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			Introducción

			La inscripción de la mujer azteca en los códices y crónicas coloniales: un ejercicio de reconstrucción de la memoria

			Dr. Jorge Chen Sham[*]

			Con el título de Las mujeres aztecas en los códices indígenas y las crónicas de la Colonia, Rima de Vallbona se propone una amplia empresa de recopilación e interpretación de los datos que, sobre la mujer indígena, se pueden reunir actualmente. Este proyecto, en el que he tenido el privilegio de participar desde sus comienzos, tiene la ambición no solo de cotejar las fuentes documentales con las que contamos, sino también la de reunir de primera mano el acopio de materiales para presentarlas al lector. Dos son los problemas para quien esté interesado en el mundo indígena precolombino o colonial: a) el primero, que los textos (crónicas, códices, correspondencia oficial, etc.) son a veces difíciles de ubicación, ya sea porque no existen ediciones modernas, ya sea porque estas tienen una circulación reducida, y b) el segundo se refiere a la recepción de este tipo de escritos con una mentalidad y un estilo narrativo y retórico que solamente interesarían al especialista o al investigador en los campos de las letras o de la historia.

			El gran acierto de Rima de Vallbona estriba precisamente en dar respuesta a estos dos problemas. La manera de procesar la información y su forma de abordar las fuentes documentales con un hilo narrativo y estilo esclarecedor, hacen que se visibilice, en el espacio americano, la participación de la mujer indígena. De ahí viene el primer problema al que se enfrenta la escritora norteamericano-costarricense, ¿cómo hacer hablar a las crónicas coloniales, teniendo en cuenta su punto de vista euro-céntrico en primer lugar y, en segundo, el hecho de que han sido hombres quienes las han escrito? No solo se trata de una doble marginación, tanto étnica como genérica, sino también la toma de conciencia de que su discurso ha servido para elaborar simbólicamente representaciones del sujeto con su entorno social con las instituciones a las que ha servido y a las cuales se ampara (Moraña, 243). Lo anterior ha conducido a que la Academia vea con suspicacia, sobre todo las crónicas coloniales,[1] en tanto portadoras de una visión que materializa exclusiones socioculturales a lo largo de la Conquista y como medios de expresión de la propaganda apologética de España. Es decir, en la actualidad las crónicas coloniales se desarticulan para leerlas de otra manera y se han sometido a un radical ejercicio crítico que las interpreta diferencialmente para diseñar la especificidad americana en términos de multiculturalismo, otredad, heterogeneidad o transculturación, para cita-espposr algunos de los conceptos más rentables epistemológicamente hablando.

			Pero, ¿es aún válido lo que su narración nos informa?, ¿tiene alguna relevancia lo que podamos extraer de estas crónicas, cuando, a partir de las ciencias sociales y de la arqueología foucaldiana del discurso se ponen en duda el dictum y su palabra? Por ejemplo, desde el punto de vista de la antropología arqueológica, Gustavo Verdesio asegura que las sociedades indígenas han dejado sus huellas indelebles en un territorio, representado a sus ojos como espacio habitado y ya inscrito. Los accidentes orográficos, la fauna y flora, la geografía, han sido nombrados y utilizados con anterioridad al descubrimiento español y, de este modo, moldeados por los grupos indígenas que precedieron a los conquistadores/cronistas (Verdesio, 60), dejando en este territorio sus rastros, es decir, su memoria histórica en vestigios, monumentos y códices. Aun más, hoy en día se cuestiona el grado de exactitud y de fiabilidad histórica que debemos otorgarle a su carácter de información, sobre todo, etnográfica, cuando “los imperios colonizadores [siempre] han pretendido imponer modos de comportamiento sobre la población colonizada” (Gonzalbo Aizpuru, 7). Por lo anterior, hoy se diversifica el uso de otras fuentes documentales y materiales etnográficos provenientes de asentamientos arqueológicos, vestimenta, orfebrería y cerámica, urnas funerarias, estelas conmemorativas, inscripciones epigráficas, petroglifos, tradición oral, etc.[2] 

			Por otra parte, aceptaríamos mejor la incorporación de las crónicas que no han conformado el canon colonial, ya que no son textos tan abiertamente proclives a la propaganda civilizatoria española, al denunciar atropellos y críticas del régimen virreinal; así “razones políticas e ideológicas y prejuicios raciales explican su sistemática eliminación” (Velazco, 33). Me refiero a aquellas crónicas que Raquel Chang-Rodríguez denomina como “mestizas”, híbridas y heterogéneas por “su elaboración del material histórico americano con estrategias narrativas indígenas y europeas y por tomar en cuenta la tradición oral [autóctona]” (27). Estas crónicas escritas por un sujeto “mestizo” proponen otro enfoque alternativo al que ha distorsionado lo indígena, como la Primer nueva corónica y buen gobierno (1615), de Felipe Guamán Poma de Ayala, o las Relaciones históricas e Historia de la nación chichimeca, de Fernando de Alva Ixtlilxóchitl (publicadas por primera vez en 1848).[3] Sus espacios de enunciación están marcados por esa necesidad de conjugar diferencias socioculturales (Velazco, 49) y buscar su lugar y posición frente al mundo caótico y de subordinación en que les tocó vivir a estos cronistas, apelando a la resistencia cultural o al regreso del régimen anterior (Chang-Rodríguez, 67). Mención aparte entre los antropólogos e historiadores merece el caso de fray Bernardino de Sahagún, quien dominaba el náhuatl y se hacía rodear de informantes, cuando redactaba su monumental Historia general de las cosas de Nueva España, al respecto explica Juan Adolfo Vázquez:

			Sahagún ha sido considerado como pionero en la investigación etnográfica moderna. Sus recopilaciones en náhuatl, con una versión española que es en realidad un comentario corrido, son una mina de datos sobre la vida, pensamiento y literatura azteca. Como los poemas, cantos y mitos náhuatles sin duda provenían de antiguas tradiciones, los códices de Sahagún pueden considerarse como fuentes de corrientes literarias que llegaron a México-Tenochtitlán a través de culturas más antiguas, especialmente las de Tula y Teotihuacán (316).

			En lo que respecta a los códices, tampoco se cuestionaría su inclusión en el corpus de estudio de Rima de Vallbona, puesto que constituyen la primera fuente del enfoque etno-histórico que utiliza la antropología para narrar las experiencias indígenas (Jones, 145). La mayoría son de carácter astronómico, ritual y mitológico y pertenecen al periodo prehispánico o colonial temprano (Vázquez, 1978, 314); en estos últimos se incorporan a la escritura jeroglífica, mapas y notas en español de lo que se configuran como verdaderas zonas de transición o de fronteras culturales. No solo nos darían una información de primera mano, sino que podríamos pensar en estos códices en el sentido de material auténtico.[4] 

			En la óptica de la curiosidad y de la novedad, propias del saber letrado del Antiguo Régimen, las crónicas describen aspectos de las sociedades indígenas en el orden civil y natural, dentro de una jerarquía y un sistema clasificatorio que establecen las bases del nuevo orden colonial, pues la realidad americana aparecía como un vasto mundo por definir, ordenar y clasificar (Coello de la Rosa, 55). Desde este punto de vista, plantea José Antonio Mazzotti que los patrones euro-céntricos harán que los cronistas observen tanto las costumbres y las religiones, así como las instituciones y la organización de las sociedades indígenas desde una ortodoxia cristiana y una visión del conquistador que debía civilizar al buen salvaje (85). La mirada exotópica y, por lo tanto, extraña y exclusivista se impone para establecer los objetivos “del control directo de la Corona y de la Iglesia en la empresa conquistadora” (Mazzotti, 85), esto no se puede negar de ninguna manera y de ahí que estas crónicas sean propaganda fidei. Pero por ello, ¿podemos prescindir de las crónicas de la Conquista y de la Colonia para la interpretación de este periodo de la Historia?; Rima de Vallbona es consciente de que intereses políticos u otras justificaciones moralistas y religiosas intervienen en las valoraciones de los cronistas soldados, historiadores o misioneros, al punto de que sirven a la hora de discriminar y establecer criterios de valoración de las sociedades indígenas (Gonzalbo Aizpuru, 2000, 9). 

			Pero es en el terreno teológico en donde las implicaciones de las religiones indígenas justificarán no solo la intervención/expansión de la civilización cristiana, sino también la percepción desvalorizante del indígena en tanto salvaje (su minusvalía espiritual); sus ritos y creencias se ven como supersticiones que hablan de por sí del estado de degeneración moral y necesidad de guía espiritual. De esta manera, al relacionar aquellas con el demonio, desde las primeras crónicas se expone la idea de que la estrecha relación entre idolatría y demonio por un lado y, por otro, la oposición entre la acción de Dios frente a los actos del diabólico, hacen urgente la intervención de los misioneros y frailes. Como plantea Alexandre Coello de la Rosa:

			La maquinaria tridentina se volvió hacia el Nuevo Mundo como resultado de un sentimiento de ortodoxia religiosa contra los pueblos paganos, fomentando un discurso beligerante que dio lugar a una nueva imagen del Diablo, mucho más soberbio y vengativo que nunca. El resultado de sus malas actuaciones que no podía ser otro que la introducción de la “fealdad” de los ídolos en el imaginario de los indios, así como la aparición de tratados idolátricos y de indios idólatras (56).

			Las repercusiones de tales ideas las encontramos constantemente en las crónicas que revisa y anota Rima de Vallbona, en donde el celo de los misioneros se convierte en la mirada que contempla con horror y con desprecio ritos y costumbres, catalogadas de diabólicas o de salvajes. Y para hacer efectivo este control se acompañó de una estructuración del espacio habitado geográficamente, pues las medidas de una policía religiosa y civil “no podrían implementarse sin una reorganización espacial de las comunidades indígenas” (Sullivan, 35) en congregaciones, ejidos, asentamientos que substituían las autóctonas. La nueva configuración de las ciudades o de los poblados, la confección de los nuevos trazados de caminos y de rutas de comunicación, ellas atestiguan la imposición de un modelo espacial en términos matemáticos, es decir, ordenados siguiendo la mentalidad europea; es más, también actos y comportamientos de la vida cotidiana, instituciones y prácticas religiosas, fueron valorados y narrados siguiendo esquemas exógenos y desde una óptica de parcialidad ideológica. 

			Sin embargo, ya sea que adapten el punto de vista de los conquistadores, ya sea que dejen escuchar la voz de los vencidos, las crónicas son un eslabón necesario en esta inédita comprensión del espacio americano durante la época colonial, sobre todo las del siglo xvi, gracias a su información de primera mano: “a través de sus cartas, informes y otros documentos oficiales incluyeron relatos de primera mano o información bien comprobada acerca de la forma de vida, creencias, y a veces sobre mitos y leyendas indígenas” (Vázquez, 1978, 317). En los últimos años del siglo xx, la renovación de los estudios coloniales ha sido tal que la escritura cronística se ha revalorado para dejar de ser epifenómenos. La realidad americana era tan vasta y desconocida que se necesitaban recursos expresivos y estilísticos propios de la prosa histórica, “por lo que los cronistas palpan esa realidad con ojos nuevos y maravillados, a lo cual corresponden procedimientos creativos que den paso a la mirada maravillosa y espectacular ante lo narrado” (Stein, 520). De manera que el proceso de novelización (fabulación, ficcionalización) se apoya en un acto de apertura de nuevas zonas de contacto con la realidad. Entre lo novelesco y la realidad americana se impone la crónica como textualidad inédita, cuando los viejos esquemas novelescos necesitaban ampliarse:

			La prosa colonial incorpora en este sentido un estilo implícita-espposmente transgresor donde el lenguaje se transforma radicalmente en el proceso de percibir y nombrar el nuevo mundo. […] Esta transformación, de índole lingüística y política, representa el indicio de las nuevas prácticas discursivas de los escritores [coloniales] cuya transgresión de las formas literarias oficialmente sancionadas es inevitable (Stein, 523).

			Rima de Vallbona es consciente de esta radical importancia de las crónicas, fundadoras de una nueva textualidad en América, Por eso, si a ella le interesa la vida cotidiana indígena en ese proceso socio-histórico que denominamos Descubrimiento/ Colonización del dominio español, siguen siendo las crónicas, sobre todo las tempranas de los siglos xvi y xvii, el “vehículo para preservar y explicar la antigua cultura” (Chang-Rodríguez, xi), antes de que las transformaciones de la mentalidad española se impusieran y los grupos indígenas cambiaran para siempre con la nueva apropiación del territorio. Un ejemplo de ello es el régimen nahua de la tierra, que favorecía los asentamientos parcelarios frente a la concentración en grandes propiedades fundiarias por parte de los españoles (Sullivan, 42). En el ámbito de la vida cotidiana, por ejemplo, Pilar Gonzalbo Aizpuru demuestra, para el caso de Nueva España, cómo la exigencia de la evangelización impuso un rechazo/adopción de normas de comportamiento en cuanto a la familia y al matrimonio, con la imposición de los rígidos criterios cristianos tales como: a) la indisolubilidad del vínculo conyugal frente al papel que poseían los padres al elegir y al efectuar ellos mismos el contrato nupcial, y b) el rechazo de la poligamia extendida entre la nobleza azteca (2000, 9). 

			Ahora bien, ¿por qué el mundo azteca y su zona de influencia? El apabullante número de crónicas que versan sobre Nueva España y las que llamamos las grandes civilizaciones indígenas (aztecas, incas y mayas) es impresionante. Recordemos que la escolástica tomista había enseñado la necesidad de una jerarquía de la Naturaleza, pues se presentaba “como un conjunto de leyes sobre las cuales se basa[ba] toda la inteligibilidad del mundo; reflejo de un orden donde los hombres y las cosas podrían cambiar sus significaciones bajo los auspicios divinos” (Coello, 60) y que, desde Aristóteles, el grado máximo de desarrollo lo otorgaba el prestigio de la convivencia y organización social en ciudades. Al encontrar en el radio de acción de Tenochtitlan, grandes urbes y un sistema de organización, los conquistadores se maravillaron, al punto de que el contraste era fuerte con los grupos encontrados en las islas caribeñas. Stephanie Merrim ha analizado precisamente ese asombro de Hernán Cortés en su Segunda Carta de relación, calificando a Montezuma de “señor bárbaro”, al tiempo que hacía un inventario de sus riquezas y de las maravillas que encontró en la ciudad-estado (89).

			A la luz de lo anterior, rápidamente se impone para el mundo indígena precolombino y colonial una clasificación que tomaba en cuenta diferentes grados de evolución. Por ejemplo, en su Historia moral y natural de las Indias (Sevilla, 1590), el jesuita José de Acosta reconocía diferencias en las sociedades indígenas a raíz de su evolución: dice explícita-espposmente lo siguiente:

			Hay conjeturas muy claras, que por gran tiempo no tuvieron estos hombres reyes, ni repúblicas concertadas, sino que vivían en beheterías, como ahora los Floridos y los Chiriguanás, y los Brasiles, y otras naciones muchas, que no tienen ciertos reyes, sino conforme a la ocasión que se ofrece en guerra o paz, eligen sus caudillos […]; mas con el tiempo algunos hombres que en fuerza y habilidad se aventajaban a los demás, comenzaron a señorear y mandar […] y poco a poco creciendo vinieron a fundar los reinos de Perú y de Méjico, que nuestros españoles hallaron, que aunque bárbaros, pero hacían grandísima ventaja a los demás indios (39).

			Con arreglo a sus palabras, Coello explicita-esppos una clasificación según el tipo de desarrollo socio-político de las sociedades indígenas: a) por su refinamiento y desarrollo del sistema de gobierno, leyes e instituciones, aztecas e incas estaban en la cúspide, aunque eran idólatras y no tenían escritura; b) luego se encontraban las “beheterías” o comunidades organizadas con consejos; y c) en la escala más baja, los indios sin sistema de organización fija[5] y nómadas por lo tanto (Coello, 63). Como “los patrones sedentarios [estaban] considerados como modelos de civilización, tales como la educación y el arte, la agricultura y la ganadería” (Coello, 63), aunado a su situación geopolítica, ya que en estas zonas se hallaron las mayores concentraciones de indígenas, en donde el posterior establecimiento de los centros del poder virreinal se consolidó. No es casual que los cronistas dedicaran principalmente su campo de observación a estos grupos y a la conquista de estas zonas. Así, los cronistas reinventaron el esplendor y las riquezas del pasado indígena más inmediato con fines correctivos de política monárquica, para mostrar el poderío y lustre de esas grandes civilizaciones indígenas (Graubart, 213). 

			Es por eso que, ante la cantidad de crónicas sobre la sociedad azteca y su área de influencia, Rima de Vallbona haya revisado cuidadosamente y comparado, para este caso, los diversos materiales y versiones que estas crónicas cuentan; además ha hecho algo no tan usual entres quienes trabajan el mundo de las crónicas: 

			a) 	reproduce suficientemente las palabras de los cronistas para que escuchemos su punto de vista, por lo que hay una profusión de cita-espposs y, de este modo;

			b) 	si un detalle, una observación, un acontecimiento lo narran varios autores, pues anota todos los lugares en donde esto se anota, en un deseo de exhaustividad y de dar a conocer las variadas fuentes.

			Reconstruir la vida cotidiana con un apego a las fuentes crónicas y a los códices conservados ha sido, para Vallbona, un gran esfuerzo intelectual y académico. Pero es también ejercicio de memoria en el sentido que el Antiguo Régimen daba al término: dejar constancia, sacar a la luz, preservar, reunir en un mismo lugar y de forma ordenada, tal y como lo requería el ejercicio de la retórica esencial a toda escritura.[6] 

			Y llegamos ahora al punto crucial de esta Introducción. ¿Por qué en esta óptica de la reconstrucción de la vida cotidiana, dedicarse a ver el papel y la función de la mujer? La misma tarea que acomete Vallbona es la que tienen como objetivo quienes, desde las teorías del género, se decantan por una lectura diferencial y entre líneas de los textos. En el panorama de las crónicas coloniales, la mujer (y todo lo que gire alrededor de ellas), pasa a un segundo plano y está al servicio de la construcción imaginaria de la subordinación cultural y de las exclusiones ideológicas (Guerra, 20-21). Dicho de otra manera, marginalizada del proceso de conquista militar como actividad ligada al hacer masculino y, por ende, obliterada en la construcción de los estados porque la guerra y la política las hacen los hombres, la mujer está silenciada. Y sin embargo, ese es el primer rasgo impactante en la reconstrucción realizada por Rima de Vallbona, porque aparecen mujeres singulares en esa sociedad azteca, solo hay que saber leer en los intersticios e intervalos del discurso cronístico para encontrar sus huellas.

			No cabe duda de que el impacto del género en la revitalización de los estudios sobre la mujer ha obligado también a ver el papel y la función de estas en las sociedades prehispánicas y coloniales,[7] en donde no solo las relaciones raciales son zona de conflicto y de confluencia, sino también las que tienen que ver con las representaciones del cuerpo femenino, la sexualidad y la maternidad. Como indica Grant D. Jones en los estudios etno-históricos llevados a cabo actualmente para renovar el enfoque de la mujer en la sociedad azteca antes de la Conquista: “While Mesoamerican etnohistorian have increasingly come to recognize that women in pre-conquest time played an important part in the political sphere of these complex societies, even as rulers in the own right” (145).

			Jones hace este comentario a propósito del libro Indian Women of Early Mexico que está reseñando; pero hay que hacer la salvedad que si la mujer azteca ejercía alguna influencia “política”, era sobre todo la perteneciente a las élites del poder en donde sobresale el caso de la tan denostada doña Marina, como sale ya a relucir en las crónicas que analiza Rima de Vallbona. Otro juicio de Jones me parece aún más pertinente para comprender la dimensión de la mujer azteca en el tránsito hacia el régimen colonial y que él reproduce de la “Introducción” del libro antes mencionado: 

			[…] is the extraordinary capacity of native women for accommodation, cultural conservatism, and survival in the face of catastrophic change and seemingly insurmountable obstacles (Susan Schroeder, “Introduction” a Indian Women of Early Mexico, cita-espposdo por Jones, 146).

			Esta capacidad de sobrevivencia, que podríamos comparar con las tretas del débil, transforma el saber femenino y el mundo que lo rodea en una mejor estrategia para resistir ante el “invasor”. Situada en el ámbito de la casa y de la familia, es decir, en el territorio de lo doméstico porque las esferas de la acción militar y de lo público-religioso eran tarea masculina, la mujer azteca supo mejor conservar y adaptarse a los nuevos signos de los tiempos, porque si prestamos atención en toda historia de las civilizaciones, son las bases de la “infraestructura” estatal las que se derrumban en primer lugar: el poder del monarca azteca, su aparato burocrático y la administración de la institución religiosa; mientras que en la parte superestructural se hace posible la resistencia y la adaptación: las formas de organización social, las prácticas religiosas de la vida cotidiana, el saber de la casa, la transmisión de las tradiciones, etc.: 

			Como consecuencia del choque étnico y cultural, las mujeres adquirieron importancia como sintetizadoras de viejas tradiciones e impulsoras de soluciones ante los problemas que planteaba la vida cotidiana. Las mujeres indígenas tuvieron pocas oportunidades de mantener sus anteriores creencias y debieron reprimir las manifestaciones externas de los antiguos cultos religiosos; en cambio, conservaron hábitos y rutinas domésticas prehispánicas que escaparon de la atención de los evangelizadores, ya que, aparentemente, no afectaban a la nueva fe y sus prácticas religiosas (Gonzalbo Aizpuru, 1987, 8).

			Mucho de ello estaba a cargo de la mujer y era su función la transmisión de este patrimonio espiritual e intangible, que una historia oficial como es el discurso cronístico no le interesa pero no puede borrar del todo.

			Ahora bien, habría que prestar cuidado, y eso subraya también el trabajo realizado por Rima de Vallbona, sobre la imposición de nuestra perspectiva occidental ante la problemática de la mujer y el espacio de lo doméstico. Los comentarios de Sahagún y otros cronistas hacen ver que en la sociedad azteca, las ocupaciones domésticas de la mujer están en complementariedad con la esfera de la guerra ejercida por el hombre, dentro de esa organización y cosmovisión que tenían del mundo, por lo que sería pecar de euro-centrismo asignarle, a esta manera de establecer compartimentos o a dividir los papeles dentro de la estructura socio-económica, una función de subordinación como se atribuye a la nuestra de origen judeo-cristiana: “though their powers were complementary to those of men and their obligations were domestic in nature, through their endurance, hard work, and humility they earned their status as parallel partners with men” (Jones, 146).

			Más bien sería con el dominio hispánico y su visión judeo-cristiana que la mujer azteca caería en un estatus de inferioridad que, alejado de la complementariedad azteca, se decanta por consolidar el control y su emplazamiento a las escalas más bajas del sistema social colonial. Y lo es también porque, a causa de la represión ideológica y la intolerancia sexual de la tradición hispánica, el cuerpo de la mujer y su sexualidad deben ser controlados y sujetos a técnicas de dominación. No es de extrañar lo que apunta Antonio Sánchez Jiménez en relación con la importancia de la memoria y de mnemotecnia en la organización compositiva de las primeras crónicas, con descripciones de gran plasticidad (269), para los ojos asombrados de los españoles. En la oratoria, se privilegiaba que el orador utilizara rasgos extremos en las imágenes para llamar la atención.[8] Y precisamente uno de esos lugares recomendados para atraer la atención de los auditorios era el empleo de imágenes atractivas de mujeres. Las descripciones realizadas por Gonzalo Fernández de Oviedo y otros cronistas siguen esta regla, pues atraen la fascinación y se maravillan por lo espectacular y lo extraordinario de sus impresiones, la mayoría de las veces sensuales, sobre todo en lo que se refiere a la voluptuosidad carnal de las indígenas.

			En lo que respecta a la vida cotidiana de la mujer azteca hacia la transición colonial, este libro podría perfectamente ubicarse dentro de la categoría de historia de las mentalidades, por su reconstrucción de la vida cotidiana y del ámbito familiar en el que se desarrollaba la mujer azteca y de sus áreas de influencia. Recordemos que el imperio azteca se erige a partir de la influencia de la rica cultura tolteca, que habitó la región del lago de Texcoco antes de la invasión de los mexicanos, quienes adoptaron sus costumbres, artes y tradiciones. A la luz de lo anterior, Rima de Vallbona inicia su texto con una pregunta que le ronda la cabeza hace tiempo y le sirve como hipótesis inicial: ¿es el machismo herencia española o viene como sustrato indígena? Con el fin de dar una respuesta pertinente y reflexionada fue necesario recabar las fuentes y los testimonios por un lado y, por otro, los estudios de antropólogos y etnólogos.

			En un primer capítulo, denominado “Generalidades”, Vallbona desarrolla el marco interpretativo que guía su pesquisa. En las estrategias geopolíticas de todo sistema político basado en las conquistas y alianzas, la mujer ocupa un lugar destacado como elemento de intercambio y de negociaciones (ver sobre todo Powers), para lo cual el matrimonio o el contrato de unión serían el punto de inflexión que utilizarían los gobernantes (también nobles o plebeyos) para mantener su influencia y su patrimonio. En este sentido, Vallbona se pregunta si en realidad hay vestigios de matriarcado en las sociedades prehispánicas. Parece obvio, a partir de la tesis sostenida por quienes han leído las crónicas coloniales en forma sesgada y desde un pensamiento euro-céntrico, sostener la supremacía masculina que propiciaba la subordinación de la mujer, por cuanto se la excluía de la estructura de poder que regentaban las instituciones militares-religiosas. Pero queda claro en el estudio de Vallbona que no pueden seguir sosteniéndose más tales ideas. Desde el momento en el que la mujer poseía una función en un sistema en el que casa y guerra tenían una distribución complementaria, y en los aspectos económico-civiles tales como “el mercado” y “el trabajo del campo” adquirían un papel fundamental para el desempeño de actividades necesarias a la vida social, tenían su parte en el ejercicio de un poder social; prueba de ello son los derechos fundiarios que les permitían a ellas también heredar y transmitir su herencia de la tierra y del linaje. No en balde los aztecas justifican la legitimidad ideológica de su genealogía y su asentamiento en el Valle de México en matrimonios con dos mujeres de linajes toltecas, lo cual significó darles la alcurnia y la heredad simbólica sobre la tierra que dominaron.

			Vistas así las cosas, no puede sostenerse, tampoco, que la mujer indígena estuviera relegada al papel de inferioridad y de “encerramiento” socio-religioso al que le obligarán los estrictos patrones españoles, basados en una ideología cristiana que negaba “la carne” y el cuerpo femenino. Y a pesar de ello, la mujer siempre fue objeto de deseo masculino y de intercambio político; así la practicada “donación de mujeres” (López de Mariscal, 51), en esa lógica de los vencidos/vencedores, es prueba de la función política que cumplían; pero que se exacerba ya a partir del periodo de la expansión territorial azteca. En este contexto, insistir en el papel de mujer reproductora que ofrecía mano de obra, o en el de la confidente/traductora de los españoles a la hora de hacer avanzar los proyectos del conquistador o la guerra, era parte de una estrategia por recluirla en un ámbito secundario e instrumentalizarla por parte de la visión del conquistador. Pero para lo segundo se necesitaba someter el cuerpo de las mujeres y que ejecutaran nada más el papel de reproductoras, lo cual se presentaba en tiempos de guerra (ya tenía razón la Lisistrata de Eurípides) y de colonización, como resultado de ese proceso de “miscenizaje” que, violento o no, es el germen de nuestra identidad racial y cultural. A la luz de lo anterior, termina este capítulo planteando Vallbona los abusos y las crueldades cometidas por el conquistador en tanto la mujer indígena era objeto de concupiscencia (deseo) del español y la resistencia activa o pasiva, dado el nuevo orden de las cosas y en un afán de supervivencia, preferiría tener hijos con el conquistador.

			En el segundo capítulo, “Asedio e instrumentalización de la mujer indígena: su sometimiento por el cuerpo”, Rima de Vallbona sigue una de esas líneas de investigación de las teorías del género modernas, que ven en el cuerpo una estrategia y el lugar en donde reside la jerarquía/subordinación de la mujer. Bajo la oposición entre indígenas prostitutas e indígenas violadas, muy acertadamente reconstruye Vallbona el sometimiento de la mujer que se impondrá en época colonial. La perspectiva de los conquistadores se ajusta muy bien a esa visión de la indígena concupiscible, objeto del deseo de los españoles, frente a una interpretación más histórica que, reconfigurando el proceso de conquista, explica el comportamiento impúdico de las indígenas en esa transferencia realizada en el pensamiento del conquistador. Luego se dedica Vallbona a analizar todo lo referente a las estrategias del discurso del cuerpo, pues nociones como la monogamia, el adulterio o el matrimonio deben revisarse por estar contaminadas por una óptica judeo-cristiana dentro de la escritura cronística. Merecen atención especial los ayunos y las penitencias (ayuno de alimentos o abstinencia sexual) que practicaban los indígenas siguiendo los ciclos de sus fiestas religiosas y calendarios litúrgicos, mientras otros ritos se ajustaban, específicamente a la noción de una comunión sacrificial en la que se hacía ingesta de cuerpos humanos que, por otro lado, horrorizó a los misioneros católicos. De esta manera, la propaganda fidei católica luchó ostensiblemente tanto contra la práctica del “amancebamiento”, contraria al sacramento del matrimonio, como en contra de los nefastos cultos tildados de “demoníacos”. Termina este capítulo con un breve inventario de algunos usos denigrantes de lo femenino utilizados por la cultura indígena, de acuerdo con la transcripción/memoria que el discurso de las crónicas nos ha dejado. Ya en este punto del trabajo de Vallbona queda claro que la perspectiva eurocéntrica y “machista” se impone captando una imagen desfigurada y parcial no solo del mundo indígena, sino del papel y de la función de la mujer azteca.

			En el capítulo tercero, “El sistema imperial absoluto e inflexible de los aztecas”, empieza por ofrecernos algunas generalidades históricas y culturales para pasar, propiamente, a la ideología que estructura su visión de mundo. La sociedad azteca aparece estratificada fuertemente y regida por un sistema que se translucía en su cosmogonía religiosa y en su calendario ritual, de manera que no nos extrañe de ninguna manera el sistema de penas y castigos que se imponía para normar los aspectos de la vida cotidiana, como por ejemplo, la embriaguez o la ingesta de bebidas en ocasión de fiestas o bodas, el robo, el incesto en primer grado de consanguinidad o afinidad o la sodomía entre la casta sacerdotal. Vallbona pasa luego a ocuparse del binomio divorcio/ adulterio, palabras que ya de por sí están contaminadas por el pensamiento judeo-cristiano también. Resultan sorprendentes los diferentes casos en los que se podía legislar en relación con el adulterio masculino o femenino, superando así la visión estrecha y desvalorizada que las leyes “occidentales” promovían a la hora de sancionar el adulterio de la mujer solamente, cuando la legislación azteca podía dar muerte al adúltero, o a los soldados que se encontraran en delito fragante de adulterio. Llama también la atención el que las leyes aztecas permitieran que el hombre tuviera más de una esposa, pues como nos lo explica Fray Diego de Durán en su Historia de las Indias de Nueva España e islas de Tierra Firme: “podía hacerlo siempre y cuando labrara una nueva parcela para que cada familia quedara así protegida” (365), es decir, la poligamia estaba permitida si había sustento económico, mientras que otra cosa distinta era entre los gobernantes o la casta aristócrata. 

			Vallbona continúa su análisis con las creencias religiosas de los aztecas, destacando primero, ese lugar que las guerras y la expansión del imperio imponían a un sistema religioso que necesitó de sacrificios humanos para apaciguar a los dioses o en honor a ellos según su calendario, por cuanto presidían las estaciones y también las diversas ocupaciones de los seres humanos. A la luz de lo anterior, Vallbona se interesa por establecer un inventario de las deidades femeninas entre los aztecas, con conclusiones sobre su sistema de interdependencias. En primer lugar, llama poderosamente la hipótesis de los antropólogos sobre el paralelismo del panteón azteca y sus repercusiones en la normatividad de la sexualidad y de los roles atribuidos a cada sexo, con esa división del ámbito de su influencia: la guerra y la polis para los hombres, el hogar y los oficios ligados a su conservación, a la mujer. No están en una oposición castradora o desfigurante, como en nuestro mundo occidental de acuerdo con el pensamiento grecolatino. Más bien, la unión cósmica de los principios masculino y femenino conduce a subrayar la tesis biológico-mítica de una integración armónica de la cual dependía el equilibrio del mundo, cuyo esquema sería la regeneración vital, vida y muerte, y los opuestos complementarios: hombre y mujer. Si esto queda como trasfondo en el pensamiento arcaico, es decir, mítico-religioso, ¿sería la prueba de que la mujer azteca gozaba de otra posición en ese mundo? Efectivamente, Rima de Vallbona va leyendo de otra manera las crónicas y defiende este fundamento como la base de su argumentación. Por ello, Vallbona termina este capítulo centrándose en el papel de los sacrificios de las mujeres en el ciclo agro-lunar, pues estos formaban parte de esa sistemática regenerativa que estaba ligada a una noción de muerte creativa. Ella pasa revista a los casos y a las circunstancias en los que las mujeres son sacrificadas según los cronistas, entre los cuales se destacan los dedicados a la diosa Toci (la diosa madre y esposa del dios de la guerra Huitzilopochtli), tal y como nos lo refiere Francisco Javier Clavijero: “en las espaldas de otra mujer era degollada y después le quitaban la piel, la cual se vestía un joven, y con gran acompañamiento, la llevaba a presentar al dios Huitzilopochtli en memoria del cruel sacrificio ejecutado” (188). 

			El cuarto capítulo del libro, “Obligaciones matrimoniales y demandas sociales” está dedicado, propiamente, a la vida cotidiana de las mujeres. Ya que el hogar representaba ese axis mundi del ámbito de lo femenino, resulta pertinente enfocarlo desde la perspectiva del contrato social que representaba el matrimonio y el cuidado del hogar. Tanto el cortejo como el matrimonio estaban regulados por un estricto ceremonial en el que padres y familiares tenían la última palabra, mientras el sacerdote indicaba la boda fijando el día fausto para celebrarla; pero el momento de mayor significación lo constituía cuando la pareja de esposos consumaba su unión y se ofrecía un nuevo sacrificio simbólico; relata Clavijero al respecto: “En los cuatro ángulos de la cama ponían unas cañas verdes y unas púas de maguey para que los novios se sacasen sangre de la lengua y de las orejas en honra a los dioses. Los mismos sacerdotes eran los que aderezaban el lecho para santificar el matrimonio” (196). A partir de este momento, la existencia de la mujer giraba en torno del fogón y del metate como lugares en los que concentraba el orden del universo. Por otra parte, en las crónicas se consigna la existencia del divorcio y la separación de los bienes que cada uno de los contrayentes llevaba al matrimonio, con el fin de que fuera fácil recuperarlos en el caso de rompimiento de los vínculos, lo cual debe interpretarse como otro elemento de igualdad ante la ley. 

			Uno de los apartados a los que Vallbona dedica mayor atención es el relativo al embarazo, parto y cuidado de los niños; la relevancia de la maternidad como realidad ligada a la mujer es innegable y era un trabajo que se le comparaba al del guerrero cuando iba al campo de batalla, pues las mujeres que fallecían de su primer parto recibían también honores. Por esta razón, se comprende que el nacimiento de los niños estaba acompañado de una serie de rituales en los que se destacaba la colocación del ombligo: ya sea enterrado en el campo de batalla para el varón, ya sea en la casa en el caso de la hembra. Se trataba de una forma de predisponer y de condicionar los diferentes radios de acción de cada sexo y de las futuras experiencias de los individuos en el marco social; el orden y la disciplina eran de rigor en cada una de las etapas de su inserción, desde los alimentos a la educación. En ese sentido, llama poderosamente la atención encontrar, en la sociedad azteca, un sistema extendido de educación tanto para nobles como para plebeyos que culminaba cuando tuvieran edad de casarse y que incluía también a las mujeres. Se trata de una realidad que contrasta con la europea del momento en que se escriben las primeras crónicas, según anota fray Bartolomé de Las Casas. En todo barrio o corregimiento había escuelas, las Telpochcalli, en las que se impartían artes y técnicas, religión, costumbres y labores corporales; mientras que los templos tenían las Calmecac, en los que los niños iban a aprender los rituales de danza y canto al servicio del ceremonial religioso y prestaban sus servicios a la religión. En este sentido, había muchachas que se consagraban a la “vida” religiosa, sobre todo, al culto de dios Quetzalcoatl o que llevaban tal recogimiento de vida en los grandes templos para dedicarse a las labores de limpieza y a la preparación de las ofrendas a los dioses.

			Merecen atención especial las labores y los oficios propios de las mujeres aztecas. Muy temprano empezaba la educación de las niñas bajo la supervisión de sus propias madres. Todas las mujeres, nobles o plebeyas, debían ser hacendosas y ecónomas. La administración del hogar era de su competencia; ellas se sentían orgullosas de su papel, lo cual resultaba de esa transferencia simbólica del orden y la limpieza del hogar hacia la configuración del orden cósmico que ellas ayudaban a mantener y a consolidar. A causa de la relevancia argumental de esta idea, habría que cuestionar las consecuencias que la esfera de lo público (la plaza, lo masculino) versus lo privado (el hogar, lo femenino) poseen en nuestro pensamiento occidental, cuando se trata de despreciar el trabajo del hogar y relegar a la mujer solamente a este ámbito. Entre las labores femeninas, sobre todo se destacan las del tejido y del campo, mientras que el tianguis o mercado eran el espacio de su acción, pues la guerra y la plaza pertenecían al dominio masculino. Por ello, la participación de las mujeres en la guerra acaso es un hecho fortuito (López de Mariscal, 101), aunque las historias recogidas por los cronistas nombran las hazañas de algunas de ellas que sobresalieron como guerreras o gobernantes. Porque descubrieron el uso del agua-miel del maguey para preparar el pulque, y otras hierbas medicinales para curar enfermedades, fueron elevadas a divinidades tutelares: por ejemplo, Tzaputlatena, diosa de la resina de pino (combustible) o Vixtocioutl, diosa de la sal, cuyos cultos eran del dominio femenino, amén de que también les ofrendaban sacrificios de mujeres. En cuanto a la significación del conocimiento terapéutico y culinario de plantas, minerales y alimentos, fray Bernardino de Sahagún reconoció la significación de sus descubrimientos y las catalogó como “médicas” (sin mencionar nunca un varón en esa profesión). Eran, por supuesto, las parteras y algunas fueron catalogadas de “hechiceras” en la mente morbosa de cronistas y misioneros. Ahora bien, una mirada al calendario litúrgico azteca permitirá observar la importancia de las divinidades femeninas, como vestigio de la alta estima y posición que tenía la mujer; pero ello contrasta con su desempeño secundario en la vida cultual en donde dominaban los sacerdotes. Por otra parte, Vallbona se dedica a revisar las supersticiones y los agüeros que obsesionaban a los aztecas, pues los augurios regían su vida cotidiana, al mismo tiempo que las prohibiciones alimentarias, pues sobre todo, debían ser cuidadosos en el manejo y preparación del maíz, el cuidado de los embarazos y los partos, el manejo de la escoba y las ofrendas al fuego tutelar del hogar. Un último apartado se dedica a otros elementos de la vida cotidiana como las fiestas, los pasatiempos en los que testimonia fray Bartolomé de La Casas que las mujeres practicaban el juego de la pelota, así como la literatura y las artes, actividades en las que no podría especificarse si estaban propiamente ligadas a las mujeres. Sin embargo, retomando a León-Portilla, Vallbona nos llama la atención sobre la presencia de ellas en el ámbito de la poesía, así como en otras actividades (técnicas en el sentido etimológico del griego clásico) que hablan de su calidad como inventoras y promotoras del bien social, lo cual sirve de complemento final a este detallado capítulo sobre las demandas sociales y quehaceres de las mujeres aztecas.

			En su conclusión, Vallbona vuelve a señalarnos con Louise Burkhart, dentro de ese sistema que hace al hombre y la mujer un par complementario en el orden cósmico del universo, la función desempeñada por el hogar como espacio asignado al “destino” (sagrado) de la mujer; ella ha analizado con detalle ese ámbito de lo doméstico y el simbolismo cósmico que la casa en tanto axis mundi tiene en la cultura azteca. La significación de las expectativas y los deberes/responsabilidades, que recaen sobre la mujer, esto lo ha planteado Vallbona, para revelarnos la independencia y su autonomía en la administración del espacio de la casa. Lo anterior le permite criticar su pérdida y la imposición del discurso judeo-cristiano que tiende a disminuir y a desaparecer la importancia de la mujer en unos cronistas que, de rebote, despreciarían y no podrían interpretar su papel en las sociedades precolombinas o en la transición colonial. La visión eurocéntrica se impone en esa visión de la ortodoxia católica que no les permitía comprender aquello que es distante a sus ojos y que, más bien, tienden a cercenar. Todo lo anterior constituye ese aporte investigativo que me permitiría agregar, en la misma línea que lo hace Matthew Restall en Los siete mitos de la conquista española, que si las crónicas están repletas de ¨mitos” y de “estereotipos” (28 y 217), aquí en este libro Rima de Vallbona ha develado uno más en ciernes al que el investigador inglés no le ha dedicado toda su significación posible; faltaría ahora que las continuaciones futuras de la labor ingente de Rima de Vallbona[9] acometan también reconstruir las huellas y los trazos de la mujer en la conquista y en la colonización de nuestras tierras americanas.

			Leer de otra manera los códices y las crónicas para visibilizar la presencia de la mujer azteca estriba en una tarea imprescindible del legado que hace Rima de Vallbona, escritora e intelectual radicalmente “mujer”; es para ella una tarea de activismo y de proyección que debe ser acompañada de una lectura diferencial y de “adiciones”, siempre y cuando estén subordinadas no solo a una reflexión serena y meditada, sino también a un manejo directo y fiel de los textos que ella estudia. En este sentido, Vallbona no solo ha leído los textos canónicos de la literatura colonial, sino también otras decenas de crónicas que muchas veces o se cita-espposn por terceros o se leen fragmentariamente. Ello le ha permitido desentrañar la trama de una historia, la del signo mujer azteca, con unos parámetros reivindicativos y una amenidad que destaca por el manejo de su estilo y de su narración. Invito a los lectores, pues, a sumergirse en estas peregrinas y aventureras páginas que nos ubicarán de nuevo en el mundo de las maravillas americanas, con unos ojos inéditos que cuestionarán otra vez los índices propios de nuestra identidad y harán que en sus entresijos sobresalga y tenga existencia la mujer.
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					[*] 	Catedrático, Universidad de Costa Rica. Miembro Correspondiente, Academia Nicaragüense de la Lengua. Colaborador, Academia Norteamericana de la Lengua Española.

			[1] 	A lo largo del trabajo utilizaré indistintamente este término para englobar la serie “cartas, crónicas, relaciones”, a las que hace necesariamente referencia el título de un trabajo de Walter Mignolo), aunque a causa de su heterogeneidad discursiva y la polivalencia pragmática estemos obligados a diferenciarlas en un análisis exhaustivo. 

			[2] 	La metodología con informantes y el trabajo de campo, como se denominan en antropología, han permitido rescatar y reconstruir relatos y testimonios que han permanecido subyacentes o han sobrevivido al paso del tiempo; son “los testimonios que podríamos llamar de literatura oral, de tradiciones orales, donde se mantiene esa resistencia al invasor” (Vázquez, 1982, 177).

			[3] 	Para el ámbito azteca, Juan Adolfo Vázquez enumera otras crónicas en su detallado e informativo artículo (1978): 331-332, nota 21), como las siguientes: a) la Crónica Mexicáyotl, escrita en náhuatl alrededor de 1609, por Fernando Alvarado Tezozomac, nieto de Moctezuma; b) la Relación de Texcoco, de Juan Bautista Pomar, hijo de español y de una hija del rey Nezuhualpitzinli; c) las Diferentes historias originales de los reynos de Culhuacán y México, y de otras provincias, de Domingo de San Antón Muñón Chimalpáin; y c) la Historia de Tlaxcala, de Diego Muñoz Camargo.

			[4] 	Tomó el término prestado de la enseñanza de la literatura en L2.

			[5] 	Son las que Juan Adolfo Vázquez en las conclusiones del volumen From Oral to Written Expression: Native Andean Chronicles of the Early Colonial Period denominaba como “sociedades primitivas o culturas marginales, que tienen esto en común: No tuvieron nunca el grado de compleja civilización que alcanzaron los mesoamericanos o los andinos” (176-177).

			[6] 	Y digo esencial porque, en esa conjunción de oratoria y escritura que se produce a partir del Medioevo, no puede pensarse en el saber letrado sin ese ajuste a las técnicas de la memoria requeridas para la composición y la redacción/lectura. Bien ha hecho Antonio Sánchez Jiménez el subrayar esta dimensión del discurso cronístico para el caso de Gonzalo Fernández de Oviedo (2004).

			[7] 	Para la sociedad novohispana, el estudio más completo sobre la vida cotidiana de la mujer es el de Pilar Gonzalbo Aizpuru (1987).

			[8] 	Pues la fealdad y lo bello, así como lo macabro o lo grotesco atraen la atención del espectador e inclinan su balanza y su juicio.

			[9] 	Ella misma ha venido trabajando esta línea con trabajos dedicados a las monjas de la Colonia o a las mujeres colonizadoras.

				

			
		
	

		
			Capítulo 1. Generalidades

			Canto de las mujeres de Chalco

			¡Con las flores que están sobre mí, yo me adorno,

			son mis flores, soy una Chalco, soy mujer!

			Deseo y deseo las flores,

			deseo y deseo los cantos,

			estoy con ansias, aquí en el lugar donde hilamos, 

			en el sitio donde se va nuestra vida.

			Así estimo tu palabra,

			compañero en el lecho, tú, pequeño Axayácatl. 

			Con flores lo entretejo, con flores lo circundo, 

			lo que nos une levanto, lo hago despertarse.

			Así daré placer

			a mi compañero en el lecho, a ti, pequeño Axayácatl.

			Aguiauhtzin, poeta de Ayapanco

			De Cantares mexicanos

			El machismo predominante en Hispanoamérica, que ha hecho de la mujer una víctima y la ha privado de libertad, de derechos legales y de su propia identidad, es achacado a nuestra herencia indígena y española. Examinar los diversos comportamientos del hombre hacia la mujer en ambas sociedades y grupos raciales, a lo largo de los siglos, desde la época precolombina hasta los tiempos modernos, podría constituir una forma de comprender mejor los orígenes de las conductas machistas en nuestro continente. En este texto solo pretendemos dar un vistazo a algunas instancias socio-culturales en las que vivieron las mujeres de nuestra América durante los tiempos precolombinos; estas instancias han sido rescatadas del olvido por algunos códices indígenas (libros); más tarde, cronistas, historiadores, arqueólogos, etnólogos, sociólogos y críticos literarios aportaron mucha y valiosa información que hoy reunimos en este libro para el público en general. El material recogido es tan abundante, que resolvimos distribuirlo en dos tomos: el primero abarcará el quehacer de la mujer entre los aztecas de México-Tenochtitlán llamado Nueva España durante la Colonia el segundo comprenderá las civilizaciones maya e inca.

			En el mundo precolombino, por ejemplo, especialmente entre los aztecas de México y los incas de la región andina, tenemos la impresión de que la mujer fue sometida a un sistema patriarcal que la mantuvo subyugada por siglos. Estudios etno-históricos recientes y más profundos arrojan un panorama diferente al considerar, sobre todo entre los aztecas, el paralelismo genérico auto-independiente por el cual las mujeres ocupaban amplios espacios en los que sus quehaceres tenían un equivalente masculino, lo cual iremos viendo a lo largo de estas páginas. En relación con los incas, por ejemplo, Betanzos (cronista) comenta que era costumbre ancestral incaica que las mujeres ayudaran a los hombres en sus diversas faenas, sobre todo las de la agricultura, pero observa que los españoles no lo entendían así y rompieron con esa norma (Betanzos, 37).

			¿De dónde procede la información relacionada con la vida de los indígenas?[1] Los aztecas de México, por ejemplo, dejaron consignadas sus costumbres y relevantes sucesos en códices como el de Mendoza, el Florentino y otros.[2] Además, entre los incas y algunas tribus de México se guardan verdaderas colecciones de figuritas de barro concebidas con gran realismo y otras piezas de alfarería: en ellas se da testimonio de sus más íntimas relaciones y de las varias aquellos tiempos, lo poco que se sabe se conserva en tablas y piedras talladas o en rudimentarios dibujos grabados con grafito en las rocas petroglifos (escritura).

			La tradición oral fue recogida por fray Bernardino de Sahagún, el Inca Garcilaso de la Vega, Juan de Betanzos (cronistas) y otros cronistas. Asimismo contamos con los testimonios de conquistadores como Hernán Cortés, Bernal Díaz del Castillo, Gonzalo Fernández de Oviedo, Cieza de León (conquistadores y cronistas), que participaron en la gesta de la Conquista y los de fray Toribio de Benavente (Motolinía), el Padre José de Acosta, fray Bartolomé de las Casas (misioneros y cronistas) entre otros, que cumplieron con su labor de misioneros, educadores y recopiladores de datos importantísimos para la etnohistoria. Los mestizos como fray Diego Durán,[3] Diego Muñoz Camargo,[4] Fernando Alva de Ixtlilxóchitl[5] y Hernando de Alvarado Tezozomoc (cronistas meztizos)[6] suministraron también en sus respectivas crónicas muchos datos importantes; Laurette Séjourné (antropóloga) agrega a esos cronistas el nombre de Chimalpain (Cronista) (fines del siglo xvi) y añade que tanto este, como los dos anteriores, fueron descendientes de príncipes aztecas y transcribieron la historia de sus antepasados del náhuatl (lengua nahua) a la escritura fonética de nuestro alfabeto (Séjourné, Burning Water, 17). Sin embargo, Prescott (William H. Prescott historiador bostoniano) relata que cuando el gobierno mexicano destinó una pequeña suma para efectuar la traducción al castellano del manuscrito que se creía ser la historia original de Chimalpain (cronista), Carlos María de Bustamante, el editor, descubrió que: 

			el pretendido original era una versión en lengua azteca de la Crónica de Gómara. No obstante esto, continuó sus tareas hasta dar al público una edición americana de la obra del capellán, siendo un hecho notable que el editor, en sus otros escritos se refiere constantemente a la misma obra llamándola Crónica de Chimalpain (Prescott, 426). 

			Lo anterior deja ver cómo durante la Conquista y la Colonia predominó el discurso masculino que manipulaba la escritura, mencionando a las mujeres cuando sus costumbres eran totalmente diferentes a las de España o cuando eran de cierta alcurnia. En el primer caso se les nombra para marcar la diferencia con respecto a la norma euro-occidental; en el segundo, para valorar el linaje o el desempeño heroico, subversivo o inmoral según lo declaraban la Iglesia católica y las costumbres europeas. Además, daban solo los nombres sin apellidos de las plebeyas, o las incluían entre la mercancía o como si fueran objetos de mercadeo o de placer, al pasarlas de mano en mano; de esta forma modelaban la observación de la realidad indígena a partir de la experiencia europea. 

			Hay que tomar en cuenta que así como los españoles destruyeron gran cantidad de códices, también hubo algunos como Motolinía, Durán y Acosta (cronistas y misioneros) que pidieron a los aborígenes poVerdores de una hábil y extremada memoria que transcribieran a la escritura latina lo que estaba en las pinturas de sus libros. Quienes se prestaron a realizar dichas transcripciones fueron especialmente sacerdotes (papas, como se llamaban en náhuatl), sabios, mandatarios y estudiantes procedentes de las escuelas nativas y de los templos, lugares que eran un verdadero depósito de la sabiduría nahua y maya. Esos códices suministraban con extrema precisión fechas, lugares, nombres y atributos de los dioses y muchas otras ideas y conceptos abstractos, explica León-Portilla (Fifteen Poets, 8-9). Otros nativos, utilizando las mismas técnicas tradicionales pintaron manuscritos, pero en papeles y telas occidentales –especifica Garza Tarazona–. Eso lleva a pensar –continúa la escritora– que “los autores no pudieron sustraerse a las influencias occidentales que se manifiestan evidentemente en los tonos empleados en el colorido, en la perspectiva y la libertad de movimiento de la figura humana (Garza Tarazona, 13).[7]

			Respecto a los nombres de esas plebeyas, la escritora Rebecca Horn comenta que durante la Colonia se hacía una diferencia entre hombres y mujeres indígenas, pues a ellos se les asignaban más prestigiosos nombres a lo largo de su vida debido a su puesto oficial o por reconocimiento público; esto, agrega la autora, hace casi imposible localizar a una plebeya en los documentos o a lo largo de generaciones o como ente individual (Horn, “Nahua Naming…”, 122). En cuanto a la interpretación de los conquistadores de las costumbres indígenas, sirva de ejemplo el siguiente: fray Bartolomé de las Casas, quien comprendió, defendió y justificó algunas de las costumbres de los indígenas, en una ocasión, al referirse al matrimonio y a sabiendas de que este se hacía por un intercambio de obsequios valiosos entre las dos familias, escribió que ellos “compraban a los padres las hijas que habían de ser sus mujeres” (Las Casas, IV, 219). Es interesante observar que hasta Malintzin, alias doña Marina,[8] pese a que ella era mujer, en una instancia ordenó a los mexicanos que trajeran “todo tipo de cosas: bellas mujeres, buen maíz desgranado, guajolotes (pavos), huevos de guajolote, buenas tortas de maíz” para el “Dios-capitán”, o sea, para Cortés, a quien algunos indígenas llamaban así (Anales históricos de Tlatelolco en Baudot, 201. Las cursivas son nuestras). 

			1.1.	Presencia de la mujer en las esferas políticas y militares

			Aquí conviene decir que, en un intento por anular el discurso de la conquista, en la actualidad se efectúa una re-lectura de algunos de dichos datos, sobre todo entre quienes abogan por las corrientes feministas o neo-indigenistas. Es interesante observar que la interpretación feminista coincide en muchos aspectos con la sociología, etnología, antropología, mitología, etc. Tan innovadora interpretación ha permitido comprender que entre los indígenas “obsequio de mujeres” o “intercambio de mujeres”, eran prácticas que respondían a un patrón de hábil política con miras a favorecer el poderío gubernamental o imperial. Según esto, Powers explica que las mujeres no se consideraban a sí mismas como meros objetos comerciales, “sino como agentes en importantes estrategias políticas inter-étnicas”; es probable, agrega la autora, que esas mujeres-obsequios estuvieran bien enteradas de ello (Powers, “Conquering Discourses”, 11). 

			Por su parte, retomando el pensamiento de Claude Lévi-Strauss, Fages explica que en tales situaciones entran en juego los principios universales del intercambio y la reciprocidad; este autor señala, además, que en las sociedades arcaicas, el intercambio de las mujeres es el más fundamental, “pues las mujeres son el bien por excelencia”. En esas sociedades el trueque de objetos y regalos se traduce en “vínculos e instrumentos de realidades de otro orden: potencia, poder, simpatía, estatus social, emoción; y el sabio juego del intercambio [...] consiste en un complejo conjunto de maniobras conscientes o inconscientes destinadas a obtener seguridades y precaverse contra riesgos en el doble terreno de las alianzas y las rivalidades” (Lévi-Strauss, interpretado por Fages, 48). En este proceso se transforman los individuos en asociados. Y es que en el inconsciente se mezcla lo objetivo con lo subjetivo, el objeto con el sujeto, el otro con el yo, pues “lo inconsciente es el carácter común específico de los hechos sociales y tiene la categoría del pensamiento colectivo” (Lévi-Strauss, interpretado por Fages, 55). 

			Al respecto, Steve Stern, citado por Wood, afirma que durante la Colonia “el matrimonio con las nativas que procedían de influyentes y ricas familias les aportaba a las elites españolas conexiones sociales y dotes” (Wood, Sexual Violation, 20). Además, aumentaban su autoridad y potencial económico al cultivar una clientela de indígenas, aliados y funcionarios. Para los nativos, estas alianzas representaban protección y prosperidad (Wood, Sexual Violation, 20).[9] Muchos nativos consideraban el matrimonio o el concubinato de sus hijas con los españoles, porque también adquirían propiedades o evadían impuestos que pesaban sobre sus comunidades (Wood, 31, n. 53). En 1560 un aborigen de Florida ofreció su hermana al conquistador Pedro Meléndez de Avilés; después de un debate acerca de qué era lo más apropiado hacer, los hombres del conquistador le explicaron a la mujer que era bueno “que durmiera con Meléndez de Avilés, para lograr un gran comienzo de confianza en él y en otros cristianos” (Wood, 31, n. 54). 

			Asimismo, para ellos significaban esas alianzas refuerzo y superación de su estirpe. En cuanto a esto último, Antonio de Herrera[10] cuenta que, cuando Moctezuma[11] salió a dar la bienvenida a los españoles, le obsequió a Cortés muchas joyas de oro y una de sus hijas acompañada de algunos de sus súbditos para que la sirvieran o con el fin de que el marqués los distribuyera entre sus caballeros; Moctezuma le dijo: “Mira, Malinche, que tanto os amo, que os quiero dar una hija mía muy hermosa para que os caséis con ella y que la tengáis por vuestra legítima mujer”.[12] Cortés explicó que él era casado y que a los cristianos solo se les permitía tener una esposa; sin embargo, Moctezuma insistió en que tomara a su hija, pues él quería tener muchos nietos de “un hombre tan valiente” (Herrera, II, 390; Díaz del Castillo,[13] 192). 

			Se sabe que Moctezuma tuvo varios hijos[14] y que algunos de ellos murieron en la Noche Triste. Entre los que sobrevivieron está Yotiualicahuatzin, el hijo que Moctezuma concibió con Miahuaxóchil, su segunda esposa,[15] el cual, en el bautismo se llamó Pedro Moctezuma (Prescott, n. 36, 376; Solís,[16] 249). Según Solís, “concurrió en él la representación de su padre por ser habido en la señora de Tula”, por lo que su descendencia heredó el título nobiliario de condes de Moctezuma y de Tula (Prescott, 249). Con Tezalco la primera esposa legítima con título de reina, Moctezuma tuvo a la princesa Tecuichpotzin que recibió el nombre cristiano de doña Isabel Moctezuma (Clavijero, 363; Gonzalbo Aizpuru, 47).[17] Resulta difícil pensar que esta princesa haya sido la que entregaron a Cortés. Sin embargo, se afirma que ella primero se casó con Atlixcatl, el sucesor al trono de Moctezuma, y después, con los sucesores al trono de ese monarca: Cuitlahuentzin y Cuauhtemoc, de los cuales quedó viuda. Fue amante de Cortés por poco tiempo y entonces se le dio la encomienda de Tacuba (Pedro Carrasco, “Indian-Spanish”: 92). Cortés tuvo con ella una hija (Díaz del Castillo, 520; Sahagún, Historia II, 1829, XLV; Clavijero, 363) y arregló su matrimonio con Alonso de Grado; este murió poco después de su matrimonio con Isabel-Tecuichpotzin Moctezuma. Una vez más viuda, se casó con Pedro Gallego, con quien tuvo un hijo, Juan de Andrade Moctezuma. Por último, de nuevo viuda, se casó con Juan Cano, encomendero de Macuilxochitl (Pedro Carrasco, “Indian-Spanish”, 92-93). 

			La hermana de Tecuichpotzin e hija de Moctezuma II, doña Leonor de Moctezuma, al quedar viuda de D. Juan Páez, se casó con D. Cristóbal de Valderrama. De su primer matrimonio recibió la encomienda de Ecatepec (en el monte del viento). Su hija, de doña Leonor Valderrama de Moctezuma, se casó con D. Diego Sotelo, quien al morir su suegro, recibió la encomienda de Ecatepec (Carrasco, “Indian-Spanish marriages”, 93). 

			En relación con las generosas dotes y beneficios que aportaron las indígenas a los españoles, Díaz del Castillo menciona en especial a la cacica[18] Techquihuatzin, la cual se llamó en el bautizo, doña Luisa Techquihuatzin, hija del anciano cacique tlaxcalteca Xicoténcatl;[19] ella fue donada a Pedro de Alvarado, conquistador de Guatemala, con el que contrajo matrimonio (Díaz del Castillo, 124 y 589). De esa unión el conquistador recibió “la mayor parte de Tlaxcala”,[20] muchos valiosos obsequios y “de allí se conservaron las paces” con los tlaxcaltecas, quienes se sumaron a las huestes de Cortés (Díaz del Castillo, 585). Con ella tuvo el conquistador un hijo, don Pedro, y una hija, doña Leonor; esta después se casó con don Francisco de la Cueva, caballero de la Orden de Santiago, gobernador de Guatemala y primo del duque de Alburquerque. Díaz del Castillo dejó consignado que cuando Pedro de Alvarado fue a los Reinos del Perú, había llevado a doña Leonor con gente española; el Viejo falleció en Guatemala, en casa de su hija doña Luisa Xicoténcatl y ésta fue enterrada con los honores que merecía como madre de doña Leonor, esposa del gobernador (Díaz del Castillo, 124, 585-86; Clavijero, 322). Entre las doncellas que obsequiaron los tlaxcaltecas a las huestes de Cortés estaba también la hija del benigno y prudente príncipe Maxixcatzin, la cual en la pila del bautismo recibió el nombre de Elvira; esta fue otorgada al capitán Juan Velázquez de León, quien murió, con su mujer, doña Elvira Maxixcatzin, en la huida de México durante el desastre de la Noche Triste (Clavijero, 322, 366). 

			Del reino de Tezcoco vemos que una hija del rey Nezahualpillitzin, fue bautizada con el nombre de Ana. Para su boda con el conquistador D. Juan de Cuellar, llevó de dote unas regiones de Acolhuacán. 

			Doña Francisca Verdugo Ixtlilxóchitl, heredera del gobernante de Teotihuacan y nieta del rey Ixtlilxóchitl de Tezcoco, se casó con el español Juan Grande, descendiente de uno de los pilotos de Cristóbal Colón y de un conquistador. Esta pareja fueron los abuelos del cronista D. Fernando de Alva Ixtlilxóchitl (Orozco, 93).

			También ilustra lo anterior lo que explica Betanzos del Inca Yupanqui, quien “había dado ciertas hijas suyas a caciques, señores y otras muchas hijas de señores de su linaje”, a las cuales casó con ellos para “traerlos a su servidumbre y dominios del Cuzco” y hacerlos sus aliados (Betanzos, 110). En el sur del continente, informa Gálvez, la hija del cacique de Angaco en Cuyo, se casó con el hidalgo Juan de Mallea en 1562, aportando al matrimonio “el señorío de Angaco y muchos reales en pepitas de oro de los arenales” (Gálvez, 25).[21] El cacique Kislay proclamó que estaba dispuesto a reconocer la soberanía del rey de España si alguno de los invasores se casaba con una de sus hijas, la que, bautizada, se llamó Juana. Se casó con ella un oficial llamado Gómez Isleño, a quien se le concedió la merced de las tierras desde el Río Quinto, en el límite con Córdoba [Argentina] (Gálvez, 25-26). 

			Ha quedado en los anales de los chichimecas[22] cómo el rey de México Iztcohuatzin, para evitar entrar en batalla contra su sobrino Nezahualcoyotl, después de disculparse tres veces por su comentario de que el último no merecía ser Chichimecatl Tecuhtli,[23] le envió de obsequio “cierta cantidad de doncellas muy hermosas y de linaje real” (Alva Ixtlilxochitl, Obras I, 318); sin embargo, esto más bien encendió la ira del sobrino, al ver “que por vía de mujeres [el rey mexicano] quería negociar con él”, por lo que, después de hacerles a ellas muchas mercedes, las volvió a enviar con el mensaje a su tío de que él “no era mujer para que le enviaran aquellas Señoras; que le mandara hombres, que era lo que él quería, y que si para tal día (que le señalaba) no salía al campo a pelear, que lo iría a destruir y matar dentro de su propia ciudad”. Así fue cómo los ejércitos de ambos entraron en batalla (Alva Ixtlilxochitl, Obras I, 318-319). 

			Por otra parte, han sido también consignados momentos en los que las mujeres intervinieron en asuntos del estado. Uno de estos se puede apreciar cuando Nezahualcoyotzin requería ayuda para recuperar el reino de los acolhúas. Su maestro y protector envió a Tecuhxólotl a pedir ayuda a los chalcas, para lo que él se dirigió a la corte del poderoso Toteotzintecuhtli, donde contó a Atoloztzin, esposa de ese soberano, las desventuras del líder acolhúa; ella, “afligida y llorosa de los trabajos del príncipe, le prometió que haría todo lo posible para que Toteotzintecuhtli, su marido, diese el favor que se le pedía”. Entonces el señor dio orden de levantar una tarima donde Tecuhxólotl fue atado “de pies y manos a un palo”; un pregonero anunció que si los señores de la provincia querían socorrer a Nezahualcoyotzin, el embajador quedaría libre, y si no, lo mandaría matar. Los caballeros decidieron aliarse al acolhúa, con lo que este príncipe entró triunfante en Tezcoco y recuperó su reino (Alva Ixtlilxochitl, Historia de la nación Chichimeca, 73-75).

			En algunas ocasiones, las mujeres participaban activamente en los planes de los mexicanos para hostigar a los pueblos a los que ellos pretendían someter bajo su poder. Un ejemplo de esto se puede ver en la crónica de Tezozomoc, en el pasaje que explica el “enojo y rrabia” de los xochimilcas cuando se enteraron de la manera cómo los mexicanos sometieron a los tepanecas y repartieron sus tierras entre los capitanes: después de discutir los xochimilcas de qué manera se podrían defender de ellos, decidieron hacer lo posible para mostrar a los tenochcas[24] su valor. Días después de esta reunión,

			las mugeres de los mexicanos yban al mercado de Suchimilco a vender pescado, rranas, axayacatl (moscas del agua salada), yzcahuitle, tecuitlatl [alga lacustre comestible] y otras cosas salidas de la laguna, y patos de todo género. Las yndias mugeres de los suchimilcas, labando muy bien el yzcahuitle [gusano acuático] y guisando los patos, todo muy bien labado limpiamente, [... lo llevaron] al palacio de Tecpan para que lo comiesen los prençipales. Y començándolo a comer estaua muy sabroso, y prosiguiendo su comida, luego hallaron en los basos [jícaras] cabeças como de criaturas y manos y pies de persona y tripas (Tezozomoc – cronista, 100).

			Horrorizados los xochimilcas comenzaron a dar voces diciendo que los señores mexicanos eran “malos y peruersos [...], que con estas tales cosas y otras, avasallaron a los tepanecas, azcapuçalcas y Cuyuacan” (100).[25] De este modo decidieron apercibirse para cualquier ataque de los tenochcas. Además, durante la salida de México-Tenochtitlán que emprendieron los españoles, fue una mujer quien los divisó y gritó: “¡Mexicanos, venid todos!, ¡he aquí que salen, he aquí que salen en secreto, vuestros enemigos”; en seguida, del templo de Huitzilopochtli, un hombre dio el mismo aviso, por lo que los mexicanos corrieron al ataque que resultó en la conocida masacre histórica de la “Noche Triste” (Baudot, Códice Florentino, 123).

			Hay que tomar en cuenta que el papel de la mujer no quedaba solo en esas formas de colaborar para hostigar a los pueblos o avisar del peligro; con el fin de iniciar una batalla o una guerra; en realidad iba más allá: en un artículo titulado “The Life and Struggle of Doña Josefa María de Tepoztlán”, Robert Haskett hace una revisión de la capacidad para gobernar que tenían las nativas mexicanas nobles. Con ese fin se basa en la autoridad de estudiosos de ese tema, como Susan D. Gillespie, quien declara que las mujeres tuvieron un papel crucial en la sucesión de la dinastía y la legitimidad política de la misma (101-103). Hace también referencia a La mujer mesoamericana de Silvia Garza Tarazona de González, texto en el que la autora expresa su creencia de que la imagen de Coyolxauhqui, a la cabeza de “400 conejos”, representa un símbolo del liderazgo de la mujer (Haskett “Doña Josefa”, 160-161).[26]

			Además, hay que recordar que uno de los cuatro líderes de los nómadas mexicanos era una mujer llamada Chimalma.[27] Agrega Garza Tarazona que en regiones de la meseta central de México y la Huasteca, hay indicios de que las mujeres asumieron puestos de gobernantes o líderes, lo cual parece haber sido una práctica muy extendida. Finalmente, la autora hace referencia a los bajorrelieves descubiertos en la ciudad de México, en los cuales se representa a una mandataria de Colhuacan, ataviada para la guerra, quizás en la conquista de ese estado por los mexicanos bajo el reinado de Moctezuma I Ilhuicamina, conocido por los españoles como Moctezuma I. 

			Importa consignar aquí el hecho de que la anónima Relación de Michoacán[28] recoge instancias en las que el rey o cazonci saludó a los sacerdotes diciéndoles: “‘madres, seáis bienvenidas’. Pues así era como se dirigía a los sacerdotes de la madre Cuerauaperi” (Relación, 218-220; Relation, 263-264).[29] Este trato a los mandatarios probablemente esté ligado a Ometéotl Moyocoyotzin, el dios dual que habitaba en Omeyocan, el lugar metafísico de la dualidad; como dios supremo reinó más allá de los cielos y del tiempo. Por medio de sus poderes generativos y conceptivos, como ser dual, engendró cuatro hijos y a partir de entonces fue “madre y padre de los dioses”. A lo anterior hay que agregar la tendencia nahua de llamar a sus gobernantes “padres y madres” del pueblo –prosigue Haskett– lo cual significaba que tanto los varones como las mujeres en su función paternal eran necesarios para realizar un liderazgo adecuado. Por ejemplo, ante el rey recién elegido, dice Sahagún, un señor principal lo amonesta y le advierte que si comete faltas, no merecerá “ser madre y padre del reino” (Sahagún II, 1829, 104-105, 230; Zorita, Los señores, 74, 76).

			Kellogg recoge también del Códice Florentino lo siguiente: los mexicanos daban a su vínculo maternal y paternal el mismo o bilateral peso; para ellos tanto el semen del padre como la sangre de la madre eran sustancias necesarias para formar una nueva vida; el semen hacía o completaba la forma de la criatura, mientras que la sangre de ella la fortalecía y animaba. Los bebés heredaban de los padres sus rasgos positivos y negativos, hasta la maldad de ellos. Los recién nacidos pertenecían bilateralmente a los padres y por medio de ellos, a otros parientes, vivos y muertos: los nahuas creían que estos antepasados tenían una presencia en sus vidas ya que su influencia reaparecía en sus descendientes vivos (Kellogg, 165). En el plano político, los mandatarios se describían frecuentemente como los padres y madres metafóricos de sus súbditos, de modo que en en esa función paternal, dichos mandatarios los alimentaban, enseñaban y castigaban (Kellogg, 166). Más adelante veremos cómo antes de subir al poder, el futuro jerarca era amonestado para evitar el adulterio, pues si lo cometía, no merecía “ser madre y padre del reino” (Sahagún II, 1829, 104-105, 230; Zorita, Los señores, 74, 76). 

			Asimismo, en el círculo de sus familias los nativos esperaban que el primogénito fuese un guía y proveedor para sus hermanos menores, y de ahí que el vocablo “hermano/hermana” era frecuentemente utilizado como título en ciertos puestos políticos y religiosos, cuya principal función consistía en el cuidado y guía de los jóvenes (Kellogg, 167-68). Sigue Kellogg explicando que la versión mexicana de la casa se refiere a menudo a una unidad multifamiliar o compleja, pues era típico que “dos, tres, o más parejas desposadas compartieran una casa” (169); lo más probable, dice la autora, es que la economía de Tenochtitlán influyese en la composición de la casa (171).

			Es de observar que en la región de Topoztlán, según Haskett, la descripción de los líderes como “padres y madres” continuó durante la era colonial (Haskett, 160). El autor echa mano del discurso relacionado con el matrimonio, que implica cierto papel político de las esposas de los mandatarios, el cual está contenido en los Diálogos de Bancroft. El autor sustenta lo anterior basándose en el Códice florentino que menciona, entre otras cualidades, para una buena noble, las siguientes: ser vigorosa, orgullosa, ejemplar, buena administradora, proveedora y valiente (161). Por supuesto, durante la Colonia, cuando una indígena concedida por algún tiempo a un conquistador quedaba embara, fuera como obsequio, sirvienta o esclava, era probable que ella hiciera concesiones para asegurar el futuro de su hijo, dice Wood. Algunos españoles proveían bien a esos niños, aunque no tanto como a sus legítimos hijos; a las hijas les daban substanciales dotes y las casaban con otros españoles (Wood, Sexual Violation, 24).[30] Esto se puede apreciar en la dote que Cortés dejó a sus tres hijas, a quienes, según Díaz del Castillo, “desde niñas les dio buenos indios, que fueron unos pueblos que se dicen Chinanta” (514); además, a una de ellas, llamada doña Catalina Pizarro, hija de una indígena de Cuba, para casarla con un hijo del adelantado Francisco de Garay, le dio de dote “gran cantidad de pesos de oro y que Garay fuese a poblar el río de Palmas, y que Cortés le diese todo lo que hubiese menester para la poblazón y pacificación de aquella provincia y aún le prometió que le daría capitanes y soldados de los suyos para que con ellos se descuidase en las guerras que hubiese” (Díaz del Castillo, 372). En 1528 un soldado de Cortés consignó en su testamento que “dejaba 50 pesos de oro como dote a su hija natural, tenida con la india Beatriz y la recomendación de que la lleven a Castilla con su madre” (Aizpuru, Mujeres, 45, n. 8). El cirujano maese Francisco, consignó en su testamento que “dejaba 150 pesos a su esposa legítima y 100 a su hija natural y a la madre de ella (Aizpuru, Mujeres, 45, n. 9). En cambio, explica Aizpuru, el intérprete de Cortés, Jerónimo de Aguilar, “nunca mencionó a su esposa maya, aunque las crónicas indígenas se refieren a ella” (Mujeres, 46).

			Esta interpretación difícilmente se puede aplicar a las esclavas que los tlaxcaltecas entregaron a Cortés para su servicio; según Muñoz Camargo, ellas eran “más de trescientas mujeres hermosas [...] muy bien ataviadas” y que estaban condenadas a morir en la piedra del sacrificio “por excesos y delitos que habían cometido contra [... las] leyes y fueros” nahuas. Cortés las aceptó con la condición de que sirviesen a Malintzin, pues comprendió que los nativos “sienten mucho [...] cuando no les reciben los presentes que dan [...] porque dicen que es sospecha de enemistad y de poco amor y poca confianza del dante y del que presenta la cosa, que ansí se usaba entre ellos” (Muñoz Camargo, 191). El cronista cuenta que esas mujeres lloraban su desventura, pues temían ser sacrificadas y ser comidas por los cristianos; sin embargo, más adelante, 

			viendo que algunas se hallaban bien con los españoles, los propios Caciques y principales daban sus hijas propias con el propósito de que si acaso algunas se empreñasen, quedase entre ellos generación de hombres tan valientes y temidos[31] y ansí fue que el buen Xicoténcatl dio una hija suya hermosa y de buen parecer a D. Pedro de Alvarado por mujer, que se llamó Doña María Luisa Tecuehuatzin, porque en su gentilidad no había más matrimonio que el que se contraía por voluntad de los padres (Muñoz Camargo, 192; Díaz del Castillo, 124).[32] 

			Siguiendo esta línea de pensamiento e interpretación, observamos a lo largo de las crónicas que durante los momentos de peligro o de guerras, las diversas comunidades indígenas trataban de proteger y poner a salvo a mujeres y niños, pues la supervivencia de las tribus y clanes dependía de esa protección que siempre ha respondido al “instinto” biológico de preservar y mantener la vida. En los últimos momentos críticos de los mexicanos durante el reinado de Cuahutémoc (Águila-que-Cae),[33] el último rey azteca, las gentes de Xochimilco no solo no acudieron en su ayuda para enfrentar los ejércitos españoles, sino también se dedicaron a atracar a la gente: “se fueron a robar a las mujeres queridas, y a los niños pequeños, y a las viejas mujeres respetables. Enseguida, a algunos de ellos los mataron” y a otros se los llevaron en barcas. Por su parte, los mexicanos vengaron la traición de los de Xochimilco y los aniquilaron, pero “no se llevaron a ninguna de las mujeres queridas” de Xochimilco. Al comprobar los mexicanos que era inminente el ataque de los españoles, “fueron trasladadas las mujeres queridas, las ancianas respetables y los jóvenes núbiles. Todos los demás fueron muertos. No se salvó nadie” (Códice Florentino en Baudot, Relatos, 152-155).

			En contraste, en otras culturas indígenas, por ejemplo, la inca, en la que durante las crueles guerras se les daba muerte hasta a las mujeres y a los niños; esto se vio en la derrota del Inca Huáscar y sus ejércitos, pues los generales de Atahualpa, según fray Martín de Murúa,[34] no contentos con haber matado a un sinnúmero de gentes, hicieron que se reunieran “todas las mugeres de Huáscar, ansí preñadas como paridas, y las demás criadas y queridas suyas, con sus hijos y todos los criados dél y dellas, sin faltar ninguno”. Todos salieron del Cuzco rumbo a Chuqui Pampa, donde, ante el Inca Huáscar se les mató como

			si entre las manças ouejas se empezara a hacer carnicería, y allí mataron ochenta y tantos hijos e hijas de Huáscar Ynga [...]. Entre ellos, mataron a vna hermana y manceba de Huáscar, llamada Coya Miro, la qual tenía a vn hijo y una hija suya, [...] y también murió allí Chimpo Çiça, hermana suya (Murúa, Historia general, I, 168-69).

			Murúa continúa relatando que de esa matanza se salvaron algunas mancebas del Inca Huáscar “porque no estauan preñadas ni paridas” y, por ser hermosas, las dejaron para Atahualpa.[35] A las otras, “que eran hijas de pobres [...] las mataron con exquissitos modos y géneros de muertes, abriéndoles los vientres y pechos, porque no quedase rastro de generación de Huáscar” (I, 169). Con ese fin también quemaron el cuerpo momificado de Tupa Ynga Yupanqui, por ser padre de Rahua Ocllo, madre del Inca Huáscar, y abuelo del mismo. Además, mataron “un infinito número de mamaconas”, las cuales cuidaban de él; también se les dio muerte a “mill criados y cassi mill nietos y visnietos y descendientes” de él. Por último, con Huáscar murieron su madre Rahua Ocllo y su esposa, Chiqui Huipa en Antemarca (Murúa, I, 170-171 y 180-181). A partir de entonces, y con la llegada de los españoles, terminó el linaje de los Incas.

			En contraste con los incas, a la llegada de los españoles los nahuas mantuvieron en algunas provincias ciertos privilegios, pues no solo respetaron el sistema político, sino también “reforzaron la autoridad de los mandatarios tradicionales y los incorporaron en su plan de aculturación, explotación económica, conversión religiosa y el implemento del sistema de beneficencia y resolución de conflictos” (Spores, 187). Esto se puede observar en Oaxaca, donde según Spores, cuando llegaron los conquistadores en 1520 hallaron que en esa región mixteca había una constelación de cacicazgos que se extendían de Puebla hasta la costa del Pacifico y del Valle occidental de Oaxaca hasta Guerrero. El sistema hereditario había otorgado igual poder y propiedad a las mujeres y a los hombres de la realeza a partir del año 1000 D.C. Aunque eran tributarios de los acolhúas, en su sistema de gobierno gozaban de gran libertad. Bajo el dominio hispano, las cortes y los administradores reconocieron la institución del cacicazgo mixteca de los “señores naturales”. Así, por vía del matrimonio y conquistas militares las cacicas mantuvieron su poderío, posición y riquezas hasta mediados del siglo xviii. El autor sigue informando que las cacicas “continuaron ocupando posiciones de importancia hasta mediados del siglo xix” al norte de Oaxaca y menciona a tres: Ana de Sosa de Tututepec, Catalina de Peralta de Teposcolula y María de Saavedra de Tlaxiaco-Achiutla (Spores, 188). Les dedicaremos un amplio espacio a estas tres cacicas en el apartado 1.2. Vestigios matriarcales en algunas comunidades prehispánicas de este libro, el cual viene a continuación.

			1.2.	Vestigios matriarcales en algunas comunidades prehispánicas 

			La mayoría de las sociedades prehispánicas, tal como fueron interpretadas y trasmitidas a la posteridad, mantuvieron un predominio de costumbres de carácter patriarcal. Esto se puede apreciar en especial entre incas, aztecas, mayas y otros grupos aborígenes que durante los últimos tiempos de su soberanía fueron adquiriendo estructuras de poder, las cuales propiciaban la supremacía de los hombres. Así, poco a poco, conforme se efectuaban las guerras expansionistas de los imperios indígenas, se fue excluyendo a las mujeres del ámbito del trabajo, política, religión, economía, cultura e instituciones militares; y para sustentar dicha exclusión, se les atribuyeron defectos que las devaluaban a ellas y lo femenino, con el fin de sobrevalorar a los hombres y lo masculino. La presencia de los españoles en el Nuevo Mundo remachó dicha tendencia y acabó del todo, en la mayoría de las comunidades indígenas, con el paralelismo interdependiente de los géneros, que explicaré más adelante.

			La antropóloga Laurette Séjourné dedica parte de sus investigaciones a seguir la pista a los vestigios matriarcales que se observan en algunas comunidades nativas del Nuevo Mundo, como el hecho de que “el hombre no se avergüenza de hacer las tareas juzgadas en otras partes como indignas del sexo fuerte” (Séjourné, 148). Una de las pruebas, a su entender, se puede apreciar en lo que ocurría en Ecuador y en los alrededores del Cuzco, donde, según Cieza de León, las mujeres labraban los campos y beneficiaban las tierras y las mieses, y los maridos hilaban, tejían y se ocupaban en hacer ropas (Séjourné, 148-149). Además, hay que tomar en cuenta lo que fray Bartolomé dice de los hombres que no eran “para mujeres” o habían perdido su virilidad, los cuales usaban “vestidos femíneos, para dar noticia de su defecto, pues se habían de ocupar en hacer las haciendas y ejercicios de mujeres” (Las Casas, IV, 371). 

			En muchos aspectos, los chorotegas o mangues[36] de la Gran Nicoya, actual región de Costa Rica, pero de Nicaragua en tiempos de la Conquista hasta 1824,[37] se destacaron por transgredir las estructuras del poderío azteca, por lo que se prestan como ejemplo de lo que podrían haber sido vestigios de un muy lejano matriarcado. Por mandato del gobernador Pedrarias Dávila, fray Francisco de Bobadilla efectuó una entrevista a los nativos de Nicaragua durante el tiempo que pasó en esa región indoctrinándolos; dicha entrevista la reprodujo Gonzalo Fernández de Oviedo[38] en su Historia general y natural de las Indias, en la cual se pueden apreciar los muchos privilegios que tenían las mujeres chorotegas (Fernández de Oviedo, IV, 367-381). Empecemos por señalar que en la sociedad chorotega algunos padres llevaban a sus hijas vírgenes al cacique y hasta le suplicaban que las desflorara; esto lo hacían “para las honrar a ellas e a sus parientes, e luego se casaban con ellas de mejor voluntad los otros indios” (Fernández de Oviedo, IV, 417). 

			A lo anterior hay que agregar que el prostíbulo ocupaba un lugar muy especial en el mercado y las mujeres ejercían su “profesión” por la suma de diez granos de cacao por cliente –recordar que el cacao fue una de las primeras monedas de Mesoamérica–. Cuenta Fernández de Oviedo que esas mancebías tenían sus “madres” o alcahuetas, las cuales “les alquila[ba]n la botica e les da[ba]n de comer por un tanto. E […tenían] sus rufianes, no para darles ellas nada, sino para que las acompañen e sirvan” (Fernández de Oviedo IV, 364, 377 y 421-422). Para los chorotegas era tan importante la dote que las mujeres llevaban al matrimonio, que para obtenerla, algunas se dedicaban a la prostitución, oficio respetable en esa sociedad (Fernández de Oviedo, IV, 364).[39] Cuando estas prostitutas querían retirarse de esa ocupación, u optaban por casarse, su padre les obsequiaba una parcela de sus tierras; entonces la joven reunía a sus clientes o enamorados para anunciarles que quería contraer nupcias con uno de ellos; a continuación les pedía a cada uno que le construyeran una casa en el terreno que le había obsequiado su padre, para lo que les encargaba aportar los materiales de construcción y los manjares que se iban a servir para celebrar la boda. “¡Cuánto se excedía cada uno de ellos en dádivas! Le ofrendaba este los más finos troncos de madera; aquél, las cañas más flexibles; ése, hojas de palma de las mejores; y el otro, barro escogido; y para los festejos le brindaban pescado, ciervos, puercos y maíz. ¡Ni qué decir del primor y esmero que todos y cada uno ponían en la construcción para demostrarle a la mujer lo que ella significaba para ellos! Ella los miraba hacer y muy zorrita, no soltaba prenda acerca del preferido de su corazón”. Una vez terminado el palenque, la joven anunciaba en ceremonia pública quién era el escogido. Fernández de Oviedo, quien participó en la colonización de esos pueblos, cuenta que los pretendientes “tienen por mucha honra quedar con la mujer habida de esta manera, e que él sea escogido e los competidores desechados” (Fernández de Oviedo, IV, 422). 

			El día de la boda o “sentencia libidinosa” –como la llamó Fernández de Oviedo– parientes y amigos la celebraban con una abundante cena. Terminada esta, la novia se levantaba para anunciar que ya era hora de irse a dormir con su marido; en seguida agradecía a los pretendientes el esmero con el que construyeron su palenque y agregaba “que ella se quisiera hacer tantas mujeres, que a cada uno dellos pudiera dar la suya, e que en el tiempo pasado ya habían visto su buena voluntad e obra con que los había contentado, e que ya no había de ser sino de un hombre, ‘e quiero que sea aqueste’; e diciendo aquesto, tómale de la mano y éntrase con él donde han de dormir”. Los que quedaban, bailaban, cantaban y bebían hasta caer borrachos. A partir de ese momento, ella cumplía como muy buena y fiel esposa (Fernández de Oviedo, IV, 422).[40] 

			Algunos de esos pretendientes aceptaban la derrota, pero ocurría a veces que uno o varios de ellos amanecían ahorcados. Lo interesante es que el cronista general de Indias comenta irónicamente que “aunque las ánimas de tales ahorcados se pierden, [...] el cuerpo no lo dejan perder, si no que renuevan con la carne de él su boda y convites” (Fernández de Oviedo, IV, 422). 

			Además, en los “areitos” (así llamaban los cronistas los bailes y cantos indígenas) participaban igualmente hombres y mujeres chorotegas delante de los templos en la plaza principal, alrededor del montículo del sacrificio; ellas, “asidas de las manos, e otras de los brazos, e los hombres en torno dellas, más afuera”; en el espacio entre ellos y ellas andaban otros repartiendo bebidas a los danzantes; estos tomaban su “vino” (la chicha) sin perder el ritmo. Aquel día las mujeres estrenaban un par de gutaras o sandalias; recordar que los incas, en el momento en el que el novio le ponía a su prometida el calzado u ojeta en el pie, la boda quedaba consagrada. El zapato en las danzas chorotegas era muy significativo si se interpreta con Cirlot como símbolo del sexo femenino y de las bajas, humildes y ruines cosas naturales (Cirlot, 469); en este caso, obsérvese que mientras la ojeta es un objeto pasivo en la cultura incaica porque la mujer se somete al hombre por los vínculos del matrimonio, en la cultura chorotega, es un objeto activo en los pies de las mujeres que pisotean con ritmo ritual la tierra como un acto de protesta subversiva. Subraya esta interpretación lo que sigue: después de cuatro horas o más de mantener ese compás, sacaban a uno de ellos, mujer u hombre, para sacrificarlos al sol arrancándole el corazón y cortándole la cabeza; a otros cuatro o cinco los sacrificaban también, pero su sangre no la ofrecían al sol, sino a los ídolos. Los cadáveres los echaban a rodar por el montículo, para ser “recogidos e después comidos por manjar sancto e muy presciado” (Fernández de Oviedo, IV, 417).

			Terminada la danza y los sacrificios rituales de algunos de los bailarines, todas las mujeres dan una grita muy grande y se van huyendo al monte [...] contra la voluntad de sus maridos e parientes, de donde las toman a unas con ruegos, e a otras con promesas e dádivas, e a otras que han menester más duro freno, a palos o atándolas por algún día [...]; e a la que más lejos toman, aquélla es más alabada e tenida en más (Fernández de Oviedo, IV, 418). 

			Bien podría interpretarse con Lévi-Strauss que esta algazara o “guirigay” en todas las latitudes es signo y complot de una ruptura del orden, ruptura entendida como matrimonios desavenidos, eclipses, sacrificios, guerras, motines, etcétera (Lévi-Strauss interpretado por Fages, 114). De acuerdo con esto se podría descifrar la gritería y huida de las mujeres como una protesta contra el régimen patriarcal que imponía guerras y horrendos sacrificios humanos. 

			Una vez casadas, en general las mujeres chorotegas no querían tener hijos para no estropear su belleza. Contrariamente a la costumbre de los aztecas, el aborto era muy corriente entre los chorotegas, siempre que lo aprobara el marido. 

			Vale mencionar que el mercado o tianguez, era administrado y atendido solo por las mujeres, quienes vendían “esclavos, oro, mantas, maíz, pescado, conejo e caza de muchas aves, e todo lo demás” (Fernández de Oviedo, Historia, IV, 379). A ningún hombre de la comunidad se le permitía la entrada, excepto a los mancebos que no habían conocido mujer, a los hombres de otros pueblos y a forasteros aliados (Fernández de Oviedo, Historia, IV, 379). Puesto que las mujeres chorotegas se cuidaban del trueque y trato de las mercancías, los hombres debían proveer los productos de su quehacer cotidiano, a saber, labranza, caza o pesca; pero antes que el marido saliera a cumplir con esas actividades, tenía que dejar barrida la casa y encendido el fuego (Fernández de Oviedo, Historia, IV, 366). Por todo lo anterior, los nicaraos, vecinos de los chorotegas, haciendo alarde de que eran “muy señores de sus mujeres” a las que mandaban y tenían sujetas a su voluntad, les echaban en cara a los feroces y valientes guerreros chorotegas, ser “mandados e subjetos a la voluntad e querer de sus mujeres” (Fernández de Oviedo, IV, 385).[41]

			Además de los chorotegas, existen signos en otros grupos etnohistóricos que sugieren la presencia de lejanos matriarcados en la geografía del Nuevo Mundo. Por ejemplo, Fernández de Oviedo informa que las mujeres del Golfo de Urabá, en Castilla del Oro, “van a las batallas con sus maridos, e también, cuando son señoras de la tierra e mandan e capitanean su gente”, las llevan en andas, al igual que los mandatarios, por una o dos docenas de indios (Fernández de Oviedo, Historia, III, 313).

			Asimismo, Séjourné reporta que han quedado en otros grupos indígenas supervivencias de algunas costumbres que practicaban los antiguos chorotegas, en especial, la de la presencia dominante de las mujeres en los tianguez o mercados. La antropóloga lo experimentó en Tehuantepec, donde todavía, en 1978 (fecha de publicación de su libro), “sería extraordinario encontrar a un hombre del lugar en el mercado [...]. Es evidente que solo las mujeres venden en los mercados; los [...] hombres que allí se ven provienen de afuera” (Séjourné, 148). Los lugareños pacientemente “esperan en el exterior de la cerca que lo rodea, que alguna mujer quiera llevarles lo que piden” (Séjourné, 148). Ninguno de ellos se atrevería a instalar un puesto en esos tianguez, pues las mujeres lo echarían en seguida con burlas y desprecios. En el pueblo de San Mateo del Mar de esa región, como vimos antes entre los chorotegas, son los varones los que realizan ciertas tareas atribuidas por tradición a la mujer; cuenta Séjourné que en la vivienda en la que fue acogida como huésped, mientras la esposa reinaba en el mercado, el marido “lavaba la hamaca que fue destinada [para ella como invitada], cuidaba del fuego del hogar y cosía alegremente a máquina los huipiles” (Séjourné, 148-49).[42]

			Conviene destacar que a lo largo de la geografía precolombina hubo regiones en las que persistía una conducta matrilineal. En el lecho de muerte, por ejemplo, según Anton, el testamento oral del marido generalmente no dejaba nada a la esposa y en cambio favorecía a sus hermanos o a los hijos varones de una hermana (38). En el Nuevo Reino de Granada (Colombia) “en ninguna manera heredan los hijos [del testador], sino los hermanos, y a falta de ésos, sus sobrinos; de manera que totalmente son excluidos los hijos de la herencia” (Oviedo III, 123). Se puede observar el caso más destacado en el imperio incaico, en el que prevaleció un sistema patriarcal militarizado. Pese a que bajo ese poderío la mujer era un objeto al servicio del Estado, existió entre los señores principales la supremacía de la herencia materna, sobre todo en las costas del Pacífico, donde, según Cieza de León, citado por Séjourné, “los herederos de un señor son primero la esposa, después el hijo de la hermana”. También en Ecuador, “es el hijo de la hermana el heredero”, según López de Gómara[43] (Séjourné, Antiguas culturas, 145). En lo que toca a los mayas, Anton afirma que en lejanos tiempos se descubrieron vestigios de un antiguo matriarcado. En Yucatán; por ejemplo, se le asignaba el primer lugar al nombre del clan de la madre, mientras que al clan del padre se le concedió ese privilegio poco antes de la llegada de los españoles (28). 

			En Quisqueya (La Española), al testar los caciques:

			dejan heredero del reino al primogénito de la hermana mayor, si lo hay; en su defecto, al de la segunda, y si esta no tiene hijos, al de la tercera, por estimar que hay certidumbre de que esa descendencia procede de su sangre. En cambio, no consideran legítimos a los hijos de sus mujeres. Cuando faltan los de las hermanas, pasa el reino a los hermanos, y si estos no viven, a sus hijos; de no haberlos, nombran por heredero al que esté más reputado en toda la isla como el más poderoso, para que defienda a sus súbditos de sus enemigos inveterados” (Anglería, I, 371).[44]

			El cronista Alva Ixtlilxóchtl reitera la idea de que los toltecas practicaban la monogamia (Ixtlilxóchtl, Historia, 35) “y en muriéndose [las esposas, los viudos] no se podían casar, guardaban castidad hasta que morían, y las mujeres, si morían sus maridos antes que ellas, heredaban el reino, y en muriendo ellas, sus hijos legítimos, y ni más ni menos no podían casarse otra vez así como sus maridos”. En cambio, aunque los plebeyos o macehuales practicaban la monogamia, “podían casarse segunda y tercera vez” (Alva Ixtlilxóchtl,Obras, I, 41).

			En relación con los nahuas, Zorita explica que la sucesión de los señores supremos se realizaba de diferentes maneras en las diversas regiones. En México, Tezcoco, Tacuba y Tlaxcala, por ejemplo, se realizaba de la misma manera. No obstante, lo común era la sucesión “por sangre y línea recta de padres a hijos. No sucedían hijas, sino el hijo mayor habido en la mujer más principal”. Si el hijo mayor no mostraba capacidad para gobernar, el padre escogía al otro, tomando en cuenta siempre a los hijos de la esposa. Si solo tenía hijas y alguna de ellas tenía hijos, uno de estos era nombrado; pero a falta total de sucesor, eran los principales de su señorío los que elegían al futuro señor. En algunas partes, sobre todo en el señorío de México, “sucedían los hermanos, aunque hubiese hijos” y de ellos, seguían los hijos (Zorita, Los señores, 11-14).

			En el reino de Tezcoco la sucesión del trono pasaba directamente a los hijos del monarca, según Durán lo consigna en su crónica, en relación con los sucesores de Nezahualpilli.[45] Sin embargo, Baudot aclara que en ese caso, en realidad Moctezuma “impuso la elección de Cacamatzin, hijo natural de Nezahualpilli y de la princesa de Xilomenco que era la propia hermana de Moctezuma”; esto se hizo contra la voluntad de Ixtlilxóchitl, hijo legítimo del difunto rey, quien se levantó en armas (Baudot, Relatos, n. 12, 328; Clavijero, 145-146). Sin embargo, se sabe que entre los toltecas figuró la reina Xiuhtzaltzin, a la que Alva Ixtlilxóchitl la llama Xiuhtlaltzin (Obras, I, 272), esposa y sucesora del rey tolteca Mitl; a esta, la penúltima que ocupó el trono tolteca, “habiendo muerto a los cuatro años de su reinado, le substituyó la nobleza” durante 48 años, pues la ley imponía que todo monarca había de gobernar solo durante 52 años (un siglo tolteca). Si moría antes, quedaba gobernando la nobleza; y si cumplía ese lapso en el trono, cedía el gobierno a otro monarca (Clavijero, 49; Alva Ixtlilxóchitl, Obras, I, 272, 398, 419). 

			Para la sucesión al trono, los Incas buscaban un heredero que fuera valiente, prudente para regir, y que continuara las conquistas para ensanchar su poderío. Al sucesor entonces lo escogían, primero, entre los hijos legítimos; después entre los bastardos, y si no lo había con esos requisitos, no pasaba el estado a manos del hijo del hermano, “antes al hijo de la hermana, que deste preferían, diziendo que este era más sierto heredero y sobrino que el hijo del hermano”, pues lo había parido la cuñada (Murúa, Historia general, II, 65). Casos como los anteriores llevan a la antropóloga Séjourné a afirmar lo siguiente: “la supervivencia del conjunto cultural centrado en la filiación femenina no se observa más que en los países colindantes con el Pacífico, por lo que se puede pensar que su lugar de origen sea la región del actual Perú” (Séjourné, Antiguas culturas, 148-149).

			Felizmente, en la actualidad la investigación relacionada con temas como el de la mujer prehispánica no se entretiene solo en la etnohistoria oficial de las crónicas, pues ya se sabe que existe otro tipo de documentos relacionados con la Colonia, los cuales contienen datos muy importantes y reveladores sobre diversos temas. Por ejemplo, la información contenida en el ensayo titulado “Mixteca Cacicas” lo desarrolló Ronald Spores basándose en documentos de varios archivos contenidos en diversas instituciones coloniales en México. Este ensayo sustenta más la teoría de Séjourné, al suministrar evidencia de la abundancia y riqueza de cacicas que durante la Colonia predominó en esa geografía. Entre dichas cacicas se destacan, según Spores, Ana de Sosa, Catalina de Peralta y María de Saavedra. 

			La primera gobernanta mixteca, Ana de Sosa, fue la cacica de Tututepec, una de las comarcas más fértiles de Mesoamérica, la cual abarcaba desde el Istmo de Tehuantepec hasta la frontera entre Oaxaca y el actual estado de Guerrero. “Al morir el señor de Tututepec, el título pasó a su hijo, quien optó por el nombre de Pedro de Alvarado. Cuando este murió, cerca de 1550, Ana, [su esposa,] quedó de cacica de la provincia de Tututepec, [...] hasta que cerca de 1570 el título pasó a manos de su hijo, Melchor de Alvarado” (Spores, 188). Ella tenía extenso número de bienes muebles e inmuebles; Spores explica que “solo las posesiones de Hernán Cortés en el Valle de Oaxaca y de Tehuantepec, excedían las de Ana de Sosa. […] Sin duda alguna, a mediados del siglo xvi Ana de Sosa era la mujer más rica y poderosa, nativa o española, en el sur de Nueva España” (Spores, 188-89). “En 1601 Isabel de Alvarado, una nieta de Ana Sosa, fue confirmada cacica de Tututepec y Juquila por el virrey y la audiencia de Nueva España” (Spores, 189).

			La segunda cacica de Oaxaca fue Catalina de Peralta, quien en 1559 recibió el título real de cacica de Teposcolula después de un largo pleito legal contra Felipe de Austria de la familia poderosa de Tilantongo. Catalina pudo sustanciar su demanda al título de hija de la hermana de Pedro de Osorio y la parienta más cercana a su tío. Más tarde ella demostró que era la nieta de los gobernantes de Tecpantecuhtli y señora de Ozomasuchitl. Teposcolula era la capital administrativa de la Mixteca y un importante cacicazgo, tanto antes como durante la Conquista de Nueva España (Spores, 190). El precio legal declarado de los bienes de Catalina “abarcaba casas, joyas, tierras y huertas y era de seis mil pesos de oro de minas y mucho más” enorme suma para aquellos tiempos (Spores, 189-190. Las cursivas son del autor). Esta cacica pasó su vida defendiendo su herencia, pero sufrió el mismo destino de su predecesora en Teposcolula, al morir estéril y sin herederos, por lo que a finales del siglo xvi ese título recayó en un noble primo suyo (Spores, 190). 

			Otra de las poderosas cacicas de la región mixteca fue doña María de Saavedra, en 1573, recibió el cacicazgo de Achiutla y Tlaxiaco, dos de los más grandes y ricos patrimonios nativos, los cuales heredó de su padre, don Felipe de Saavedra; con el fin de que doña María recibiera ese título, su padre impuso en su testamento la orden de que su hija debía casarse con su primo, el hijo de la hermana de él, doña Isabel de Rojas (Spores, 190-191). En 1587 doña María de Saavedra contrajo matrimonio con su primo hermano, don Francisco de Guzmán, hijo del cacique de Yanhuitlan, Gabriel Guzmán y doña Isabel de Rojas de Tlaxiaco-Achiutla. Recordar que los mixtecas practicaban la endogamia, por lo que era común para ellos el matrimonio entre primos durante la época pre-hispánica y la Colonia (Spores, 191). Una vez cumplió con los requisitos impuestos en el testamento de su padre, sus tierras y posesiones “eran las más extensas y valiosas, pertenecientes a un solo individuo en la provincia de Tlaxiaco a mediados del siglo xvi” (Spores, 191). Además de esas cacicas, Spores menciona otras mixtecas menos poderosas que las de Tlaxiaco, Yanhuitlan y Teposcolula.

			Lo importante es que algunos de esos cacicazgos siguieron siendo gobernados por mujeres, según Spores, hasta el siglo xviii y otros continuaron hasta principios del xix; ese fue el caso de doña Pascuaza Feliciana de Rojas, descendiente de doña Juana de Rojas, cacica de Santo Tomás Ocotepec, Santa Cruz Nundaco y otras comunidades mixtecas (Spores, 193). Más avanzada la Colonia, las mujeres mixtecas perdían sus privilegios y títulos, los cuales eran reñidos por sus propias vecinas, comunidades, caciques, la orden de frailes dominicos, y hasta españoles, mestizos e indios. “Doña Pascuaza tuvo que defender sus derechos en varias ocasiones, de modo que sus herederos continuaron en posesión de sus tierras hasta muy entrado el período posrevolucionario” (Spores, 193-194). Todas esas cacicas mixtecas eran miembros de la misma casta endogámica y estaban relacionadas a través del matrimonio o por vínculos familiares. De acuerdo con Spores, “las cacicas fueron activas e influyentes en la vida social, económica y política y representaron un importante papel en la formación de la sociedad colonial mixteca” (Spores, 195). 

			Además, vale tomar en cuenta que Fernández de Oviedo ofrece varios datos de mujeres indígenas que “viven en repúblicas e son señoras sobre sí, a imitación de las Amazonas” (Historia, II, 419; IV, 282-283). Así, a lo largo de su crónica suministró datos de que unos conquistadores, bajo el mando de Jerónimo Dortal, hallaron en tierra firme “pueblos, donde las mujeres [...eran] reinas o cacicas e señoras absolutas, e manda[ba]n e goberna[ba]n, e no sus maridos, aunque los ten[í]an” (Fernández de Oviedo, Historia, I, 192). Nuño Guzmán y sus huestes, conquistadores de Nueva Galicia (Jalisco), “tuvieron nuevas de una población de mujeres, e luego nuestros españoles las comenzaron a llamar amazonas”[46] (Fernández de Oviedo, I, 192). Gonzalo López, maestre de campo de Nuño Guzmán, con permiso de este para explorar la región tuvo la oportunidad de entrar con su tropa en el pueblo llamado Çiguatán o Ciguatlam, vocablo que quiere decir “Pueblo de Mujeres”. 

			[Ellas] diéronles muy bien de comer e todo lo nescesario de lo que tenían. Aquella república es de mill casas y muy bien ordenada; e súpose, dellas mismas, que los mancebos de la comarca vienen de su cibdad cuatro meses del año a dormir con ellas, e aquel tiempo se casan con ellos de prestado e no por más tiempo, sin ocuparse en más de las servir e contentar en lo que ellas les mandan que hagan de día en el pueblo o en el campo. [...] E cumplido el tiempo que es dicho, ellos todos se van a sus tierras [...]. Y si quedan esas mujeres preñadas, después que han parido, envían los hijos a sus padres para que los críen [...]; e si paren hijas, retiénenlas consigo, e criánlas para aumentación de su república (Oviedo, Historia I, 192-193; IV, 282-84; López de Mariscal, 40).[47] 

			También Fernández de Oviedo menciona que el gobernador Jerónimo de Dortal y sus acompañantes hallaron “en muchas partes, pueblos donde las mujeres eran reinas o cacicas e señoras absolutas, e manda[ba]n e gob[ernab]an, e no sus maridos, aunque los […tuviesen]; y en especial una, llamada Orocomay, que la obedescen más de treinta leguas en torno de su pueblo” (Oviedo, Historia I, 192; López de Mariscal, 39). Ella solo se hacía servir de mujeres y en su pueblo no vivían hombres, salvo los que ella misma llamaba para realizar trabajos o enviarlos a la guerra (Oviedo, Historia I, 192; II, 419; IV, 282-284; V, 241; López de Mariscal, 39). La tierra de esta reina es fértil “e de muy buenas aguas e de mucho maíz y yuca e otros mantenimientos” (Oviedo, Historia II, 419). 

			Asimismo se tuvieron noticias del capitán Francisco de Orellana y los descubridores que navegaban con él, que la cacica Conori gobernaba en Tierra Firme, en Quito (entre el río Marañón y el Río de la Plata o Paraguanazú), un territorio de más de trescientas leguas “pobladas de mujeres, sin tener hombres consigo. [... Conori era] muy obedescida e acatada e temida en sus reinos e fuera de ellos, en los que le [eran] comarcanos. E t[enía] subjetas muchas provincias que la obedesc[ía]n e t[enía]n por señora”. Fernández de Oviedo explicó que era tanto el poderío de esta monarca, que le rendían obediencia y tributo grandes señores de las comarcas aledañas, de los cuales el cronista hasta suministró los siguientes nombres: Rapio, Toronoy, Yaguarayo, Topayo, Cuenyuco, Chipayo y Yaguayo. Estos príncipes, explica Oviedo, eran “grandes señores e señorea[ba]n mucha tierra” (Historia, V, 241-242; López de Mariscal, 42).[48]

			Es probable que este encuentro con regiones pobladas y gobernadas por mujeres haya dado pie a las noticias de que en el Nuevo Mundo había amazonas. Ya vimos que Fernández de Oviedo recogió en sus crónicas rumores de pueblos habitados y gobernados por ellas en las costas de Venezuela, Colombia, Quito y México (Historia III, 42-43 y V, 241-42).[49] Además, en junio de 1542, fray Gaspar de Carvajal consignó que él y quienes lo acompañaban vieron a las amazonas luchando como capitanas al frente de un batallón de hombres indígenas. Ellas peleaban tan valientemente que los hombres bajo su mando no se atrevían a rendirse y aquellos que intentaban retirarse, los mataban ahí mismo, ante los españoles (Francesca Miller: Latin American Women, 16). A lo anterior habría que agregar la relación de Joan de Sámanos en la que el autor describe el “pueblo de las Amazonas” como un lugar exuberante y próspero, según dejó consignado López de Mariscal (39). No obstante, es obvio que el cronista oficial pone en tela de juicio el que en realidad fueran amazonas las que vivían en esos pueblos de mujeres, explicándolo como sigue: 

			los cristianos las comenzaron a llamar amazonas, sin lo ser; porque aquellas que los antiguos llamaron amazonas, fue porque para ejercitar el arco y las flechas, seyendo niñas, les cortaban o quemaban la teta izquierda, e no les crescía, e dejaban la derecha para que pudiesen criar la hija que pariesen [... así pues, en griego,] amazona quiere decir sin teta [a significa “sin” y masón, denota “teta”] (Oviedo, Historia II, 330; III, 123. La cursiva es del autor). 

			López de Mariscal observa que desde los primeros momentos del descubrimiento del Nuevo Mundo “se percibe, a través de los ojos de los narradores, que la mujer tiene en esta sociedad un papel de igualdad con respecto del hombre. No se ve en ellas una relación de sumisión ni mucho menos de subordinación cuando los cronistas describen hábitos y costumbres de los indígenas” (López de Mariscal, 44). Más adelante, la autora comenta que Colón se dio cuenta muy pronto del importante papel que las mujeres representaban como “figuras de control dentro de su propio grupo social” y de las posibilidades que ellas podían brindarle para lograr la cooperación de los indígenas; es por eso que para que los seis prisioneros que llevaba Colón a España se comportasen bien, los hizo acompañar de siete mujeres y tres niños (López de Mariscal, 44). 

			Tuvo también la mujer una participación firme y segura en el mandato, pues se sabe, por ejemplo, que durante la Colonia los caciques de Salamanca (Venezuela) se sublevaron contra Francisco Infante y Garci-González, instigados por “una vieja, llamada Apacuane, madre del Cacique Guasema, grande hechicera, y arbolaria” (Oviedo y Baños, 550). En su ensayo sobre “Women and Crime in Colonial Oaxaca” Lisa Mary Sousa revisa expedientes criminales en los que algunas mujeres mixtecas y zapotecas aparecen como acusadas, quejosas, testigos, adúlteras y ebrias, pero rara vez como criminales u homicidas. No obstante llama la atención que se hayan destacado como rebeldes e instigadoras de insurrecciones; tal es el caso de Juana de Mendoza, quien desobedeció a los alcaldes y regidores, al incitar una rebelión por la que las autoridades se quejaron diciendo que “ya no podían convencer a las gentes para que fueran a la iglesia o para que rindieran tributo, porque Juana las había animado a desobedecer” (Sousa, 209). En su defensa, la acusada explicó que ella y las otras mujeres se habían rebelado contra el oneroso aumento de los tributos. Lo que ocurrió ese año fue que en vez de cuatro mujeres, fueran solo tres las que impusieron las autoridades para hilar una manta de tributo dedicada al festival del santo patrono del lugar (Sousa, 209). Se ha sabido que por lo menos una cuarta parte de las insubordinaciones en Teposcolula, fue instigada por mujeres; esas sublevaciones ocurrían cuando la comunidad se veía amenazada (Sousa, 209). 
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