
 

 | 0 
 

Universidad de Chile 

Facultad de Ciencias Sociales 

Escuela de Postgrado 

Programa de Magíster en Estudios de Género y Cultura, mención Ciencias Sociales 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

M I S I O N E R A S  Y  Y A G A N A S :  C O L O N I A L I D A D  D E  G É N E R O  E N  E L  

B E A G L E  Y  C A N A L E S  A U S T R A L E S  ( 1 8 6 7 ï 1 9 1 6 ) 

 

 

 

 

Tesis para optar al grado de Magíster en Estudios de Género y Cultura, mención 

Ciencias Sociales 
 

 

 
Paula de la Fuente Stranger 

Profesora Guía: Sonia Montecino Aguirre 

 

Santiago de Chile, 2014. 
  



 

 | 1 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

A Matilde, su cuôcuna ómôilla, sus c²ôculos y sus libôos 

 

 

  



 

 | 2 

Agradecimientos 

Este escrito está planteado en primera persona, a veces singular, pero muchas otras, plural. Ese nosotras, 

remite a las personas que compartieron conmigo este, a veces tortuoso y triste, proceso escritural.  

Al Programa de Formación de Capital Humano Avanzado de Conicyt que mediente la Beca de Magíster 

Nacional (2012) financió mis estudios de postgrado.  

Agradezco profundamente que las vueltas de la vida me hayan llevado al Magíster de Estudios de Género 

y Cultura del CIEG. Los dos años de grandes profesoras, compañeras(os), clases, lecturas y discusión, le 

imprimieron un nuevo sello a mi quehacer como antropóloga.  

A Sonia Montecino por confiar desde el inicio en este proyecto, y principalmente, por abrir puertas y 

plantear textos rotundos como el Madres y Huachos que se presta, una y otra vez, para la reflexión. 

A Carolina Franch por su interés y comentarios cuando esta tesis estaba en estado embrionario. 

Particularmente, una conversación sobre Simone de Beauvoir, producto de la cual algunas reflexiones 

presentes en este escrito se enriquecieron enormemente. 

A Claudia González por ese ejercicio bello que ha resultado ser leernos. Sin sus comentarios atentos, 

críticos, cariños y entusiastas, todavía iría en el primer párrafo (¡o tercero!).  

A mis queridas viajeras, Inés Stranger, Soledad Martínez, Alejandra Canals e Inés Figueroa, quienes 

cazaron fotocopias para mí en la vieja Europa, me ayudaron a desenredar párrafos tramposos y sobre 

todo, apoyaron este proceso. En suma, desde la distancia y el extrañamiento, han estado aquí cada vez que 

las necesité.  

A las abuelas y abuelos de la Matilde, por darle un espacio cariñoso, seguro y entretenido, toda vez que 

tuve que encerrarme a escribir.  

A Emilio y Matilde, mis puertos seguros. Emilio, por acompañarme y sintonizar con materias tan alejadas 

de su formación ingenieril. A Matilde, por ser luz y por el renovado sentido que su sola presencia supone.  

A las fantasmas que pueblan estas líneas.   



 

 | 3 

Í N D I C E  

I N T R O D U C C I Ó N  ............................................................................................................................ 6 

Fundamentación ........................................................................................................................... 9 

Relevancia ................................................................................................................................... 18 

O B J E T I V O S  .................................................................................................................................... 22 

General ........................................................................................................................................ 22 

Específicos .................................................................................................................................. 22 

H I P Ó T E S I S  ..................................................................................................................................... 23 

A N T E C E D E N T E S  D E  L A S  M I S I O N E S  A N G L I C A N A S  E N  E L  B E A G L E  Y  

C A N A L E S  A U S T R A L E S  ............................................................................................................. 24 

Breves sobre las misioneras protestantes siglo XIX y XX ...................................................... 24 
La Misión del Extremo Sur........................................................................................................ 26 

E J E S  T E Ó R I C O S  .......................................................................................................................... 31 

Colonialidad ................................................................................................................................ 31 
Colonialidad de género .............................................................................................................. 33 

L E Y E N D O  L E T R A S  S U B A L T E R N A S  ................................................................................... 36 

El corpus ..................................................................................................................................... 36 
Las otras lecturas ........................................................................................................................ 37 

La interpretación......................................................................................................................... 37 

R E S U L T A D O S : .............................................................................................................................. 42 

Las misioneras ............................................................................................................................... 42 

Prolegómenos ............................................................................................................................. 42 
«Las esposas de» ........................................................................................................................ 46 
Mrs. Hemmings y las misioneras de derecho propio ............................................................... 55 

Mrs. Burleigh .............................................................................................................................. 62 

 



 

 | 4 

La duda misantrópica .................................................................................................................... 66 

Nomadismo canoero................................................................................................................... 69 

Limpiar y vestir .......................................................................................................................... 70 
ñMothersô Meetingò ................................................................................................................... 85 
La revolución de Mrs. Hemmings ............................................................................................. 97 

ñChristian wivesò ..................................................................................................................... 105 

C I E R R E  .......................................................................................................................................... 118 

«En tránsito» ............................................................................................................................. 118 

Feminismo blanco .................................................................................................................... 121 
Identidades de género y patriarcado de baja intensidad......................................................... 122 
Lo político ................................................................................................................................. 126 

B I B L I O G R A F Í A  .......................................................................................................................... 127 

Referencias citadas. .................................................................................................................. 127 
Publicaciones periódicas .......................................................................................................... 135 

A N E X O S  ......................................................................................................................................... 136 

Anexo 1. Los escritos de las misioneras ................................................................................. 136 

 

  



 

 | 5 

I L U S T R A C I O N E S  

Figure 1 Nelly Lawrence, junto a sus hijos(as). Autor:  Martín Gusinde 1919 y 1923 Archivo 

Fotográfico del Museo Antropológico Martin Gusinde. .................................................................. 15 

Figure 2  Ubicación de las estaciones misioneras de la South Amercian Missionary Society. En 

SAMM. 1907, (jul). : 134................................................................................................................... 26 

Figure 3  Mrs. Hemmings y las niñas del Orfanato de Ushuaia. Grabado tomado de una 

fotograf²a del Dr. Carton, del HMS ñRubyò. En SAMM 1888 (sept): 198. ................................... 57 

Figure 4 Mrs. Burlegih. En Witnessing under the South Cross (1902) .......................................... 62 

Figure 5. Mujeres yagán. Tekenika 1898-1902? Autor:  Mr. Pringle? SAMM............................. 84 

Figure 6. Mrs. Pringle y niños(as) yagán. Tekenika 1898-1902?. Autor: Mr. Pringle?. SAMM

............................................................................................................................................................ 107 

Figure 7 Mrs. Pringle y niñas yagán. Tekenika 1898-1902?- Autor: Mr. Pringle? SAMM ....... 116 

  

file:///D:\Documents%20and%20Settings\Owner\My%20Documents\Dropbox\canoeras\Misioneras%20SAMS\capitulos%20tesis\completa\Misioneras%20y%20yaganas_29%20abril.docx%23_Toc386709024
file:///D:\Documents%20and%20Settings\Owner\My%20Documents\Dropbox\canoeras\Misioneras%20SAMS\capitulos%20tesis\completa\Misioneras%20y%20yaganas_29%20abril.docx%23_Toc386709024
file:///D:\Documents%20and%20Settings\Owner\My%20Documents\Dropbox\canoeras\Misioneras%20SAMS\capitulos%20tesis\completa\Misioneras%20y%20yaganas_29%20abril.docx%23_Toc386709025
file:///D:\Documents%20and%20Settings\Owner\My%20Documents\Dropbox\canoeras\Misioneras%20SAMS\capitulos%20tesis\completa\Misioneras%20y%20yaganas_29%20abril.docx%23_Toc386709025
file:///D:\Documents%20and%20Settings\Owner\My%20Documents\Dropbox\canoeras\Misioneras%20SAMS\capitulos%20tesis\completa\Misioneras%20y%20yaganas_29%20abril.docx%23_Toc386709026
file:///D:\Documents%20and%20Settings\Owner\My%20Documents\Dropbox\canoeras\Misioneras%20SAMS\capitulos%20tesis\completa\Misioneras%20y%20yaganas_29%20abril.docx%23_Toc386709026
file:///D:\Documents%20and%20Settings\Owner\My%20Documents\Dropbox\canoeras\Misioneras%20SAMS\capitulos%20tesis\completa\Misioneras%20y%20yaganas_29%20abril.docx%23_Toc386709027
file:///D:\Documents%20and%20Settings\Owner\My%20Documents\Dropbox\canoeras\Misioneras%20SAMS\capitulos%20tesis\completa\Misioneras%20y%20yaganas_29%20abril.docx%23_Toc386709028
file:///D:\Documents%20and%20Settings\Owner\My%20Documents\Dropbox\canoeras\Misioneras%20SAMS\capitulos%20tesis\completa\Misioneras%20y%20yaganas_29%20abril.docx%23_Toc386709029
file:///D:\Documents%20and%20Settings\Owner\My%20Documents\Dropbox\canoeras\Misioneras%20SAMS\capitulos%20tesis\completa\Misioneras%20y%20yaganas_29%20abril.docx%23_Toc386709029
file:///D:\Documents%20and%20Settings\Owner\My%20Documents\Dropbox\canoeras\Misioneras%20SAMS\capitulos%20tesis\completa\Misioneras%20y%20yaganas_29%20abril.docx%23_Toc386709030


 

 | 6 

INTRODUCCIÓN  

En las páginas que siguen, se expone un estudio acerca de una trama bien particular que tuvo 

lugar en los canales australes, entre mediados del siglo XIX y principios del XX. Me refiero a la 

relación que sostuvieron las mujeres yagán, nómades canoeras, y las misioneras anglicanas 

británicas que se apostaron en el extremo sur con el propósito de cristianizar a las primeras. 

Este tema de investigación salió a mi paso de manera impetuosa. Revisando material acerca de 

los grupos yagán, me vi en la necesidad de trabajar con nuevas fuentes y salir con urgencia de las 

referencias obligadas a Darwin, Gusinde, Thomas y Lucas Bridges.  

Con ese propósito inicié una búsqueda de escrituras femeninas. Quería hallar algunos 

testimonios dejados por mujeres que hubiesen tenido contactos con las y los yagán. Fue en ese 

andar cuando tuve la oportunidad de acceder a la revista de la South American Missionary 

Society: The South American Missionary Magazine [SAMM] entre los años 1867 y 1916.  

La historia de esta sociedad misionera comienza en el siglo XIX, cuando un grupo de anglicanos 

ingleses liderados por Allen Gardiner iniciaron una empresa evangelizadora en Fuego-Patagonia 

la que, luego de unos cuantos inconvenientes, cambio de nombre y tragedias, se cristalizaría con 

la creación de la South American Missionary Society [SAMS].  

Para concretar su proyecto evangelizador entre los(as) yagán, esta sociedad establecería en la 

segunda mitad de ese siglo y primeras décadas del XX, las misiones de isla Keppel [isla Vigía] 

en las Falklands/ Malvinas (1855-1911), de Ushuaia en Tierra del Fuego (1869-1907), Bayly en 

las islas Wollaston (1888-1892), Tekenika en la isla Hoste (1892-1907) y Río Douglas en la isla 

Navarino (1907-1916). En las estaciones ñlos misioneros anglicanos aplicaron una «estrategia 

doble C»: civilizar y cristianizarò (Chapman, 2009: 154) a las y los yag§n que all² habitaban.  

En las revistas de la sociedad encontré una serie de cartas escritas, en distintos tiempos, por doce 

mujeres anglicanas que trabajaron para la Misión. Se trata de Mrs. Stirling, Mrs. Bridges, Mrs. 

Hemmings, Mrs. Burleigh, Mrs. Ince, Mrs. Hawkes, Miss Fletcher, Mrs. Drummond (Miss 

Lawrence), Miss Harvey (Mrs. Knowles) y Miss Vernam. Además, de las hijas del Rev. 
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Despard: Miss Emily G. Despard y Mrs. Winn, quienes escribieron para ï y fueron publicadas 

por ï la SAMM.
1
  

Cabe destacar que junto a estas mujeres, otras como Mrs. Lawrence, Miss Martin y Miss Joana 

Varder también se abocaron de manera activa en la evangelización y civilización de las yaganas. 

Estas misioners y sus cartas, proponen una serie de preguntas, entre éstas: ¿Quiénes fueron esas 

mujeres? ¿Cuál fue su participación en las misiones del sur? ¿Cómo incidieron en el estilo de 

vida de las y los yagán? Estas inquietudes son las que guían esta investigación. Lo anterior 

formulado y leído en clave de género que se escribe desde el sur, entendiendo éste no en tanto 

punto cardinal, sino que como un espacio epistémico que busca desmarcarse de la construcción 

hegemónica occidental (Borsani, 2011).  

Es pertinente aclarar y destacar que cuando se posa la mirada sobre las mujeres anglicanas, no se 

pretende realizar una revisión biográfica de cada una de ellas, sino que abordarlas en tanto 

misioneras desempañándose en las estaciones que la South American Missionary Society tuvo en 

el territorio yagán. En este orden, aquello que se persigue es entenderlas en tanto sujetas 

actuantes en relación con una otredad indígena, con la que se vinculaban siguiendo los preceptos 

de las dos «C». De este modo, la investigación que se presenta no es acerca de las misioneras en 

sí, sino que de éstas en su interacción con, e impacto sobre, las mujeres yagán.  

Las británicas se abocaron principalmente a cristianizar y civilizar a las mujeres y las(os) 

niñas(os) yagán. Con respecto a las primeras, ello se traducía en intentos por inculcarles un 

modelo de mujer victoriano. Así, las misioneras se cruzaron con las yaganas y en este encuentro 

las construcciones de género de unas y otras chocaron, y se vieron afectadas producto de la 

relación.  

                                                   

1
 Mrs. Francis Despard escribió algunas cartas durante su estadía en Keppel que fueron publicadas en A voice of 

Pity. Las mismas, son referidas en el texto de Chapman (2010), Gusinde (1986), Orquera y Piana (1999), Young 

(1905). Desafortunadamente no tuve acceso a ellas.  
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Acerca de esa interacción versan, en gran medida, las cartas mencionadas. Se trata de un registro 

fragmentario que habla de un tipo particular de transformación cultural ï o intento de 

transformación ï que tuvo lugar en el Beagle y canales australes.  

Las particularidades de este proceso son, primeramente, que se trata de mujeres ï sujetas, 

cuerpos femeninos ï  interactuando con e incidiendo sobre, los estilos de vida de otras mujeres. 

Que hayan sido sujetas en interacción le imprime un cariz específico al proceso, esto pues, se 

trataría de una relación (de poder) entre subalternas. Las unas blancas, las otras indias, pero 

ambas subordinadas, aunque no de la misma naturaleza. Articulado de manera radical a lo 

anterior, las interacciones entre yaganas y misioneras se dieron en un contexto que, si bien no es 

formalmente colonial, se enmarca dentro de relaciones de colonialidad (Quijano, 2000; 2007). 

Así, la raza entra en escena y le otorga un sello específico al proceso. No se trata sólo de sujetas 

interactuando, sino que de mujeres racializadas: las unas son blancas, las otras son indias.  

Entonces, las interacciones entre misioneras y yaganas urdirían una trama de relaciones 

racializadas de poder y colonialidad de género (Lugones 2008, 2011, 2012; Segato, 2010b). Cabe 

señalar que, si bien la transformación cultural está estructurada y orientada en torno a una 

jerarquía clara ï lo que se traduce en blancas tratando de transformar a indias ï los encuentros 

entre inglesas y yaganas, ambas sujetas de acción, habrían sido intercambios. En este sentido, lo 

blanco no sería impermeable al color. Podríamos decir que mientras unas son blanqueadas, las 

otras se tiñen. 

Escudriñar estos temas conlleva, necesariamente, un cuestionamiento acerca del agente de la 

conquista ya planteado en otras investigaciones (Zamorano, 2010). El hombre imperial o ego 

conquiro, ha sido pensado mayoritariamente como un sujeto masculino, blanco, heterosexual y 

burgués, que emerge de la articulación de la racializaci·n de las poblaciones con ñun manejo 

peculiar del género y del sexo, y que [por tanto] el ego conquiro es constitutivamente un ego 

f§lico tambi®nò (Maldonado-Torres, 2007: 138). En este sentido, es necesario que revisemos la 

participación de las mujeres blancas en los procesos de conquista y colonización, tanto política-

económica, como cultural. Sobre todo en fenómenos como el tratado en estas páginas, esto pues, 

repensar a las mujeres blancas como agentes de la colonialidad, supone en el mismo gesto 
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cuestionar las formas en que la colonialidad afectó a las mujeres de color e indígenas desde una 

perspectiva más abarcadora que el entenderlas como una corporalidad violada.  

Recapitulando, aquello que leemos en las cartas de Mrs. Hemmings, Mrs. Burleigh, Miss 

Fletcher y otras, y que se problematiza en esta investigación, son fragmentos de esa urdiembre de 

colonialidad de género que fue protagonizado por blancas británicas e indias yaganas, que tuvo 

lugar en las misiones australes de South American Missionary Society hacia mediados del  siglo 

XIX y principios del XX.  

Fundamentación 

La Patagonia, considerando tanto la pampa, como el área archipielágica occidental, Tierra del 

Fuego y canales australes, fue un territorio que quedó prácticamente al margen de la 

colonización occidental hasta mediados del siglo XIX, cuando fue incorporado en plenitud al 

sistema-mundo con la consolidación de los nacientes Estados nación chileno y argentino. 

La construcción, tanto imaginaria como real de ese espacio que vino luego, nos habla de una 

Patagonia forjada por inmigrantes (yugoslavos, españoles, chilotes; mineros y ovejeros), 

hombres blancos y mestizos en su mayoría. Así ese vastísimo territorio del sur se construye y 

conoce como una Patagonia, que además de trágica, es masculina y extranjera.  

Ella Hoffmann de Brunswig, alemana que arribó al lago Ghío en la pampa argentina en 1923, 

refiere en sus cartas al carácter masculino de la Patagonia que habitó: ñHay poquísimas mujeres 

por estos lados, imagínate que en ocho meses no he visto otra pollera m§s que la m²aò (Brunswig 

de Bamberg, 1995: 89). Las polleras en las cartas de Ella se erigen, en un doble gesto, como un 

marcador de género adscrito a la identidad femenina (blanca) y su ausencia en Patagonia. 

Décadas más tarde, hacia fines de los años cincuenta, otra mujer vuelve a hacer mención al 

carácter masculino de las tierras y mares del sur. La conocida arqueóloga Annette Laming (1957) 

refiere a las mujeres de las estancias del sector de isla Riesco diciendo que las compadece por su 

condena a la soledad y el semiocio, y agrega ñAquellas mujeres, por lo dem§s, tienen aqu² un 

papel tan borroso, que no podemos juzgarlas por la existencia que llevan. La vida de la pampa es 

una vida masculinaò (p. 46-47). 
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Los relatos de Ella Hoffmann y Annette Laming, si bien no se sitúan en el Beagle, son de gran 

valor puesto que nos revelan la contracara de la construcción de la Patagonia: la ausencia de 

mujeres. Asimismo, que sobre aquellas que se aventuraron en ese espacio en los primeros años 

republicanos, cae un sino de soledad (en su presente) y olvido (en el nuestro).  

Sin embargo, esta Patagonia es una construcción moderna y republicana, por tanto, no siempre 

debió haber sido así. Esta certeza nos remite a otro descarte que se revela de manera patente en el 

relato de Amos Burg.  

Hacia fines de los años treinta del siglo XX, Burg transcribía un diálogo que sostuvo con un 

cazador de focas noruego en los canales occidentales. Reflexionaba: ñesta es una tierra de 

hombres (é) no hay lugar aqu² para una mujerò. Cuenta que su comentario fue seguido de una 

carcajada del noruego, quien le apuntó la cubierta de una embarcación, el Indio, donde había tres 

mujeres ñuna india alacaluf y sus dos hijas (é) la menor tiene 13. Naci· a bordo. Su padre es 

español. Ellas son mejores que ®l cazando focasò (p. 750) [traducción propia (t.p.)]. 

Me parece que la narración de Burg condensa el proceso de forclusión (Segato, 2007a), doble y 

simultáneo, que se halla en la base de la construcción moderna y republicana de la Patagonia. A 

primera vista, ésta se presenta como un lugar habitado por noruegos y españoles que no resiste la 

presencia de mujeres; sin embargo, aquello que fuera tachado por la colonización republicana y 

la colonialidad blanca y blanqueada emerge, clandestino, revelando la presencia inquietante de 

mujeres indígenas canoeras que hicieron de éste su lugar de habitar.  

Cuando hablo de forclusión doble y simultánea apelo a la tacha de género que deriva de una 

forma de comprender el mundo androcéntrica y patriarcal que posiciona a lo femenino como 

subalterno y de menor valor. Asimismo, esta misma perspectiva tiene una connotación racial y 

racista que ha comprendido lo no-blanco como materia de dominación y explotación. De ello 

deriva la tacha de raza que se imprime sobre las memorias. Así, la doble forclusión cancela en un 

mismo gesto, pero con connotaciones particulares, a las mujeres/ lo femenino (blanco), lo no-

blanco y el conjunto de sujetas que occidente ha clasificado como mujeres no-blancas. Estas, en 

el escenario patagónico son (fueron) las yaganas, alacaluf, selkônam y haush.  
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Las consecuencias de la construcción masculina y extranjera de la Patagonia son profundas y 

tocantes a distintos ámbitos. En materia de investigación histórica y antropológica, toma la forma 

de un vacío ï o vacíos ï en las preguntas que guían los estudios, ya sea en materias de género y 

etnicidad/ raza en particular, o vinculado a la presencia de mujeres en general. Este vacío no es 

exclusivo del imaginario patagónico (hegemónico), sino que se vincula con un escenario 

nacional mayor. En este ámbito se observa un escaso desarrollo en ñel estudio de la historia de 

las mujeres en la historiografía nacional [el que] se ha reflejado en la falta de estudios históricos 

sobre las mujeres ind²genasò (Hidalgo, J. y Castro, N. 2010: 83). Lo anterior, contrastar²a con ñla 

producción etnohistórica e historiográfica hispanoamericana, en la cual destaca un abundante 

número de estudios regionales y de microhistoriaò (²dem). Por alguna raz·n ï que escapa los 

alcances de la presente ï en Chile la doble tacha de género y raza habría sido más resistente.  

Si bien desde la historia y la antropología las cuestiones de género y raza han comenzado a 

formularse, aún hay una serie de preguntas no enunciadas. Sobre este asunto Sandra Harding 

(1998) nos advierte que ñlas preguntas que se formulan ï y, sobre todo, las que nunca se 

formulan ï determinan a tal punto la pertinencia y precisión de nuestra imagen global de los 

hechos como cualquiera de las respuestas que podamos encontrarò (p. 21). Agrega, que la 

definición de los problemas de investigación a partir de una única mirada ï masculina, blanca y 

burguesa ï ñconduce a visiones parciales y hasta perversas de la vida socialò (ídem).  

Creemos que en esta articulación entre preguntas aún no enunciadas y visiones parciales se 

encuentra gran parte de la investigación acerca de los grupos fueguinos, en general, y de los 

yagán, en particular. En efecto, nos encontramos con un escenario de producción académica en 

que sólo tardíamente las mujeres indígenas fueron puestas en el tapete de manera protagónica, 

curiosamente (o ¿curiosamente?) de la mano de investigadoras. En este orden, destacan los 

trabajos desarrollados por Anne Chapman (s/f. 2008, 2009, 2010, 2012), Patricia Stambuk (2007; 

2011) y, recientemente, la arqueóloga Danáe Fiore (2006,2007). Por su parte, Cristina Zárraga, 

nieta de Cristina Calderón, ha desarrollado algunas investigaciones, sin embargo la circulación 

de éstas se ha restringido mayormente a la esfera regional. No es menor poner atención en ï y 

llamar la atención sobre ï la escasez de autoras e investigadoras reconocidas que han 

desarrollado estudios de corte etnográfico y testimonial en Fuego-Patagonia. 
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Quisiera detenerme para comentar someramente la ñlarga aventura fueguinaò de Anne Chapman 

(2012:12). Comentarios que serían extensivos a los trabajos de Patricia Stambuk. La etnóloga 

francesa arribó a Tierra del Fuego en una expedición liderada por Annette Laming a mediados de 

los a¶os ô60. Iba en b¼squeda de Lola Kiepja, la ¼ltima mujer selkônam que hab²a vivido como 

ind²gena. En esa oportunidad, junto con entrevistar a Lola Kiepja y Ćngela Loij (selkônam), 

estuvo un tiempo en villa Ukika, en la isla Navarino, donde conoció a los(as) pocos(as) yagán 

que quedaban. La investigación etnográfica con este grupo la retomaría recién en 1985. 

Cuando Chapman llega a Tierra del Fuego se encuentra con una población indígena, tanto 

selkônam como yagán, profundamente mermada: Lola Kiepja y Ángela Loij se contaban entre las 

¼ltimas selkônam. Lo mismo ocurrir²a en los ochenta cuando trabaj· junto con las yaganas Rosa 

Clemente, Ermelinda Acuña, Úrsula y Cristina Calderón. Eran las últimas.  

En una entrevista (Mena, R. 2008) le preguntan a Anne Chapman si le interesaba relevar 

particularmente la mirada de las mujeres selkônam, y ella contesta: ñNo había opción. Yo no lo 

elegí. Lola era la única que había nacido y se había criado como selk'nam, en esa parte sureste de 

la Isla Grande. Era la m§s ancianaò. Al pregunt§rsele por su trabajo con las yaganas, Anne insiste 

sobre este punto diciendo: ñYo no dije: voy a elegir a las mujeres, aunque se puede pensar eso 

después de mi experiencia. Yo quería hablar con la gente que más sabía, que más se interesaba, y 

eran mujeresò. 

La etnóloga, quien se declaraba feminista y cuyos comentarios sobre el punto de vista femenino 

ya veremos, no buscaba relevar la mirada de las selkônam y yaganas; quer²a rescatar y dar cuenta 

de un mundo, sus mundos, antes de que de éstos no quedaran testimonios vivos. Es decir, no 

obstante de ser feminista, en el origen sus investigaciones no habrían sido pensadas como 

feministas ni de género. Hecho que, por cierto, no le resta valor alguno al trabajo de Anne.  

Un fenómeno similar ocurriría con los trabajos que la periodista Patricia Stambuk realizara con 

entre las mujeres yagán. Estos inician con la historia de vida de Lakutaia le kipa, Rosa Yagán, 

(Stambuk, 2011), para luego continuar con la recopilación de los testimonios de dos de las pocas 

hablantes de lengua  yagán: Úrsula y Cristina Calderón (Stambuk, 2007). La periodista cuenta 

que a Rosa la conoci· cuando ñsu raza de n·mades del mar da los ¼ltimos pasos sobre el planetaò 
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y reflexiona ñEs dif²cil imaginar el dolor que se siente al ver morir la estirpe. Es el propio fin del 

mundo. Frente a esa realidad lacerante, comencé a buscar las fuentes primarias de un pasado que 

no ten²a expresi·n real en el presenteò (Stambuk, 2011:12). 

Stambuk (2011), puntarenense descendiente de croatas, plantea 25 años después de la primera 

edición de Rosa Yagán. Lakutaia le kipa, que ese texto ñes el relato final de una raza. Una visi·n 

cr²tica, quiz§s resignada, de los procesos vividosò y destaca que Rosa Yag§n ñtuvo una 

oportunidad que se le negó históricamente a toda su raza: ser oída y hablar con su propia voz. 

Casi siempre, la historia del indio es contada desde el punto de vista del blancoò (p.13). Es decir, 

el sentido que Patricia Stambuk le otorga a sus investigaciones apela a la tacha sobre lo no-

blanco trazada por la colonialidad republicana. 

Cerrando el comentario (que noto no fue tan somero): al igual que Chapman, Stambuk no buscó 

retratar las voces de las mujeres indígenas, sino que los últimos murmullos de una raza. Con esta 

intención (con estas preguntas), ambas investigadoras se encontraron con voces doblemente 

postergadas, las que emergieron como presencias inquietantes que se resisten a ser olvidadas, al 

igual que las tres alacaluf a bordo del Indio. La etnóloga y la periodista se hicieron cargo ï 

bellamente ï de aquello y en sus investigaciones hicieron aparecer, en el sentido arendtiano del 

término, el punto de vista de estas yaganas y con ello fragmentos, al menos, de ese mundo que 

queda al margen de las descripciones androcéntricas de los mundos indígenas. 

Esto último se entronca con una particularidad del acervo de conocimiento que se tiene acerca de 

los grupos fueguinos en general y de los yagán en particular: fueron producidos, en su mayoría 

pero no exclusivamente, por observadores masculinos. Esto es válido tanto para las narraciones 

aportadas por viajeros, misioneros y aquellas producidas en el marco de investigaciones 

etnográficas sistemáticas. Me refiero a los textos emblemáticos (referencias obligadas que 

rehúyo) que se encuentran presentes en la base de los estudios que hoy se hacen acerca de las(os) 

yagán, a saber, Darwin, Gusinde, Bridges, Kooper, entre otros.  

Lo anterior entraña un problema epistémico bastante significativo. El conocimiento, cualquiera 

que éste sea, no es una realidad externa que un investigador(a) ajeno aprehenda. Existiría, por el 

contrario, un vínculo radical entre conocedor(a), conocimiento y cosa conocida. A partir de este 
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postulado, Varela y Maturana plantean que ñTodo lo dicho es dicho por alguien. Toda reflexi·n 

trae un mundo a la mano y, como tal, es un hacer humano por alguien en particular en un lugar 

particularò (Maturana y Varela, 2003: 14). As², Darwin, Gusinde, Bridges, Kooper, Lothrop y 

otros, eran alguien en particular en un lugar en particular. En este orden, sus reflexiones vertidas 

en los textos emblemáticos, son sus interpretaciones de las interacciones que les tocó ver y 

experimentar desde su particular perspectiva. Ello se traduce en que, si bien sus escritos poseen 

un gran valor, también aportan visiones parciales. 

Anne Chapman (s/f) plantea este tema a partir de su propia experiencia como etnóloga, la que 

estuvo marcada, de un lado, por profesores varones, y de otro, por informantes mujeres. A partir 

de esto, la investigadora concluy· que sus colegas varones pod²an perder bastante. Esto pues  ñen 

el campo es evidente que, con frecuencia, uno se asocia más fácilmente con gente de su mismo 

sexo. Con frecuencia, pero no siempreò. Luego se¶ala que ñLo que es menos evidente es la gran 

distorsión del conocimiento que un estudio hecho sólo por hombres puede producir en 

sociedades altamente patriarcales como la Selkônamò.  

En el campo nos relacionamos más fácil con gente de nuestro propio sexo, dice Anne. En una 

línea similar, Rosana Guber (2001), siguiendo a Haraway, asevera que ñsi en la mayor²a de las 

sociedades existen dominios de habla y de acción típicamente femeninos y masculinos, la 

información que obtiene una mujer no puede ser la misma que la que obtiene un hombreò. 

Agregando que ñel investigador siempre tiene un sexo y cuando va al campo es incorporado, 

inexorablemente, a las categorías locales de géneroò (p.112). 

Este fenómeno también lo experimentaron Gusinde y los otros. Según cuenta Anne Chapman (en 

Mena, R. 2008), Gusinde no fue capaz de registrar que las selkônam conoc²an el secreto del Haín 

porque, en una sociedad altamente patriarcal como fuera ésta, su relación con las mujeres 

levantaba sospechas y al acercarse a ellas transgredía las categorías locales de género. 

Entre los(as) yagán, la experiencia de Gusinde ï m§s fluida que entre los selkônam ï estuvo 

marcada por dos mujeres yagán: Currapa le kipa, también conocida como la abuela Julia, y Nelly 

Lawrence. Gusinde (1986) comenta que ñla vieja Julia, la mujer de Alfredo, conoc²a la mayor²a 
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de ellos [los mitos] y todos estaba de acuerdo en que era quien mejor los contabaò (p.175). Por 

esto se convirtió en su principal informante en materia de mitos y ceremonias.  

Nelly Lawrence, o Nelly Calderón Lawrence, llamada así en memoria de Mrs. Burleigh, era la 

tía de Úrsula y Cristina Calderón y la primera esposa de Fred Lawrence, hijo del misionero 

anglicano John Lawrence (Chapman, 2010). La colaboración de Nelly fue fundamental para el 

buen desarrollo de la investigaci·n de Gusinde y ®l lo reconoce: ñAgradezco sinceramente a esta 

activa e inteligente mujer por los éxitos inesperadamente hermosos que he obtenido en la 

investigaci·n de los y§manaò (Gusinde, 1986: 168). 

Anne Chapman (2010) comenta que a pesar de que Nelly no actuara las antiguas prácticas 

canoeras, ñera el sue¶o del antrop·logo hecho realidadò, esto porque hablaba fluidamente yag§n, 

español e ingl®s, adem§s, estaba ñdispuesta a compartir con extranjeros de su confianza su 

conocimiento acerca de su gente y convencer a otros que hicieran lo mismo; aunque sin perdonar 

al recordar los horrores que llevaron a su gente a la extinci·nò (p. 596) [t.p.]. 

En efecto, el ñsue¶o 

hecho realidadò medi· y 

facilitó la relación entre 

Gusinde y las mujeres. 

Cuenta el sacerdote: 

ñNelly me acompa¶aba 

a ver a las mujeres, 

sentadas junto al fuego 

de su choza y que se 

comportaban con gran 

vivacidad, o al menos se 

mostraban más 

conversadoras, si ella 

estaba presenteò. No 

siendo eso suficiente, 

Nelly ñSin que yo lo 

Figure 1 Nelly Lawrence, junto a sus hijos(as). Autor:  Martín Gusinde 1919 y 1923  Archivo 

Fotográfico del Museo Antropológico Martin Gusinde. 
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notara, hacía averiguaciones, junto a algunas de sus dispuestas indias, acerca de lo que se me 

había contado y mostrado. A continuación, cambiaban opiniones sobre lo que aún me quedaba 

por saber y experimentarò (Gusinde, 1986: 173). 

(Nelly Lawrence falleció antes de la publicación de la obra de Gusinde) 

Entonces, si bien la experiencia entre las yag§n habr²a sido m§s fluida que entre las selkônam, el 

hecho que Gusinde fuera hombre se presentó como un factor que medió sus observaciones. 

Ahora, el problema no sólo estriba en la parcialidad de las descripciones, sino que también a 

partir de éstas se ha erigido una narración androcéntrica acerca de los(as) fueguinos(as) y los(as) 

yag§n. Sin embargo, ñel predominio de una escritura documental masculino-céntrica no debiera 

considerarse como la expresión efectiva de la ausencia de historicidades y subjetividades 

femeninasò (Hidalgo y Castro, 2010: 84). Esta advertencia nos deber²a guiar en la b¼squeda de 

otras vías para abordar la investigación yagán, y también fueguina, patagónica, etc.  

Tal vez necesitaríamos observaciones hechas por mujeres para evitar distorsiones como las de 

Gusinde. Por cierto, con este comentario no sostengo que el ser mujer sea garantía de 

imparcialidad. Ellas (nosotras) también son (somos) alguien particular en un lugar particular. Es 

decir, aportamos observaciones igualmente parciales, igualmente sesgadas. Pero se trata de una 

parcialidad-otra, la que al aparecer abre la posibilidad de ampliar las descripciones. 

Además de Chapman y Stambuk hubo otras mujeres que hicieron observaciones sobre las(os) 

yagán: las misioneras anglicanas. Cabe destacar que, a diferencia de estas investigadoras, las 

misioneras formaron parte de un ñpresente etnogr§ficoò en el que las yaganas con las que 

interactuaron no eran ñlas ¼ltimasò.  

El derrotero de las cartas de las misioneras me parece nos habla del andamiaje de poder 

androcéntrico y patriarcal que se encuentra presente tanto en el contexto histórico cultural de su 

producción, como el del posterior campo de investigación acerca de las(os) yagán, y del hacer 

antropológico e histórico en general. 

Me refiero a que las misivas, y por extensión las vicisitudes de Mrs. Hemmings, Mrs, Burleigh, 

Miss Fletcher, las otras misioneras y las yaganas a las que refieren, han sido poco leídas y 
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analizadas. Lo anterior es bastante paradójico si se considera que éstas se encuentran publicadas 

en la SAMM, revista que ha sido sistemáticamente consultada y citada. 

Gusinde (1986) expone una revisión de los informes aportados por viajeros que presentan ñalgo 

digno de ser tenido en cuenta sobre nuestros y§manaò (p.137) y en este universo posiciona en un 

lugar privilegiado los relatos de los misioneros. Comentando que los anglicanos ña trav®s de sus 

numerosas cartas y de algunos escritos, dieron a conocer nuestros yámana a amplios círculos en 

Europa. Muy especialmente, los etnólogos y los lingüistas les agradecerán sinceramente todas las 

informaciones y anotaciones que pueden ser cient²ficamente aprovechadasò (p.144). En su 

exposición no se cuenta ningún documento cuya autoría sea de alguna de las misioneras. Estos 

los restringe a algunas notas al pie de página, repartidas por su monografía.  

Reinterpretando las palabras de Gusinde, los escritos de estas inglesas no habrían presentado 

algo digno de ser tenido en cuenta, ni expondrían información y notas aprovechables para la 

investigación científica.  

Cuando los escritos de las misioneras han sido citados, lo han hecho en el marco de narraciones 

generales acerca de las(os) yagán. Como por ejemplo en el texto histórico sobre los encuentros 

entres europeos y yagán, antes y después del paso de Darwin que escribiera Anne Chapman 

(2010), en el que cita algunas cartas de Mrs. Hemmings y Mrs. Burleigh. En este contexto se 

presentan como una fuente más, bastante minoritaria dado que el volumen de los escritos de T. 

Bridges es muchísimo mayor que la suma de los escritos de las misioneras. 

En otras publicaciones, las cartas misioneras se presentan como una fuente secundaria. Sobre 

este estatus, un ejemplo destacable es la apreciación que encontramos en un texto recopilatorio 

de algunos escritos de Thomas Bridges que hiciera Arnoldo Canclini (Bridges, T. 2001), en el 

que se exponen extractos de una publicación de Mrs. Burleigh. 

En el libro en cuestión, ñcomo apéndice, se incluyen algunos escritos breves de Bridges y otro de 

una misioneraò (Bridges, T. 2001: 14) Se refiere a la  publicaci·n de algunos fragmentos de 

Witnessing under the South Cross de Mrs. Burleigh (1902). Luego, en la introducción del anexo 

se¶ala ñEstas páginas tienen el interés de ser las únicas escritas por una mujer y quizás eso 

explica su tono más vehemente, como reacción a una situación realmente incivilizadaò (Bridges, 
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T. 2001: 171). Llama la atención que para este reconocido autor, la mirada de Nellie Burleigh 

sea un ap®ndice, secundario y vehementeé por ser mujer.  

Junto con el hecho que las cartas sean fuentes de segundo orden, éstas no habrían sido abordadas 

en sí mismas. Es decir, si bien han formado parte de otras investigaciones mayores (Martinic, 

2003), tampoco las misioneras anglicanas del Beagle habrían sido tratadas como tema de estudio 

específico. Esto último contrasta con el mundo académico anglosajón y nórdico actual donde es 

posible encontrar abundante material acerca de las misioneras protestantes repartidas por el 

mundo imperial del siglo XIX y primera mitad del XX (Prevost, 2010; Ingram, 2007; Murre-van 

den Berg, 2005; Cruickshank, 2011; Okkenhaug, I.M. 2010; Jalagin, 2005, entre otras). 

Resumiendo, nos encontramos con un escenario de grandes vacíos, muchos de los cuales 

desafortunadamente no podrán ser llenados debido a la desaparición de un estilo de vida y a lo 

fragmentario y sesgado del registro. En estos casos, tendremos que conformarnos con dejar 

planteadas nuestras inquietudes.  

Con todo, urgen preguntas que se sumerjan en el mundo, hoy ausente, que constituyeron los 

grupos canoeros yagán y que visibilicen las problemáticas que se desprenden de las miradas de 

género en investigación. Asimismo, falta escudriñar acerca de las vidas y experiencias de las 

mujeres blancas que hicieron de la Patagonia su hogar. También, es necesario proponer un 

cambio en la aproximación hacia las fuentes y revisar con ahínco ese material de segundo orden 

porque puede aportarnos nuevas miradas y, de esta manera, apartarnos de los relatos unívocos. 

Faltan, en suma, preguntas que aboguen por tachar la tacha doble de género y raza impuesta por 

la construcción moderna y republicana de la Patagonia que permea la investigación de este 

espacio y de sus habitantes originarios.  

La pregunta que guía esta investigación, busca ser una de ellas. 

Relevancia 

Patricia Stambuk (2011) pregunta en su texto sobre Lakutaia le kipa ñàQu® sentido tiene, por lo 

tanto, insistir en rememorar una raza casi extinta, justo cuando terminan seis mil años de su 

presencia en la Patagonia chilena?ò(p.: 11). Parafraseando a esta autora, se podría preguntar ¿qué 
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sentido tiene insistir en problematizar sobre las y los yagán? ¿qué sentido tiene poner en escena 

la interacción que se dio entre las misioneras inglesas y las yaganas, ad portas de cumplir un 

siglo desde la partida de las primeras del Beagle y canales australes y cuando se reconoce  sólo a 

una hablante de yagán?  

Por cierto que tiene sentido y valor académico posar la mirada sobre las transformaciones que 

experimentaron los(as) yagán en sus contactos con europeos. Sobre todo si se considera que el 

XIX fue un siglo de rápidos y profundos cambios para los(as) canoeros(as), los que se habrían 

iniciado a fines del siglo XVIII con la llegada de los balleneros y loberos europeos y yankees, 

quienes cazaron de forma masiva y menguaron las poblaciones de pinnípedos y ballenas del 

extremo sur. Ello habría redundado de manera no menor a los grupos yagán, esto pues, los(as) 

canoeros(as) se vieron privados de sus mayores fuentes de alimento, la que debieron reemplazar 

por otros recursos de menor valor energético (Gusinde, 1986; Orquera y Piana, 1999; Mena, 

2008; de la Fuente, 2013). 

Luego de ellos vino la Misión y con ella se inicia de manera sistemática el proceso de 

civilización. El impacto anglicano fue significativo ya desde su instalación en isla Keppel (1855), 

pero sobre todo a partir de 1869 con la fundación de la estación de Ushuaia, en pleno territorio 

yagán. Con la «estrategia doble C» las y los británicos buscaban hacer de estos nómades del mar, 

pobladores sedentarios, dedicados a cultivar huertos y criar ganado vacuno y bovino. Buscaban 

vestir esa desnudez perturbadora (a sus ojos, señal de pobreza y salvajismo) con ropas europeas. 

En suma, civilizarlos. A la vez, se intentaba que abandonaran sus prácticas paganas y se 

convirtieran al cristianismo. Anne Chapman (2009) concluye que, el final del proceso, ñLa 

«civilización» los hizo menos resistentes a las enfermedades extranjeras y el «cristianismo» los 

desmoraliz·: el sacrificio de toda su tradici·n fue una exageraci·n y fue demasiado abrupto (é). 

Los efectos de la doble colonización (religiosa y civil) terminaron virtualmente con este puebloò 

(p.154-155). Luego de sesenta años de Misión, la población canoera pasó de 3.000 individuos a 

un poco menos (o más) de un centenar. 

Todas estas transformaciones ocurrieron antes de los cuatro viajes realizados entre 1918 y 1924 

por el padre Gusinde a Tierra del Fuego en los que efectúa el trabajo de campo sobre los 
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fueguinos. En otros términos, los cambios antecedieron a la monografía etnográfica sobre los(as) 

yagán que goza de mayor prestigio y reconocimiento.  

En este escenario, tratar de comprender los cambios que experimentó la sociedad yagán a partir 

de sus contactos con europeos, es relevante puesto aporta dinamismo a la descripción de esta 

cultura. Así, focalizarse en las transformaciones acaecidas permitiría tensionar las 

interpretaciones que plantean a los cazadores-recolectores y canoeros del extremo sur como 

realidades socioculturales estáticas, cuyos entramados culturales permanecieron inamovibles por 

más de 6.000 años hasta su desaparición física.  

Asimismo, nos permitiría ponderar el impacto que tuvo la Misión protestante en los modos de 

vida canoero y sus construcciones de género. Lo anterior, en el entendido que un gran volumen 

de las observaciones etnográficas está mediado por la influencia de las(os) anglicanas(os). A 

saber, la Misión Austral Argentina (1881-1882) y la Misión Científica al Cabo de Hornos (1882-

1883) ocurren en paralelo a la presencia anglicana en el Beagle; mientras que los trabajos de 

Gusinde (1918-1924), Kooper (1922), Lothrop (1924) y otros, son posteriores a los(as) 

británicos. 

Sopesar el impacto de la Misión nos permitiría avanzar en responder cuánto de lo descrito en 

estos textos está permeado por el influjo protestante. Así, sobre este análisis sería posible erigir 

una mirada cr²tica y fundamentada hacia aseveraciones tales como ñLos yaganes han sido 

siempre y siguen siendo monógamos. No sabemos si otros investigadores habían establecido esta 

particularidad, pero nosotros la observamos ya en nuestros primeros viajesò (Gusinde, 2003: 88), 

al considerar la preponderancia que tenía la institución de la familia, fundada en el matrimonio 

monógamo y heterosexual, en la tradición portada por las(os) anglicanas(os).  

Todo lo dicho sobre la relevancia de estudiar los cambios, adquiere un sentido particular cuando 

aquello que se persigue es indagar las transformaciones de género acaecidas a partir del 

encuentro entre yaganas y misioneras. En este orden, la relevancia se entronca con poner en 

escena un fenómeno y unas sujetas que, como ya hemos visto, han quedado tras bambalinas en el 

campo de la investigación sociocultural e histórica. Y así, este texto, adquiere un sentido político. 
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En este orden, esta investigación tiene la manifiesta intención de hacer «aparecer» a Mrs. 

Hemming, Mrs. Burleigh, Miss Fletcher y las otras misioneras anglicanas, y con ello sus 

subjetividades, su acción (subvirtiendo a Hannah Arendt quien, por cierto, estaría en total 

desacuerdo si leyera que en la labor y trabajo de ellas veo un sentido político), su relación con las 

yaganas y lo que de éstas dicen. 

Arendt (2011) dice: ñEl fin del mundo com¼n ha llegado cuando se ve s·lo bajo un aspecto y se 

le permite presentarse ¼nicamente bajo una perspectivaò (p. 67). En este orden, sacarlas de tras 

bambalinas es un gesto que apunta a suturar la destrucción de un mundo ausente que hoy se 

conoce a partir de observaciones ï que se erigen como únicas y ciertas ï escritas desde un punto 

de vista androcéntrico y eurocéntrico. Así, se intenta darle espacio a una pluralidad velada. 

Asimismo, leer el cariz político de la labor y trabajo de las misioneras, es posicionarlas en un 

lugar desde donde ellas y las yaganas de las que hablan, son susceptibles de ser recordadas. Son 

susceptibles, en suma, de insertarse en la historia. Y eso, me parece necesario.  
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OBJETIVOS  

General 

¶ Analizar e interpretar la relación entre las construcciones de género de las misioneras 

anglicanas y las mujeres yagán en las misiones de South American Missionary Society en 

el Beagle y canales Australes, retratada en los documentos de dicha sociedad publicados 

entre 1867 y 1916.  

Específicos 

¶ Indagar sobre las construcciones de género de las misioneras anglicanas, particularmente 

cómo se erige lo femenino. 

¶ Relevar  la visión de las misioneras acerca de las yaganas.   

¶ Analizar el proceso de colonialidad de género experimentado por las yaganas de la mano 

de las misioneras anglicanas.  
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H I P Ó T E S I S   

La empresa civilizadora y evangelizadora llevada a cabo por los(as) misioneros(as) de la South 

American Missionary Society entre los(as) yagán, habría considerado un tratamiento particular 

con respecto a las identidades y roles de género, específicamente de las mujeres yagán. Proceso 

que leemos como la colonización o la colonialidad de los ordenamientos de género canoeros 

fundándose en la articulación de las ideas raciales y patriarcales propias de Occidente.  

Junto con ello, se considera que en este proceso, particularmente en el establecimiento de un 

modelo específico de ser mujer, blanca victoriana, habrían desempeñado un rol primordial las 

mujeres misioneras que se apostaron en el Beagle y canales australes desde mediados del siglo 

XIX hasta las primeras décadas del XX.  

Participación activa de mujeres blancas como agentes coloniales que habría sido invisibilizada, 

por una parte, dado el carácter eminentemente misógino y androcéntrico de la empresa de la 

conquista y del ágora. Por otra, de la reproducción de categorías analíticas dicotómicas de género 

que consideran a las mujeres europeas burguesas no como el complemento del hombre imperial, 

ñsino como alguien que reproduc²a la raza y el capital mediante su pureza sexual, su pasividad, y 

su atadura al hogar en servicio al hombre blanco europeo burgu®sò (Lugones, 2011:106). 

Articulación de preceptos que invisibilizaría, en un doble gesto, a las mujeres blancas como 

agentes coloniales, a la vez que las intrincadas relaciones de poder entre mujeres blancas y 

mujeres indígenas. 
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ANTECEDENTES DE LAS MISIONES ANGLICA NAS EN EL BEAGLE Y CANALES AUST RALES 

Breves sobre las misioneras protestantes siglo XIX y XX 

Durante el siglo XIX, aparejado a la expansión imperial de ese siglo, el protestantismo alcanzó 

escala mundial. Así fue como las actividades misioneras se relacionaban de manera frecuente 

con la expansión imperial tanto en África, como India, pero también otros destinos como 

América del Sur y China. Estas últimas empresas, vinculadas generalmente con la expansión 

informal del Imperio Británico, asociada principalmente a actividades y rutas comerciales. Sin 

embargo, no todos los proyectos misioneros protestantes tenían su origen en las metrópolis 

coloniales, este es el caso de Asia, continente que recibió a misioneros(as) de Estados Unidos y 

Canadá (Jalagin, 2005: 43-44), o Turkish Armenia que recibió a misioneros(as) originarios(as) 

de Noruega, Suecia, Finlandia y Dinamarca (Okkenhaug, I.M. 2010: 64). 

Se habla, entonces, del XIX como el gran siglo misionero protestante, en el que estas empresas 

adquirieron escala mundial (Johnston, 2003). A la vez que en lugares tan distintos y distantes 

como el Medio Oriente (Murre-van den Berg 2005) y Tierra del Fuego, es posible hallar 

experiencias similares en las formas en que se estructuraban las misiones, los objetivos de ésta, 

los cambios que ocurren con el pasar del tiempo en materias de género, entre otros. 

La expansi·n misionera tendr²a un fundamento religioso, mandato inscrito en las escrituras: ñId 

por el mundo, y predicad el Evangelio § toda criaturaò (Marcos 16:15). Éste motivaría a las 

misioneras y misioneros anglicanos a embarcarse. Sin embargo, fue el dominio imperial de 

Reino Unido y otras potencias lo que contribuyó a abrir nuevos campos para las misiones 

cristianas a una velocidad acelerada (Jalagin, 2005: 43-44), 

Las misiones también habrían contribuido a la expansión imperial en el sentido que la actividad 

evangelizadora le habría aportado al público británico un modelo civilizado de expansionismo y 

de manejo comunitario, que habría transformado un proyecto imperialista en alegorías morales 

(Johnston, 2003). Así, las misiones habrían revestido el proyecto colonial con un manto ético 

expiatorio. Después de todo, cristianizar suponía civilizar, es decir, permitir a los pueblos 

atrasados acercase a la modernidad eurocentrada. 
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Con todo, la expansión misionera y la expansión colonial habrían ido por caminos separados. A 

veces paralelos, otras profundamente imbricados, pero una no necesariamente implicaba la otra.   

En el caso que nos convoca, las misiones protestantes de la South American Missionary Society 

en Tierra del Fuego, no irían de la mano de la expansión colonial del Reino Unido. En efecto, 

con la salvedad de la misión de Keppel
2
 ubicada en las islas Falklands/ Malvinas, las estaciones 

se hallaban en territorios que luego se incorporarían (primero en los mapas y algunos después 

con radicación efectiva de población) a los Estados-nación chileno y argentino. Asimismo, por 

parte de la South American Missionary Society existía cierta preocupación con respecto a la 

soberanía y los problemas que ello podría acarrearle al funcionamiento de las misiones (Poulden, 

E. en SAMM 1911: 158), haciéndose distintos esfuerzos por respetar la soberanía tanto de Chile 

como Argentina.  

En materias de género, el fenómeno misionero protestante del siglo XIX (y también católico), 

presentaba dentro de sus rasgos característicos una enorme cantidad de tiempo, energía y dinero 

que fue canalizado hacia actividades dirigidas por mujeres (Murre-van den Berg, 2005: 103). 

En efecto, las actividades misioneras protestantes de Europa, Norte América y los Países 

Escandinavos de finales del siglo XIX, se estructura en torno a una serie de sociedades en las que 

la mayoría de sus miembros eran mujeres (Okkenhaug, I.M. 2010: 64). Para el caso británico, 

que es el que nos atañe más cercanamente, se cuenta que hacia el cambio de siglo, la mayoría de 

los misioneros trabajando alrededor del mundo eran féminas. Ello hacía de la empresa misionera, 

ñ¼nica dentro de las instituciones imperiales brit§nicasò (Prevost, 2010: 3-4). 

Asimismo, la labor y trabajo de estas misioneras se habría concentrado en las mujeres no-

cristianas, quienes se erigen como centrales en el proyecto evangelizador (Okkenhaug, I.M. 

2010, Murre-van den Berg, 2005, Prevost, 2010, entre otras).  

                                                   

2
 El grupo de islas Falklands/ Malvinas, es territorio británico desde principios de 1833. Sin embargo, no se 

constituye en colonia propiamente tal hasta 1842. Ese año, el archipiélago fue integrado definitivamente al Imperio, 

con el establecimiento de la administración colonial y, posteriormente la fundación de Port Stanley, en 1845 
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En este escenario surge la South American Missionary Society, fundada por Allen Gardiner en 

1844 bajo el nombre de Patagonian Missionary Society. Gardiner, oficial retirado de la Armada 

Británica, decide en 1834 dedicar su vida a la conversión de los «paganos» e inicia la búsqueda 

de un nicho que cristianizar. La pesquisa lo llevó por Sudáfrica, Argentina, Chile, Bolivia y 

Nueva Guinea. Hacia la d®cada del ô40 funda la sociedad misionera de la Patagonia, primero 

destinada hacia la conversión de los(as) Tehuelches. Hacia 1847 reorienta el objetivo y se fija en 

las y los yaganes del Beagle y canales australes (Chapman, 2010). 

Allen Gardiner hizo dos intentos fallidos entre los(as) canoeros. En el segundo, en 1851, tanto él 

como sus seis compañeros murieron de inanición en Banner Cove, en la isla Picton. Con siete 

mártires a cuestas, entre los que se contaba su fundador, la sociedad creció y en 1855, el primer 

velero Allen Gardiner arribó a las Malvinas, capitaneado por W. Parker Snow.  

Con el correr de los años, la sociedad misionera se establecería en otras partes del continente, 

como La Araucanía, Buenos Aires y el Chaco, entre otras. Hacia 2010, la South American 

Missionary Society se fusionó con la Church Missionary Society (CMS), otra de las sociedades 

misioneras anglicanas fundada el último año del siglo XVIII, que opera hasta el día de hoy en 

distintas partes del mundo.  

La Misión del Extremo Sur 

Se entiende por Misión del Extremo Sur 

a las distintas estaciones misioneras que, 

bajo el alero de la South American 

Missionary Society, se orientaron hacia 

la evangelización de las y los yagán, 

durante la segunda mitad del siglo XIX y 

las primeras décadas del XX.  

Dichas estaciones se ubicaron en isla 

Keppel [isla Vigía] en las Malvinas 

(1855-1911), de Ushuaia en Tierra del Figure 2 Ubicación de las estaciones misioneras de la South Amercian 

Missionary Society. En SAMM. 1907, (jul). : 134. 
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Fuego (1869-1907), Bayly en las islas Wollaston (1888-1892), Tekenika en la isla Hoste (1892-

1907) y Río Douglas en la isla Navarino (1907-1916). 

 

En 1855, luego de la muerte de Allen Gardiner y sus compañeros, la creciente sociedad 

misionera envió al capitán Parker Snow a ejecutar el plan evangelizador trazado por el fundador. 

Éste era llevar pequeños grupos de niños varones yaganes a las islas Falklands/ Malvinas para 

enseñarles inglés y conocimientos rudimentarios del cristianismo. Mientras se educaba a los 

jóvenes fueguinos, los misioneros aprenderían la lengua yagán y sólo entonces se radicarían en 

una estación en el territorio indígena (Chapman, 2010:312). El lugar elegido para estos fines fue 

la isla Keppel, del grupo de las Falklands /Malvinas. La construcción de la misión Cranmer se 

inició a principios de 1855.  

La segunda parte del plan misionero era radicarse en el territorio yagán. Éste, luego de una serie 

de intentos fallidos pudo concretarse de la mano de Stirling en 1869. El lugar elegido para la 

estación fue Ushuaia, sitio que ñse convirti· pronto, por su favorable ubicaci·n, en el centro de 

la acci·n misioneraò (Gusinde, 1986: 289). 

En esta estación, y en las que vendrían, se realizarían a diario servicios  e instrucción religiosos 

para toda la población residente. Además, se proyectaba instruir a las y los yaganes de manera 

que junto con leer y escribir, fueran capaces de cultivar huertos, cuidar ganado, hacer y remendar 

sus ropas, etc.  

Si bien la empresa misionera consideraba civilizar y cristianizar a los grupos yagán en su 

conjunto, las niñas, niños y jóvenes fueron el objetivo prioritario. Ellofue trazado desde los 

inicios de Keppel, preservándose también en Ushuaia, Wollaston, Tekenika y Río Douglas. Así, 

en las distintas estaciones de la Misión, además de las reuniones de oración diarias a las que 

asistían junto con las y los adultos indígenas, tuvieron instancias particulares de instrucción 

general y religiosa tales como escuelas y Sunday School (Escuela dominical centrada en la 

formación religiosa) . Por ejemplo, en Ushuaia en 1873 ï esto es, antes de que se erigiera 

formalmente el Orfanato y en paralelo a los grupos de jóvenes yagán residentes en Keppel ï los 

niños y niñas tenían dos espacios exclusivos de instrucción, uno conducido por Mr. Lawrence y 
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el otro (el de costura) por Mrs. Lawrence, Ms. Bridges y Miss Varder (Bridges, T. Jan. 22, 1874 

en SAMM 1874: 91-92). 

A la vez, tuvieron instituciones específicamente destinadas para albergarlos(as): los Orfanatos 

de Ushuaia, Wollaston y Tekenika, los que no necesariamente recibieron exclusivamente a 

huérfanos.  

En 1875 se proyectó la construcción del Orfanato en la estación de Ushuaia, institución que era 

percibida como una necesidad por la sociedad (SAMM, 1875: 213) [t.p.]. Hacia marzo de 1878, 

la revista comunicaba los avances en la construcci·n del edificio, agregando que ñcon los 

pequeños(as) reunidos bajo un techo amigable, lejos de la funesta influencia de la vida en los 

wigwam [choza], muchos de los obstáculos que ahora se interponen en que sus beneficios sean 

permanentes ser§n, felizmente, removidosò (SAMM 1878: 52) [t.p.]. 

Hacia 1885, el orfanato de Ushuaia pasaría a ser una institución que sólo albergaría a niñas, 

mientras que los niños serían llevados a  Keppel (Bridges, T. Mzo. 10, 1885 en SAMM 1885: 

149). Así, este orfanato, igual que los posteriores de Wollaston y Tekenkika, fue concebido como 

ñuna instituci·n que prepara a futuras esposas cristianas para casarse con los jóvenes que son 

entrenados en isla Keppelò (Stirling, Ene. y Feb.1890 en SAMM 1890: 102) [t.p.] [destacado 

propio]. 

En la d®cada de los ô80 del XIX, los argentinos tomaron posesión de Ushuaia. Con su arribo los 

contactos entre blancos y yagán se harían más frecuentes. Lo mismo que la comunicación entre 

Ushuaia y el resto del mundo a partir de la llegada de nuevas embarcaciones. En esta década, 

además, aparecería nuevos actores: mineros y comerciantes movidos por el reciente 

descubrimiento de oro en Tierra del Fuego y las islas del Beagle.  

En paralelo Ushuaia sería asaltada por nuevas enfermedades. En 1881 se iniciaría una seguidilla 

de epidemias que duraría hasta alrededor de 1900; luego vendría otra en 1925. Las anteriores 

llevaron a la población yagán al borde de la extinción (Chapman, 2010). 

En 1886 se realiza un censo que arrojaba que la población yagán ñsupera ligeramente las 400 

personas. De estas 118 son hombre, 138 mujeres, 95 niños y 56 niñasò (Bridges, T. Jun. 15, 1886 
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en SAMM 1886: 217) [t.p.]. Se estimaba que la población original habría sido de cerca de 3.000 

individuos, lo que se redujeron a 2500 en 1863[64] con la primera epidemia (Chapman, 2010). 

En el año 1888 el gobierno chileno le concede al misionero E.C. Aspinall algunas islas del grupo 

Wollaston, en el Cabo de Hornos, ñA cambio de la concesi·n, Mr. Aspinall se har§ cargo de 

mantener un faro que será erigido por el Gobierno en Cape West; además de mantener un bote 

salvavidas para ser usado en el Cabo de Hornosò (SAMM 1888: 214) [t.p.]. En la isla Bayly se 

construiría la nueva estación misionera la que se transformaría en el nuevo centro de operaciones 

de la Misión. Esto respondería a las precarias condiciones en que se hallaban las(os) yagán en 

Ushuaia, mermados constantemente por epidemias y por el influjo de extranjeros que llegaría a 

esa localidad a partir de la instalación de la sub-prefectura argentina en 1884. De modo que ñen 

parte fueron las epidemias, en parte los blancos mismos, quienes quitaron a los yámana las ganas 

de vivir en Ushuaiaò (Gusinde, 1986: 293).  

En Ushuaia, junto con los(as) misioneros(as) permanecerían los nativos ya civilizados y 

cristianizados. Ya no buscarían convertir a nuevos «paganos», para eso se erigiría la estación de 

Wollaston, primero, y Tekenika, después. 

En 1892, la misión de Wollaston se trasladaría a Tekenika en la isla Hoste. Esta bahía fue 

elegida por ser más accesible desde Ushuaia, New Yearôs Sound y Christmas Sound, en estos 

últimos dos habrían habitado grupos yaganes. Asimismo, se esperaba que en este lugar el clima y 

el suelo fueran de mejor calidad que en Wollaston, lo que haría posible el cultivo de algunos 

huertos (Stirling, Ene. 9, [1892], en SAMM 1892:53).  

Mrs. Burleigh comenta que se decidieron por la bah²a de Tekenika, ñno porque los pastos fueran 

muy buenos, porque lamento decir que no lo son, sino porque así estaríamos más lejos de los 

caminos de aquellos que tan mal le han hecho a la Misi·nò (Mrs. Burleigh, Abr. 25, 1895 en 

SAMM 1895:96) [t.p.]. Se refería a los comerciantes y mineros, algunos de los cuales eran 

ingleses, que pululaban por ese entonces por los canales australes. La misionera da cuenta en esta 

alocución, que las estaciones del extremo sur con el correr del tiempo se convirtieron en espacios 

que aspiraban brindar protección a los(as) fueguinos(as) frente a la explotación/ dominación y 

otras violencias asociadas al avance de los blancos. 
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En Tekenika, funcionaría no sólo el Hogar de Niñas que operó previamente en Wollaston sino 

que también se abriría uno para Niños.  

Al igual que en Ushuaia y Wollaston, las enfermedades también llegaron a Tekenika.  

Después de la radicación de misioneros(as) en Wollaston y Tekenika se hizo cada vez más 

innecesario llevar grupos de jóvenes yaganes para ser educados en la estación de Keppel. Éstos 

habrían dejado de emigrar hacia Malvinas alrededor de 1894. En ese entonces,  las instalaciones 

en la isla fueran reconvertidas a una granja, cuyas ganancias se destinaban a la mantención de la 

misión del extremo sur. Keppel permaneció vinculada a la sociedad hasta 1911. 

Hacia 1906 se planificó un nuevo traslado de la Misión. Se buscaba un lugar que fuese más seco 

y que tuviera tierras para cultivo, pesca y caza. Además, debía encontrarse cerca de las rutas 

comerciales para mejorar la conectividad de la estación (SAMM 1906: 79). El lugar seleccionado 

fue Río Douglas en la isla Navarino y el traslado se concretó el 4 de diciembre de 1906 con la 

radicación de los(as) misioneros(as) y yaganes (SAMM 1907: 135). Por ese entonces, se 

estimaba que la población indigena total sumaba alrededor de 170 personas.  

En 1916, el comité de la South American Missionary Society decidió que había llegado la hora de 

cerrar la estación de Douglas. Lo que implicaba, a esas alturas, cerrar la última misión entre las y 

los yagán. Sobre ellos(as) se indicaba que  

ñLos pocos remanentes que quedan, que continúan disminuyendo (puesto que hubo más 

muertes que nacimientos este año), continuarán siendo pastoreados por un antiguo 

trabajador de la Sociedad, Mr. Lawrence, quien, al retirare, escogió permanecer en el país 

con sus hijos(as) ya que se habían establecido ahíò (SAMM 1916:50) [t.p.]. 

La nota agregaba que ñcon profunda tristeza se llegó a esta decisión, pero se consideró que los 

sentimientos deben postergarse frente a necesidades urgentes de otras parteò (SAMM 1916:50) 

[t.p.]. Por ese entonces la misión del Chaco crecía y necesitaba cada vez más apoyo. 

Al cierre de la Misión, las y los yagán sólo contaban cerca de un centenar.   
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E J E S T E Ó R I C O S 

ñEl imperialismo habr²a necesitado la invenci·n del racismo como la ¼nica «explicación» posible 

y la única excusa por sus hechos, aunque no hubiese existido nunca el pensamiento racial en el 

mundo civilizadoò (Arendt, H. 2010: 285). 

La mirada teórica se estructura en torno, pero no exclusivamente, a los aportes de distintos 

autores y autoras que se enmarcan dentro de la producción de género y decolonial. En este orden, 

los conceptos centrales que atraviesan la investigación son colonialidad (Quijano, 2000, 2007; 

Maldonado Torres, 2007) y colonialidad de género (Lugones, 2008, 2011, 2012; Segato 2010a, 

2010b). El primero de ellos en tanto marco general de interpretación del contexto en que se 

enmarcan los encuentros entre misioneras y yaganas; el segundo, como un concepto que nos 

permita describir la interacción entre las misioneras y yaganas, y las construcciones de género 

que ambos grupos de sujetas actuaban. En las páginas a continuación, serán estas dos nociones 

las que discuten.  

Sin embargo, si bien colonialidad y colonialidad de género son los elementos fundantes de la 

mirada teórica aquí propuesta, a lo largo de las páginas entran en escena otros conceptos, 

aportados por autores(as) provenientes de distintas corrientes teóricas y disciplinas ¡Incluso un 

par de biólogos se filtran en este marco teórico mestizo!  

Así se recoge parte del pensamiento político de Hannah Arendt (2011); la interpretación de la 

relación amo/ esclavo de Simone de Beauvoir (2007); ciertos preceptos de la teoría del conocer 

de Francisco  Varela y Humberto Maturana (2003); Foucault (2005)  y parte de su análisis sobre 

el poder y los cuerpos dóciles. Junto con aportes de autoras latinoamericanas como Marisol de la 

Cadena (1996) y Sonia Montecino (1997, 2010)  que  nos permiten mirar género desde estas 

latitudes. Todas estas letras prestadas, a veces violentadas, se usan a fin de tratar de zurcir 

imágenes, proponer distinciones, hablar del sentido y el valor. En suma, interpretar. 

Colonialidad 

El concepto de colonialidad que propone Aníbal Quijano, se entiende como uno de los elementos 

fundantes y específicos del patrón de poder mundial capitalista que habría emergido con el 
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contacto entre Am®rica y Europa y que observar²amos hoy en la globalizaci·n. Se tratar²a de ñla 

imposición de una clasificación racial/ étnica de la población de mundo como piedra angular de 

dicho patrón de poder, y opera en cada uno de los planos, ámbitos y dimensiones, materiales y 

subjetivas, de la existencia cotidiana y a escala socialò (Quijano, 2007: 93). Este patrón de poder 

mundial se erige sobre la expansi·n del capitalismo a escala global, lo que supuso ñla 

articulación de todas las formas históricas de control del trabajo, de sus recursos y productos, en 

torno al capital y del mercado mundialò (Quijano 2000: 202).  

En la propuesta de Quijano la raza, entendida como un constructo mental en tanto supondría una 

estructura biológica diferente para conquistadores y conquistados, naturalizaría la empresa de 

conquista. Así, bajo el supuesto de diferencias biológicas, los pueblos conquistados serían 

ubicados en una situaci·n de inferioridad. ñEsa idea fue asumida por los conquistadores como el 

principal elemento constitutivo, fundante, de las relaciones de dominación que la conquista 

impon²aò (Quijano, 2000:202). En este orden, la idea de raza ñexpresa la experiencia b§sica de la 

dominación colonial y que desde entonces permea las dimensiones más importantes del poder 

mundial, incluyendo su racionalidad espec²fica, el eurocentrismoò (Quijano 2000: 201). Hoy 

sería leída como la ñmarca de los pueblos despojadosò, es decir, ñnada más que el trazo de la 

historia en los cuerposò (Segato, 2010a: 20).   

A partir de la idea de raza y con el despliegue del nuevo patr·n de poder ñse fueron configurando 

las nuevas identidades sociales de la colonialidad (indios, negros, aceitunados, amarillos, 

blancos, mestizos) y las geoculturales del colonialismo (América, África, Lejano Oriente, 

Cercano oriente, Occidente y Europa)ò (Quijano, 2007: 94). 

En resumidas cuentas, la colonialidad refiere a la distribución desigual y jerárquica de poder ï 

político, económico, cultural, etc. ï que se funda en la noción de raza y en las nuevas identidades 

sociales y geoculturales racializadas que emergen con América y que se sostienen hasta hoy. Así, 

surge un nuevo orden en el que lo blanco (los cuerpos, el continente, la cultura, etc.) se irgue en 

la posición hegemónica que controla el trabajo, el sexo, la autoridad y la intersubjetividad.  
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Colonialidad de género 

La noción de colonialidad de género presenta matices. Dos autoras, Rita Segato y María 

Lugones, difieren con respecto al contenido mismo de la expresión, no bien de presentar ciertas 

similitudes que parten de una crítica al feminismo hegemónico, blanco y eurocentrado (Segato, 

2010b; Lugones 2008, 2011, 2012); vertiente que entiende  la opresión patriarcal como universal, 

por tanto, las diferencias impuestas por la raza no suponen ni requieren mayor problematización.  

Ambas autoras relevan la centralidad del análisis de género en relación con la colonialidad. 

Segato (2010b) propone ñleer la interface entre el mundo pre-intrusión y la colonial modernidad 

a partir de las transformaciones de g®neroò y así ñdarle un real estatuto te·rico y epist®mico al 

examinarlo como categoría central capaz de iluminar todos los otros aspectos de la 

transformación impuesta a la vida de las comunidades al ser captadas por el nuevo orden colonial 

modernoò (p.12).  

En una l²nea similar, Lugones (2011) asevera que ñla imposici·n colonial de g®nero atraviesa 

cuestiones de ecología, economía, gobierno, relaciones con el mundo espiritual, y saberes, a las 

vez que prácticas cotidianas que o bien nos habitúan a cuidar el mundo o a destruirloò  (p. 106). 

En este orden, no s·lo supone ñel cambio y control de las pr§cticas reproductivas y sexualesò (p. 

108) sino que se enlaza con otros saberes y prácticas.  

Asimismo, resulta pertinente rescatar la noción de interseccionalidad de Lugones (2008, 2011, 

2012), inspirada en los feminismos de color. Esta entiende que ñraza, g®nero y sexualidad se co-

constituyenò en las sujetas colonizadas, por tanto, ñen los an§lisis y pr§cticas de un feminismo 

decolonial, ñrazaò, no es ni separable ni secundaria a la opresión de género, sino co-constitutivaò 

(Lugones, 2012: p. 134).  

Este planteamiento rechaza propuestas como los cautiverios de Lagarde (1990) quien supone que 

todas las mujeres comparten la misma condición histórica de opresión, pero ñdifieren en cuanto a 

sus situaciones de vida y en los grados y niveles de opresi·nò. Arguyendo que distinciones como 

clase, etnia, nacionalidad, ñno son tan importantes como para crear categor²as sociales nuevas 

desde el punto de vista del género, porque todas comparten la misma condici·n hist·ricaò (p.19). 
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No obstante, si miramos las violencias de los procesos de Conquista y Colonización (primero de 

las metrópolis de ultramar, luego de las repúblicas nacionales) notamos que las diferencias entre 

las mujeres blancas y las de color no es de grados y/o niveles de opresión sumados. Ambos 

grupos se constituirían de manera radicalmente diferente. 

Maldonado-Torres (2007) plantea que en la base de la pregunta acerca de los(as) indígenas se 

hallaría un cuestionamiento ontológico. Arguye que el escepticismo cartesiano fundante de la 

modernidad, es antecedido por el escepticismo misantrópico colonial/ racial propio del ego 

conquiro u hombre imperial. Éste expresaría ñdudas sobre los m§s obvioò (p. 136), es decir, 

acerca de la humanidad, los derechos, la racionalidad de los(as) colonizados(as). Ello deviene en 

una actitud imperial, ñun manique²smo misantr·pico racista/ imperialò (p. 134), que ser²a 

ñfundamentalmente genocida con respecto a sujetos colonizados y racializados. Ella se encarga 

de identificar a sujetos coloniales y racializados como dispensablesò (p. 136). . 

Visto desde este prisma, el constructo india no podría ser la suma de mujer + piel cobriza. Para 

ser mujer, primero debiese ser humana. Y para ello, era necesario ser blanca. A partir de esto, 

Mar²a Lugones (2012) afirma que ñnecesariamente los indios y negros no pod²an ser hombres y 

mujeres, sino seres sin g®nero (é). En tanto bestias, se los trat· como totalmente accesibles 

sexualmente por el hombre y sexualmente peligrosos para la mujerò (p. 130).  

El punto central de este debate, que es el que nos interesa subrayar, es que la raza no es un 

agregado en la constitución de las indias. En ellas, raza y género se co-constituyen.  

Cuando Lugones (2008, 2011) habla de colonialidad de género se refiere a la imposición de un 

sistema de género colonial/moderno que se funda en la dicotomía primera humano/ no humano 

del escepticismo misantrópico y que es caracterizado por el dimorfismo sexual hombre/mujer, la 

organización patriacal y heterosexual de las relaciones sociales. De esta manera el sistema de 

g®nero colonial ñno s·lo est§ jer§rquicamente sino tambi®n racialmente diferenciado, y la 

diferenciaci·n niega la humanidad y por lo tanto el g®nero de los colonizadosò (Lugones 2011: 

111). A partir de lo anterior, asevera que ñel g®nero es una imposici·n colonialò  y surgiere ñno 

buscar una construcción no-colonizada del género en las organizaciones indígenas de lo social. 

No existe tal cosa: ñg®neroò no se escapa de la modernidad colonialò (p. 109). 
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Distanciándonos de Lugones, en el marco de esta investigación, a partir de las lecturas de Ortner 

y Whitehead (1991), Segato (2010b), Montecino (2010) y otras, entendemos género como 

estructuras diferenciadoras y diferenciables de poder y prestigio, saberes y prácticas, fundadas en 

las diferencias sexuales. Consideramos que tales estarían presentes en los mundos pre-intrusión 

pero con particularidades. 

Al respecto, Rita Segato (2010b) nos cuenta que, a partir de una serie de datos etnográficos e 

hist·ricos resulta posible plantear la existencia una ñorganizaci·n patriarcal, aunque diferente a 

la de género occidental y que podría ser descripta como un patriarcado de baja intensidadò (p. 

13). Se trataría de estructuras reconocibles de diferencia y jerarquías claras de prestigio entre 

masculinidad y feminidad, sin embargo, ñA pesar del carácter reconocible de las posiciones de 

género, en ese mundo son más frecuentes las aberturas al tránsito y circulación entre esas 

posiciones que se encuentran interdictas en su equivalente moderno occidentalò (p. 14). 

Segato dice (2010b) que cuando estas estructuras de género fueron colonizadas, habría ocurrido 

una continuidad en las nomenclaturas, pero su contenido se habría modificado, produciéndose un 

tránsito desde una concepción múltiple y dualista de la diferencia sexual, a una binaria propia de 

los patriarcados modernos. Esta última supondría una relación entre términos en el que uno, en 

lugar de complementar, suplir²a al otro. ñCuando uno de esos términos se torna óuniversalô, es 

decir, de representatividad general, lo que era jerarquía se transforma en abismo, y el segundo 

término se vuelve resto: ésta es la estructura binaria, diferente de la dualò (p. 20). 

A lo anterior, se sumaría el despojo político del espacio doméstico, y por tanto, de las mujeres. 

Esto ocurriría porque este espacio ñpierde sus formas ancestrales de intervenci·n en las 

decisiones que se tomaban en el espacio público, como también porque se encierra en la familia 

nuclear y se clausura en la privacidadò (Segato, 2010b: 24). La familia es normada, ahora, por 

nuevas formas de conyugalidad, mientras que los lazos comunitarios que ejercían control sobre 

los comportamientos al interior de ®stas, son censurados. As², la ñdespolitizaci·n del espacio 

dom®stico lo vuelve entonces vulnerable y fr§gilò (²dem). En suma, ocurre que ñse desmorona 

entonces la autoridad, el valor y el prestigio de las mujeres y de su esfera de acci·nò (²dem.). 
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L E Y E N D O  L E T R A S SU B A L T E R N A S  

El corpus 

El corpus que se analiza e interpreta, proviene de las publicaciones de la South American 

Missionary Society. Se compone, mayoritariamente, de algunas cartas y noticias escritas por (y 

acerca de) las misioneras en las estaciones de la Misión del Extremo Sur publicadas en The South 

American Missionary Magazine [SAMM], entre los años 1867 y 1916.
3
 El primero de estos años, 

corresponde al inicio del pasquín,
4
 mientras que el segundo, marca el cierre de la estación de Río 

Douglas, la última de la sociedad misionera británica que trabaja directamente con las y los 

yaganes. 

Las cartas de las misioneras, 58 en total, fueron escritas entre 1864 y 1912, publicadas entre 

1867 y 1912, y pertenecen a Mrs. Stirling, Mrs. Bridges, Mrs. Hemmings, Mrs. Burleigh, Mrs. 

Ince, Mrs. Hawkes, Miss Fletcher, Mrs. Drummond (Miss Lawrence), Miss Harvey (Mrs. 

Knowles) y Miss Vernam. Además, de dos artículos cuya autoría corresponde a las hijas del Rev. 

Despard: Miss Emily G. Despard y Mrs. Winn en las que rememoran los primeros años de la 

misión de isla Keppel. 

Además de éstas, se consideran tres documentos de Mrs. Burleigh, a saber, un artículo de 1894 

titulado Brief sketches from Wollaston and Tekenika (taken from conversations with Mrs. 

Burleigh), el que ï  como dice su título ï se basa en conversaciones sostenidas por el autor (K.P.) 

y Mrs. Burleigh a su regreso a Inglaterra en el año arriba señalado. El segundo corresponde a la 

intervención de Mrs. Burleigh en la reunión anual de la South American Missionary Society en 

1895. Y finalmente, un folleto titulado Witnessing under the South Cross: Mr. and Mrs. Burleigh 

at Wollaston and Tekenika, escrito por Mrs. Burleigh y publicado por la sociedad misionera en el 

marco de sus publicaciones específicas en 1902. 

                                                   

3
 Descontando el volumen XIII correspondiente al año 1879, que no estaba disponible en el archivo consultado: 

British Online Archives. 

4
 La revista fue antecedida por dos publicaciones periódicas previas, a saber, A voice of Pity (1854-1862) y A Voice 

for South America (1863-1866). The South American Missionary Society Magazine, fue publicada entre 1867 y  

1963. Luego, la sociedad misionera tendrá otras publicaciones regulares hasta la actualidad.  
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Entre las misioneras, la mayor cantidad de documentos pertenecen o están asociados a Mrs. 

Burleigh con un total de veintitrés (23) textos. Mrs. Hemmings suma, por su parte, doce (12). El 

resto se reparte entre las demás misioneras. De lo anterior se desprende la gran cantidad de veces 

que las reflexiones de Mrs. Burleigh son citadas en las páginas que siguen a continuación. 

Las otras lecturas 

A fin de generar un panorama mayor sobre el actuar de las misioneras en el Extremo Sur, estos 

62 textos son complementados con escritos de otros misioneros que interactuaron con ella, tales 

como el Rev. Thomas Bridges, John Lawrence, el Rev. E.C. Aspinall y el obispo Stirling, y que 

en sus escritos se refieren específicamente a ellas y su labor en la Misión. En cierta medida, estas 

lecturas nos hablan del «quién» de las misioneras. Identidad única y personal que se manifiesta 

mediante la acción y discurso, que permanece oculto para la persona, pero que se revela de 

manera clara e inconfundible a los demás en su aparición en el mundo humano (Arendt, 2010).  

Además se recurrió a otras fuentes, literatura etnográfica propiamente, tales como Bridges L. 

(2003) Gusinde (1986, 2003), Chapman (2009, 2010, s/f), entre otros, que aportan material de la 

Misión del Extremo Sur, pero principalmente descripciones de corte etnográfico de las y los 

yagán. Lo anterior, resulta relevante en el entendido que estos textos ï de manera fragmentaria y 

huidiza ï dan cuenta de las construcciones de género de las yaganas, que es, aquello que es 

sometido a juicio y modificado en el accionar de las misioneras.  

Finalmente, se consideraron algunas investigaciones acerca del fenómeno misionero protestante 

que tuvo lugar en el siglo XIX y XX (Prevost, 2010; Ingram, 2007; Murre-van den Berg, 2005; 

Cruickshank, 2011; Okkenhaug, I.M. 2010; Jalagin, 2005, entre otras). Lo anterior, en respuesta 

a la globalidad del fenómeno y el interés por explicitar que Mrs. Bridges, Mrs. Hemmings, Mrs. 

Burleigh y otras, formaron parte de un fenómeno que se repitió, con particularidades, en lugares 

distintos y distantes.  

La interpretación 

Una vez que las cartas estuvieron en mis manos, se buscó una metodología apropiada para 

analizarlas e interpretarlas. Enmarcada dentro del paradigma cualitativo, se revisaron 
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metodologías que fueran capaces de abordar estos documentos, entre éstas el análisis 

hermenéutico. De este se rescataron algunos aspectos, el primero dice relación con el objetivo 

del mismo, es decir, la comprensión del sentido del texto. Dicho análisis, que es abierto y 

dinámico, supondría el diálogo entre texto e intérprete, como dos horizontes que interactúan en la 

acción interpretativa. Asimismo, se rescata la necesidad de entender el texto y su autor(a) dentro 

de un contexto, a la vez que al intérprete, quién también está inserto en un contexto y 

temporalidad específica (Cárcamo, 2005). 

Con todo, los principales referentes que guían la interpretación que se construye en esta 

investigación provienen de la antropología y de la mirada etnográfica. 

Para un purista, parecerá descabellado hablar de algo que se asemeje a etnografía, o análisis 

etnográfico, si se considera que carezco de aquellos encuentros cara a cara sobre los que se ha 

erigido tradicionalmente la etnografía. Carezco del «estar ahí» con las misioneras y yaganas del 

Beagle; sólo cuento con textos de los que me distancio física y temporalmente.  

Existen ciertos acercamientos entre la etnografía y la historia que permiten que la primera, 

los(as) etnógrafos(as), trasciendan su presente etnográfico y se vuelquen al pasado.  

Me refiero, entre otras propuestas, a la etnografía retrospectiva de Charles Tilly (1978). Este 

autor al analizar la huidiza relación entre antropología e historia, da cuenta de este abordaje 

metodológico entendido como ñel esfuerzo por reconstituir un modo de vida mediante los 

mejores equivalentes históricos de las observaciones de los(as) etnógrafos(as), para luego usar el 

modo de vida reconstituido como contexto para la explicaci·n de la acci·n colectivaò (p. 210). 

Señala, asimismo, que el cariz antropológico de algunas investigaciones de corte histórico está 

dado por ñel ®nfasis en reconstruir un modo de vida y un cuerpo de significados desde la 

perspectiva de observadores(as) participantes en el campo. Asimismo, recae en el tomar prestado 

apreciaciones de otros(as) etnográfos(as), tanto hist·ricos como contempor§neosò (²dem.). 

En la escena cercana, esta aproximación metodológica ha sido desarrollada por Quiroz (2013a, 

2013b) en sus trabajos balleneros recientes.  



 

 | 39 

Geertz (2003), desde su concepción semiótica de la cultura en la cual ésta se considera como una 

urdiembre de significados, escribe que la pr§ctica etnogr§fica es ñcomo tratar de leer (en el 

sentido de ñinterpretar un textoò) un manuscrito extranjero, borroso, plagado de elipsis, de 

incoherencias, de sospechosas enmiendas y de comentarios tendenciosos y además escrito, no en 

las grafías convencionales de representación sonora, sino en ejemplos volátiles de conducta 

modeladaò (p. 24).  

En esta oportunidad, cuento con un borroso manuscrito extranjero, escrito en inglés 

decimonónico, fragmentario y que viene con tres censuras. La primera de las autoras, puesto que 

el gesto de escribir supone una selección de aquello que se narra. Al respecto, John Lawrence 

cuenta ñA veces nos sentimos obligados a dejar pasar una serie de cosas que suceden alrededor 

nuestro,  que generalmente nos entristecen, y omitimos mencionarlas por falta de tiempo. Así, a 

menudo hablamos solo de aquella parte de nuestro trabajo que es m§s alentadoraò (Lawrence, J. 

Ene. 18, 1890 en SAMM 1891:105) [t.p.]. Una intencionalidad similar permearía los escritos de 

las misioneras. Ello se vislumbra en que, por ejemplo, Mrs. Burleigh enuncia temas como los 

problemas que les narraban las yaganas (Mrs. Burleigh, 1902) o la historia de los yaganes de 

Wollaston (Mrs. Burleigh, Abr. 25 1895 en SAMM 1895:96), pero no los desarrolla.  

La siguiente censura es la del editor de la revista. Sabemos de algunas cartas que no fueron 

publicadas
5
 y de otras, que sólo se imprimieron fragmentos (p.e. Mrs. Bridges, Jun. 10, 1875 en 

SAMM 1875: 221-223). Luego de esta, viene la censura del quehacer investigativo ya tratada.  

En suma, tengo un manuscrito borroso y a retazos. En un gesto inspirado en Geertz, pero que 

transita por la vía contraria, considero que a partir de los escritos de las misioneras se puede 

hacer una interpretación de carácter etnográfico. Las cartas son consideradas, en esta inversión, 

como los datos etnográficos, como las interpretaciones que las misioneras hicieran de su actuar, 

del de las yaganas y de sus prácticas, que se prestan para el análisis/ interpretación.   

                                                   

5
 Entre los años 1876 y 1890 se publica el nombre y fecha de los misioneros que escribieron desde la misiones a la 

SAMS. Lo que nos permite ver quiénes escriben y quiénes son publicados 
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Geertz (2003) plantea que la etnografía sería la interpretación del(la) autor(a) acerca de las 

interpretaciones que los(as) nativos(as) le atribuyen a sus actos, en este ámbito, el análisis/ 

interpretación etnográfico busca desentrañar las estructuras de significación socialmente 

establecidas y determinar su campo social y alcance. Es decir, se buscan interpretaciones que 

logren establecer distinciones ï que permitan diferenciar un guiño, de un tic, y ambos de una 

burla ï vinculadas con el sentido y valor de los gestos. En líneas generales, esa es la 

interpretación que se persigue: aquella que logre distinguir y hacer inteligible para otros(as), el 

sentido y valor de, por ejemplo, limpiar y cubrir un cuerpo. 

Entonces, sin perder de vista las limitaciones, profundas, con las que parto ï retazos borrosos ï  

me parece que un análisis/ interpretación en esta línea podría ser posible. He ahí la apuesta. 

Sobre todo, se propone un texto que rescate el sentido de la etnografía como perspectiva y 

pr§ctica de conocimiento, esta es, ñcomprender los fen·menos sociales desde la perspectiva de 

sus miembrosò (Guber, 2001: 12-13). En términos muy generales, esta tesis versa sobre el 

sentido que habría tenido «ser mujer» para las misioneras. Esta perspectiva, que portaban, 

actuaban y buscaron transmitir, habría sido la que chocó con las construcciones de género de las 

yaganas, huidizas y subrepresentadas en los registros etnográficos. 

La perspectiva de las actoras ï las misioneras, al menos ï estaría presente en las cartas. Sin 

embargo, una parte de ella que proviene de su contexto victoriano particular, fue construida a 

partir de otras lecturas. Ello nos guía a un segundo nivel etnográfico presente en esta 

interpretación, este es, el diálogo que supone la escritura etnográfica, cuyos hablantes son, de un 

lado, los datos recogidos en terreno, y de otro, la elaboración teórica del (la) investigador(a) 

(Guber, 2001). Es decir, cuando describimos/ interpretamos, aquello que presentamos es una 

interpretación problematizada, a partir de nuestra perspectiva particular y bagaje teórico, de lo 

visto y oído. En mi caso, lo leído. 

Así, microscópicos datos etnográficos aportados por Mrs. Bridges, Mrs. Burleigh, Mrs. 

Hemmings, Miss Fletcher y otras, son articulados, con nociones como colonialidad y también 

con ideas tomadas prestadas de  La condición humana y Madres y Huachos.  
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Lectura, por simple (o simplista para algunos) esa es la técnica. De la primera lectura de las 

cartas, emergieron los temas de los que trata esta investigación. Al igual que en el trabajo de 

campo, las categorías de análisis surgieron de los datos mismos. Luego, otras lecturas 

identificaron recurrencias, tramas que aparecían de una carta a otra y detalles, un conjunto de 

sutilezas que aportaban aristas acerca de las interacciones entre misioneras y yaganas.  

Finalmente, existiría otra semejanza entre la lectura de las cartas y el quehacer en terreno. 

Ambos, retazos borrosos y datos de terreno, son microscópicos. Es Geertz (2003), nuevamente, 

quien nos habla de la naturaleza microscópica de la etnografía. Nuestra práctica etnográfica parte 

de la observación de detalles, de cosas extremadamente pequeñas que pueden ser comprendidas  

como ñcomentarios sobre algo m§s que ellas mismasò (p. 35). Para el autor, un guiño habla de 

una epistemología, para nosotras ï como veremos ï  las agujas, de una nueva permanencia 

mundana. En este orden, lo fragmentario del registro no debería desanimarnos, sino que 

inspirarnos a buscar aquellas cosas que están detrás de esos comentarios.  

El resultado es un texto de diferentes ritmos: a veces más histórico, otras veces más etnográfico. 

Otras ï muchas ï un detalle se presta para referirse a grandes teóricos; y en otras se vuelve 

hipotético. Sin embargo, toda letra apela a desentrañar ï desde hoy, desde género y la literatura 

postcolonial ï el(los) sentido(s) de las interacciones entre británicas y yaganas. Sentidos que 

aparecen de forma explícita o latente en las cartas misioneras.  

En suma, aquello que se entrega es una interpretación, para que sea interpretada y juzgada por 

otros(as).  

 

  



 

 | 42 

RESULTADOS:  

Las misioneras 

Prolegómenos 

La historia de South American Missionary Society se encuentra ampliamente documentada en sus 

publicaciones periódicas, y ha sido sistematizada tanto por miembros de la misma sociedad 

(Marsh & Stirling, 1867; Mrs. Allen Gardiner, 1896;  Young, 1905) como por investigadores 

posteriores (Gusinde, 1986, 2003; Chapman 2009, 2010, entre otros), quienes dejaron por escrito 

las vicisitudes del proyecto que iniciara Allen Gardiner en 1844. 

Sin embargo, dentro de estas narraciones las mujeres de la Misión, tanto las británicas como las 

yaganas, ocupan un lugar marginal. Lo anterior es contrastante con el desarrollo de la Misión del 

extremo sur y también con el trabajo misionero en general del siglo XIX. En efecto, durante esa 

centuria ñuno de los aspectos m§s característicos, tanto de las misiones de la Iglesia Católica 

Romana y de la Protestante, es la enorme cantidad de tiempo, energía y dinero que era 

canalizado a través de actividades dirigidas por mujeresò (Murre-van den Berg, 2005: 103) [t.p.]. 

De este modo, la marginalidad no podría ser considerada como prueba de la ausencia de mujeres 

en las estaciones misioneras, sino que respondería al androcentrismo de la tradición europea y 

europeizada. 

En abierta rebelión contra lo anterior, en las páginas a continuación se hará un intento por 

exponer estos «márgenes» y darles un lugar más central. Siendo un primer paso indicar que 

desde el inicio hubo mujeres británicas vinculadas a la Misión entre las(os) yagán. 

Hacia 1855, luego de la muerte trágica de Allen Gardiner, la sociedad crecía y ese año, el primer 

velero Allen Gardiner arribó a las Falklands/ Malvinas, capitaneado por W. Parker Snow a fin de 

iniciar la civilización y cristianización de los(as) yaganes. Parker Snow no llegó solo. La 

sociedad misionera le había autorizado a llevar a su esposa, Mrs. Snow, quien viajaba sólo en 

calidad de acompañante y completamente desvinculada de la Misión, no obstante de ir dispuesta 

a ayudar en este proyecto colaborando con su marido (Chapman, 2010). 
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La presencia de Mrs. Snow es bien particular, puesto que ella habría sido la primera mujer blanca 

que se encontró con las(os) yagán en su propio territorio (Chapman, 2009, 2010). Esto es 

bastante relevante si se considera que desde los contactos iniciales entre europeos y yaganes en 

el siglo XVII, los primeros habían sido exclusivamente hombres. Sobre este punto Chapman 

(2009) comenta, haciendo alusión a las observaciones de Darwin en la primera mitad del siglo 

XIX, que ®ste ñno repar· en lo que pensaban los nativos acerca de esos solitarios navegantes 

masculinos. A los yaganes les resultaba muy extra¶a la falta de mujeresò (p. 140-141). 

Por eso, frente a la llegada de Mrs. Snow, la etnóloga hipotetiza que las y los yagán ñdebieron de 

estar complacidos al saber que al menos un hombre blanco ten²a esposaò (Chapman, 2010:317) 

[t.p.]. En efecto, el capitán comenta que la presencia de Mrs. Snow fue beneficiosa para la 

Misión, facilitando su acercamiento a las(os) canoeras(os). Ello queda de manifiesto en la 

siguiente: ñen ning¼n momento permitieron el acceso de nadie de nuestro grupo a sus chozas, a 

excepción de mi esposa y yo. Generalmente una mujer vieja se ponía en la puerta junto a algunos 

hombres a fin de evitar que otros extra¶os entrasenò (Snow, 1861:263) [t.p.]. 

El capitán Snow y Mrs. Snow abandonaron la Misión en 1856. La última noticia con que 

contamos de Mrs. Snow es su muerte, décadas después, el 10 de julio de 1892. El obituario que 

publica la SAMM rememora sus andanzas junto a su marido en el extremo sur en las que 

ñvalientemente comparti· sus deberes y riesgos en los peligros de navegar alrededor del Cabo de 

Hornos y la costa de Tierra del Fuegoò (SAMM 1892: 127) [t.p.]. 

En 1856, la Misión fue reforzada por la llegada de un nuevo grupo de misioneros. Entre ellos se 

contaba a William Barlett y su esposa, además del nuevo superintendente, el Reverendo George 

Pakenham Despard. Él viajaba con su familia, la que habría estado compuesta por su segunda 

esposa, Mrs. Francis Despard, cinco infantes, de los cuales dos eran sus hijos adoptivos: Francis 

Jones y el adolescente Thomas Bridges (Chapman 2010; Young, 1905). 

Las otras tres, décadas después, fueron conocidas como Miss Emily G. Despard, Miss Bertha 

Despard y Mrs. H.E.O. Winn, la hija menor del misionero. Ellas, junto a Mrs. Despard 

permanecerán en Keppel hasta julio de 1861 y luego migrarán a Australia, donde pasarán el resto 

de sus vidas (SAMM 1910: 34; SAMM 1910:112; SAMM 1912: 178-179). 
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A contar de 1858, distintos grupos de yaganes fueron llevados a Keppel para ser instruidos. 

Inicialmente, y en contra de los planes de la Misión, éstos eran acompañados por sus esposas e 

hijas. Al respecto, Marsh y Stirling (1867) escribían  

ñlas ni¶as no son invitadas a nuestra estación. Sólo mujeres casadas, puesto que los 

nativos de Tierra del Fuego no permitirían que ninguna otra viniera a estar bajo nuestro 

cuidado. Dichas mujeres casadas son pocas y rara vez han recibido una instrucción 

regular como la de sus esposos e hijos. Sin embargo, ellas se han beneficiado bastante en 

su estadía en isla Keppel y, al adquirir hábitos civilizados, se han preparado para un 

futuro m§s ¼tilò (p. 117) [t.p.]. 

En efecto, mujeres anglicanas como Mrs. Despard y sus hijas contribuyeron con la instrucción de 

las niñas y mujeres yagán que llegaban ocasionalmente a la estación. Sin embargo, el estatus 

secundario habría sido notorio. Ello se transparenta en un recuerdo de Miss Emily Despard quién 

cuenta: ñentonces, los hombres se irían a casa, los niños a clases y las mujeres hacia nuestra 

cocinaò (Miss E. Despard, s/f en SAMM  1910: 112) [t.p.]. 

Entre las esposas yaganas arribadas a Keppel se cuenta a Camilenna (o Gamela), esposa de 

Okkokko. Esta pareja y sus hijos, durante cerca de tres años (1860-1863), fueron los únicos 

canoeros residentes en la estación. Según cuentan las crónicas de la Misión, ambos demostraron 

ser dóciles y cariñosos. Okkokko, además de trabajar en el jardín, aprendía a leer y escribir. 

Luego ñregresaba a su casa para encontrar su mesa pulcramente puesta y su comida preparada 

por Camilenna, quien diariamente era instruida por Mrs. Despard y sus hijas en toda clase de 

actividades domésticas [housewifery], lo mismo que a leer y escribirò (Marsh y Stirling, 

1867:103) [t.p.]. 

Con el tiempo de instrucción en Keppel, Camilenna fue ñcapaz de mantener la casa y cuidar a 

sus niños, sus ropas y hacer un hogar para su esposo, como la mayoría de las esposas de los 

laborantes ingleses [English labourers]ò (Marsh y Stirling 1867: 117) [t.p.]. 

Despard sería sucedido en su cargo de superintendente de la Misión por el Rev. W. H. Stirling, 

mismo que a contar de 1869 sería nombrado Bishop for the South American Mission and the 

Falkland Islands (SAMM 1869:143). Stirling arribó a Keppel en 1863 junto con su primera 
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esposa y sus dos jóvenes hijas (Chapman, 2010). La estadía de ellas en la estación habría sido 

corta. En 1865, las niñas fueron llevadas a Port Stanley al cuidado de su cariñosa institutriz 

(Chapman, 2010) mientras Stirling viajaba a Inglaterra acompañado de cuatro jóvenes yaganes: 

Threeboys, Urupa, Sisoi y Jack. Mrs. Louisa Stirling habría muerto ese mismo año (Marsh 

Gardiner, 1896) en El Carmen Patagones (SAMM 1867: 24).  

Entre el escaso material con que contamos acerca de Keppel se cuenta una carta de Mrs. Stirling 

de 1864. En ella se refiere a la mujer de Lucca, uno de los jóvenes llevados a la estación en el 

segundo grupo de yagánes que estuvo en Malvinas en 1859 (Chapman, 2010). Cuenta que esta 

joven, a quien considera interesante y agradable, ñYa ha mejorado bastante su apariencia, al 

punto que dif²cilmente parece la misma criatura que era cuando reci®n lleg·ò. Destaca que el 

hecho de tener un marido civilizado como Lucca, era una gran ventaja puesto que él sería capaz 

de enseñarle a hacer las cosas de la casa. Además se¶ala que ñpretendo traerla a diario junto con 

la otra mujer, al mismo tiempo que a los niños(as), así aprenderán algo. Se les puede enseñar a 

coser, pr§ctica en la que tanto las ni¶as como los ni¶os son muy §gilesò (Mrs. Stirling, Abr. 1864 

en SAMM 1867:54) [t.p.]. 

Vemos que incluso en la primera etapa de la Misión, mientras esta operaba sólo con la estación 

de Keppel orientada hacia la evangelización de los niños y jóvenes yagán, había mujeres 

británicas y yaganas, las que iban gestando una trama de colonialidad propia.  

[* ]  

Las mujeres que llegaron a la Misión del Extremo Sur, tal como se perfila en la breve mención 

que se hizo de Mrs. Parker Snow, Mrs. Despard e hijas, y Mrs. Stirling, provenían de una 

Inglaterra Victoriana, época marcada por una fuerte industrialización y expansionismo imperial. 

Y, en materias de género específicamente, por el predominio de la ideología de las esferas 

separadas (junto con sus tensiones y contradicciones). 

Esta ideología de género, promovida principalmente por las clases medias burguesas y 

sintetizada por John  Ruskin a mediados del siglo XIX, emerge de la mano de la industrialización 

y la escisión del trabajo del hogar. Ella propone que hombres y mujeres habitan dos mundos o 

esferas separadas, los que se erigen como par binario, a saber, lo público y lo privado, el trabajo 
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y el hogar. En este esquema, a los varones les correspondía el dominio público, el trabajo, la 

política y los negocios; mientras que las mujeres quedaban restringidas al ámbito familiar, 

dedicadas a las tareas domésticas y el servicio; además de la reproducción biológica y social 

(Daune-Richard, 2007; ChiefCalf, 2008;  Caviglia, 1999). 

Esta distinción se sostendría en una supuesta naturaleza distinta de hombres y mujeres, la que 

asignaría a los primeros la producción (proveedores) y a las segundas la reproducción 

(esposas/madres). En este esquema, las mujeres habrían sido naturalmente destinadas a reinar en 

el hogar, el que bajo su atento cuidado se percib²a como un ñcentro de paz y refugio, verdadero 

santuario que dirig²a con bondad y sabidur²aò (Caviglia, 1999:140). Los ideales victorianos 

destacaban, asimismo, el matrimonio y la familia patriarcal como unidad fundante de la sociedad 

(ChiefCalf, A., 2008). 

Dentro de este esquema se moverían las misioneras, sin embargo, durante los sesenta años de 

Misión, se habrían producido ciertos desplazamientos en sus construcciones de género. Así, 

habría diferencias entre las primeras británicas que se establecieron en el Beagle y las que 

cerraron la Misión.  

«Las esposas de» 

Durante los primeros dos tercios del siglo XIX, diversas misiones protestantes alrededor del 

mundo se estructuraban entorno a grupos de familias de distintas generaciones, conectados entre 

sí por lazos de matrimonios. En estas estaciones, las mujeres ï esposas, hijas, hermanas y 

sobrinas de los misioneros varones ï desempeñaban roles importantes, pero a menudo no 

oficiales y no remunerados, haciéndose responsables de una parte sustancial del trabajo (Murre-

van den Berg 2005; Prevost, 2010). 

Resulta relevante subrayar que la empresa misionera se estructuraba alrededor de familias 

compuestas por una pareja heterosexual unida a través de lazos de alianza, sus hijos(as) y, en 

algunos casos, otros parientes, en las que el poder era detentado por el pater.  

Como hemos dicho, el fenómeno misionero  era global, de modo que no es de extrañar que un 

panorama similar se generarse en el Beagle y canales australes. Con el establecimiento de la 
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Misión en Ushuaia, hasta esas latitudes llegaron y se sucedieron a contar de 1870, las familias 

Bridges, Lawrence, Lewis, Whaits, Ince, Burleigh, Williams y Pringle, compuestas por los 

misioneros varones, sus esposas e hijos(as). Otros tantos nacerían en la estación.  

Con el correr de los años, algunos de los niños y niñas nacidos en Malvinas y Ushuaia, al crecer 

se desempeñarían como misioneros(as), otros se casarían con otros(as) integrantes de la Misión 

uniendo a los clanes a través de matrimonios. También, algunos decidieron radicarse en la zona y 

establecer estancias ganaderas y se mantendrían hasta el final vinculados a las y los indígenas de 

Tierra del Fuego, por lazos de alianza y amistad. Uno de ellos escribiría un clásico de la 

etnografía fueguina. 

Sin embargo, el mayor paralelismo con el fenómeno misionero mundial sería aquel tocante a los 

roles desempeñados por las británicas. De este modo, vemos que las mujeres de las primeras 

familias arribadas al Beagle se habrían limitado a desempeñar labores y trabajos no oficiales para 

la Misión, los que son a veces borrosos en los registros.  

Para ilustrar revisemos un poco de la historia de tres de las familias que estuvieron en las 

primeras décadas en la estación de Ushuaia, a saber, Bridges, Lawrence y Whaits.  

En 1869, año en que Stirling lograra, al fin, establecer la Misión en Ushuaia, Thomas Bridges 

pasó siete meses en Inglaterra. Se reunió con el Comité de la sociedad en Londres, dio una serie 

de conferencias sobre Tierra del Fuego y fue ordenado ministro y misionero (SAMM 1869: 144). 

Más importante para nuestros fines es señalar que el sábado 7 de agosto de ese año se casó en 

Harberton, South Devon, con Mary Ann Varder. Ambos partirían el lunes 9 rumbo a Monte 

Video desde donde continuarían viaje a Keppel y luego a Tierra del Fuego (SAMM 1869: 144). 

Después de una estadía en Malvinas llegarían a Ushuaia el 1 de octubre de 1871. Ahora los 

Bridges contaban tres. En diciembre del año anterior, estando en Port Stanley, había nacido Mary 

Bridges, la primera hija del matrimonio. Con los años en Ushuaia vendrían más integrantes del 

clan: Thomas Despard, Lucas, William, Bertha y Alice Couty, la menor nacida en 1882.  

También en 1869 se sumaron otras dos familias a la Misión: Lewis y Lawrence. James Lewis, 

junto con sus esposa e hijo pequeño ï luego nacería otro ï se apostaron en Ushuaia donde él se 
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desempeñaría como catequista, carpintero y mecánico (SAMM 1869: 159). Mrs. Lewis habría 

sido la primera mujer blanca en radicarse en territorio yagán.  

John Lawrence junto con su esposa Clara ï cuyo apellido de soltera era Martin ï se radicarían en 

Keppel. En la estación de Cranmer, Lawrence se despeñaría como catequista y asistente general. 

John y Clara Lawrence tuvieron cinco hijos en el extremo sur: Emma Louise, John Martin, 

Frederick William, Minnie May y Albert Edward. Hacia 1873 la familia Lewis intercambia de 

locación con la Lawrence. Con este enroque, los Lawrence llegan a Ushuaia, lugar donde 

permanecerían hasta el final de sus vidas.  

En 1875 llegaron Mr. y Mrs. Whaits con sus dos retoños: un varón llamado Willie y una niña, 

que más adelante aparecerá mencionada en la SAMM como Miss Whaits. El matrimonio tenía 

cierta formación religiosa y él habilidades como carpintero (SAMM, 1874: 185). 

Las familias no sólo aumentaban por hijos(as) nacidos, también llegaron a sumarse a la vida en 

la estación de Ushuaia las hermanas solteras de Mrs. Bridges y Mrs. Lawrence: Miss Joana 

Varder y Miss Martin.  

En 1873 llegó Miss Joanna Varder, la hermana más joven de Mrs. Bridges. En una misiva de 

mayo de 1872, Thomas Bridges se detiene a contarnos las razones detrás de su llegada, que valen 

la pena citar de forma holgada: 

ñEncontramos que las labores domésticas nos consumen más tiempo del necesario. Esto, 

debido a que en casa no contamos con un(a) asistente con experiencia y cuyas labores 

resulten satisfactorias. Por ejemplo, no podemos permitirnos que ninguno(a) de los(as) 

nativos(as), como están ahora, lleven a nuestra hija a un paseo, debido a la prevalencia de 

una serie de enfermedades en la piel entre ellos(as). Además, hay muchas cosas que hacer 

en casa que no podemos confiar a ningún(a) de estos(as) nativos(as). 

ñEn atención a liberar a Mrs. Bridges de parte de estos deberes, y así dejar más de su 

tiempo para el trabajo en la Misión entre las mujeres nativas, y lecturas provechosas, 

hemos pensado que sería bueno mandar a buscar a la segunda hermana de mi esposa, de 
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25 años de edad, quien es realmente digna de confianza; para dicho paso, pedimos 

vuestra aprobaciónò (Bridges, Thos. May. 20, 1872 en SAMM 1872: 127) [t.p.]. 

Miss Varder habr²a sido una ñmujer joven, intr®pida, en®rgica y activaò (Bridges, L. 2003: 61). 

Como se hab²a criado en la granja de Harberton ñera una autoridad en la preparaci·n de manteca, 

queso, mermelada y frutillas con crema. Era tambi®n experta en la cr²a de pollos, patos y gansosò 

(Bridges, L. 2003: 62). En Ushuaia, Miss Varder se convertiría en una colaboradora activa de la 

misión, particularmente compartiría las labores de su hermana.  

Miss Martin, hermana de Clara Lawrence,  llegará a Ushuaia en 1875. Al igual que Miss Varder, 

colaboraría activamente con el proyecto evangelizador y civilizador. El 3 de mayo de 1886, Miss 

Martin se casa con Thomas Armstrong, misionero que había sido enviado a fines de 1884 a fin 

de asistir a Mr. Bridges. Poco tiempo después ambos dejarían Ushuaia. Por esa época, Miss 

Martin le enseñaba a coser a las huérfanas del Orfanato y además era la encargada de musicalizar 

el servicio religioso dominical. A su partida, Miss Louie Lawrence, previo consentimiento de sus 

padres, asumió las labores de su tía (Bridges, T. May. 26, 1886 en SAMM 1866: 169 -170). 

Las familias Bridges, Whaits y Lawrence vivirían y trabajarían juntas en Ushuaia hasta 1886-87, 

cuando las dos primeras migrarían. En ese período el Reverendo Bridges, ahora nacionalizado 

argentino, se retira de la sociedad para dedicarse a su estancia ganadera ubicada a algunos 

kilómetros de Ushuaia. Esta se llama ï  hasta el día de hoy ï Harberton, en honor al lugar de 

nacimiento de Mary Ann. La familia Bridges se traslada hasta ahí. Mary Ann Bridges y Joana 

Varder vivirán en ella hasta 1912, año en que habrían regresado de forma definitiva a Inglaterra. 

El matrimonio Whaits se quedaría en Ushuaia hasta 1887 cuando asumieron la estación de 

Keppel. Luego del cierre de ésta, serían trasladados a Tekenika y a los pocos meses de su llegada  

Mrs. Whaits muere en septiembre de 1898. Después de esto, él volverá a Keppel ï con su nueva 

esposa, Miss Fletcher ï para hacerse cargo de la granja hasta la desvinculación definitiva entre la 

isla y la sociedad misionera en 1911. 

En julio de 1898 murió Thomas Bridges, en septiembre Mrs. Whaits, y en octubre Clara 

Lawrence. Respecto de estos fallecimientos, en noviembre de ese mismo año, J. Lawrence 

comentaba la notable y triste coincidencia que significaba que ñun integrante por cada una de las 



 

 | 50 

familias que anteriormente estuvieron muy conectadas entre sí en su trabajo en Ushuaia, haya 

sido llamado a descansar en un breve espacio de tiempo de menos de cuatro mesesò (Lawrence, 

Nov.8, 1898 en SAMM 1899: 37) [t.p.]. 

Poco tiempo después de la muerte de Clara, John Lawrence se traslada a su estancia familiar en 

Punta Remolino (misma que visita Gusinde). Luego de retirarse de la sociedad, permanecerá 

vinculado a los(as) yaganes hasta su muerte en los años treinta del siglo XX.  

[*]  

Hacia 1884, la estación de Ushuaia habría albergado a cerca de ciento cincuenta nativos, de los 

cuales cerca de un centenar eran bautizados y muchos de ellos habían sido entrenados en Keppel. 

Las y los yaganes residentes vivían en chozas mejoradas y se dedicaban a mantener sus cultivos. 

La misión estaba a cargo del Reverendo T. Bridges el que era asistido por Mr. Lawrence, 

catequista y jardinero, Mr. Whaits, carpintero y Mr. Barlett, catequista. Junto con ellos, recibía la 

colaboración de Mrs. Bridges, Mrs. Lawrence y Mrs. Whaits, quien estaba a cargo del Orfanato. 

ñAdem§s, la Misión se beneficia de los servicios voluntarios de Miss Varder, Miss Martin y la 

hija de Mr. Whaitsò (SAMM XVIII. Pág. IX en Gusinde 1986:290) [t.p.]. 

Observamos que todas las jóvenes y mujeres británicas que asistían a la Misión, algunas de 

manera voluntaria, estaban emparentadas con un misionero varón.  

Mrs. Bridges comenta que ellas realizaban tanto trabajo regular y como casual para la Misión 

(Mrs. Bridges, Jun. 10 1875 en SAMM 1875: 221-223). Dentro del primero se consideraban 

cursos de costura para las niñas y niños yagán y también las Mothersô Meeting, actividad propia 

para las mujeres yagán.  

Por ejemplo, en una semana de junio de 1877, el martes ñlas señoritas Varder, Martin y Whaits 

dirigieron una clase de costura para las niñas y jóvenesò; por su parte, el jueves ñlas señoras 

Bridges y Whaits, y cuando está lo suficientemente bien la señora Lawrence, sostienen una 

reunión de madres [Mothersô Meeting] (Bridges, T. Jun. 11 [1877] en SAMM 1878: 11) [t.p.]. 
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El d²a mi®rcoles de esa misma semana ñlas señoras Bridges, Lawrence y Whaits, junto con las 

señoritas Varder y Martin se reunieron a coser para las(os) nativas(os) y, para mi gran placer, 

sacaron de mis manos completamente la tarea de hacer pantalonesò (Bridges, T. Jun. 11 [1877] 

en SAMM 1878: 11). Lo anterior, habría sido considerado labores casuales [casual work]. 

Resulta bien interesante que la Mothersô Meeting, haya sido dirigida por las señoras Bridges, 

Lawrence y Whaits, mientras que la clase para las niñas y jóvenes haya estado a cargo de las 

señoritas Varder, Martin y Whaits, quienes, por cierto, no eran esposas ni madres. Esta distinción 

de estatus entre mujeres casadas y solteras, y su correlato en las actividades de la Misión, se 

observa también en otras ocasiones (Bridges, T. Ene. 22, 1874 en SAMM 1874: 91-92). 

Vemos, entonces, que el trabajo regular de las misioneras contamplaba la instrucción de las 

mujeres yagán, en esas instancias llamadas Motherôs meeting, y además, se orientaba hacia la 

instrucción no formal de niños(as). La educación general y religiosa de los(as) mismos(as), en 

cambio, estaba a cargo de los misioneros Mr. Bridges y Mr. Lawrence.  

Mrs. Bridges comenta que, si bien no era mucho el trabajo regular con la población indígena que 

ella y su hermana realizaban, ambas se encontraban muy ocupadas durante toda la jornada y, 

generalmente, estaban felices y satisfechas. Sus ocupaciones se vinculan con los deberes del 

hogar y también con una serie de labores casuales realizadas para la misión. Éstas, de carácter 

informal, habrían sido: 

ñPreparar comida para mandar o llevar a los enfermos; cortar y preparar chaquetas, 

enaguas, camisas, etc., materiales que varios nativos compran con pieles y que, con 

mucha ayuda nuestra, arman en sus propios hogares. A veces, aquellos que aún no 

pueden coser, compran material y luego le preguntan ócutos ceepaô o a sus ómujer madreô 

que lo convierta en ropa para ellos. En tiempo malo, frecuentemente les preparamos y 

damos entre cuatro y seis galones de arroz hervido, o harina, o sopa de vegetales; la 

cantidad depende del número de personas en el lugarò (Mrs. Bridges, Jun. 10, 1875 en 

SAMM 1875: 223) [t.p.]. 

Asimismo, y tal como se sugiere en la cita previa, las británicas administraban los cuidados de 

atención primaria de salud. De manera que estuvieron en la primera línea de las enfermedades y 
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muertes ocasionadas por las epidemias de sarampión, varicela, influenza y otras, que asaltaron 

las estaciones de manera recurrente a contar de la d®cada de los ô80.  

En este ámbito, la epidemia que se desató en Ushuaia en octubre de 1884, días después de la 

llegada de los argentinos, habría sido la más devastadora de todas. La enfermedad afectó tanto a 

las y los indígenas como a los(as) niños(as) Bridges y Lawrence. Los médicos de las autoridades 

argentinas diagnosticaron tifoidea neumónica. Sin embargo, Mrs. Bridges y Miss Varder, 

desconociendo ese mal, ñse formaron una opini·n diferente a la de los doctores Ćlvarez y 

Fenton, y nos prestaron los cuidados que consideraron adecuados. La señora Lawrence y su 

hermana, la señorita Martin, que había venido a vivir con ellos a la Misión, estaban de acuerdo 

con ese diagn·stico, y la se¶ora Whaits lo confirm·. Todas decidieron que era sarampi·nò 

(Bridges, L. 2003: 121). El diagnóstico de estas mujeres resultó ser el acertado, puesto que 

ninguna de las personas de la estación que había tenido sarampión se contagió en esa 

oportunidad. 

Pocos meses después de este episodio, llegará Mrs. Hemmings, enfermera profesional.  

[* ]  

El estatus de colaboradoras informales y secundarias de la Misión, además de su poca 

publicidad, se reflejaría en los obituarios de Mrs. Whaits y Mrs. Lawrence. Ambas, vinculadas 

por décadas al devenir de la Misión del Extremo Sur.  

El primero lamentaba ñla muerte de una de nuestras m§s antiguas y fieles misioneras en la 

Misión del Extremo Sur. Por casi veinticinco años, Mrs. Whaits asistió a su marido en su trabajo 

en Tierra del Fuego e isla Keppel,ò y adem§s indicaba que ñhemos perdido a una excelente 

misionera, y Mr. Whaits una amada esposaò (SAMM 1898: 205) [t.p.]. 

Sobre Mrs. Lawrence se dijo que ella ñno sólo fue una devota esposa y madre, sino que tomó 

parte activa en varias de las labores misioneras llevadas a cabo durante los últimos veinte años en 

Ushuaiaò, destacando que ñsu brillante ejemplo y trabajo activo serán grandemente extrañados 

por todos aquellos que la conocieron, y también por el Comité y los miembros de nuestra 

Sociedadò (SAMM 1899: 22) [t.p.]. 
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Estos obituarios dan cuenta de un aspecto fundamental dentro de la construcción de género de las  

británicas, particularmente de las primeras que se radicaron en el Beagle. Este es, la identidad 

femenina erigida a partir de la noción de esposa y madre que, al salir de la esfera estrictamente 

familiar, transitó primera y principalmente por espacios donde desempeñarían papeles 

semejantes a aquellos asociados con la reproducción y el servicio a otros. En este sentido, las 

mujeres se definirían culturalmente como seres de otros y para otros (Lagarde, 1990: 18), así, su 

identidad no les sería propia, sino que derivaría de sus relaciones.  

Sobre este aspecto, Simone de Beauvoir (2007) plantea que ñLa mujer se determina y diferencia 

con relación al hombre, y no éste con relación a ella; la mujer es lo inesencial frente a lo 

esencial. £l es el Sujeto, ®l es lo Absoluto; ella es lo Otroò (p. 18). Las mujeres, nuestras 

misioneras incluidas, dependerían de un varón ï primero el padre, luego el esposo ï que las 

diferencie y determine. Esta dinámica se expresa, de manera prístina, en que Mrs. Bridges, Mrs. 

Whaits, Mrs. Lawrence y otras, tomaron el nombre y apellido de sus maridos y así, sus nombres 

de solteras ï cuando eran  las «hijas de» ï se presentan huidizos y difíciles de rastrear.  

Resulta relevante subrayar que, en concordancia con la ideología victoriana de género, lo 

femenino británico se erige a partir del ser esposas y madres. En ese orden [a veces el orden de 

los factores, sí altera el producto]. De modo que podríamos suponer que la maternidad 

constituiría uno de los elementos ï estructurante no hay duda ï de lo femenino británico, pero 

subordinado o dependiente más bien, del ser esposa. Así, el cambio de estatus social se 

produciría a través del matrimonio y no la maternidad. Ello se revelaría, por ejemplo, en la 

definición que entrega el obispo Stirling del Orfanato en tanto ñinstituci·n que prepara a futuras 

esposas cristianas para casarse con los j·venes que son entrenados en isla Keppelò (Stirling,  

Ene. y Feb., 1890en SAMM 1890:102) [t.p.]. 

Esto, primeramente, marcaría una diferencia con emprendimientos similares realizados por 

órdenes religiosas de la iglesia católica romana, como por ejemplo la Misión Salesiana de 

Dawson (1889- 1911). En ésta, junto con los sacerdotes de la congregación, participaron monjas 

Hijas de Mar²a Auxiliadora en la evangelizaci·n de selkônam y kawesqar. En ambas formas 

misioneras el poder habría sido masculino y lo femenino subalterno. No obstante presentarían 

diferencias, en el entendido que el poder patriarcal del pater sería distinto de aquel del sacerdote; 
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y, principalmente, en que los modos de ser mujer blanca que se ponen en escena en ambas 

propuestas, si bien comparten elementos, difieren. En el caso anglicano de los primeros años, el 

ideal femenino se encarnaría en mujeres esposas y madres o su versión incompleta: la soltera que 

acompaña a la esposa y madre. Mientras que el otro modelo de feminidad, igualmente subalterno 

y virtuoso, es una mujer casada con Cristo, sierva de dios, casta y madre adoptiva.  

En segundo lugar (de exposición, mas no de importancia), las familias anglicanas llegadas al sur 

fueron exponentes de la «familia burguesa», institución propia del mundo eurocentrado. Ésta, al 

decir de Quijano (2000), se erige como una institución formada y desarrollada en el seno del 

patrón de poder mundial, que devino hegemónica y que se orienta hacia el control de una parte 

específica de la existencia y relaciones, a saber, el control del sexo, sus recursos y productos.  

A través de la presencia de facto de familias bien constituidas, mediante ejemplo y precepto, se 

esperaba instaurar esta institución entre las y los yagán. En efecto, el matrimonio, piedra angular 

de la familia burguesa, fue promovido de manera explícita por la Misión, lo mismo que las 

identidades y roles que dentro de esta forma tomaban lo masculino y femenino.  

La identidad femenina estructurada a partir de la categoría de esposa y luego madre, establece 

una particularidad con el escenario americano colonizado. Para la porción latina del continente se 

ha dicho que el símbolo mariano se erige como mito fundante que resuelve su origen espurio al 

ser el resultado de la unión entre un padre español ausente y una madre india abandonada. En 

t®rminos de las relaciones de g®nero ñel s²mbolo mariano constituye un marco cultural, que 

asignará a las categorías de lo femenino y lo masculino cualidades específicas: ser madre y ser 

hijo, respectivamenteò (Montecino, 2010: 39). As², en la Am®rica latina mestiza, el referente de 

la identidad de género es la madre (abandonada, sacrificada, blanqueada) vinculada con esa 

madre universal que es la Virgen.  

Para las misioneras británicas el marco cultural mariano no sería apropiado. Sobre este tópico, 

una alocución de George Ooccocco (Okkokko) transcrita por John Lawrence, es decidora. En 

®sta marca su diferencia con la iglesia cat·lica romana y se¶ala: ñHablo esta noche porque estoy 

agradecido que Dios haya enviado a misioneros protestantes a este país para hablarnos, pobre 
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gente, acerca de Jesús y no hablar tanto sobre la Virgen María. Ella fue una buena mujer, pero no 

como Jes¼sò (Lawrence, J. Oct. 26, 1891 en SAMM 1892: 28) [t.p.]. 

Buena mujer, pero no Jesús. En los cultos protestantes la Virgen no goza de la centralidad que 

tiene dentro de los católicos romanos, y menos del estatus de madre redentora que ostentaría 

dentro del sistema de creencias de la religiosidad católica latinoamericana.  

De la mano de las anglicanas, la Virgen y la Madre retroceden frente a la esposa victoriana. Si 

nos remitimos a descripciones rápidas, al igual que para el caso de las monjas, las identidades 

propuestas por la Virgen y la esposa presentan muchísimas similitudes: ambas se mueven dentro 

de una estructura patriarcal, ambas son seres de y para otros, movidas por el sacrificio y el 

servicio, subalternas e invisibilizadas, etc. sin embargo, la concreción particular de estas 

categorías en el Beagle y en Chile central difieren.   

La misma Sonia Montecino (2010) plantea la necesidad de ñleer nuestra identidad desde el 

marco de las diferencias, de la particularidad, m§s que de la universalidadò se¶alando que este 

gesto es ñun esfuerzo por especificar, por nombrar y producir en el discurso de las mujeres 

latinoamericanas una silueta que defina su territorio, y que al hacerlo defina los otros espacios y 

siluetas que la acompa¶an en su constituci·n como g®neroò (p. 35). Busquemos, entonces, los 

matices que se dan y se dieron en este país estriado.  

Mrs. Hemmings y las misioneras de derecho propio 

Hacia 1884 la sociedad misionera en Inglaterra anunciaba que ñMrs. Hemmings ha sido 

designada para oficiar como matrona en el Orfanato de Ooshooia. Ella ha sido altamente 

recomendada al Comité por su amabilidad maternal y cristiana para cuidar a los(as) pequeños(as) 

niños(as), y también por sus habilidades como enfermera entrenada para atenderlos en caso de 

enfermedadò (SAMM 1884: 268) [t.p.]. 

Mrs. Sarah Ann Hemmings, viuda de Henry Vane Hemmings y segunda hija de D.T. Glenn (The 

Argus, Dec. 13, 1900), se embarcó a mediados de diciembre de 1884, y arribó a Ushuaia a fines 

de enero del año siguiente, pocos meses después de que se hubiese desatado una violenta 

epidemia de sarampión. 
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Mrs. Hemmings trabajaría para la South American Missionary Society en Tierra del Fuego hasta 

1898, ausentándose de esos parajes sólo por seis meses en el año 1893. Su trabajo no se limitó a 

Ushuaia, sino que también estuvo radicada cerca de un año en Tekenika (1894) luego de la 

partida abrupta de Mrs. Burleigh; lugar al que, al parecer, volvería por unos meses en 1897.  

Durante su estadía, que duró cerca de quince años, Mrs. Hemmings se hizo cargo del Orfanato de 

Niñas de Ushuaia que primero albergó a las niñas yaganas y luego, hacia el final del siglo, a 

algunas selkônam. En esta tarea era asistida ocasionalmente por otras misioneras de la estación, 

Hester una mujer yagán y su marido Robert Yenoowa e incluso, la esposa del capitán Willis, del 

óAllen Gardinerô (Bridges, T. May. 26, 1886 en SAMM 1866:169-170; Mrs. Hemmings May. 

25? 1886 en SAMM 1886: 173-174; Mr. y Mrs. Ince, Nov.21, 1887 en SAMM 1888: 33-34; 

Mrs. Hemmings, Ene. 18, 1888 en SAMM 1888:169-170, Lawrence, J. Feb. 18, 1887 en SAMM 

1887: 101; Aspinall, Jul. 3, 1889 en SAMM 1889: 266, entre otros). 

Según sindican muchas cartas, operar el orfanato habría sido una labor muy pesada para una sola 

persona. Ello redundó en los reiterados llamados de los misioneros solicitando una colaboradora 

para Mrs. Hemmings. En uno de estos, Mr. E.C. Aspinall escribe:  

 ñéHe pensado que sería bueno aprovechar la oportunidad para darle a Mrs. Hemmings 

un descanso, dado que estamos desilusionados al descubrir que aún no se ha enviado una 

ayudante para ella. Mrs. Willis se ha ofrecido amablemente a desempeñar sus deberes. Su 

estado general de salud es bueno, pero, debido a la cercanía que una persona puede 

desarrollar en su vínculo con el Orfanato, ella está padeciendo herpes zoster en la cabeza 

(é) Espero que usted logre conseguir una ayudante para el orfanato. Mrs. Hemmings 

dice que estaría dispuesta a compartir con ella sus comodidades (Aspinall, E.C, July 3, 

1889, SAMM 1889: 266) [t.p.].  

Esta carta fue publicada en diciembre de 1889. En el número siguiente de la revista, 

correspondiente al mes de enero de 1890, se anunciaba que una dama de Brighton había donado 

£100 para cubrir el salario y gastos de una asistente para Mrs. Hemmings (SAMM 1890: 7). Así 

llegará Mrs. Hawkes.  
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Sin embargo, Mrs. Hemmings no se limitó al orfanato, también impulsó una industria de tejido 

entre las mujeres yagán. Además, prestó servicios como enfermera para la Misión ï en una época 

en que las epidemias acosaban el lugar ï y también en la naciente población argentina del 

Beagle. Y finalmente, realizaba un sinnúmero de labores domésticas compartidas con otras 

misioneras como, por ejemplo, preparar y servir té en reuniones y celebraciones especiales como 

la conmemoración del Jubileo de la Reina Victoria de 1887 (SAMM 1887: 224); además, de 

encargarse de ofrecer el banquete de matrimonio de las jóvenes parejas yagán (Mrs. Hemmings 

Oct. 9, 1888 en SAMM 1889:15-16). 

A fines de 1898, Sarah Hemmings volvería manifiestamente enferma al Reino Unido (Mrs. 

Jackson,  Dic. 22, 1898 en SAMM 1899: 72), donde finalmente fallece el 16 de octubre de 1900 

en Tower-house, Kirk Michael, Isle of Man (The Argus, Dic. 13, 1900). En noviembre de ese 

año, la SAMM dio a conocer con pesar la noticia de su muerte: ñSu consideración espiritual 

hacia las(os) indígenas, 

combinada con sus 

habilidades como 

enfermera y su 

excelente 

temperamento, la 

convirtieron en un 

valioso miembro para la 

Misi·nò (SAMM, 

1900:250) [t.p.]. 

 

 

[*]  

La llegada de Mrs. Hemmings marca un hito. Primero, porque con su presencia el orfanato de 

Ushuaia se vuelve exclusivo para niñas, de manera que se formaliza su carácter de institución 

destinada a preparar esposas cristianas.  

Figure 3  Mrs. Hemmings y las niñas del Orfanato de Ushuaia. Grabado tomado de una fotografía 

del Dr. Carton, del HMS ñRubyò. En SAMM 1888 (sept): 198. 
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En segundo lugar, se trata de la primera mujer sola que arribase a trabajar de manera profesional 

a la Misión, por lo tanto, su estatus es diferente al ostentado por las hermanas solteras de Mrs. 

Bridges y Mrs. Lawrence. Asimismo, Mrs. Hemmings al igual que Mrs. Hawkes, difieren de las 

otras mujeres solas que arribarán: ellas eran viudas. Las que vendrían después, Miss Fletcher, 

Miss Harvey y Miss Vernam fueron solteras al llegar.  

Entre estas mujeres, Mrs. Hawkes es un caso especial. Ella iba a Ushuaia en calidad de matrona 

asistente pero la acompañaba su hijo quien trabajaría a prueba bajo la supervisión de Mr. 

Aspinall. Se embarcaron en febrero de 1890 en el Oruba, misma nave en que retornaban cuatro 

sobrevivientes selkônam del grupo raptado y exhibido por Maitre en la Exposici·n Universal de 

Paris de 1889 y en Westminster Aquarium en Londres (SAMM 1890: 53).  

Mrs. Hawkes e hijo estarían un tiempo en Ushuaia y luego, el año 1891, serían destinados a 

asistir a Mr. y Mrs. Burleigh, en Wollaston y Tekenika. Sin embargo, su estadía en esta última 

estación habría sido breve y marcada por la enfermedad de él. Hacia 1893 dejaron la misión. 

Miss Agnes Fletcher y Miss Gertrude Harvey se apuntaron para hacerse cargo de los orfanatos 

(de niñas y niños) de Tekenika a contar de 1895. La revista de la sociedad destaca que Miss 

Harvey trabajaría de manera voluntaria y cubriendo sus gastos (SAMM 1894: 180). Es 

interesante que la SAMM llame la atención sobre este punto, puesto que nada nos dijo con 

respecto a si las misioneras iniciales, sus hermanas e hijas, percibían o no honorarios.  

Miss Fletcher tuvo una estad²a accidentada en el extremo sur, marcada por ñla enfermedad y 

muerte de todas nuestras queridas ni¶as poco tiempo despu®s de nuestra llegadaò (Miss Fletcher, 

Oct. 3, 1898 en SAMM 1898: 209) [t.p.]. Después de esto viajaría a Port Stanley por un breve 

tiempo de descanso en marzo de 1897. Este viaje, por razones climáticas y otros, se alargará 

bastante, y sólo en 1898 la encontramos nuevamente en Tekenika. Su paso por esta estación se 

sella con la muerte de Mrs. Whaits después de la cual viaja a Inglaterra, para luego retornar a 

Keppel casada con Mr. Whaits. 

Miss Harvey permaneció a cargo del hogar de niños de Tekenika hasta poco tiempo después de 

su matrimonio con Mr. Knowles en 1897. Como éste había aceptado un cargo en Australia, Mrs. 
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Knowles presentó su renuncia a la sociedad (SAMM 1897: 34). Mr. y Mrs. Knowles dejarían 

Tekenika el 31 de julio de 1897.  

Finalmente, Miss M.E. Vernam llegó en 1909 a la estación de Río Douglas a instruir a los niños 

Williams y sumarse al proyecto de la Misión (SAMM 1908: 174), donde se abocó a la 

evangelización e instrucción de las mujeres yagán. Estuvo ahí hasta fines de 1910, al año 

siguiente la encontramos en la misión de la Araucanía.  

La llegada de estas mujeres se enmarca dentro de un fenómeno global. Hacia la segunda mitad 

del siglo XIX y principios del XX, un número creciente de mujeres solteras ï y algunas viudas ï 

se incorporó al trabajo misionero protestante a los largo y ancho del mundo (Prevost, 2010; 

Ingram, 2007; Murre-van den Berg, 2005; Cruickshank, 2011, entre otros). 

Así, después de la década de los ô60 del siglo XIX, diversas sociedades protestantes buscaron 

activamente la incorporación de mujeres solteras como misioneras de derecho propio, ello 

respondería a cambios sociales en la madre patria y en el panorama internacional (Prevost, 

2010:3). Lo anterior tendría consecuencias para las misiones, por ejemplo, en el Medio Oriente 

la participaci·n de misioneras solteras a contar de las d®cadas de los ó70 y ô80, redund· en que el 

trabajo con la mitad femenina de la población aumentó bastante, puesto que la mayoría de las 

misioneras trabajaban de manera casi exclusiva con las mujeres no-cristianas como profesoras, 

evangelizadoras, doctoras y enfermeras (Murre-van de Berg, 2005).  

En este orden, también, vemos como a nivel mundial la figura de la misionera protestante, 

encarnada en mujeres británicas en Jerusalén (Murre-van den Berg 2005) o escandinavas en la 

Turquía Armenia (Okkenhaug, I.M. 2010), transitó desde ser la «esposa de» a una misionera 

soltera de derecho propio, no siendo la Misión del Extremo Sur la excepción a este fenómeno.  

Estas misioneras habrían desafiado y a la vez reproducido la ideología victoriana de género. Esto 

pues, por una parte, tenían salarios propios y se desempeñaban de manera profesional, de manera 

que ellas ejercían de proveedoras, rol propiamente masculino dentro del esquema. Por otra, se 

desenvolvían en actividades vinculadas con la esfera doméstica, lo femenino por excelencia, 

cocinando, cosiendo y cuidando. Además, formaban parte de una institución religiosa patriarcal 
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que marginalizaba la autoridad formal femenina y que inculcaba los valores de la clase media 

inglesa con respecto al matrimonio y la vida familiar (Prevost, 2010). 

Las misioneras de derecho propio, sus nuevas actitudes, sumado a las asociaciones femeninas de 

las distintas sociedades evangelizadoras que operaban en las islas británicas, trajeron consigo una 

serie de consecuencias para el fenómeno misionero como, por ejemplo, el aumento de 

actividades desarrolladas exclusivamente para mujeres-no cristianas arriba mencionado. Pero 

también, las misioneras cuestionaron los mismos ideales victorianos de género, ofreciendo a las 

mujeres de clase media una alternativa respetable al matrimonio con lo que expandieron la esfera 

femenina. Asimismo, habría habido un vínculo entre esta expansión y los movimientos 

feministas británicos del siglo XIX y principios del XX. Con todo, la emancipación de las 

mujeres misioneras habría sido un resultado, antes que un fin en sí mismo (Prevost, 2010). 

Retomaremos esta idea más adelante. [Ver: Revolución de Mrs. Hemmings]. 

Este pendular, por cierto se encontraría presente también en el Beagle y canales australes. Hay 

una pequeña narración del actuar de Mrs. Hemmings ï quien en más de una ocasión es descrita 

como amable, maternal y poseedora de una gran  devoción femeninaï que se presenta como una 

alegoría de lo anterior:  

ñDebo hablar en los más altos términos sobre la atención de Mrs. Hemmings hacia el 

cuidado de las niñas. Además, ella es muy amable y está dispuesta a servir a los(as) 

nativos(as) enfermos(as) en sus propias habitaciones, yendo libremente entre ellos(as) sin 

escolta en todo momentoò (Bridges, T. jul. 14, 1886 en SAMM 1886: 219) [t.p.]. 

Mrs. Hemmings cuidaba maternalmente a las niñas y enfermos, sin embargo, se desplazaba sin 

escolta y con ello desafía la imagen de la mujer débil que requiere protección, desafía a la 

imaginaria mujer victoriana. Actitud novedosa que es necesario constatar.  

Otra novedad que aparece junto con estas misioneras y el cambio que conllevaría en el estatus de 

las británicas dentro de la Misión, es que sus letras aparecen en la escena pública. Antes de Mrs. 

Hemmings, son escasas las cartas de las misioneras y las pocas que existen cargarían el estatus 

secundario de las «esposas de» como queda de manifiesto en los escritos iniciales de Mrs. 

Burleigh y las cartas de Mrs. Bridges. Detengámonos en estas últimas.  
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La primera de ellas está fechada en Ushuaia en junio de 1875 y es publicada en diciembre de ese 

mismo año. La introducción llama nuestra atención: ñAquellas damas que de tiempo en tiempo 

han mandado contribuciones a través de los grupos de trabajo, estarán satisfechas de ver, en la 

siguiente carta de Mrs. Bridges, los felices usos que tienen los varios art²culos enviadosò 

(SAMM 1875: 221) [t.p.]. 

La carta que habla de la distribución de los regalos entre las y los yagán, da detalles de las 

Mothersô Meeting y habla del trabajo casual para la Misión, a ojos del editor del pasquín, reviste 

interés para las damas. Esferas separadas.  

En la siguiente carta de Mrs. Bridges nos enteramos que la misiva de 1875 era privada y que el 

destinatario tuvo la lucidez de publicarla, esto pues, las donaciones se multiplicaron luego del 

hecho, particularmente para las mujeres yagán-. Esta carta también es antecedida por una 

introducción que,  primero señala la ausencia de noticias recientes de la Misión del Extremo Sur; 

luego, cuenta que la carta de Mrs. Bridges fue facilitada por un viejo(a) amigo(a) de la Sociedad 

en Inglaterra; para finalizar diciendo: ñ[la carta] Presenta mucho interés para aquellas damas que 

gentilmente contribuyen con ropa y otros artículos para esta Misión, y por ello nos aventuramos 

a publicarlaò (SAMM 1878: 222) [t.p.]. 

La carta habría sido escrita en las cercanías de octubre de 1876, sin embargo, no fue publicada 

hasta octubre de 1878 y sólo cuando no hubo noticias frescas de la estación, las que 

generalmente eran enviadas por Mr. Bridges. Cabe destacar que ella es la única de las misioneras 

de las primeras familias de Ushuaia que escribe en su época. Más adelante, Miss Lawrence (Mrs. 

Drummond) redactará algunas líneas luego de su paso por Tekenika. 

Después del arribo de Mrs. Hemmings, las letras femeninas aparecen sin introducciones 

aventureras. Con ello nos enteramos de primera fuente de las experiencias de las misioneras, de 

sus subjetividades ï la soledad de Mrs. Burleigh, el duelo de Miss Fletcher, la vejez de Mrs. 

Hemmings ï y también de su actuar en la Misión. Como ellas se abocaban a la cristianización de 

mujeres y niñas yagán, ellas, desdibujadas y borrosas, aparecen también en escena.  
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Mrs. Burleigh  

Mrs. Nellie Burleigh es un caso especial y, por tanto, merece mención 

aparte. Ella cuenta que desde pequeña quiso ser misionera, ejerciendo 

desde muy joven como recaudadora para las misiones. Luego de pedirle 

por muchos años a Dios que la hiciera una misionera, su plegaria fue 

escuchada y fue a vivir entre los(as) fueguinos(as) (Mrs. Burleigh, 1902).   

En 1878, Mr. Leonard Burleigh arribó a la estación de Keppel para 

instruir a los jóvenes yaganes que eran enviados desde el Beagle. Al año 

siguiente, llegarían su esposa Nellie y su hija Katie. 

Mrs. Burleigh (1902) cuenta que, si bien era feliz en Keppel, tanto ella 

como su marido deseaban estar en la patria yagana. Particularmente ella anhelaba estar entre las 

mujeres y los(as) niños(as). Finalmente, la apertura de la estación de Wollaston la llevó a 

convivir con las yaganas en el Cabo de Hornos. En esta estación, el 19 de junio de 1891, Mrs. 

Burleigh tuvo un hijo varón.  

Al año siguiente, 1892, Mr. y Mrs. Burleigh, junto con su hija e hijo, además de Mrs. Hawkes e 

hijo se trasladaron a Tekenika en abril o mayo. Hasta esta estación fueron acompañados por casi 

todos los y las yagán que se congregaban en Wollaston. Luego del retiro de Mrs. Hawkes e hijo, 

arriba Mr. Pringle en 1893.  

El 23 de diciembre de 1893, Mr. Burleigh muere ahogado en un accidente en bote. Sobre este 

episodio, unos dicen que sali· a navegar ñluego de un período de mucha ansiedad producto de 

las intrigas y amenazas violentas de mineros y otros, él, en parte por recreación y en parte para 

cuidar a unos nativos en el lado m§s lejano de la entrada de marò (Stirling, Ene. 30, 1894 en 

SAMM 1894: 68) [t.p.]. Otra versión que guarda la voz de sus paisanos, cuenta que luego de ser 

sorprendido teniendo relaciones sexuales con una yagana ñsintió tanta vergüenza que no quiso 

volver más a su casa. Subió a un bote, que se llamaba corre, y salió mar afuera, a vela. Nunca 

m§s lo vieron: qued· fondeado en mi tierraò (Stambuk, 2011:23). 

Figure 4 Mrs. Burlegih. En 

Witnessing under the South 

Cross (1902)  




