esta frase que le da nombre a este
capitulo refleja la importancia para Gonzalo sobre el cuidado. Aparece entonces la
importancia de prestarle atencion a la nifia o el nifio y dedicarles tiempo. Pero también refleja
que tener muchas/os hijas/os puede resultar en no dedicar el tiempo y atencion que cada
pequefia/o necesita, lo que seria un descuido. Estas ideas nos permiten reafirmar que los
cuidados familiares se orientan al cuidado de las/os nifias/os porgue los infantes se ubican en
el centro de la familia.
Pero las ideas sobre la paternidad presentadas por Gonzalo no son compartidas
necesariamente por todos los hombres del grupo. Algunas veces, las/los hijas/os son
mencionados por los padres adn sin haberlos visto en afios. En una ocasion, charlaba
cuestiones similares con otro guia Adolfo:
Me contaba que él tiene dos hijos. Uno que vive en Brasil en una comunidad a la cual no
sabe llegar y, por lo tanto, no lo ve. Y el otro vive en Tatd, a ese si lo ve, que viene mucho
a Yacaré “a estar con su abuela”. Que son de dos mujeres distintas, que esta separado de
ambas. Su dltima separacion tiene 7 afios, la edad del mas chico. Adolfo esta ahora
viviendo con su papa y mama. Me conté que vino de Paraguay con su papa y su mama
cuando era muy chico, a partir de una pelea de su madre con su tia; sus palabras fueron que

su mama “tuvo problemas con la hermana” (RI, octubre 2017).

Al contrario de Gonzalo, el tiempo que el padre dedica a sus hijas/os no es primordial para
Adolfo, y esto no elimina su referencia como padre. Como cuenta de sus dos hijos de
matrimonios distintos ve a uno y al otro no. Recordemos que segun decia Pissolato (2007) la
consanguineidad es un elemento clave para establecer lazos de parentesco en la
sociedad. Siguiendo esta autora, muchas veces, cuando las personas deciden migrar toman la
decision de ir a un lugar donde saben que hay parientes, aunque nunca antes hayan tenido
encuentros personales con ellas/os. De todas formas, saben que sus parientes las/los recibiran.
Otras veces, esos mismos lazos de parentesco se producen rompimientos afectivos también
pueden funcionar como disparadores de la migracion, como sucedié con la madre de Adolfo
al pelearse con su hermana. Los vinculos parentales ya existentes entre una localidad se
presentan como nuevas posibilidades de residencia. Si analizamos desde aqui este registro
podriamos pensar que la paternidad puede establecer un vinculo entre comunidades.

A pesar de que Adolfo nunca volvié a ver a su hijo no pone en duda el vinculo que tiene con

él, aungue esa relacion no le implique tareas en el crecimiento, ni relaciones personales. Con
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el registro de estas précticas podemos ver que de aquellas prescripciones que caerian sobre los
padres pueden resultar mualtiples ejercicios de paternidad. Veremos en el siguiente capitulo
que los modelos hegemdnicos de maternidad también presentan alteraciones. No obstante,
otro dato interesante en este registro es que a su segundo hijo que vive en otra locacién de
Iguazu lo ve porque viene a estar con la abuela. A pesar de que la abuela y el padre compartan
el fogon, la referencia para el nifio es la abuela. Esto nos habla de que el tiempo que ella
destina al cuidado establece particulares lazos de afecto y respeto.

Algunas veces el padre o madre que vive con la nifia o el nifio forman una nueva pareja y ésta
cumpliré algunos roles dentro de la crianza. A ellas/os les corresponde una denominacion
especial xegu ranga, “esta en el lugar de” o “imita” (Pissolatto 2007:85). Tal categoria
reafirmaria la teoria de Pissolato (2007) de que se establece un vinculo clave entre la nifia o el
nifio y el padre, portador de semen. Sin embargo, he registrado varias situaciones en los que
son otras personas quienes se encargaron de la crianza y estas/os nifias/os se referian a estos
hombres como papa. Un ejemplo de ello es un nene de Puerto Libertad (Misiones) a quien
fuimos a visitar con el hombre que lo habia criado. Esta es una comunidad en la que todas las
personas que viven tienen vinculos de parentesco con una anciana, Luisina. La comunidad se

compone por ella y sus hijas/os con sus parejas y nietas/os.

Fuimos a pasar la tarde a la comunidad porque Hugo nos habia insistido que debiamos
conocerla. Cuando llegamos saludamos a Luisina y nos fuimos a recorrer la comunidad.
Pasamos por la casa de su hermana y de su sobrino, Federico. Luego del recorrido fuimos a
comer a lo de Luisina. Durante el rato que estuvimos ahi, las hijas y los hijos de su sobrina
y su sobrino estaban entre nosotras, daban vueltas, comieron y jugaron. Un varoncito
estuvo mucho tiempo encima de Hugo. Le pidio el celular y comenzo a jugar conmigo. Me
mostré como jugar al angry bird y al candy crash. Yo nunca habia jugado a esos juegos.
Antonio se sumo. Intentaron ensefiarme, pero terminaron a las risas porque no era buena.
Después, el nene se puso a ver videos y le contaba emocionado a Hugo cémo chocaban
unas motos. Todo el tiempo estuvo encima de él. El nene es hijo de Federico, pero todo el
tiempo le decia papa a Hugo, sin desconocer la paternidad de Federico (RC Cantore y
Boffelli, Puerto Libertad, mayo206)

Hugo nos contd que el nifio se crio con él. Cuando nacid, Hugo vivia en su misma casa y

pasaban todo el tiempo juntos. Federico, era muy joven cuando lo tuvo y Hugo fue una
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contencion en esa crianza. Esta relacion no se replica de igual manera con los siguientes hijos
de Federico. Cuando los conoci en 2016, el nifio vivia con Federico y sus hermanos en Puerto
Libertad y Hugo en Tatd, junto a su compafiera que es jurta y su bebé recién nacido. Aun sin
vivir con él, la representacion de la paternidad para el nifio estaba puesta en el tio de su padre
por ser la persona con quien se habia criado y con quien habia compartido méas tiempo durante
sus primeros afios de vida. Pero, como mencioné, actualmente vive con Federico, lo que nos
lleva a confirmar que no desconoce ni niega su paternidad.

En esta recopilacion de fragmentos sobre practicas y concepciones sobre la paternidad me
gustaria, por ualtimo, referirme a Bruno. A él lo conoci durante febrero de 2015, se
desempefiaba como administrador del proyecto de turismo, aunque ese cargo tuvo sus
vaivenes. El puesto le implicaba pasar largas horas en el centro de visitantes y en ese viaje
nosotras dormiamos en la carpa a un costado por lo que pasabamos varias horas al dia
charlando, tomando mate y riendo. Fue con el con quién establecimos una relacion mas
fuerte. Desde ese momento, lo visitamos en la mayoria de nuestros viajes a Iguazu. Fue asi
que pude registrar cuando se convirtio en padre por primera vez hasta el primer afo de vida de

su hijo. A continuacidn, citaré fragmentos de esos encuentros afio a afo.

28 de octubre 2017
Después de mucho tiempo sin vernos nos encontramos en el centro de visitantes.
Comenzamos a ponernos al dia. Después de un rato de hablar de maltiples temas me dijo
con una sonrisa “y ahora en un mes voy a ser papa”. En 2015, el afo en que lo conoci, no
era su proyecto casarse y tener hijas/os. Ahora “se habia acompafiado”, estaba esperando
un varén y ya tenian el nombre decidido. Durante el embarazo habia acompafiado a su
compariera a hacerse las ecografias al hospital. Me dijo que estaba muy contento.

8 de febrero 2018
Llegué a lo de Bruno. Todo estaba muy tranquilo y por el patio no habia nadie. Golpeé las
palmas vy al ratito salid Bruno con su bebé en brazos (me dio la sensacion de que me habia
visto ahi entonces agarrd a su bebé para que lo conozca). Lo primero que dijo fue algo asi
como “vino la tia a conocerte” (lo de tia lo repitié algunas veces mas durante el dia). Detras
de él sali6 su compafiera, Josefina. Me invitaron a sentarme, hicieron el tereré y me dieron
a upa a Sebastian lvan. El bebé estuvo un lindo rato upa mio y comentamos mucho sobre
lo tranquilo que era. En ningin momento llord (hubo un ratito que estaba en el coche que

amago a llorar y Bruno llamo a su compafiera que le hizo upa y volvié a darle la teta —
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mientras estuve ahi lo alimentd dos veces-). Me contaron que el bebé se duerme con ella,
porque él no puede hacerlo dormir. Sebastian Ivan se ve muy bien, tiene cuatro meses, esta
gordito y se le marcan unos pequefios rollitos, me decian que come mucho. Hubo un
momento en que Bruno pone al bebé en el coche y lo lleva a pasear por el patio. Cuando va
a frenar para hablar con su compafiera y conmigo el bebé atina a llorar y él lo sigue
paseando hasta que logra ubicarse y mecerlo mientras charlamos.
Les entregué una foto que les tomé en el viaje anterior (ver foto 8). Estaban muy contentos.
El se la mostr6 a su compafiera y los dos me agradecieron. La miraron mucho. Durante las
charlas ella la agarraba y la miraba (siempre sonriendo). El se la mostraba a Sebastian Ivan
que estaba upa mio y le decia, en guarani, que €l habia estado ahi adentro.

18 de marzo 2019
En marzo volvi a visitarlo. Me preguntd como estaba, que hacia mucho que no estaba por
ahi. Le dije que si, que mas o0 menos un afio. Le pregunté por su hijo, me dijo que estaba
bien y empezo a llamarlo. El bebé estaba adentro de su casa y lo llamaba por su nombre y
una palabra en guarani.
Sebastian Ivan sale de su casa con una mano agarrada de la mama y en la otra mano una
tapa de un frasco llena de caramelos. El bebé en el camino tira los caramelos. Me quise
acercar a saludarlo, pero no quiso. Le junté los caramelos, se los lleve, se rio. El volvié a
tirar los caramelos y la mama se los levanto. De ahi empezé como un juego en el que el
bebé tiraba los caramelos y nosotras se los levantabamos. [La escena continta jugando con
los caramelos]. Estuvo la mayor parte del tiempo upa del padre. La mayoria de las
conversaciones entre Josefina, Bruno y yo fueron en torno al bebé. Le pregunté a él como
iba esto de ser padre. La respuesta fue “complicado”. Cuando volvimos a hacer alusion a
esto ambos coincidian en que era una tarea complicada, que les demandaba mucho tiempo,
“todo el dia”. Se los veia muy bien. En consenso respecto a las cosas del nene.
En algin momento Bruno se llevd al bebé a pasear por las casas. Tardo bastante y yo me
quede hablando con Josefina. Le pregunté si iba a la escuela. Me dijo que si, que empezaba
hoy nuevamente. Pero que el afio pasado no habia ido por el bebé. Le pregunté con quien
se guedaba mientras ella estaba alla. Me dijo que, con el papd, pero todavia tenian que ver
cémo les iba porque el bebé no le gustaba despegarse de ella y no se queria quedar con el
padre. Le comenté que él mostraba ser un papa interesado y dedicado a su hijo y que se

levaban bien entre ellos. Ella me dijo que si, que era buen padre, pero que el bebé estaba
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mas acostumbrado a estar con la mama, entonces le costaba dejarlo. (RI, Yacaré 2017,
2018 y 2019).

En el primer relato se presenta la gratificacion personal por ser padre. Como he venido
enfatizando la paternidad es un componente importante en la vida de los hombres mbya. Mas
alla de como se establezcan las relaciones padre e hija/o no he tenido acceso a discursos en
que los hombres renieguen de su paternidad. Bruno se mostraba muy ansioso y feliz de lo que
venia. Habia acompafiado a su compafiera a los controles en el hospital, elegido el primer
nombre de su hijo (el segundo lo eligi6 la madre)** y hablaba felizmente de ser padre. El lleva
a su hijo a pasear, lo tiene en brazos, cumple con todas las demandas y juega con él. Bruno y
Josefina se comprometen en la crianza del nifio, pero saben que un hijo es demanda y
compromiso constante. Por momentos se agotan. La maternidad y paternidad no es
considerada una simple tarea, por el contrario, es “complicado” criar a un nifio. El tiempo de
dedicacion es constante y eso las/os desgasta.

Ademas, se deben hacer coincidir los proyectos personales. Bruno fue padre durante su ultimo
afio de secundaria. Al afio siguiente se inscribié en magisterio en una escuela fuera del nicleo,
lo que le implicaba salir de lunes a viernes desde las 5 de la tarde hasta la noche. Por algunas
complicaciones en los papeles de su titulo secundario se vio impedido a continuar. En cambio,
Josefina estuvo embarazada dos afios antes de terminar el secundario, asistia a la escuela de la
comunidad. El afio de embarazo y el primer afio de su hijo la continuidad de sus estudios fue
interrumpida. Segun me comentaba el tiempo dedicado a la atencidon del nifio no se lo
permitia. Su proyecto era retomar este afio, pero ello dependia de delegar su tiempo de
cuidado a Bruno.

Este registro nos permite problematizar las estrategias de madres y padres para continuar
otros proyectos personales. Mientras el obstaculo de Bruno en sus estudios fue un
impedimento burocratico, la situacion de Josefina era distinta. La dedicacion de la madre a su
hijo debia ser constante porque aun le daba de amamantar y el bebé estaba acostumbrado a
dormirse y pasar mas tiempo con ella. Aun cuando Bruno atendia a su hijo y alentaba a su
compariera para que termine el secundario, el bebé no acostumbraba a quedarse solo o dormir
con él.

A lo largo de todo el capitulo podemos ver que las préacticas de cuidado y las significaciones

que se le da a la paternidad son multiples. Vemos, en primer lugar, la migracion incentivada

14 Me estoy refieriendo al rera o nombre criollo. Recordemos que el rery sera enviado por los dioses una vez
adquiridas ciertas habilidades fisicas.
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por esa proteccion: para Juan cuidar a sus hijas de posibles peligros lo lleva asentarse junto
con su familia en una nueva comunidad. Las amenazas a las que refiere son en relacion a las y
los no-indigena, es decir, es de las exposiciones con las y los jurtas de que quiere alejar a sus
hijas resaltando los valores mbya.

La valoracion de lo propio es una cualidad destacada de todas las personas del grupo. En la
forma de ser mbya (Cadogan 1997) se refuerzan los vinculos intragrupales (Silva Noelli
1993). En el buen modo de ser se potencia la expresion de la identidad y organizacion del
grupo (Melia 1981, Pissolatto 2006). Todos los padres coinciden en que sus hijas/os deben
incorporar esos conocimientos. De ahi, pudimos ver dos versiones sobre lo que significa el
paso de las hijas y los hijos por la escuela. En primer lugar, un cacique que entiende a la
escuela como una conquista politica, conquista de autonomia en relacion a las otras
comunidades de la zona. En cambio, los saberes que sus hijas/os deben incorporar son los
comunitarios. Contrariamente, el guia de turismo proyecta en la escuela oportunidades de
crecimiento personal para sus hijos ligados a la importancia del papel que él desempefia en la
comunidad. Expectativas que considero como propias de la masculinidad.

Luego, la proteccion de los padres se vuelve a poner en juego. Esta vez desde las propias
concepciones indigenas y las acciones de cuidado. Se presenta la muerte de una hija. El padre
interpreta esa muerte desde las concepciones del grupo, pero su manera de entender el
cuidado no es unicamente desde sus saberes como guarani, también aparecen en sus discursos
sobre el buen cuidado el trabajo, la escuela y los obsequios que no necesariamente entran
dentro de las normas indigenas prescriptas, aunque no las contradicen.

En los registros sobre Gonzalo y luego sobre Bruno se hizo alusion a la dedicacion y el
tiempo de cuidado que demandan las nifias y los nifios. Profundizaré posteriormente esta idea,
pero quisiera anticipar que el tiempo destinado a la crianza no es compartida por todos los
padres del grupo como vimos con Adolfo quien no cria o quizas ni ve a sus hijos sin negarles
su paternidad. Luego, vimos la experiencia de Antonio con su sobrino, donde aparece
fundamente la diferencia entre las ideas de paternidad y las practicas de cuidado. La
paternidad reflejaria en estas situaciones un lazo sanguineo, mientras las practicas de cuidado
referenciarian a la persona que esta respondiendo a los afectos, las demandas, la transmision
de saberes, etc.

Volviendo a la demanda y el tiempo que implica el cuidado de nifias/os, me parece interesante
retomar la primacia de los infantes en el grupo. Si bien ser padre es visto como una

satisfaccion personal en el grupo, Bruno definia la paternidad como una tarea “complicada”
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porque el cuidado de las nifias y los nifios implica una enorme cantidad de tiempo y
dedicacion. Como explicitamos en el capitulo anterior, las y los pytd y kiringle pasan la
mayor parte de su tiempo en los alrededores del fogdn, considerado un espacio femenino
(como veremos en el siguiente capitulo). Lo cierto es que quienes mas tiempo pasan cuidando
y atendiendo a las/los nifias/os son las madres, como pudimos apreciar con Josefina y
profundizaremos en las proximas péginas. Si bien Bruno cumple con las prescripciones
culturales, dedica tiempo, afecto, atiende y juega con su hijo, etc. la paternidad no le plantea

un desafio para sus proyectos personales como si a su compafiera.

Foto 8: Josefina embarazada de 8 meses junto con Bruno (Yacaré, febrero 2018)
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3. Maternar a la distancia

3.1 Introduccidn a los analisis de la maternidad

Las investigaciones feministas sobre la maternidad nos permiten dar cuenta de sus
dimensiones sociales, historicas y politicas. EI feminismo produjo una literatura tan amplia
sobre esta tematica que es imposible no tener en cuenta sus debates internos. Sin embargo,
podemos agrupar las contribuciones en dos grandes orientaciones para tratar este tema. Por un
lado, aquellas autoras que focalizan en la maternidad como el mayor punto de opresién sobre
la mujer. Por otro, aquellas que consideran que la maternidad puede ser también un espacio de
lucha, poder y reivindicacion.

El planteo revolucionario de Simone de Beauvoir (1949) que disocia a la mujer y la madre
llevé a algunas feministas a pensar la maternidad como opresion (encontramos aqui autoras
como Friedman 2009, Badinter 1982, Héritier 1985, entre otras), dividiendo aquellas
consideraban que la base de la dominacién de los hombres era ejercida por la capacidad
reproductiva de las mujeres (Herietier 1985), de quienes ubican en la crianza y el cuidado el
ejercicio de mayor subordinacion de las mujeres (Chodorow 1984, Rosaldo 1979).

La diferencia sexual como soporte material de desigualdades ubica a las mujeres en un plano
subalterno. Partiendo de aqui, Lamas (1986) se pregunta si la maternidad y la division
privado/publico son la causa de esta subordinacion politica de las mujeres respecto de los
varones. Es decir, si el origen de la opresion puede ubicarse en la “expresion maxima de la
diferencia bioldgica: la maternidad” (Lamas 1986:182). Al respecto, para Tarducci (2008), la
maternidad aparece como la institucion a través de la cual las mujeres incorporan ciertos
mandatos sociales para la crianza y el buen cuidado de sus hijas/os y a la vez asocian el ser
mujer con la maternidad como su principal rol dentro de la sociedad.

Siguiendo a Fuller (2005), el proyecto moderno ilustrado exacerbd la identificacion de la
mujer con la maternidad para las mujeres de sectores medios y altos. En ese proyecto, las
caracteristicas de “buena madre” fueron identificadas por la supuesta “naturaleza femenina”
que la definian como “guardiana de la salud fisica y moral de su prole, y las politicas publicas
buscaron consolidar la familia nuclear monogamica que consagraba el modelo

complementario del padre proveedor y madre reina del hogar” (2005:109). Aunque esto se
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encuentra en constante cambio desde el siglo XX para esos mismos sectores, continda
permeando Yy creciendo en los sectores populares (Fuller 2005).

Es recurrente hablar sobre la maternidad como un mecanismo de dominacion del sistema
patriarcal, como un escenario de sujecion y cautiverio para las mujeres (Lagarde 1993); sin
embargo, lo que da cabida a la formacion de nuevas subjetividades es la posibilidad de los
sujetos de resistir y ejercer su propio poder hacia aquello que los sujeta.

Los aportes de Badinter (1982) buscan dar cuenta de los cambios historicos en la maternidad
europea a partir de la pregunta ¢existe el amor maternal? A lo largo de su libro historiza cdmo
las tareas de cuidado no siempre correspondieron a las madres, sino que el sentimiento por
las/los hijas/os se fue forjando con cambios histéricos, econdmicos, sociales y cientificos.
Tres dimensiones me parecen de especial interés en su trabajo. En primer lugar, cambia el
énfasis en la pregunta que Ariés (1987 [1960]) se habia hecho afios antes. La gran
contribucion de este autor a estas tematicas habia sido la historizacion de como las nifias y los
nifios fueron ubicandose como la figura central de la familia. Mientras €l se preguntaba si el
desapego de las madres era producto de la alta mortalidad infantil, Badinter propondra la
pregunta inversa: ¢es posible que el gran nimero de muertes infantiles tenga correlacion con
la falta de interés de sus madres y padres? Aun asi, en este punto Ariés (1987 [1960]) y
Badinter (1982) van en linea porque la invencion de la infancia y el amor maternal
coadyuvan.

En segundo lugar, otro aspecto destacable de la obra de Badinter es que subraya que el interés
de las madres por sus hijos e hijas como dictamen para las mujeres fue gradual y se incorporo
de diferentes formas en cada clase social. Y, por dltimo, que amplia los margenes del
supuesto amor maternal a la paternidad, pues cuando las mujeres exigen un reparto mas
igualitario de tareas (luego de los anos ‘70), es la mujer la responsable de la buena paternidad
de su marido.

Tanto Aries (1987 [1960]) como Badinter (1982) han sido retomados y discutidos por
Scheper-Hughes (1997), en su investigacién sobre las dimensiones individuales y colectivas
de las préacticas maternas en el nordeste brasilefio. En este contexto, las préacticas de
maternidad y sus sentidos estan atravesados por la alta mortalidad infantil. EI desapego resulta
mortal para las/os nifias/os, a la vez que este sentimiento aumenta cuando los riesgos de
muerte aumentan, pero el contexto histérico, cultural, demogréafico y econdmico en que se

producen estas muertes no puede ser suplantado por la supuesta negligencia de las madres.
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La importancia del contexto es central para analizar las précticas de maternidad y la
etnografia es una metodologia muy valiosa para recuperar los elementos méas sutiles de esas
practicas. De aqui que, en su etnografia, Scheper-Hughes (1997) hable de pragmatica de la
maternidad como las habilidades, decisiones y acciones que las mujeres llevan a cabo para
que el nifio/a que va a morir tenga menos sufrimiento, lo cual no quiere decir que estas
muertes sean planeadas o intencionales, ni tampoco que exista un modelo Unico de maternar
en cierto lugar. El componente religioso es también relevante en su andlisis ya que permite a
las mujeres desarrollar explicaciones sobre estas muertes.

La comln naturalizacion del amor maternal ha llevado a incorporar mandatos sociales que
proponen una forma de ejercer la maternidad enjuiciando aquellas mujeres que no cumplen
esos ideales (Palomar Verea 2004). La maternidad es asi un efecto del género, es decir, un
producto discursivo de él (Palomar Verea 2004). Esa argumentacion se ubica como
hegemonica en tanto va acompafiada de discursos religiosos, culturales e historicos que llevan
a un desdibujamiento de las mujeres por debajo de las madres.

En Argentina, Marcela Nari (2004) hace un raconto de lo que fueron las politicas publicas
destinadas a reforzar el lugar de las mujeres como madres e incentivar practicas “correctas”
de maternidad. Asi, en las construcciones sobre lo que es la buena maternidad y el buen
cuidado de las nifias y nifios se entrelazan un conjunto de discursos sociales, especialmente
los de personas cercanas. Los vinculos intimos manifiestan sus propios juicios sobre si la
mujer ha cumplido o no con su responsabilidad como madre. De Sureiman (2003) en su
investigacion sobre los cuidados en Bolivia sostuvo que los padres desempefian un papel
central en esas definiciones de certezas, como dice el autor: “si las mujeres parecieran
beneficiarse de una relativa autonomia en cuanto a la socializacion del nifio... su éxito es
validado por los padres” (2003:196). Podemos concluir hasta aqui que la maternidad lejos de
ser una entidad privada estd inserta en una red de relaciones sociales muy compleja y
jerarquica.

Como explicamos al inicio de este capitulo, el interés de las investigaciones feministas en
relacion con la maternidad es muy amplio. Otra linea de trabajos feministas se interroga
respecto del fundamento en las decisiones de la maternidad como eleccion (Knibiehler 2000).
Estas investigaciones van a poner el acento en diferenciar la reproduccion bioldgica de las
practicas de cuidado y crianza de las/los nifias/os. De aqui surge una distancia entre los
conceptos de maternity y matterhood propuesta por Rubidick (1992) que se ha traducido al

espafiol como maternidad y maternaje. Mientras la primera se corresponde con actividades
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reproductivas como el embarazo y el parto, la segunda es exclusivamente a la socializacion y
la crianza. De esta forma la experiencia de la maternidad puede ser saldada por cualquier
persona que cumpla esa funcién y ésta no necesariamente debe ser una mujer. La mayor
presencia de mujeres en la crianza tendria que ver con el proceso historico que ha llevado a
las mujeres a ocupar ese lugar (Rubidick 1992). Si bien es cierto que la mayoria de las veces
estos aspectos son confundibles (Imaz 2010), estas ideas nos acercan conceptos para pensar
en las précticas cotidiana de cuidado de las nifias y los nifios.

El estudio de las practicas de crianza nos obliga a romper con una supuesta pasividad de las
mujeres madres y nos lleva en busca de su agencia. En el dia a dia las mujeres emplean
estrategias y tacticas personales y sociales, lo que produce la inmensa heterogeneidad de su
ejercicio. Esta investigacion se propone aportar al registro de las multiples formas de maternar

separandose de esencialismos y reconociendo las particularidades.

3.2 kuia chy. Sobre el modelo de maternidad mbyéa guarani

En trabajos anteriores (Cantore 2017, Cantore y Enriz e/p) llamamos la atencion sobre el trato
que la etnografia guarani ha tenido con las mujeres guarani que enfatiza en su rol doméstico y
reproductivo (Cadogan 1997 [1959], Schaden 1998 [1954], Susnik 1983, Larricq 1993,
Cebolla Badie 2014, 2016, Remorini 2003, 2009). En los ultimos afios se han realizado
trabajos que brindan un interesante aporte a fin de presentar otras actividades de las que las
mujeres también son participes y en las que toman decisiones (Garcia Palacios et al 2016,
Hecht et al 2018, Rabelo 2018). A traves de ellos podemos dar cuenta de que el modelo de
mujer guarani al que ha referido la antropologia puede corresponderse o no con la vida real de
las mujeres mbya (Moore 2009, Lamas 1999) y cdmo ellas discuten e innovan sobre los
significados culturales recibidos. He estado interesada por relevar como mis interlocutoras
presentan heterogeneidades y se distancian de las descripciones que las ligan Gnicamente con
lo doméstico. De este modo, en la tesis de licenciatura sistematicé experiencias de mujeres
que se ubican en posiciones de poder o toman decisiones importantes para sus comunidades.
Aun asi, considero que el estudio del modelo de mujer madre kufia chy continda siendo
valioso para el analisis antropolégico siendo que muchas mujeres lo siguen referenciando, a
pesar de distanciarse o no. Para relevar cdmo las mujeres toman o se distancian de este
modelo de mujer mbya encerrada en la casa y dedicada al cuidado de la familia, se hace

necesario reconstruir de qué estamos hablando.
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La maternidad no ha sido un interés per se en la etnografia guarani tradicional; por lo tanto,
ha sido tratada de manera descriptiva como un aspecto cultural mas de la especificidad del
grupo, lo que no quita las significativas contribuciones de estos estudios. Los primeros
aportes a la tematica fueron desarrollados por la etnografia méas cléasica (Cadogan 1997,
Schaden 1998, Susnik 1983) y no han dejado de ser citadas por las investigaciones mas
actuales (Larricq 1993; Cebolla Badie 2014, 2016; Remorini 2003, 2008). La literatura mas
reciente pone el foco en la cosmologia del grupo (Cebolla Badie 2016) o en la educacion o la
salud durante los primeros afios del ciclo de vida (Larricq 1993 y Remorini 2008). En estos
ultimos se resalta la importancia de las madres en el cuidado y formacion de las/os nifias/os.
Las primeras etnografias contribuyeron a la consolidacion de una idea de mujer guarani
asentada en la division sexual del trabajo. No estd de mas reiterar que existe un sesgo
androcentrico en estas investigaciones, donde las mujeres y, por tanto, el trabajo doméstico,
parecian tener menor influencia social que las tareas realizadas por hombres. Esta
construccion de las tareas separadas por género ha sido fuertemente discutida, especialmente
argumentando que las investigaciones etnograficas proyectaban visiones occidentales sobre
las tareas de mujeres y hombres con un importante sesgo etnocéntrico y masculino (Moore
2009).

Cadogan (1997), valiendose de los cantos mbyéa que ha recopilado, resalta que la mision de la
mujer en el grupo es tener hijos. Es en el patio central de la casa, cerca del fuego, en el oka, el
espacio con el cudl se hace referencia a las mujeres, en palabras de Enriz y Garcia Palacios,
“la cercania al fuego guarda relacion con otros aspectos que se supone que se vinculan con 10
femenino” (2008:209). Este fuego se corresponde con los patios de las casas se indica como el
lugar donde se cocina, donde se come y la familia se retne por las noches. En las
descripciones de Cadogan, la mujer es la encargada del espacio domestico y, por lo tanto, del
cuidado de la familia. Por el contrario, el hombre quien va al monte y caza para que su esposa
cocine en el oka, siendo el proveedor y sustento de la familia.

Es tal el valor de la reproduccidn, que se registran referencias al tratamiento etnomédico de la

esterilidad en las mujeres:

“Ijyvy rupa tenonde aéma oikuaauka rire “Por no convenir en ninguna manera que
nda’evériamo kufiangue i imembyejvy, tengamos mujeres estériles, debemos
guembireko imemby ey va’e oiramo poa tratarlas. La verdadera mision de la mujer
jajapo i va“erd. Gueko oecha rire kufia, es tener hijos; por haberlas puesto los
opytu”u aémavy, pod memby raku i jao’u situados encima de nosotros, en verdad
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va’erd; pytll ypy peteingue i; para este objeto, debemos administrar para

Namandukuéry fiane mopu’4 are, ja'uka las que no conciben los duefios del
peteingue, mokoingue i’ (Cadogan calor que produce hijos” (Cadogan
1997:186). 1997:187).

Segun indica el relato recopilado por Cadogan, el objetivo de toda mujer seria generar
descendencia. A pesar de ello, el autor reconoce la utilizacion de métodos anticonceptivos de
yuyos para evitar que la mujer tenga muchos hijos, aunque, como el observa, “mds grave que
la numerosa prole es la esterilidad” (1997:187).

En continuidad, Susnik enfatiza esta idea al enunciar que “El ideal de la mujer guarani es su
rol de hai, madre procreadora, la garantia potencial de las comunidades’ (1983:16).
Posteriormente, al igual que Cadogan, la antropdloga reconoce la importancia del control
sobre la cantidad de hijas/os a fin de no perjudicar la salud de la mujer. Ninguno/a de estas/os
autores/as explicita qué entienden cuando se refieren a un numero elevado de hijas/os.
Paralelamente, Schaden (1998) y Susnik (1983) describen que la mujer embarazada y durante
el posparto se encuentra en estado critico (jeko aku). Durante este proceso, la madre, el padre
y las/los parientes mas cercanos deben seguir una serie de prescripciones para lograr que la/el
nifia/o que va a nacer logre hallarse (ombo apyka) en el teko’a (Enriz, 2010) y garantizar su
buena salud.

Larricq (1993), afios despues, contintia profundizando esta linea considerando que las Unicas
tareas de las mujeres son aquellas relacionadas a lo doméstico, y el cuidado y la educacion de
sus hijas/os. En su etnografia retoma las ideas de Cadogan sobre el uso del espacio doméstico
y nos dice que es el fogon “sitio donde pasan la mayor parte del tiempo diario las mujeres”
(1993:38). Dijimos en el capitulo uno que tal separacion de los quehaceres de hombres y
mujeres se profundiza luego de la pubertad cuando las jévenes suelen casarse y tener hijas/os
ya convertidas en kufia tai “mujer adulta”.

Un punto interesante a destacar es que muchas/os de estas/os autoras/es registraron la
importancia que el grupo le otorga a la madre en la formacién de la persona, la educacion y el
cuidado de sus hijas/os, pero a su vez sefialan el “rol pasivo” (Larricq 1993:13) que tienen las
mujeres durante la gestacion siendo el hombre el principal aportante para la formacién del
cuerpo. Segun Remorini (2008), la primera sefial de embarazo en la ausencia de
menstruacion, pero la confirmacién del mismo seré a través del opygua (segin mis registros

de campo, también a través de otras personas como los padres o abuelos de las criaturas) que
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asegurard que es un alma enviada por los dioses. Caso contrario, en que el alma sea enviada
por un mba’e pochy o espiritu malo, se recomienda no continuar el embarazo (Cadogan 1997
en Remorini 2008). Y, a traves de las kufia karai, se administrara la hierba correspondiente
para que estimular el fluido menstrual. Al respecto, es muy enriquecedor plantear el debate
para futuras investigaciones que, mientras Remorini (2008) habla de estas practicas como
aborto, la médica Mariana Mampaey durante una conferencia (Fundacién San Rafael, Buenos
Aires, mayo 2017) aseguraba que la utilizacion de yuyos para que la sangre menstrual baje si
no se suefia la llegada de una/un proxima/o nifia/o no es considerado un aborto para las
poblaciones mbya. Segun ella, un embarazo es tal cuando la/el nifia/o se mueve en el vientre y
recién ahi es sofiado.

Remorini (2008) y Cebolla Badie (2016) registran que el vientre durante el embarazo es
denominado imemby ryru que puede ser traducido como “recipiente del hijo” o guachu que
haria referencia al tamafio del abdomen. Cuando se denomina a/la nifio/a que esta dentro del
utero se utiliza Mité irupy. Siguiendo a Remorini (2008), la expresion para referir a una mujer
embarazada es “kufia hy’e guachu va’e” o “kuiia imemby ryru i va’e™.

Remorini (2008) sostiene que en el discurso mbyéa la maternidad es el rol que deben cumplir
las mujeres, que se expresa en una serie de prescripciones para el cuidado y buena salud de
las/os nifias/os, principalmente durante los primeros meses de vida. En este momento, las
madres no pueden mantener relaciones sexuales con sus parejas y, segun la autora, la
finalidad seria prevenir un embarazo seguido de manera de mantener la buena salud de la
madre y que pueda tener una dedicacion exclusiva al cuidado de la/el recién nacida/o. Para
ella, las mujeres madres tendrian autoridad en la vida doméstica al ocuparse de ciertas tareas
como “tomar mate, amamantar, preparar la comida o la leche para sus hijos, limpiar y ordenar
la casa” (Remorini, 2003:307). En situaciones de contacto interétnico las mujeres son quienes
se encargan de tomar decisiones respecto al cuidado o hacer una consulta médica. Cuando
esta consulta es entre pares guarani son las kufia karai la referencia, mujeres ancianas a
quienes se les reconoce su autoridad y conocimiento sobre diversos temas, entre ellos: el
conocimiento de yuyos, cuidados de la salud, la intervencion al momento del nacimiento, el
control del cumplimiento de prescripciones durante el embarazo y el parto. Remorini
considera que las mujeres madres son “importantes agentes de cambio” (2003:131) por su
vinculo con médicas/os jurtias o kufia karai. Pero, visto asi, esas transformaciones s6lo son

sostenidas cuando se trata del cuidado de la familia, dejando por fuera otras dimensiones
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como las tomas de decisiones politicas y territoriales, la modificacion de sus proyectos
personales, etc. (Cantore 2017).

Hasta aca los trabajos mas clasicos sobre la etnografia guarani o las posteriores
contribuciones en Argentina que han profundizado sobre la maternidad lo han hecho desde un
analisis de las prescripciones, pero sin tener en cuenta mayormente las subjetividades y
experiencias de maternar. Si ademds examinamos, en estas tematicas, quiénes han
incorporado la perspectiva de género especificamente para el estudio con poblacién mbya de
Misiones, las propuestas son ain mas escasas resaltando Unicamente el trabajo de Enriz y
Garcia Palacios (2008).

En este apartado busqué reconstruir la bibliografia sobre la maternidad mbya guarani, en la
que se expresa un estrecho vinculo entre la maternidad y la femineidad. Al respecto, en sus
estudios sobre comunidades ava guarani en Salta, Hirsch (2008) anticipa que la maternidad
guarani es la indicacion de que las mujeres se incorporan a la vida adulta lo que trae consigo
status y roles dentro de la sociedad, ademas de una gratificacion personal. Sin embargo, la
maternidad como cualquier otra préactica social es dindmica y seguramente ha sufrido cambios
a lo largo de los afios que la antropologia no siempre ha registrado. En este momento
historico, las mujeres mbya redefinen sus proyectos de maternidad, el momento indicado para
serlo, como llevar a cabo sus maternajes y cudl es el lugar que quieren ocupar en sus
comunidades. De aqui que buscamos recuperar de qué modo los saberes sobre la maternidad
del grupo se ponen en didlogo con otros como los escolares, los sanitarios, politicos, con las
exigencias de los planes sociales, entre muchos otros. Me interesa dar cuenta de algunas
practicas concretas de la maternidad en la vida de dos mujeres a las que conoci realizando
trabajo de campo. Lo que intentaré mostrares que el modelo de maternidad indigena no deja
de ser prescriptivo, sin que ello obture que las mismas mujeres que reciben estos mandatos
culturales innoven en su vida cotidiana y construyan nuevas practicas de cuidado.

En primer lugar, me referiré a Luisa, una agente sanitaria que por su trabajo se ha convertido
en una referente de los cuidados de la salud. En una segunda parte, haré referencia a Adelaida,
una joven que su maternidad esta atravesada por su lucha politica y territorial. Antes de su
presentacion, considero necesarias algunas reflexiones metodoldgicas sobre como han sido

mis encuentros con ellas.
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Foto 9: Hermanas/os jugando (Oruga, mayo 2016)

3.3 Encuentros con las interlocutoras

Como ya vimos, en la etnografia tradicional, dedicada a la poblacion mbya guarani de la
region de Argentina, las mujeres no estuvieron en el foco de analisis. Su rol dentro de las
comunidades ha sido poco explorado y las escasas referencias en la bibliografia las describen
desde una perspectiva androcéntrica y las ubican en el espacio doméstico (principalmente en
su rol de madre enfatizando en su capacidad reproductiva y los rituales ligados a ello). Esta
etnografia se dedicd Unicamente a describir un modelo de asignacion sexo-genérico
homogéneo, sin dar cuenta de las particulares trayectorias de las mujeres.

Algunas discusiones académicas se orientaron a evidenciar este androcentrismo antropoldgico
y sus formas de trabajo. En otras palabras, denuncian que aquellos enfoques reproducian y
proyectaban sobre “los otros” relaciones de poder que veian en sus propias sociedades y que
permanecian casi sin cuestionamiento (Moore 2009). Desde su mirada androcéntrica, la
mayoria de los trabajos etnograficos no prestaron atencion a las relaciones de ellas con los

hombres, las sociedades envolventes, sus organizaciones, sus reflexiones, su agencia, etc.,
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dejando a las mujeres “fuera de la historia” (Scott 2010). Al respecto, la insistencia feminista
no puso el foco en afiadir a las mujeres a la antropologia y otras ciencias sociales, sino “en
hacer frente a las incoherencias conceptuales y analiticas de la teoria disciplinaria” (Moore
2009:17).

No niego que los rituales y prescripciones tengan continuidad en el presente, ni tampoco que
las tareas domésticas aparezcan como referencia de “lo femenino” en el imaginario
generalizado de los miembros de la comunidad. En mis trabajos de campo, también he
encontrado mujeres con pelo corto, cerca del fuego y de las casas, madres que no se despegan
de sus hijas/os, el centro de atencion primaria de salud rodeado de mujeres y nifias/os —casi
sin hombres-, mujeres que se acompafian en tareas, o simplemente en la circulacion por
lugares publicos (exceptuando cuando estan casadas que es comin ver a las parejas
caminando por la comunidad). Pero atender a los procesos sociales desde perspectiva de
género amplia y complejiza nuestro analisis antropolégico.

Entender al género como sistema de relaciones de poder (Scott 1996) permitio cuestionar las
investigaciones que se venian dando en la disciplina, y a su vez acceder a informacion sobre
las préacticas e interpretaciones de las mujeres. Las/os etnografas/os no estamos exentos de
esas relaciones cuando interactuamos con las personas, y esas interpretaciones y practicas
permean nuestros campos Yy nuestros analisis. Es asi que, como sostiene Guttman (2002),
muchas veces las dificultades que tenian los etnografos varones para acercarse a las mujeres
tenian que ver con el reflejo de las relaciones de esas mismas mujeres con otros varones de su
propio grupo y del afuera. Por ello, considero necesario atender al género como el sustento a
nuestros vinculos, también en el trabajo de campo (Guttman 2002) y reflexionar para
comprender la magnitud de esa variable en relacién con algunas singularidades de mi
investigacion. Asi como también con que soy una mujer jurua, es decir, muchas veces las
relaciones personales que fui construyendo estuvieron permeadas no solo por la variable
género, sino también étnica. Las variables sexo-genéricas y étnicas actuaron de forma tal que,
para comprenderlas, serd necesaria una mirada interseccional (Creshaw 1995). Esta
investigacion se ha desarrollado cuidando especialmente que sus resultados no tendieran a
legitimar la brecha entre hombres y mujeres y sus relaciones con agentes externos.

El encuentro etnografico con la/el otra/o estuvo permeado constantemente por las diferencias
étnicas; en nuestras charlas aparecia continuamente referencias como “nosotros los mbya” o
“lo hacemos distinto a los jurtas”. En un acercamiento inicial, surgieron algunas dificultades

del trabajo de campo lograron ser saldadas con la cotidianidad. Una primera dificultad fue el
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idioma, las y los mbya son hablantes del guarani mbya como primera lengua y algunas/os del
espafiol como segunda. Ademas, en general las y los mbya suelen definirse a si mismas/os
como timidas/os. En general contestan solo lo que se les pregunta y son un tanto reacias/os a
contar sobre su religiosidad y “forma de ser mbya” (Cadogan 1997). En una primera
impresion, parecia que estos rasgos y el monolingliismo o el reducido manejo del espafiol
fueran marcados en las mujeres, quienes hablan ain menos en presencia de los hombres. A
simple vista, las mujeres mbya parecieran ser calladas, contestan lo necesario e incluso a
veces desvian la mirada cuando prefieren no responder. La timidez aparecia como un rasgo
acentuado en las mujeres jovenes que suelen sonrojarse al hablar con personas que no
conocen y menos notorio en las kufia karai.

En general, se esperaria que la mujer esté cercana al fuego y el interior del hogar, como
espacio opuesto al que habilitaria el dialogo con extrafios. Pero este modelo mas tradicional
de mujer fue debatido y cuestionado durante mi tesis de licenciatura (Cantore 2017) que tiene
por nombre “Ellas estdn mucho dentro de sus casas” haciendo alusion a expresiones que
utilizan los hombres cuando alguien manifiesta acercarse mas a las mujeres. Como profundicé
en esa oportunidad ese tipo de comentarios ubican a las mujeres en el ambito doméstico y al
varon adulto como la persona encargada de interactuar con las y los no-indigenas.
Respondiendo a estas impresiones, el trabajo con mujeres comenzo con aquellas que hablaban
castellano por sus actividades dentro y fuera de las comunidades, y con quienes entendian un
poco de espafiol y manifestaban intenciones de hablar con nosotras. Con el tiempo se fue
ejercitando la confianza con muchas mujeres con quienes iba estableciendo relaciones. Afio a
afio nos saludabamos con una sonrisa y mostraban cada vez mas apertura, incluso aquellas
que yo pensé que no hablaban espafiol. A medida que nos ibamos conociendo distintas
mujeres empezaban a recibirme en el patio de sus casas, lugar donde se dieron varias charlas.
Las mujeres mas jovenes (casadas 0 no) que vivian con mas familiares (hermanas con sus
parejas, padres y madres) solian ser un poco mas vergonzosas para charlar conmigo, mientras
las mujeres adultas no tenian problema en conversar abiertamente en sus patios. Cuando las
mujeres viven con madres, padres, hermanas/os y parejas de estas/os suelen ser mas retraidas
con jurdas. Son las mujeres mayores las que expresan la autoridad dentro de la casa ante las
otras mujeres.

Algunas charlas se dieron en sus casas cuando visitaba los ndcleos, otras sucedieron en el
centro de salud o mientras mirdbamos algin partido de futbol. Otros espacios que me

permitieron establecer vinculos con las mujeres de las comunidades son los referidos a la
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venta de artesanias. En la ciudad es usual encontrar mujeres mbya vendiendo productos
hechos por sus familias o comprados a otras. A estas mujeres nunca se las ve solas; por lo
general, van acompafiadas por nifias y nifios. Ellas son quienes comercializan mas
activamente las artesanias (la cesteria manufacturada, en general, por mujeres y la talla por
hombres): se las encuentra con sus mantas en la ciudad o en el Parque Nacional Cataratas del
Iguazu.

Algunas mujeres —especialmente las jovenes- muestran estéticas renovadas, distantes del
modelo tradicional. La escuela, el trabajo asalariado, los vinculos politicos, etc. traen consigo
estilos nuevos. Por ejemplo, una docente de una escuela me comentaba sobre los consejos que

les daba a sus alumnas y lo que consideraba sus logros:

“Marta me decia que ella siempre les dice a las chicas que se arreglen, que a veces van con
las uiias mal pintadas; entonces, ella les dice por qué no se las arreglan. Cuenta que una
vez salio por un proyecto con una joven de la comunidad que no habia salido nunca. Desde
ahi la muchacha vio que afuera de la comunidad las mujeres se arreglaban y a partir de ese
viaje empez6 a pintarse y arreglarse” (Entrevista con maestra de secundario, Iguazu,
febrero 2018).

Més alla que en el registro podemos observar los prejuicios de la docente sobre “estar
arreglada” en lo que pintarse seria muestra de feminidad Yy, por lo tanto, la forma socialmente
aceptable en que las mujeres deberian presentarse, en el mismo registro vemos que las
mujeres indigenas van incorporando estos discursos promoviendo cambios en el modelo
homogéneo tradicional. Representan una nueva corporalidad y subjetividad de las mujeres
indigenas (Gomez 2013). En este capitulo me centraré en dos muchachas que presentan estas
particularidades. Ambas tuvieron una participacion especial durante mi trabajo de campo.
Este recorte se debe no s6lo a que son ellas con quienes estableci vinculos més estrechos, sino
a que presentan a su vez algunas regularidades, pero también algunas singularidades para
pensar la maternidad: ambas estan separadas y no conviven con sus hijas/os.

Luisa y Adelaida fueron madres por primera vez cerca de los 18 afios. Ellas tienen en comdn
que desempefian roles en las comunidades en las que es obligatorio el trato con las y los no-
indigenas. Luisa es agente sanitaria indigena y Adelaida representante politica. Las dos
desarrollaron un buen uso del espafiol para hablar y escribir. Pasan gran parte de sus dias

fuera de la comunidad: Luisa en el hospital y Adelaida haciendo nexos politicos. Ellas
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rompen incluso con la vestimenta mas cotidiana entre las mujeres mbya, por ejemplo, suelen
vestir jeans, shorts o calzas y remeras. Sus intereses particulares y comunitarios, sus
recorridos por espacios publicos, sus trayectorias, etc. han hecho que establezcan vinculos
particulares con mujeres no-indigenas, como yo. Se trata de dos mujeres que tienen mi misma
edad, lo que quizés junto con las actividades que desarrollan en sus comunidades me ha
permitido vinculos méas cercanos que con otras mujeres.

A través de ellas podemos reflexionar sobre la femineidad mbya, ya que a pesar de la
distancias que presentan respecto del modelo tradicional, ambas se constituyen como
referentes de sus comunidades. Los datos de campo recopilados me permiten empezar a
delinear un relato de vida desde distintas experiencias ligadas a lo comunitario, el
bilinglismo, las satisfacciones personales, entre otras. Asi, intentaré aqui comenzar a
bosquejar sus historias de vida, aun cuando estan en proceso de construccion constante. Es
decir, no presentaré biografias acabadas sino aproximaciones a sus trayectorias que buscan
relacionarse con procesos historicos, econdmicos, politicos y comunitarios.

En el marco de lo abordado en esta tesis, la reconstruccion propuesta tiene como hilo
conductor las problematicas de los cuidados familiares, asociados ala salud para la
experiencia de Luisa y la politica para la de Adelaida. Estos relatos tienen como sostén
dialogos y encuentros de campo cotidianos en los que ellas fueron armando un guion propio a
partir de preguntas y temas que fueron surgiendo en esos intercambios. Asi, la temporalidad
que aqui se presenta estd compuesta de un conjunto de registros de campo donde estas
mujeres fueron narrando sus propias experiencias (Appel 2005).

Pero estas memorias estdn compuestas también de experiencias corporales. Como mencioné
anteriormente estas mujeres presentan una corporalidad nueva entre las mujeres indigenas.
Ellas mantienen la frente en alto y el tono de voz elevado cuando hablan. Jackson (2011)
anticipa que las relaciones entre las personas estan condicionadas por los usos del cuerpo y
por patrones mutuamente exclusivos como, por ejemplo, las disposiciones de género. En este
sentido, ante la fluidez que sentia en los movimientos corporales —incluido el habla- de Luisa
y Adelaida y la interaccion entre mujeres, yo también me fui distendiendo. Con Luisa entrar
en confianza costdé un poco mas que con Adelaida. A Luisa la conoci en el afio 2016 y me
acerqué a ella especificamente porque era la agente sanitaria de la comunidad en ese
momento. Al principio la visitaba y charlaba con ella en sus momentos libres. Fue mayor la
apertura después de una visita que hicimos con Noelia Enriz a su casa. Si bien al principio

tardo en salir, cuando lo hizo nos invit6 a tomar mates a su patio y nos convido torta fritas que
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habia hecho. La charla fue larga y tocamos una gran variedad de temas. A partir de entonces,
la visité en cada oportunidad en que realicé trabajo de campo. Ella se mostraba cada vez méas
predispuesta. Asi fue contdndome cada vez méas cosas sobre su vida. La mayoria de nuestras
charlas se dieron en el patio de su casa 0 en el centro de salud. Una excepcién fue una tarde
que nos encontramos en el colectivo que va a la ciudad. La conversacion en el colectivo
adquirié un tono especial porque ella me contd que estaba triste por algunas cosas que le
estaban pasando. Fue a partir de ahi que intercambiamos teléfono y Facebook y comenzamos
a mantener otra relacion. Sin embargo, no logré la misma confianza que con Adelaida con
quien, ademas, propuse técnicas de campo diferentes.

Con Adelaida senti cierta extrafieza desde nuestro primer encuentro porque no representaba la
corporalidad mbya a la que estaba acostumbrada, y alivio de por fin encontrarme con una
mujer que no tenia tabues en que la vieran hablando conmigo. Las charlas se daban de manera
distendida y ella se mostraba muy abierta para la conversacion®®. Por primera vez sentia que
podia generar nuevos espacios en mi trabajo de campo, lo que se vio reflejado, también, en las
técnicas de investigacion utilizadas. Con ella, el trabajo de campo implicé una variedad de
estrategias: fotos, grabaciones, toma de notas, videos, etc., pero que se llevaron a cabo de
diferente forma segun los espacios en los que nos encontrabamos. Para nuestro segundo o
tercer encuentro ya habiamos sacado méas de una foto donde nos encontrdbamos abrazadas y
riendo. Fue asi que en uno de mis ultimos viajes le ofreci realizar una entrevista mediada por
uso del grabador. Cuando se lo propuse se sorprendid, me dijo que no sabia, pero su pareja
mediod la conversacion y me dijo “ella quiere que la entrevistes” (RI, Macuco, febrero 2018).
Dias después nos encontramos en su casa, nos sentamos bajo un arbol mientras otras personas
tenian una reunion, sobre temas que Adelaida decia no interesarse, y prendimos el grabador.
Pasada la primera pregunta que referia a su nombre ya se desenvolvié totalmente y habld
como si el grabador no estuviera de por medio.

Como explica Guber (2011), la entrevista es un encuentro cara a cara donde las reflexividades
de quienes conversan se recrean. Muchas veces, hacer nuevas entrevistas o retomarlas nos
permite profundizar en tematicas que han surgido en otros momentos. Asi varios de los
asuntos que de alli surgieron ya habian sido conversadas por nosotras en ocasiones anteriores,
lo dicho y la forma de construir el relato no vari6 a pesar del grabador. Resalto estas
relaciones de datos porque considero que las técnicas etnogréficas utilizadas con mis

interlocutoras no se distancian de las relaciones personales que vamos construyendo con ellas.

15 A lo largo de mis estadias entable estas relaciones con otras personas.
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Pasaré ahora a narrar como sus trayectorias de vida dan cuenta de sus experiencias de cuidado

y de maternidad.

3.4 “Tener a tu hijo cuando ya tiene un mes es hermoso, pero hasta ahi es jodido”.

Cuidados desde el ambito sanitario

A Luisa la conoci durante mi segundo afio de trabajo de campo (2016). Viajes anteriores
habia logrado una buena relacion con quienes desempefiaban tareas de agente sanitaria/o y en
blusqueda de esas personas me enteré que ella era la nueva promotora de salud luego de un
recambio en estos cargos. La primera vez que me encontré con ella fue en una mafana en que,
junto con mi directora, visitdbamos Yacaré y pasabamos por el centro de salud, espacio donde
acontecieron la mayoria de nuestras charlas. Ella estaba sentada afuera con una mujer
tomando mates, nos acercamos y nos presentamos. Si bien nuestra charla fue un poco fugaz,
alcanzo para saber que venia de una locacion en la que Noelia Enriz habia hecho trabajo de
campo afios atras y por lo cual ambas conocian un par de personas, como su tio que habia sido
cacique muchos afios. En los siguientes encuentros que tuvimos fui relatando algunos de mis
intereses sobre la salud de las mujeres, y que nos vinculaban directamente.

Como es de esperarse, en un principio las charlas eran mas generales: me contaba si habia o
no mujeres embarazadas, cuantas eran y que desde la salita les hacian analisis y ecografias en
los embarazos, que las acompafiaban a tener a sus hijas/os al hospital; cuestiones que
sintetizaba en “en lo que es salud estamos bien”, “aca y en la comunidad que yo naci esta todo
organizado”, pero sin mencionar excepciones.

Durante los primeros meses de su trabajo no se identificaba a si misma como una voz con
autoridad para hablar, reconociendo la experiencia de Mario que trabajaba como promotor
sanitario de esa misma comunidad desde antes que ella: “todo lo que es salud se lo tenés que
preguntar a Mario, ¢l sabe mas” explicaba. Ese mismo afio que la conoci, Mario migré a una
comunidad en el centro de la provincia y ella se posicioné como la referente del centro
sanitario, lo que fue aprobado por otras personas como el entonces cacique de la comunidad
que en una charla la sefiald6 como ‘“ella sabe mucho [de temas de mujeres y salud], es la
persona indicada para que hablen” (Charla con Eugenio, Yacaré, noviembre 2016).

Afos mas tarde, se incorpord a la planta del hospital como agente sanitaria intercultural, es
decir, se posicion6 como la referente indigena de la zona. Las conversaciones fueron mas
fluidas después de varias rondas de mate en su casa o0 en la salita, donde ella me fue relatando

problematicas que atravesaba cotidianamente en su trabajo:
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Le preguntamos por los controles de peso y talla y nos conté que 14 tenian bajo peso y por
eso habian entrado en el plan Hambre Cero, pero agregd que este plan solo les enviaba
leche para que recuperen peso. Ella, por su parte, se estaba acercando a las mamas que
estaban con este plan para ensefiarles como preparar la leche y aconsejarlas para que rinda

3

mas y sea mas rica. Esta decision habia sido porque “vi que en la otra comunidad las
mamas preparan la leche caliente y después le agregan fria y asi no sirve, no quiero ver eso
mismo acd”. Le preguntamos sobre el amamantamiento y dijo que eso acd no era un
problema en la comunidad, que todas las maméas daban la teta. Con respecto a esto dijo
sorprendida que le habian contado que en Brasil estaba prohibido dar la teta en publico,
nosotras hicimos caras de sorprendidas y ella que lo habia ya evaluado un poco y dijo que

“no era ningun pecado darle de comer a tu hijo” (RC Enriz y Cantore, Yacaré, mayo 2016).

Para Luisa no alcanza con darle leche de formula a las/los nifias/os para un buen crecimiento
y recuperacion del peso. Recordemos que, como vimos en el capitulo uno, una serie de
factores conllevan al buen desarrollo de lo que se considera una/un nifia/o sana/o. Varios de
estos puntos que aparecen en el registro son comparables con el trabajo de Leavy (2014,
2017) en grupos indigenas de Oran, Salta. En primer lugar, porque la nutricion infantil de
estas poblaciones en las provincias menos favorecidas las convierte en destinatarias
principales de programas estatales de emergencia de salud porque “exponen criticos
indicadores sanitarios, que exhiben la profunda desigualdad al interior de la sociedad nacional
y abren una serie de disputas en torno a los modos de construir los datos epidemiolégicos”
(Leavy 2014:55). En segundo, porque al igual que registra la autora, las agentes sanitarias se
encuentran negociando saberes comunitarios y médicos (Leavy 2017). Para Luisa, el mal
preparado de la leche de formula no deberia ser una problematica en esta comunidad y por
ello busca ensefiarles a las madres como deberia ser segun la receta médica. Y, un altimo
punto, al igual que en el contexto saltefio, el problema de la desnutricion aqueja al grupo y no
solo a las/os nifias/os, por lo tanto, muchas madres pueden estar sufriendo déficits
nutricionales (Leavy 2017). Si bien desconocemos la dieta exacta que las madres dan a sus
hijos, es importante resaltar que las veces en las que hemos compartido comida hemos
registrado la dificultad de una dieta variada debido a las condiciones de pobreza en la que

estan inmersas estas personas. De aqui que Luisa considere que el programa de Hambre
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Cero® no soluciona los problemas de alimentacion de las/los nifias/os al solo dar leche de
formula.

Por otro lado, el amamantamiento no aparece como un inconveniente entre las madres mbya,
incluso le sorprende la censura de dar amamantamiento en publico, lo que considera algo
natural y primordial para las/os bebés. Para las y los mbya guarani, dar leche de pecho es una
parte importante del cuidado durante el primer tiempo de vida y es, a su vez, alentado por
médicas y médicos, pero ello no nos lleva a desconocer los estados de salud de las madres. En
estas situaciones Luisa considera que puede colaborar con su comunidad siendo agente
sanitaria: desarrollando acciones que favorezcan algunos de los cuidados.

Luisa siempre estuvo cautivada por tematicas afines a la salud. Cuenta que se sinti6 muy
satisfecha cuando en una asamblea la comunidad la designé para el cargo. Parte de sus
intereses reconoce debérselos a su tia, quien era enfermera en la locacion donde vivia
anteriormente y a quien acompafaba gustosa en su trabajo. Muchas/os de las/los promotores
de salud que conoci en el trabajo de campo no se sienten a gusto con su trabajo, pero como “la
comunidad los elige” creen que deben responderle. Luisa, en cambio confiesa apasionarse con
las tareas sanitarias.

Lorenzetti (2010, 2012) enuncia que la principal funcion de las/os agentes sanitarias/os
interculturales consiste en detectar las situaciones de riesgo en las comunidades, fomentar los
controles prenatales, inculcar cuidados de la salud, entre otros quehaceres que los ubican
como nexos entre el hospital y las comunidades. Asi, las actividades de las/los agentes
consisten en estar, acompafar y dar respuestas cuando cualquier persona de la comunidad
necesita asistencia de la biomedicina. Ello no significa excluir practicas médicas propias del
grupo o que las/los promotoras/es no reconozcan que existen, pero no enfocan su trabajo en
ellas. Es tarea de Luisa como agente sanitaria acompafiar a los hospitales, abrir el centro de
salud asista 0 no la médica y la enfermera, llamar ambulancias y se presentarse ante cualquier
urgencia. Muchas veces se siente agobiada con estas labores. En una ocasion en que fuimos a
visitarla nos comentd que estaba muy cansada porque el dia habia sido largo. Se habia
levantado a las seis de la mafiana para acompafiar a una chica embarazada al hospital, volvio y
sali6 para alld nuevamente, esta vez por un bebé que tenia neumonia y habia quedado
internado. A las 13 horas finalmente volvié a Yacaré, pero se fue directo a la asamblea

comunitaria por lo cual logré almorzar a las 15 horas y se sentia con terrible dolor de cabeza.

16 Se trata de un programa de Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo al que la Argentina subscribe
que tiene como fin erradicar el hambre en el mundo, mejorar la nutricion, promover la agricultura sostenible y la
seguridad alimentaria. En Misiones es ejecutado por el Ministerio de Desarrollo Social.
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Al otro dia debia estar temprano en la salita, pero le pediria a la médica volver a su casa mas
temprano porque estaba muy cansada y queria pasar tiempo con sus hijas/os (Cantore y Enriz
elp).

Ademas, como agente sanitaria, es la encargada de conectar con algunos programas sociales
(Lorenzetti 2010, 2012) como el plan de Asignacion Universal por Hijo'” y de vacunacion
obligatoria, por lo que debe encargarse de llenar papelerio burocréatico y orientar a las
personas en aquellos planes que se vinculan. Durante su jornada, muchas personas se acercan
a la salita llevando sus documentos para rellenar formularios, hacer consultas que cuando no
esta la médica o enfermera gestiona por whatsapp, entre otras. Algunas veces, al cumplir estas
tareas surgen pequefios conflictos con algunas personas; por ejemplo, nos contd que en la
comunidad todas las madres cobran la Asignacion Universal por Hijo, pero una vez se la

culpabilizé por una mujer que no cobré durante su embarazo:

Ella nos cuenta que hace todos los papeles para las madres y embarazadas, pero éstas no
siempre van a ANSES?*® a llevar los papeles y opina: “eso no es mi problema, yo les lleno
todos los papeles, pero las mamas tienen que encargarse de llevarlos”. Esa era la actitud
que ella tomaba ante estos episodios sin distinguir en sus vinculos mas cercanos.
Continta: “mi cufiada vino a decirme que ella no habia cobrado la asignacion por
embarazo y yo le respondi eso mismo “que no es mi problema”. Yo le llené los papeles,

pero si ella no fue...” (RC Enriz y Cantore, Yacaré, mayo 2016).

Luisa, al igual que quienes ocupan tareas de mediacion entre lo indigena y lo no-indigena,
representa cierta autoridad para las personas del nicleo. Como vemos en este fragmento, esa
autoridad estd asociada a bienes materiales y simbolicos. Pero también porque “su desempefio
es elegido por el grupo y su tarea es avalada o removida por el mismo grupo. Sin desconocer
que son tareas laborales remuneradas, lo que implica per se una posicion de poder” (Cantore y
Enriz 2019, e/p).

En la provincia de Misiones son cada vez mas las mujeres que se desempefian en la tarea de

agente sanitaria indigena. Actualmente se registran 80 mujeres de 150 personas que realizan

17 Politica de proteccidn social nacional que otorga un monto econdmico mensual por hija/o a madres o padres
en condiciones de desigualdad, exigiéndoles el cumplimiento de controles sanitarios, del calendario de
vacunacion obligatorio y la escolarizacion.

18 Administracion Nacional de Seguridad Social. Es un ente de administracion pulblica que depende del
Ministerio de Trabajo, Empleo y Seguridad Social y que estd encargado de gestionar pensiones, prestaciones
sociales, servicio previsional, entre otras.
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esta tarea. Esta cifra es valorada por las/os agentes del Ministerio de Salud de la provincia, lo
que es importante sin dejar de lado el impulso del contexto internacional y nacional que exige
cambios en las politicas gubernamentales en pos de la incorporacién de la mujer indigena en
multiples espacios (Ulloa 2007). Desde alli se incentiva que cada vez mas mujeres ocupen
este cargo porque consideran que se lograran a través de ellas mejorias en torno al cuidado de
las nifias y los nifios, como también de las mujeres adultas. No olvidemos que, como
manifestamos en los capitulos anteriores, son estos grupos los principales destinatarios de las
politicas sanitarias (Leavy 2014, 2015). Los programas y planes estatales definen a sus
destinatarias de acuerdo a su capacidad reproductiva (Jelin 1984, Nari 2004, Pozzio 2011),
pero tanto las destinatarias como las efectoras de esos planes y programas se apropian de tales
politicas y las interpretan de diferentes maneras en su quehacer cotidiano. Luisa como
promotora de salud incorpora este mensaje y lo transforma en pos del bienestar de la salud
para su comunidad, especialmente, para las mujeres embarazadas. Los embarazos aparecen
entre las cuestiones de salud que mas hay que atender, como puede observarse en el siguiente

registro:

Luisa me pregunto si yo tenia hijos, a lo que le respondi que no, por lo pronto no me
animaba. Ellas, que dieron por hecho que le tenia miedo al parto, me dijeron que me
entendian porque ‘el parto era muy doloroso’ y comenzaron a contar sus experiencias.
Luisa tuvo todas/os sus hijas/os por parto vaginal y en el hospital, a excepcion de la méas
chica que fue por cesarea porque “estaba acostada y no se habia dado vuelta”. Yo les
consulté si ahora la mayoria los tenian en el hospital y me dijeron que si, que era “como
una obligacion”. Les pregunté si era una obligacion de la comunidad, que queria que asi
sea, 0 si era una obligacion de parte del ministerio, a lo que Luisa me respondi6 que viene
por parte del ministerio y agreg6: “ellos estan haciendo muy bien su trabajo”, pero,
también, me dice que gran parte de eso es “gracias al trabajo de ellas [las agentes
sanitarias] que le hablaban mucho, mucho, a las primerizas sobre como era el parto para
que puedan enfrentarlo” porque para ellas “el parto realmente duele mucho”. Luisa decia:
“tener a tu hijo cuando ya tiene un mes es hermoso (se rie), pero hasta ahi es jodido [...]
duele el parto y después”.

Le pregunté entonces por el embarazo y me dijo que el embarazo también duele. Entonces,
les pregunté qué cosas les parecia mejor hacer para calmar el dolor, por ejemplo, si era

mejor salir a caminar o quedarse durmiendo. A lo que me respondieron “salir a caminar te
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va a hacer mal y quedarte durmiendo te va a ser peor”. Me cuentan que ellas le dicen
mucho a las embarazadas sobre el dolor del parto. Pero, que la obligacion corre, en parte,
por el “riesgo” de los embarazos. Me decia que, por ejemplo, si su hija mas pequefia no se
hubiera dado vuelta, “antes las parteras no tenian mucho que hacer y se moria la mama y el
bebé. Es por esto que es una obligacién, porque quieren reducir los riesgos en el
embarazo”. [...] me cuenta que “antes se sabia mucho sobre estos temas, pero que los
riesgos también eran muchos. Mi abuela era partera y yo una vez la escuché decir esto de
los riesgos”. Luisa me cuenta su deseo de volver a ser madre: “a mi me gustaria tener otro
hijo, pero cuando pienso en el dolor que produce se me van las ganas”. De aqui surge mi
pregunta sobre si lo tuviera preferiria parto natural o cesarea y elige la primera porque “a
las 24 horas ya estas en tu casa, te sentis re bien, vas al bafio sola”, pero con la cesarea
“estas internada cuatro o cinco dias, no podes comer nada, no podes hablar” entonces “es
peor”. Le pregunté a Samanta si ella queria tener otro y me dijo que le pasa lo mismo que a
Luisa piensa en el dolor y no quiere pasarlo de nuevo. Luisa me contaba que antes las
parteras iban trabajando el embarazo para que no tenga problemas. Me cont6é que untaban
una crema, la cual ella no sabia qué era, que “eso hacia que antes no duela tanto, pero

como ahora no se hace mas, si duele” (RI, Yacaré¢, febrero 2018).

La nocidn de riesgo arraigada al sistema de salud hegemdnico es incorporada por el personal
indigena. Como explican Hirsch (2015) y Drovetta (2016), los CAPS han tenido un fuerte
impacto en las practicas reproductivas de las mujeres y en las ideas de maternidad que
circulan. Si bien el embarazo no es considerado una patologia, la nocion de “riesgo” se pone
en juego porque va acompafada de la posibilidad de que existan problemas de salud durante
su transcurso (Blazquez Rodriguez 2005). De esta manera, las promotoras de salud como
Luisa incorporan nociones sobre la salud y las vuelcan sobre la comunidad. Para ello, debe
participar de talleres de formacion.

Asi, la tarea de agente sanitaria le obliga a tener cierta movilidad y destinar parte de su tiempo
que no implica solamente ir desde la comunidad al hospital de Iguazu. Algunas de las
capacitaciones se dan en distintos espacios de la provincia, pero, también, viajes a fuera de la
provincia donde debe interactuar con otras personas juruas. Ello implica pasar mucho tiempo
fuera de su casa, lo que le ha llevado a buscar nuevas estrategias para el cuidado de sus
hijas/os. En estas su marido fue, durante los primeros afios, su principal aliado, ya que ella

sentia que podia compartir con él ese cuidado, ademas, que él la acompafiaba en momentos
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dificiles de su vida. En la charla de colectivo me comenta que estaba mal porque habia

fallecido alguien cercano, pero se apoyaba en su familia:

Me dijo que ella con todo esto estaba muy triste. Que ella sabia que tenia que estar fuerte
por sus hijos y su familia. Y que su marido la comprendia y acompafiaba mucho. Que ella
ahora salia todos los dias porque en su casa le agarraba como una angustia, “me agarra
como una cosa”, se pone muy mal y sale. Dice que el marido la comprende mucho y se
queda cuidando a los nenes. Yo le dije que estaba bueno que su marido la acompafia
porque a veces era dificil que los maridos hagan eso. Entonces me dijo que si, que muchas
veces las mujeres estaban enfermas y los maridos no las acompafiaban. Que ella se sentia

muy triste y pensaba en su familia para estar fuerte. (RI, Iguazu, febrero 2018).

Como se deja ver, la familia para Luisa es un ambito de apoyo, de fortaleza. Hasta este
momento consideraba que podia compartir las tareas domésticas y de crianza con su marido y,
asi, repartir sus quehaceres. Luisa es madre de un vardn (13 afios) y cinco mujeres (10, 8, 7, 5
y 3 afios). Trabaja en el centro de salud desde que su hija menor tenia apenas un afio. En ese
entonces le pregunté como hacia con su cuidado en los horarios en que abria el centro de
salud y nos conto que la nifia quedaba al cuidado de su marido (RC Enriz y Cantore, Yacare,
mayo 2016).

Con el tiempo, la ausencia en el hogar comenzé a ser un conflicto. Dos afios después, Luisa y
su marido se separan. Surge de su marido la necesidad de mudarse y llevarse consigo a sus
hijas. EI mas grande decide quedarse con su madre en Yacaré. Segin me comento les habian
consultado a las nifias qué preferian hacer y ellas, en cambio, decidieron seguir a su padre.
Como vemos, finalmente, el tiempo que la mujer pasa fuera de su casa conllevo a la
separacion de la pareja quedando las nifias bajo la tutela de su padre en una comunidad en la
que no vive la madre. En la comunidad se generaron rumores, que la ubicaban como
responsable de la separacion porque “ella no cuida a sus hijos” (comentario de un hombre de
Yacaré, marzo 2019).

Como veremos en el siguiente acépite, Luisa y Adelaida tienen este punto de encuentro.
Luego de su separacion, sus hijas/os quedan viviendo con sus ex maridos en comunidades

distintas a las de ellas. Continuaré ahora con mi encuentro con Adelaida.
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3.5 “Me gusta cuidar y mas me gusta hablar y ensefiar. O sea, mi practica de la

cultura”: la lucha indigena como referencia a la maternidad

Durante el tercero de mis viajes de campo conoci a Adelaida a través de su actual marido,
Damién, el cacique de Macuco. El dia que nos instalamos en la comunidad (ver capitulo
uno) Damién, que se estaba separando de su primera esposa, nos invité a ver un partido de
futbol en Tatd, en el que él jugaba. Pasd a buscarnos por nuestra carpa a las siete de la
tarde, bafiado, perfumado, vestido con un jean y pafiuelo al cuello, lo que fue para nosotras
motivo de bromas, tales como “es la primera vez que alguien se pone perfume para jugar al
fatbol”.

Salimos con él y Roberto hacia Tatu. El camino que tomamos fue a través de la ciudad de
Iguazu, donde Damién nos da la noticia de que nos abandona, nos dice que tiene que pasar
por el hospital, pero no quiso dar detalles. Nos habiamos dado cuenta que iba a encontrarse
con alguien porque durante la tarde le pidio el teléfono a Clara para llamar por teléfono y
horas después nos enteramos su nombre: Adelaida.

Nosotras/os seguimos camino a Tatu, entramos directo a la cancha de futbol: una cancha
enorme, con luces gigantes de estadio, ubicada frente a la casa del cacique de ese nucleo.
Los partidos que ibamos a ver formaban parte del campeonato de futbol que jugaban
equipos indigenas y equipos juruas. Habia personas de todas las hinchadas viendo los
diferentes partidos: desde nifias/os con sus madres hasta grupos de amigas/os. Después de
uno o dos partidos llega Damian en compafiia de Adelaida. Nos presenta. Ella se sienta en
un banquito con nosotras mientras él va a cambiarse porque proximamente le toca jugar a
su equipo. Durante las horas que duraron los partidos de futbol, Adelaida y yo charlamos
sobre diversas tematicas: recetas de cocina mbya, sus hijas/os, los partos de las mujeres, la
lucha territorial que llevo a cabo en Oruga —que relataré a continuacion-, sus visitas a Tatu
para estar con su familia, etc. Reimos innumerables veces por la poca atenciéon que le

prestdbamos al partido. (RC Cantore y Boffelli, Macuco, mayo 2016).

Desde que Adelaida se sent6 a mi lado, no paramos de hablar hasta que nos distanciamos unas

horas después. Para mi fue un tanto sorprendente. Era una de las primeras jovenes que se

mostraba con nosotras en publico. Vestia un pantalon y campera de jean. Nos contaba mucho

mas de lo que le preguntdbamos, mostraba un perfecto uso del espafiol y para mi asombro

estuvimos toda la noche abrazadas para pasar el frio. Como presenté en los capitulos

anteriores, los abrazos suelen ser muy comunes entre adultas/os y nifias/os, pero entrada la

111



pubertad en la mayoria de los casos dejan de verse. Los afectos en publico desaparecen con la
edad adulta y mujeres y hombres solo haran demostraciones publicas de afecto a sus hijas/os.
De esta forma era una de las pocas veces que tenia un contacto fisico con una joven que iba
mas alld de s6lo mirarnos o estrecharnos las manos. Si bien recuerdo otros abrazos con
muchachas, se habian dado en su mayoria en las despedidas de mis trabajos de campo
anteriores, luego de pasar bastante tiempo con ellas. Estas despedidas incluian, ademas, algun
regalo que nos hacian las jovenes de sus artesanias. La diferencia era que con Adelaida era la
primera vez que nos veiamos. Ella es muy afectuosa incluso con su pareja, presentando una
corporalidad no muy comin de encontrar entre las y los mbya. Continuamente tienen
muestras de carifio como besos, abrazos, caricias caminar de la mano. En sus redes sociales
cotidianamente suben cartas 0 mensajes en que se expresan su amor. Estas expresiones se
presentan como nuevas entre las mujeres indigenas (Gomez 2013).

También sus gestos me parecian poco comunes: su frente en alto y mirada firme, un tono
constante y elevado en su voz, movimientos de sus brazos y manos excéntricos; en su
corporalidad se podia leer una persona muy segura y fuerte lo que confirmé tiempo después
cuando me contd sobre su rery: jachuka. Este nombre se corresponde con Namandu v,
siguiendo a Porto Borges (2002), es sustancial de la persona, indica su personalidad y destino.
En palabras de Adelaida llamarse asi significaba ser “mala”, pero a mala le asignaba un
sentido de fortaleza, alguien que no es facilmente corrompida y que toma fuertes decisiones
(RI, Buenos Aires, diciembre 2018).

Adelaida refiere a su lucha por los derechos indigenas desde el primer encuentro con cada
persona. Parece ser un requisito indispensable para continuar en contacto con ella tener una
postura explicita que busque avalar y apoyar de alguna manera su posicion. Tal es asi que el
dia que su presentacion siempre relata las problematicas de la comunidad a la que refiere su

lucha; nos dice:

“yo soy representante de mi comunidad. Siempre voy a muchas reuniones afuera”, a lo que
Damidn, su pareja, suma “si, ella es muy guerrera”, y Adelaida termina la frase diciendo:

“si, eso me encanta de mi” (RC Enriz y Cantore, Macuco, febrero 2018).

Conversaciones como las que se muestra en el registro fueron constantes en las oportunidades
en las que nos encontrabamos. Adelaida comienza su historia como mujer guerrera a partir del

conflicto territorial que surge en Oruga. Se trata de un conflicto territorial de una locacién que
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ocupa unos 100 metros de ancho por 8 kilometros de largo aledafia a la ruta nacional N° 12 en
Puerto Libertad (Misiones). Ese espacio corresponde con la pequefia porcion de selva virgen
que quedo sin explotar por una empresa internacional dedicada a la explotacion de pino.
Mientras la empresa afirma tener titulo sobre esas tierras, las/los indigenas que viven alli
aseguran que sélo existe un acuerdo entre la empresa y el gobierno provincial. Alli viven unas
diez familias, vinculadas entre si por lazos de parentesco cercano y emparentadas a través de
Luisina, madre de varias/os hijas/os que viven en este nicleo con sus familias. Uno de los
hijos de Luisina es el cacique de esta locacion. El es la ex pareja de Adelaida con quien tienen
dos hijos y dos hijas. Cuando Adelaida y el padre de sus hijas/os estaban juntos, viviendo en
una comunidad del centro de la provincia, sofiaron que debian mudarse. Como referimos en la
introduccién, la préactica de migracién en busca de un lugar donde hallarse o sentirse a gusto
es una caracteristica que mantiene el grupo. Seguin me relataba en una entrevista grabada, es a
través de un suefio que Nandert se comunica con su ex marido para mostrarle el lugar donde

asentarse:

Ad: eso también a través de un suefio. En donde Dios nos muestra.

AC: ah, les mostré Nander( donde tenian que ir.

Ad: 0 sea, no es que me mostrd. Es para otra persona y esa persona le dijo tienen que ir.
AC: otra persona, ¢pero era tu marido u otra persona?

Ad: si, él

AC: y ahi sofi6 que tenian que ir a buscarlo y fueron para alla. ¢Y querés contarme como
fue el proceso de Oruga?

Ad: ehh... fue un... bastante conflictivo.

AC: si, eso me habias dicho alguna vez. Porque ustedes fueron y los empezaron a sacar con
gendarmeria o la policia no me acuerdo...

Ad: si, primero fuimos en una tarde. Casi las 4 de la tarde. Y entramos en el monte.
Estuvimos ahi por una tarde. El supuesto duefio de ese monte y ahi empezaron a venir
gendarme, ejército, guardaparque, todo, todo, todo. Y que tenias que salir de ahi si o si,
pero nosotros resistimos.

AC: resistieron como tres meses, una cosa asi me habias dicho.

Ad: resistimos... fue muy, con mucha presion fue casi tres 0 cuatro meses que no dejaban
ningun tipo de acercamiento de lo otro.

(Entrevista a Adelaila, Macuco, febrero 2018)
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Desde que decidieron luchar por la recuperacion territorial, la empresa tuvo varios intentos de
desalojo. En estos episodios participaron reiteradas veces las fuerzas estatales de seguridad.
Entre ellos, las y los mbya recuerdan como hitos momento en los que hubo disparos de armas
de fuego. Al respecto del conflicto en cuestion, Adelaida nos comenta:

Antes de la llegada de la empresa y del Estado, todo era de los guarani, por eso fuimos a
ocupar. Y nos quisieron sacar, pero nosotros estuvimos firmes, firmes con la lucha. La
empresa nos quiso desalojar y nosotros resistimos (RC Cantore y Boffelli, Oruga, mayo
2016).

Esta lucha la ha llevado a viajar por distintos lugares —incluyendo viajes a Brasil que resalta-,
frecuentar la ciudad, ir a programas de radio o television, contactarse con algunas personas
publicas para lograr algunos de sus fines, entre otras acciones.

Adelaida continda refiriendo a esa lucha luego de su separacion. Tiempo después se va a vivir
con su nueva pareja Damian a Macuco. Ya hemos referenciado en la introduccion las
particularidades que presenta esta locacion debido al conflicto territorial. Damian es el
cacique de esta comunidad y quien lleva adelante las acciones de recuperacion territorial. En
este sentido, ambos consideran que se complementan. Cuando Adelaida se muda de nucleo
para vivir con su nueva pareja, sus hijas/os quedan con su padre. No es el Unico registro en
que esto acontece. Sin embargo, creo que es muy relevante la manera en que Adelaida tiene
de resignificar los cuidados de sus hijas e hijos desde toda su trayectoria.

En su primer matrimonio, Adelaida tiene dos hijos y dos hijas. Desde que ella se mudo va a
visitarlas/os a Oruga o ellas/os van a Macuco. En los ultimos tiempos ella prefiere que sean
sus hijas/os quienes se desplacen porgue le fastidia que su ex pareja le recrimine cosas cuando
va. Esta situacion la angustia. En cambio, disfruta mucho de sus visitas. Suelen quedarse en
Macuco mas 0 menos una semana, en la casa en la que vive con su actual pareja y con quien
sus hijas/os, principalmente el varon mas grande, tienen buen vinculo. Me coment6 en una
ocasion que sus hijas/os no estaban con ella porque no se acostumbran a vivir con tanto ruido
y prefieren la comunidad en la que vive el padre porque habia menos movimiento.

Durante nuestras charlas muchas veces ha surgido la maternidad como tema de conversacion.
En ellas la mencion a los valores y practicas propias mbya son ineludibles para Adelaida. Ella

considera que durante el primer tiempo de vida de las/los nifias/os las madres deben cumplir
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con aquellas prescripciones del grupo. Las mujeres consultan a las ancianas sobre estas

practicas. Durante nuestra entrevista me cuenta:

Adelaida: Fue muy lindo tener un primer hijo. Yo no sabia como era. Pero siempre con los
mas adultos yo siempre preguntaba como tenia que hacer si un dia tenia un hijo, como
tenia que hacer. [...] cuando yo quedé embarazada de mi nene, yo empecé a hablar con la
abuela de él [Luisina]. Y ella me contaba como es la cultura del mbya, también del jurda.
AC: ¢y qué es lo que mas te gusta de ser mama?

A: ehh... me gusta cuidar y mas me gusta hablar y ensefiar. O sea, mi practica de la
cultura, vivir en préctica. Eso es lo que mas me gusta hacer con ellos. Porque depende de la
practica. Me gusta eso.

AC: ¢bueno, que es lo que més te importa que ellos aprendan de la cultura?

AM: bueno, lo que mas me interesaria, bueno no que me interesaria, que me interesa, o sea
que quiero, que ellos ehh... que ellos entiendan que la cultura nuestra es muy rica como
ustedes dicen. Vivir en eso. Eso es lo que mas quiero. La mayoria de hoy ya viven de la
tecnologia de los jurda, ya casi la mayoria desconoce la cultura mbya. Eso es lo que me

gustaria, no solo ellos, en todos los chicos que estan en las comunidades.

Como se presenta en este fragmento el conocimiento sobre las précticas del grupo conlleva las
buenas acciones de la maternidad. La comparacion con las practicas jurtas han sido constante
en nuestras conversaciones. Asi, por ejemplo, me comentaba que ella preferia dar a luz en las
comunidades porque confiaba mas y se sentia mas protegida. Sin embargo, cuando nacio su
altima nifia se fue al hospital porque Luisina (la abuela paterna) no estaba para asistirla y no
se sentia segura. Para ella, la compafiia y el conocimiento de una mujer con mayor
experiencia era primordial. Adelaila siempre hace referencia a la abuela de sus hijas/os, tanto
en los cuidados y la transmision de saberes en sus embarazos como en la crianza y educacion
que ellas/os reciben actualmente. Que Luisina viva en la comunidad con sus hijas/os le da
seguridad y confianza. En ocasiones, la tia paterna Corina también es una referencia en el
cuidado de sus hijas/os, ademas, es citada en sus narraciones sobre la lucha de Oruga. En el
momento de mayor tensidén del conflicto quienes estaban asentadas/os y resistieron fueron
Corina, sus cuatro hijas/os, su hermano, Adelaida y sus hijas/os.

Para Adelaia las nifias y los nifios que estuvieron al momento del conflicto son sus héroes.

Segun ella desempefiaron un rol muy importante durante la lucha. Fue gracias a ellas/os que

115



lograron asentarse en esas tierras, en sus palabras: “con ellos pudimos hacer”. Un fragmento

de entrevista da cuenta de esto:

Adelaida: “Alla en Oruga estan mis héroes como yo digo mis héroes son ocho. Son ocho
nifios que estuvieron ahi en pleno conflicto y ellos entienden [se refiere a que dimensionan
la lucha indigena]”

[...]

AC: ¢ellos son tus ocho héroes que decias hoy?

A: si. Yo digo que ellos son mis soldaditos de la batalla. Son muy especial esos ocho
chicos que estan ahi en Oruga. Y la mayoria de las comunidades siempre vivieron asi, pero
donde nosotros formamos la comunidad fue bastante conflictivo porque eran propiedad
privada y de multinacional chilena. Mas por eso la mayoria de nuestros hermanos
indigenas no pudieron estar ahi porque ya estaban seguros que nosotros no vamos a lograr
nada, que nosotros ibamos a perder, pero nosotros siempre estuvimos ahi firmes y decimos
“nosotros estamos ahi y no vamos a salir”. Porque tenemos nuestro protector, que nosotros
decimos Nanderu, es nuestro Dios. Y bueno, estuvimos ahi. Y méas me emocionaba los
chicos porgue nosotros no teniamos nada. Solamente teniamos una choza de pind6, nada
mas teniamos. A veces ni siquiera podiamos salir en el camino para ir a una ciudad o
pueblo para comprar algo, pero asi viviamos. Y mas los chicos decia, o sea, no se quejaban
de nada. A ellos le picaban avispas, habia gusanos, mosquitos, pero ellos vivian felices. Y
cada empleado de los Arauco que llegaba sacaban fotos porque tumbaba esos arboles o
pind6. Y mi hijo mas grande decia “tumbamos esos pind6 es para el techo de nuestras
casas y ahi adentro del pind6 tenemos una comida que es nuestro favorito” que nosotros

decimos ycho y la fruta también (RI, Macuco, febrero 2018).

En este registro, Adelaida nos cuenta la participacion que tuvieron sus hijas/os y sus
sobrinas/os durante el momento de mayor tension del conflicto por consolidar esa comunidad.
Ellas/os no s6lo fueron parte de la situacion, sino que tomaron protagonismo. La presencia de
las/os nifias/os en el asentamiento es un simbolo de resistencia, como dice Adelaida: les pican
los bichos, comen y viven de lo que la selva les brinda. Ellas/os van apropiandose de la
retorica sobre la lucha y fortaleciendo el aspecto tradicional y comunitario. De aqui que la
referencia que Adelaida tiene sobre sus hijas/os no es Unicamente desde el buen crecimiento y

la incorporacion de conocimientos y saberes culturales, es desde el conocimiento por el
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reconocimiento y practica de derechos indigenas. Los valores comunitarios son primordiales
para esa lucha por sus derechos y reproduccion de sus formas de vida. Como deja ver el
registro, el conocimiento de sus practicas es retomado por su hijo mayor para fortalecer su
lucha cuando da la explicacion a los empleados de la empresa sobre la realizacién de tal o
cual accién. De aqui que podemos concluir que Adelaida considera que la maternidad va mas
alld de convivir con sus hijas/os. Es en la transmision de conocimientos y saberes que
establece la relacién con sus hijas/os. Esto es extrapolado para todas las nifias y los nifios

mbyé guarani:

AC: Y pensando en el futuro de ellos, ;qué es lo que te gustaria que hagan?

A: Mas a mi me gustaria, no solo por ellos, por mis hijos, mas por todos los chicos que
estan viviendo ahora, mas me gusta, me gustaria que vivan mas en la selva porque yo sé
que a ellos les gusta. Y yo sé que ya tienen experiencia en la lucha ellos también porque
Ilevamos la lucha casi un afio, un conflicto muy duro y ellos vivieron eso y vieron y por
eso mi hijo mas grande dice “yo algun dia, cuando soy grande quiero ser como vos . Eso
fue lo que el me habia dicho una vez. Porque él me vio cuando yo estaba en pleno conflicto
con la empresa Arauco. Y mas que nada a mi me gustaria que ellos hagan valer sus
derechos. Eso es lo que para mi es muy importante. No solo ellos, todos los pueblos que
hoy viven, la mayoria es muy conflictiva que ellos estén asi, que no reconocen sus
derechos. Eso es lo que a mi me gustaria. Y también siempre digo yo, si yo pudiera juntar

todos los nifios y ensefiarle que es ser la lucha o por ejemplo que significa derecho.

Su fuerte énfasis en que las nifias y los nifios valoren los conocimientos de su pueblo y luchen
por ello ha llevado a proponer otras estrategias y acciones de lucha. Una de ellas es el armado
de una escuela en Macuco; accién que realiz6 junto a Damian. La incorporacién de la escuela
fortalece la lucha por el territorio y la consolidacién de Macuco. Asi, si bien las nifias y los
nifios estaban escolarizados en instituciones con modalidad de Educacion Intercultural
Bilinglie que se encuentran en los nucleos cercanos, la posibilidad de tener escuela es una
accion de visibilidad de la lucha indigena y de consolidacion del territorio. Es asi que, cuando
se instaurd el aula satélite, Adelaida quedd al cargo de la tarea de auxiliar bilingle siendo,
ademas, la Unica mujer indigena en ocupar este puesto en las escuelas de EIB en los
alrededores de Puerto Iguazi. Como anticipamos en un trabajo anterior en el que se

comparaban trayectorias de mujeres maestras toba/gom y mbyd, este tipo de experiencias
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tienen que ver con las biografias particulares de las mujeres que se desempefian como
maestras y todas enfatizan en la dimension comunitaria al ocupar estas tareas (Hecht et al
2018).

Foto 10: En mi casa con Adelaida (Buenos Aires, Diciembre 2018)

3.6 Reflexiones sobre las experiencias de maternidad

En este capitulo delineé mi acercamiento a dos mujeres mbya. Presenté aqui elementos sobre
su vida que ellas fueron relatando en nuestros diferentes encuentros. Seleccioné aquellos
atributos que me permitian acercarme a las nociones y préacticas de cuidado y de maternidad
construidas desde sus trayectorias. Reconstruir sus recorridos de esta manera me permitia dar
un giro y repensar las normas y prescripciones sobre el cuidado materno, atendiendo asi a las
acciones y practicas concretas de estas mujeres. Como corolario de las experiencias de Luisa
y Adelaida podemos encontrar aspectos comunes, conflictos y resoluciones que dan lugar a
modelos de maternar y de ser mujer mbya que se distancian del arquetipico.

Reiteradas veces mencionamos que el espacio asignado a las mujeres para el grupo es el oka
“la casa”. Ademas, este espacio es donde mayor tiempo pasan nifias y nifios. Es el area en que
se comparte la comida, se cocina y se retine a la familia —principalmente a la noche-. Si las

mujeres pasan la mayor parte de su tiempo aqui es porque la mayor parte de sus actividades
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las realizan en ese espacio. Asi, podemos dar cuenta de que son ellas quienes se ocupan
principalmente del cuidado familiar. De esta manera, el sistema sexo-género del grupo
evidencia su organizacion econdmica, social y politica. Luisa y Adelaida manifiestan
novedosas expresiones de ser mujer indigena.

Un punto que es importante subrayar es que ambas tienen un buen desempefio del espafiol y
que lo aprendieron cuando eran jovenes. Su competencia es tanto oral como escrita. Estas
condiciones son valoradas en los vinculos con la sociedad envolvente. Esto les permite
desempefiarse en roles que tienen por obligacion demandan leer, comprender, escribir. El
conocimiento del espafiol es una herramienta clave para que ellas se posicionen en otros roles
para la comunidad y que ésta las reconozca.

Estas competencias junto con el conocimiento especifico de asuntos referidos a la salud
llevaron a Luisa a tener un trabajo remunerado. La acompafiamos desde sus inicios como
agente sanitaria y pudimos registrar su ascenso laboral, que implico pasar de agente sanitaria
indigena a ser la referente zonal del hospital. Pero tal promocion no estuvo dada Unicamente
por el nuevo puesto de trabajo, sino que fue acompafada por un reconocimiento comunitario
sobre su desempefio. Vimos que si al principio para ella quien mas sabia sobre temas de salud
era su compafiero de trabajo, con el paso del tiempo ella fue conquistando ese espacio, lo que
ademas empez6 a ser legitimado por el grupo.

Al ubicarse como la agente sanitaria comienza a ocupar un espacio privilegiado para hablar
sobre cuidados, a ser una voz ‘“experta” y reconocida. Anteriormente, sefialé sus
conocimientos en dos registros: cuando explica a las madres como deben preparar la leche a
sus hijas/os (pagina 105) e instruye a las primerizas sobre qué enfrentaran en el parto (pagina
108). Refuerza la importancia de su trabajo para el buen cuidado de las nifias y los nifios y de
las madres embarazadas.

En esa ubicacion de especialista sobre las temdaticas sanitarias incorporo la nocion de “riesgo”
al cuidado. Esta es una palabra utilizada constantemente en el sistema publico de salud y es
incorporada a la comunidad a través de las agentes sanitarias trayendo cambios en la atencion
de las mujeres gestantes (Lorenzetti 2010, Hirsch 2015, Drovetta 2016). Este concepto es
ilustrativo de los dialogos que se establecen entre el sistema publico de salud y las personas
de la comunidad, los cuales no son necesariamente simétricos y pueden tomar diversos
rumbos.

Lo cierto es que Luisa expande los conocimientos sobre el cuidado més alla de las fronteras

del oka. Entrama asi los saberes familiares con los del sistema médico hegemdnico, por lo que
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se desdibuja la frontera entre lo privado y lo publico (Jelin 1984, Tronto y Fisher 1990, Grassi
1998, Santillan 2012b, Faur 2014). Lo mismo ocurre con Adelaida, sin expresar ella un
conocimiento experto. En ambas, las representaciones sobre los buenos cuidados vuelven
sobre lo comunitario y se resignifican. Para Adelaida, la lucha por los pueblos indigenas es
clave para mantener las formas de vida del grupo y eso es parte del cuidado. Cuidar bien es
transmitir saberes a las nifias y los nifios para que conozcan y defiendan sus derechos. El
cuidado nuevamente no queda relegado a lo doméstico, en las casas y en las familias; sino que
se expande y trasciende a través de la lucha comunitaria. Para ella hablar con las/os chicas/os,
que sepan la historia del grupo y valoren lo propio es una de las acciones principales que
deben aprender para su buen crecimiento y mantenimiento del grupo.

Para Adelaida lo primordial en la lucha indigena es el territorio. Ella viene de mantener una
disputa territorial con una empresa internacional cerca de Puerto Libertad. Esa lucha fue
mantenida con su familia apostando a establecerse en espacios territoriales que le permite
continuar el modo de vida guarani. Luego de su separacion se muda a Iguazu, nuevamente, a
una comunidad que se esta arriesgando a conseguir una recuperacion de territorio que esta en
litigid entre una hoteleria internacional y la provincia. Hoy, que ya no vive en Oruga,
acompafia a su actual marido en la toma de decisiones y acciones en pos de la recuperacion
territorial.

La lucha territorial no es algo que la aleje de sus hijas/os. Por el contrario, ellas/os son la
referencia de esa conquista. Son ellas/os, sus héroes, gracias a quienes pudieron asentarse en
esa comunidad. La maternidad no la distancia de la lucha, ni viceversa, sino que la lleva a una
reflexividad constante. No hay que olvidar que como bien ha desarrollado Sciortinio (2013,
2017) para el caso de las mujeres indigenas que participan en el Encuentro Nacional de
Mujeres, muchas veces es a través de la maternidad que las mujeres llevan a cabo acciones de
lucha y disputas de poder para sus pueblos y al interior de ellos. Asi se establece en ella una
sintesis como mujer — madre — luchadora que es replicada en Macuco. Si bien alli no vive con
sus hijas/os la imagen de la mujer como transmisora de la cultura y los saberes tradiciones son
recuperados en la escuela. Al ocupar el cargo de auxiliar bilinglie es reubicada como mujer en
la educacion y crianza. Sin embargo, el aula satélite es una conquista que Adelaida se encargo
de llevar a cabo y que significa una accion especifica de lucha por la comunidad.

En este capitulo se pone de manifiesto que cada vez son mas las mujeres mbya que van
ocupando espacios que implican contactos interétnicos. Cada vez las mujeres ocupan mas

ambitos de interaccion con la sociedad envolvente y a través de sus experiencias se ve
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resignificada la maternidad y la idea de cuidado, lo que no quiere decir que no existan otras
alternativas a los modelos de maternidad indigena que no tengan que ver con esas
interacciones por fuera del grupo. La conquista de estos espacios no se traduce como una
accién manifiesta de las mujeres en cuanto a su condicion de género, pero va dando cuenta de
las posibilidades de cambio.

Sin embargo, las vidas de estas mujeres que presentamos aqui no estan exentas de
desigualdades de género. Como pudimos ver, después de sus separaciones sus hijas/os viven
en las casas con sus padres en comunidades diferentes a ellas. Siguiendo a Chase-Sardi
(1992), podemos advertir que este tipo de organizacién no es nuevo. El autor nos dice que
cuando la madre o el padre se enamora de otra persona no pueden llevar consigo a sus
hijas/os. Pero lo que encontramos aqui que no ha sido referenciado por este autor es que esas
separaciones conllevan a estigmas negativos sobre estas mujeres. Asi mientras se murmura
que Luisa no ha cuidado bien de sus hijos, Adelaida es recriminada por su ex marido.
Veniamos diciendo que cuando las mujeres empiezan a ocupar cargos que implican estar
fuera del hogar se presentan quiebres ligadas al modelo registrado por las etnografias clasicas,
no plantea rupturas profundas. En ambas, la separacién de sus hijas/os es una carga
socialmente negativa, lo que demuestra que, pese a que las desigualdades de género sean
enfrentadas, siguen afectando las vidas de las mujeres, tal vez de otros modos, aun las de

aquellas que, como vimos, apuestan a resignificar los roles tradicionales de género.
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Conclusiones

Mi propuesta en esta tesis fue aproximarme a los cuidados cotidianos de las nifias y los nifios
en la poblacion mbya. Los cuidados fueron considerados desde una conceptualizacién amplia
(Fisher y Tronto 1990, Mol 2008), que incluyen una compleja malla de relaciones donde
intervienen distintos actores e instituciones que tienen injerencia sobre el cuidado infantil
(Santillan 2012). Las actividades cotidianas registradas durante mi trabajo de campo se
convirtieron en la base documental para pensar esos cuidados.

Sistematizar esas tareas me llevo a dar cuenta de que los cuidados familiares en la poblacién
mbyé guarani estan principalmente orientados a las satisfacciones y demandas de las nifias y
los nifios. Las experiencias de cuidado durante la nifiez, que ponen de manifiesto los mas
profundos didlogos con las divinidades mbya, asi como también las demandas cotidianas de
diversos agentes estatales, la ubican en el centro de atencion en las familias y de las
comunidades (Schaden 1998, Melia 1979, Remorini 2009, Enriz 2012).

La inquietud principal que me llevo a atender a los cuidados cotidianos fue considerar que
recaen de manera desigual segun el género. Entonces, la atencidn en el cuidado de las nifias y
los nifios me permitid focalizar en esas diferencias, principalmente, porque pude
problematizar que los padres y las madres tienen responsabilidades diferenciales en esos
cuidados. Pude registrar de quée modo las relaciones y desigualdades de género que se
expresan en la vida adulta, son mas imprecisas durante la nifiez (Enriz 2012). Es a partir de la
adquisicion de los caracteres sexuales secundarios —y los rituales respectivos- cuando se
institucionalizan las diferencias de género otorgando tareas y roles sociales (Enriz y Garcia
Palacios 2008).

Asi en un primer capitulo, focalicé en las etapas pyta y kiringle porque son aquellos periodos
en donde los miembros de la familia prestan mas atencién a una persona para que esta
adquiera las habilidades necesarias para desarrollarse en el grupo, tales como hablar, caminar,
recibir su rery, adquirir cierta independencia e incorporarse al grupo de pares. De esto se
desprende que no solo las/os adultas/os son los emisores de esos cuidados, sino también sus
comparieras/os de edades. Intenté desarrollar entonces algunos de los cuidados que recaen
sobre las/los nifias/os mayores en relacion a las y los menores. La independencia de las nifias
y los nifios y el cuidado entre ellas/os no representan un descuido o desinterés por parte de las
madres y los padres. Por el contrario, relevan la importancia del cuidado en grupo, la
contencién familiar y comunitaria (Garcia Palacios, Hecht y Enriz, 2015). El registro y las

fotos con el que comienza ese capitulo son ilustrativos de como las/los nifias/os comparten
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gran parte de los dias. Teniendo en cuenta que la etapa de la nifiez es el momento de mayores
cuidados en la vida de una persona dejar a la nifia dormir con nosotras fue dejarla a nuestro
cuidado, lo que implica confianza y una accion de aceptacion para nuestro trabajo de campo
porque las/los nifias/os nos fueron incorporando en su cotidianidad.

Pero, también, me referi a los cuidados durante las enfermedades como uno de los puntos en
donde se diferencian fuertemente las responsabilidades de cuidados entre nifias/os y
adultas/os. Hice referencia entonces a que ante situaciones riesgosas no se espera que nifias/os
y adultas/os tengan las mismas respuestas y competencias, sino que se vayan incorporando
durante el crecimiento. Vemos, por ejemplo, que recae sobre las/os mas grandes atender a sus
hermanas/os, cambiarles los pafiales, mirarlas/os, etc., pero en ningln momento son
responsables durante una enfermedad o consulta médica.

Busqué, también, atender a distintas formas de resolucion cuando se presentan problemas de
salud. Aparecieron aqui diferentes voces para tratar tal o cual tema. Lo que sugeri en esas
lineas es que los usos de la atencion médica que las y los sujetos van encontrando dependen
no solo de la interpretacion de la enfermedad sino, también, de los recursos disponibles.
Como desarrollaba las locaciones poseen diferentes recursos estatales que hacen que las
personas tengan diferentes recorridos y apropiaciones del sistema publico de salud. Si a eso le
incorporamos, a su vez, las trayectorias de vida de cada persona se amplian esas
posibilidades. Los saberes de médicos alopaticos no son incorporados como saberes
incuestionables y axiomaticos, sino que se incorporan y resignifican en didlogo con otros
conocimientos. Finalmente, pudimos establecer que ante cualquiera de estos episodios las
mujeres son quienes ocupan mayor tiempo en las consultas y en el cuidado de sus hijos dentro
de la comunidad, pero que también es esperado por el sistema publico de salud. Nuevamente,
las tareas de cuidado familiar quedan relegadas al espacio doméstico donde las mujeres tienen
supuesta primacia, lo que refuerza la dicotomia privado/publico - mujer/varén (Moore 2009).
Por otro lado, pude registrar y sistematizar que las practicas de cuidado no son homogéneas y
que las responsabilidades no recaen de la misma manera en todas/os las/os miembros de la
familia; pude dar cuenta en este texto que las responsabilidades sobre el cuidado son
desiguales dependiendo la edad y el género. Los modos especificos, registrados a partir del
trabajo de campo, permiten evidenciar esas distinciones.

Para profundizar mi hipGtesis el siguiente capitulo estuvo destinado a relevar los
conocimientos de cuidado de los padres y algunas experiencias de paternidad. Bajo el

convencimiento de que las ideas que circulan sobre la paternidad en una sociedad estan
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vinculadas a la masculinidad del grupo fue necesario reflexionar sobre la construccion de
masculinidad en esta poblacion y mis vinculos con los varones con quienes habia realizado
trabajo de campo. Enuncié entonces que ser hombre adquiere cierta importancia en el grupo,
lo que permea los discursos y précticas de los varones mby4, por ejemplo, en su orgullo, que
es menos corriente en las mujeres -lo que no quiere decir que no existan -. La importancia de
ser hombre entre los guarani no se manifiesta a través de la virilidad como en otros grupos
sociales, sino por otros valores que son exaltados como “hablar bien”, es decir, hacer un buen
uso de la palabra y poder comunicar. Como dijimos, los hombres se presentan como el nexo
de comunicacién en las relaciones interétnicas. Son ellos quienes ocupan la mayor parte de
tareas que implican negociaciones constantes con personas e instituciones no indigenas. Mis
vinculos con el grupo no escaparon de estas ideas y, por lo tanto, mis principales
interlocutores fueron caciques 0 guias de turismo que se presentan como los principales
actores en la vinculacion con las y los jurGas. Fueron las experiencias singulares de estos
padres las que intenté sistematizar.

El cuidado de estos padres dialoga e irrumpe con las formas prescriptivas del grupo. Como
hemos narrado, las prescripciones de la paternidad ya habian sido problematizados por la
antropologia, pero no fueron analizados desde un lente de género. El periodo de couvade fue
considerado por los primeros etnografos (Schaden 1998) como un momento que apuntaria a
reconocer responsabilidades sobre la crianza de los padres. Lo que nos decian estas
etnografias era que, durante este momento, el hombre debe seguir una serie de reglas y
prescripciones a fin de prevenir dafios o caracteristicas potencialmente negativas para la vida
de la/el recién nacida/o y reafirmar la supervivencia del grupo. A medida que la nifia o el nifio
crecen el padre volveria a sus tareas habituales y la madre seria la principal encargada de su
crecimiento.

La proteccién de los padres a sus hijas/os sigue siendo su principal la tarea. El proteger se
expresa, en nuestros registros, en maltiples formas y acciones concretas: cambios de
comunidades, proyectos escolares, decisiones politicas, entre otras. Alli aparecen discursos
nUevVos que se incorporan y no necesariamente contradicen los valores comunitarios que
siempre son referenciados para el buen cuidado de las/los nifias/os. En esos valores el buen
accionar de los padres sigue siendo expresado para el buen crecimiento y desarrollo de las/os
hijas/os. Es importante destacar que aqui no son las madres las unicas, ni principales
responsables del buen crecimiento, sino y como vimos con la muerte de la hija de Gonzalo, la

mala atencién o el descuido puede ser atribuida a los padres. Sin embargo, un enfoque
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etnografico atento a las situaciones y practicas de cuidado iluminan otras desigualdades. La
dedicacion y el tiempo de cuidado si marca diferencias claras en la satisfacciones y proyectos
personales de madres y padres. A pesar de las prescripciones para los hombres, ellos
practicamente no participan en tareas domésticas como, por ejemplo, de la preparacién de
alimentos que es una actividad fundamental para el buen crecimiento, ni tampoco son ellos
quienes llevan a sus hijas/os a la atencion y el control médico.

Como comentaba en la introduccién mis principales intenciones al acercarme a esta poblacion
se vinculaban con temaéticas referidas principalmente a las mujeres. Sin embargo, acercarme a
ellas me implic6 cierta dificultad lo que se debe a que la mayoria de las mujeres expresan una
corporalidad que se corresponde con el modelo hegemdnico de género que tiene el grupo, lo
que se manifiesta, por ejemplo, en los usos de los espacios comunitarios: ellas suelen pasar
mas tiempo en sus casas, es decir, en el espacio privado. Muchas de estas cuestiones tuvieron
que ser desafiadas durante mi trabajo de campo.

Entonces en el capitulo tres presenté el modelo de madre que ha sido registrado en la
bibliografia guarani y luego desarrollé dos experiencias de mujeres madres que reflexionan
sobre el cuidado tanto desde ese marco como desde sus propias experiencias de vida. Estas
dos mujeres se caracterizan por tener contactos interétnicos habitualmente, lo que me permitio
establecer vinculos mas estrechos. Sus trayectorias nos han acercado a ver como es
resignificado el cuidado de sus hijas/os y las prescripciones comunitarias en dos ambitos
especificos: la salud y la politica. Ellas presentan dos ejemplos entre los que posiblemente
podemos encontrar muchos otros. Un punto de encuentro entre ambas es que si bien se alejan
del modelo tradicional de mujer mbyé, la maternidad guarani es tomada de referencia. Mi
propuesta aqui fue registrar posibilidades de accidn de las mujeres en cuanto a su maternidad.
En sintesis, sabemos que las mujeres sufren una sobre carga del cuidado familiar que muchas
veces reduce su autonomia (Palomo y Terron 2015), pero nos preguntamos como son
resignificados los cuidados en la trayectoria de dos mujeres que transitan por el limite de lo
privado y lo publico constantemente. No encontramos en ellas un proyecto en referencia a
mayor equidad de género, pero si se cuelan intersticios de posibles cambios sobre las actuales
practicas de negociacion y protagonismo en las relaciones interétnicas, ganando dominios en
practicas consideradas masculinas (Cantore 2017, Rebelo 2018) que las llevan necesariamente
a repensar el cuidado.

Por altimo, esta tesis reflexiona sobre una parte de los cuidados familiares. Si consideramos el

cuidado como una necesidad humana durante todas las etapas de la vida (Fisher y Tronto
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1990, Mol 2008) donde las personas cuidan y son cuidadas estableciendo una red de
relaciones (Fonseca 2005a, Carvalho et al 2012) quizéas esta tesis sirva para hacernos nuevas
preguntas: quién cuida de las ancianas y los ancianos, como se expresan los cuidados durante
los embarazos y los partos, qué otros cuidados familiares se manifiestan en esta poblacion,
queé caracteristicas adquieren los cuidados por género, entre otras.

El valor de la vida mby4, reflejado en el cuidado, es superlativo, conecta directamente a las
comunidades con los dioses y proyecta un futuro entramado en relaciones de gran densidad y
fortaleza al interior que se expresa en la idea de comunidad. El rol de las comunidades y las
familias en los cuidados pone de manifiesto, una vez mas, que para las poblaciones mbya la
vida y su sostenimiento cotidiano forman parte de un proyecto de futuro en que el
involucramiento es absoluto y las responsabilidades compartidas, aunque no de forma
equitativa. Cuidar es la base de los lazos del teko’a.
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