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PRESENTACION

No se trata solo de un titulo el que abre este largo y profundo trabajo et-
nogréfico realizado por la antropéloga Vivian Gavilén, cuya labor se extiende desde la
década de 1980 hasta la actualidad. Estamos ante una autora profundamente involu-
crada con la historia del norte de Chile y con las mujeres del altiplano de Tarapacé.
No solo hizo suya esa historia singular: se la apropid, la comprendi6 y la vivié. La
historia de la pampa, del salitre, de esa clase obrera que leg al pais quizas el primer
movimiento social de larga duraci6n, que desde fines del siglo XIX fue dando forma a
lo que, en el siglo XX, se consolidarfa como el movimiento obrero chileno. Un proceso
forjado en territorios que el estado chileno anex6 en su expansion fronteriza, y que la
autora conoce también desde la memoria familiar. En tiempos de las salitreras eran
numerosas las nacionalidades y los diversos origenes étnicos de esa poblacion traba-
jadora que también involucré a poblaciones de habla quechua y aymara. Quiero decir
con esto, que la autora de este notable texto que lleva por titulo “Lo que el territorio
nos susurra a las mujeres” Historicidad y género en dos comunidades adscritas al
pueblo Aymara del norte chileno incorpora en el estudio que nos entrega, una manera
de comprender el tiempo y el espacio, de internarse en su tiempo y su espacio. La
autora nos habla de historizar lo deshistorizado una vez que analiza las relaciones
sociales de género entre poblaciones que habitan esos bordes de la regién de Tara-
pacd, esas tierras altas donde habitan/habitaron poblaciones que adscriben al pueblo
Aymara. No obstante, la autora inscribe ademés a estas poblaciones “en estudio” en
un amplio territorio de tierras aridas surcadas de valles, pampa, desierto y altiplano
andino cuyos habitantes no han roto con las relaciones transfronterizas desdibujadas
administrativamente tras las resultantes de una guerra de expansion territorial ocu-
rrida en el siglo XIX. El historizar significa no fosilizar a las comunidades ubicadas en
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el altiplano: Isluga y Cariquima, pues las dindmicas que las van a afectar a lo largo de
medio siglo van a interferir en estos sistemas y précticas de género.

Coloco entre comillas la expresién “en estudio” porque, habiendo cono-
cido y compartido algunos breves trabajos de campo en el altiplano de Isluga y Cari-
quima con Vivian durante la década de los ochenta, en plena dictadura, y al leer los
capitulos finales de esta gran obra, comprendo la lealtad de una mujer —antropélo-
ga— que, siendo més letrada que las mujeres aymaras con quienes comparti6 casi
medio siglo, no establecié una relacién de objeto/sujeto de estudio. Més bien, tejié
aprendizajes en comiin, a partir de trayectorias de vida que encontraron puntos de
encuentro, configurando otro tipo de lazos sociales: vinculos construidos desde los
aprendizajes compartidos, desde entonces hasta hoy.

Y es aqui donde me permito detenerme al valorar lo que fue bajo la dicta-
dura la creaci6n de los Organismos no Gubernamentales -ONGs- a los que se refiere
Vivian y en los inicios de estas paginas, los del norte como el Taller de Estudios An-
dinos (TEA) y Taller de Estudios Regionales (TER) y los de Santiago en que compar-
timos desde el Programa de Estudios de Mujeres Campesinas e Indigenas (PEMCI)
y, como jévenes feministas, una enorme voluntad por no encerrarnos en nuestras
propias preocupaciones como antropélogas, gedgrafas, sociélogas sino mas bien sa-
lir de las ciudades que habitdbamos para comprender lo que ocurria con las mujeres
que poblaban el mundo rural.

Reconozco en la escritura de Vivian esos afios, esas voluntades, las solida-
ridades, y esas utopias. Traigo a la memoria el hecho de haber presentado ante sus
protagonistas el libro Historias Testimoniales de las Mujeres del Campo del PEMCI,
algo como una fiesta entre mujeres universitarias, aprendices de cientistas sociales y
campesinas en que una inquilina de una hacienda, cercana a Santiago, habiendo leido
las historias de vida de mujeres nortinas dijo en un ambiente festivo de asamblea “yo
me acuerdo de lo que ella dijo: teniendo ganado no se necesita marido”. En aquellos
tiempos formamos la Red de Artesanas consistente en intercambios de hilados de
lanas de ovejas, llamas y alpacas, entre campesinas e indigenas y pobladoras de la
urbe.Y como lo sefialan las mujeres que han sido parte de este estudio, esos tiempos
se recuerdan con una no poca nostalgia.

Y bueno, las relaciones sociales de género, las representaciones binarias
de lo masculino y lo femenino tienen un espacio, un lugar y un tiempo, son cambian-
tes y no se las puede desprender de las transformaciones que ocurren en las socie-
dades que las mujeres habitan, en este caso en los bordes de la frontera norte con
el peso imborrable de las tradiciones indigenas y de otros pueblos de los Andes, ante
el peso no menor del largo y persistente intento de blanqueamiento de la sociedad
hegemoénica. Es por ello que la labor analitica de Vivian Gavilan resulta tan certera:
su mirada y su escucha se extienden como una filigrana para comprender cémo se
va construyendo, deconstruyendo y reformulando el cruce entre etnicidad y género.
Desde los afios ochenta del siglo pasado hasta hoy, tras casi medio siglo, las rela-
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ciones humanas —especialmente entre los géneros— han cambiado notoriamente.
Sin embargo, como afirma la autora, lo que llega al presente son “continuidades y
cambios”. Asf, las ideas asociadas al matrimonio aymara, al chacha-warmi,y alos atri-
butos asignados a hombres y mujeres —en particular en la division etaria del trabajo
dentro de la unidad doméstica— se van diluyendo y transformando, influenciadas
por el peso de instituciones como la escuela y, especialmente, por los procesos so-
ciales que atraviesan a estas comunidades traslocalizadas: la descampesinizacion, la
desagrarizacion y la desruralizacion.

Los cambios impuestos por el giro neoliberal de la sociedad dominante, la
chilena, han moldeado estos procesos de transformacion, interviniendo en la educa-
cion, en las ocupaciones y en la creciente asalarizacion de hombres y mujeres, lo que
ha acentuado las brechas de género. Las diferencias y desigualdades que persisten,
incluso bajo el marco discursivo de la complementariedad, no son necesariamente
las mismas que existian antes, lo cual permite comprender los testimonios de las
péginas finales de esta obra, como los de una tejedora y una estudiante que luchan
por el reconocimiento indigena y por visibilizar las desigualdades sociales en las que
se encuentran las mujeres. Estos relatos merecen una lectura atenta, pues invitan a
reconsiderar ciertos supuestos que los estudios de género y los feminismos suelen
dejar de lado: no existe una categoria universal de “mujer”, ni una tinica compren-
sion —blanca y de raices judeocristianas— de las desigualdades entre hombres y
mujeres, del patriarcado o de la dominacién masculina. Lo que emerge, més bien,
son decodificaciones inscritas en experiencias, cuerpos e identidades diversas, muy
distintas de las construidas desde lavision de la sociedad hegeménica sobre los pue-
blos subalternizados.

En definitiva, mas alld de la profundidad de este estudio —que cruza insti-
tuciones, religiosidad, cultura, salud, educacion, entre otros &mbitos—, las mujeres
que han sido parte de estos procesos de cambio encarnan hoy practicas de resis-
tencia. Son ellas mismas quienes convocan a la despatriarcalizacién, al tiempo que
afirman con fuerza su identidad étnica.

Ximena Valdés S
Gedgrafa, Dra. en Estudios Americanos
Premio Nacional en Geografia 2023
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“Somos contempordneas de historias diferentes...”,
pero al encontrarnos se nos abren una y mil puertas".

(Por qué estudiar las diferencias de género en las comunidades que se adscriben
al pueblo Aymara en el norte de Chile?

Este libro aborda las relaciones de género en colectividades de origen in-
digena en el actual norte de Chile, en los Andes del sur, junto a Perd y Bolivia (ver
Figura 1). La historia de este territorio —su pasado, presente y futuro— me con-
cierne corporalmente, pues ha sido el lugar donde he vivido gran parte de mi vida.
Mi mirada sobre él busca recuperar aquellos signos de identidad que nos configuran
como una region especifica en el contexto nacional y transnacional. Estos signos no
son solo mios, sino de muchas y muchos, construidos desde nosotras y nosotros
(“las nortinas” y “los nortinos”™) y los “otros” (surefios, peruanos y bolivianos). Lo
que hemos sido en el norte es, precisamente, ese punto medio mévil entre lo que
decimos ser y lo que imaginan que somos los surefios, los peruanos y los bolivianos.
Esta identidad también se entrelaza con la forma en que vemos a las poblaciones ori-
ginarias de este espacio social y, por supuesto, con la mirada que ellas y ellos tienen
sobre nosotras y nosotros

Durante mi infancia, me intrigaban las familias que hablaban otro idioma
en las ferias y mercados locales, asi como sus formas de relacionarse entre siy
con sus clientes. Me sorprendia la distancia que establecfan las personas que no se
consideraban parte de sus colectividades. Eran los indios y las indias del territorio.
Folklore, reductos de un pasado que debia ser superado, pues la comunidad nacional

1 Apropiaci6n personal del poema titulado Ay infelice de Enrique Linh, en Al bello aparecer de este lucero,
LOM ediciones [1983] (1997: 31), Santiago.
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eraaquella que imitaba a Europa. No habia diferencia entre ser indio y ser peruano o
boliviano. Mi familia obrera, como la mayoria de los residentes, segufa la costumbre
de establecer una distancia social y cultural, a pesar de ocupar la misma posicion de
clase. Mas tarde comprendi que la escuela, los medios de comunicacion y otras agen-
cias estatales habian logrado normalizar estas précticas, pues el estado y la nacién
chilenos actuaron para consolidar su soberanfa en un territorio disputado y usurpado
tras la Guerra del Pacifico (1879).

Hablar de esta region es, en cierta medida, hablar de m{ misma. Si aflado
que mi intencién es centrarme en un aspecto de las dindmicas sociales que alli se
desarrollan —las desigualdades sociales entre mujeres y hombres de origen in-
digena—, la cuestion se plantea como un ejercicio de vigilancia epistémica. Este
tema se inscribe en mi propio cuerpo, pues el trabajo etnogréfico realizado, mas que
simplemente conocer como viven, piensan y sienten las personas que se identifican
como descendientes de los pueblos de indios que la colonia espafiola instauré en
este territorio y que hablan la lengua aymara, me ha configurado como persona, me
ha ensefiado a conocerme a mi misma y a la colectividad sociocultural a la que perte-
nezco. En sintesis, se trata de un grupo que no se reconoce como descendiente de
pueblos originarios, que se adhiere a tradiciones culturales occidentales, pero que
tampoco forman parte de las sociedades centrales, pues pertenece a las provincias
periféricas y aspira, no obstante, a ser cosmopolita. Ni de aqui ni de all&: colonizadas,
en los bordes.

La expresion de Fernand Braudel, “no creo en el silencio personal”, atra-
viesa cada una de las frases de este manuscrito. Al hablar de quienes denominamos
“las y los aymaras”, me ubico en el centro de estas reflexiones, lo que hoy es parte
fundamental de las practicas en los estudios antropolégicos. Afortunadamente, la
parcialidad del conocimiento que producimos nos exige poner en préctica la reflexi-
vidad como herramienta analitica.

Recuerdo un encuentro de mujeres indigenas en el pueblo de La Tirana
en 1988, en medio de la pampa desértica. Mientras viajdbamos en bus desde Temuco
(sur del pais), una iafia mapuche, machi (chamén), se pregunt6 reflexivamente y en
voz alta: “;Qué habré hecho esta gente para que el Cha Chau (dios) los castigara de
esta manera?”. La mirada de un pueblo que no imagina la vida sin bosques no puede
sino calificar, desde su propia experiencia, de extrafio el paisaje, como la mujer que
lo observaba por primera vez. Nunca olvidaré esta vivencia, que me parecié intensa
y demasiado “etnocéntrica”. Ya instaladas en la casa de acogida, por la noche, can-
tantes del pueblo nos daban la bienvenida interpretando canciones que clasificamos
como valses peruanos, parte de nuestra cultura musical. Eran expampinos (obreros
del salitre) que, con nostalgia, evocaban un pasado esplendoroso en el que la desola-
ci6n del desierto de Atacama —la zona més drida del mundo, cuyo clima parece hostil
a la vida humana— se convertia en una condicién que los hizo fuertes y valerosos,
tanto como la gente mapuche del sur. Se autorrepresentaban como grandes lucha-
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dores por la patria. Para las mujeres provenientes del altiplano y de habla aymara
que participaron en este evento, el pueblo de La Tirana simbolizaba un lugar donde
la poblaci6n no indigena celebra a la Virgen del Carmen, un punto de paso cuando
viajaban desde la puna a la costa, o un mercado de carne, verduras o tejidos. Para mi,
es un pueblo ritual que opera como un iitero que me acoge y sintetiza mis afectos
filiales. Un mismo lugar con significados diferentes para visitantes y residentes, un
espacio que, lejos de ser salvaje, configura un sitio altamente culturalizado. En cada
expresion de vida se pueden observar las distintas aproximaciones a la diferencia, las
cuales implican silencios personales que eclipsan la arbitrariedad de las identidades
y de las alteridades.

Al cruzar la pampa por la carretera Panamericana, se observan campamen-
tos vacios y en ruinas, junto a cementerios, que albergaron poblaciones provenientes
de Perd, Bolivia, Chile, pero también de diversos paises europeos y algunos de Asia,
dedicadas a la explotacion del salitre desde mediados del siglo XIX hasta los afios se-
tenta del siglo XX. Sin embargo, fue con la crisis de 1930, cuando los alemanes comen-
zaron a reemplazar el salitre natural por el sintético, que las oficinas salitreras —
como se conocian las aldeas de la industria del salitre— empezaron a despoblarse.

Pero antes, la atraccion hacia estos lugares no solo implicé a personas de
ciudades y paises lejanos, sino que también involucrd a comunidades locales de va-
lles, oasis y, en menor medida, de la zona altipldnica. Durante casi un siglo, el norte
se transformé rapidamente en comparacién con los ritmos de cambio de periodos
anteriores; albergo una diversidad de personas con tradiciones muy distintas, aun-
que no todas gozaban de la misma legitimidad. Los europeos, duefios de las oficinas,
impusieron sus tradiciones culturales con el consentimiento de las clases acomo-
dadas de Peri y, especialmente, de Chile post Guerra del Pacifico, considerdndolas
“las méds apropiadas”. En el extremo opuesto se ubicd la tradicién indigena. En este
espacio de luchas y superposicion de diferentes tradiciones culturales, se fue elabo-
rando una particular cultura nortina, como se la denomina, la cual, entre sus préacticas
actuales, incluye tomar té de Ceylan, disfrutar del teatro y la literatura, celebrar los
carnavales como otras ciudades andinas, y consumir carne de camélido, quinua, papa
chufiu y locoto (productos del campo andino). Poseemos una sofisticada cultura de
pescados y mariscos, nos emocionamos con los instrumentos andinos, valses perua-
nos, masica ranchera mexicanay solemos usar palabras de origen indigena, igual que
nuestros vecinos de Peri y Bolivia.

La conquista social y cultural de este espacio —si podemos llamar asi a
la apropiacién de un territorio por parte de diversos agentes— implicé a mujeres y
hombres en un contexto de modernizacién y expansion del estado, asentado en un
modelo de capitalismo rentista liderado por la elites nacionales del centro del pais.
Se trata de un periodo de gran movilidad poblacional, con desplazamientos organiza-
dos desde el sur y oriente (especialmente de Cochabamba), asi como por iniciativa
propia desde el norte y el este. Muchos matrimonios se gestaron aqui rompiendo
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las normas: hombres del sur agricola con mujeres de Vifia del Mar, campesinos del
sur de Chile con mujeres de origen indigena, obreras peruanas con chilenos, cam-
pesinos cochabambinos con mujeres chilenas, mujeres del Norte Chico con obreros
peruanos, chinos provenientes de la explotacion del guano con mujeres andinas, etc.
Y, en menor medida, también se dieron casos de europeos con chilenas, bolivianas o
peruanas que decidieron radicarse en este lugar.

El ambiente de inmigrantes en un espacio geogréfico y social desconocido
debi6 haber otorgado una mayor flexibilidad al sistema normativo, lo que tal vez hizo
m4s abierta lavida cotidiana a las necesidades y deseos de las personas para adaptar-
se a una nueva vida. Pero los grupos dominantes extendieron sus propias reglas. El
estado chileno va imponiendo, a través de las regulaciones laborales, de salud, de la
escuela, del servicio militar, patrones de comportamiento europeizantes y a favor de
la propiedad privaday el capital. Una parte de las mujeres y de los hombres peruanos
y bolivianos fueron expulsados hacia sus territorios y otra se quedé en condiciones
de vulnerabilidad. Las tradiciones indigenas fueron subalternizadas una vez més, ya
que debiamos dejar de ser indigenas para formar parte de la comunidad nacional,
imaginada como europea; bajo la ideologia nacionalista se asocid lo peruano y lo boli-
viano a “lo indio”; aquello atrasado y no civilizado, de una “raza” diferente y estigma-
tizada. Comienza, asi, un nuevo tipo de colonialidad de los cuerpos, ya que el racismo
se fortalecerd a través de la normalizacion de la superioridad de la chilenidad.

La regi6n de Tarapaca que hoy conocemos es pues de reciente integracion
al estado-nacién chileno, cuya conformacién poblacional ha sido multinacional y mul-
tiétnica. Esta integracion coincide con el proceso de industrializacion, siendo en sus
inicios el centro de la dindmica econdmica del pais. Con posterioridad, con la caida
de la exportacién del salitre, el estado disefid politicas para su reactivacion econémi-
ca: industria pesquera, zona libre de impuestos y, en la actualidad, la gran mineria del
cobre. A pesar de estas, las ciudades de Arica e Iquique han atravesado varias crisis,
siendo hoy una region en la que los servicios configuran el centro del mercado de
trabajo. Los polos de desarrollo asociados al comercio de importacion libre de im-
puestos tuvieron un impacto relevante en las dindmicas sociales y econémicas de las
comunidades rurales (chilenas, bolivianas y peruanas), pues las ciudades atrajeron
masivamente a las familias de origen indigena residentes en las localidades trans-
fronterizas y recompusieron el perfil del paisaje urbano. El caravaneo ancestral que
atravesaba el territorio desde la ceja de selva a la costa, cruzando la cordillera de los
Andes, se transforma trasladando productos industriales a través de intercambios
comerciales y sociales de diferente naturaleza. Y, actualmente, la zona es un punto
de acceso de los emigrantes latinoamericanos aquejados por las crisis econémicas y
politicas de los paises vecinos; transforméndose en un territorio altamente securiti-
zado, con fronteras militarizadas.

Cada uno de estos momentos impactara la vida de los hogares tarapaque-
fios y, por lo tanto, en las relaciones entre mujeres y hombres. En la actualidad nos
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encontramos con una poblacién diferenciada social, étnica y culturalmente en una
sociedad fuertemente racializada y nacionalista como resultado de los procesos de
mercantilizacién y de la imposicion de un proyecto cultural que contintia subalterni-
zando las formas de vida indigenas. En este contexto, el problema social que abordo
es el de las desigualdades sociales en el Norte Grande de Chile. Me interesé conocer
la sociedad y la cultura del pueblo Aymara como un grupo subalterno, discriminado
racial, social y culturalmente por el estado y la sociedad nacional. Parti de la premisa
que estudiar las précticas sociales de las comunidades descendientes de los grupos
culturales prehispéanicos colonizados, en el contexto de la sociedad capitalista desde
el dngulo de mirada que nos ofrecen las categorias de andlisis de género y etnicida-
des, podia contribuir a formas mas justas de relacionarnos en el territorio (regién
de Tarapacd) y a relevar la importancia de la dimensi6n sociocultural en los procesos
de transformacion social.

Figura 1. Mapa region de Tarapacd, norte de Chile
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El estudio de las mujeres y los estudios de género en el sur andino

En las dltimas décadas los estudios de la mujer y de las relaciones sociales
entre mujeres y hombres en Chile han sido objeto de estudio, tanto a nivel nacional
como en sus distintas regiones y provincias. En el norte de Chile, en particular, los
trabajos se han orientado a demostrar la importancia que este tema adquiere para
comprender las dindmicas socioecondmica y sociopolitica regionales. Entre las li-
neas de investigacion se hallan los estudios sobre la insercion de mujeres y hombres
en el mercado de trabajo, acerca de la participacion sociopolitica y de las especifici-
dades de las relaciones entre mujeres y hombres descendientes de las comunidades
indigenas, predominantemente ubicadas en las dos regiones que colindan con Pertiy
Bolivia. Los resultados obtenidos han permitido dar cuenta de desigualdades que se
expresan en distintos dmbitos de la realidad. En el econémico, la posicién especifica
que ocupamos las mujeres en la fuerza de trabajo (caracterizada, entre otros aspec-
tos, por salarios menores, incorporacion a determinados tipos de trabajo de menor
grado de adiestramiento, calificacién y con menores proyecciones futuras que los
hombres, entre otros aspectos) no seria tinicamente un efecto de las leyes genera-
les que rigen el mercado laboral, tampoco solo de las relaciones capitalistas de pro-
duccién, sino también de las relaciones de género que se construyen en el proceso
productivo; y como parte de estas, por las ideas, valores y roles asignados a mujeres y
ahombres en nuestra sociedad y cultura. Desde el punto de vista cultural, ser mujery
ser hombre indigena o ser mujer y hombre de determinada clase social implican pro-
cesos de construccion simbélica especificos que configuran los significados de los
conceptos de trabajo, sujeto, persona y autonomia; los cuales sitdan lo femenino en
el lugar de menor prestigio en relacion con lo masculino. En lo politico, se observan
diferenciaciones en el acceso a cargos de poder que ubican a la poblacién femenina
dentro de la escala més baja respecto de la masculina. Se observan jerarquias que
tienden a privilegiar a los hombres y lo masculino, situacién que de manera directa e
indirecta ha sido cuestionada durante todo el siglo XX, y especialmente en lo que lle-
va este siglo a través de précticas individuales y de la acci6n colectiva de movimientos
sociales. A nivel psicosocial, se expresa en los efectos que produce la conformacion
cultural y politica por géneros: elecciones personales que restringen sus oportunida-
des debido a ideas estereotipadas de lo femenino o formas de alteridad con fuertes
sesgos ideoldgicos; dindmicas que ponen en evidencia los procesos de subjetivacion
de las estructuras de poder.

El interés por comprender los procesos sociohistéricos ocurridos en la
region de Tarapacd ha dado lugar a estudios que entregan interesantes aportes des-
de la perspectiva de su construccion regional. Estos informan acerca de particulari-
dades en cuanto a su desarrollo socioeconémico y politico vinculado al proceso de
incorporacién al estado-nacién y a los mercados regionales. Entre las consecuencias
de estos procesos, se observa hoy a grupos sociales diferenciados, tanto en términos
de clases sociales como de género y étnicos, en una sociedad fuertemente racializa-
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da; de aqui que la posicion que ocupan mujeres y hombres en la estructura regional
no sea homogénea. En este marco, conviven distintos modelos de género, entre los
cuales el europeo es el hegeménico. A pesar de los avances de las investigaciones
realizadas, me parece que el estudio de la situacion y condicion de mujeres de origen
indigena, tanto en esta region como en todo el sur andino, ha tendido a deshistorizar
la sociedad y la cultura de las actuales colectividades que se adscriben a los pueblos
originarios.

No considerar los procesos sociales que se han desplegado en este te-
rritorio para comprender las relaciones de género ha conducido a afirmar que las
sociedades y culturas prehispanicas tendieron a formular relaciones més igualitarias
entre mujeres y hombres. Por otra parte, se han aplicado marcos tedricos dicoto-
micos que terminan por explicar las relaciones de dominacion por el poder de la
sociedad occidental en términos metafisicos, vale decir, no consideran las relacio-
nes capitalistas en las que todas y todos nos inscribimos. Hay que decir que en los
Gltimos afios se han ampliado los marcos tedricos para entender las diferencias ét-
nicas en los contextos de desigualdades sociales, pero el movimiento de mujeres
indigenas en Chile ha tendido a marcar sus identidades sin considerar la posicion
que ocupan en la estructura social regional. Es evidente que el proceso de reco-
nocimiento de los pueblos originarios tiene que ver con esto, sin embargo, dejar
fuera la dominacién masculina implica aislar las relaciones sociales entre mujeres y
hombres de las historias locales de los grupos a los cuales pertenecen, e invisibiliza
aspectos centrales que explican las injustas condiciones en las que se desenvuelven
la mayoria de las mujeres. Por otra parte, hay pocos estudios sobre las perspectivas
epistemoldgicas y ontoldgicas que sustentan las configuraciones de géneros en las
comunidades indigenas.

Planteado asi el problema, las preguntas que formulé como guias de inves-
tigacion fueron las siguientes: jcudl es la especificidad de las relaciones de género
en la comunidad de origen indigena contemporénea?, jcudl es la naturaleza de las
fronteras étnicas en un contexto socioecondmico organizado en clases sociales?,
¢qué implica para la vida de las mujeres la coexistencia de diversos tipos de confi-
guraciones de géneros en un mismo territorio, participantes de un mismo proceso
capitalista y un mismo proyecto nacionalista?, ;jexiste voluntad para transformar las
estructuras de dominacién, en general y la masculina en particular? Subyace en es-
tas cuestiones la hipotesis de que las relaciones sociales entre mujeres y hombres
descendientes de los pueblos de indios dependeréan de la posicién que ocupen en el
mercado de trabajo, el nivel de escolaridad alcanzado, su adscripcién a una comuni-
dad histérica®, de la importancia que adquieran las relaciones de parentesco en la
reproduccion de los grupos domésticos y, por supuesto, del régimen que condiciona

2 Por comunidad histérica me refiero a las unidades socioterritoriales que se conformaron en tiempos

coloniales (reorganizadas en tiempos republicanos) y que han continuado como colectivos de referencia
identitaria. Como explico en los capitulos [ y I, se trata de una comunidad que, a pesar de las transforma-
ciones que ha experimentado, mantiene vigencia en términos sociales.
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sus vidas en torno a una estructura binaria y a sus proyectos de género. Esto porque
tanto la vida de las personas que pertenecen a las comunidades indigenas, como mi
propia vida, se inscriben en sistemas més amplios en los que las contradicciones y
conflictos siempre estén presentes.

Los antecedentes sociohistéricos de las dindmicas sociales en Chile in-
forman que los procesos de colonizacién de los territorios y poblaciones regionales,
generados por politicas modernizantes, han incidido en la conformaci6n diferenciada
de su poblacion. La posicion y condicion de las mujeres en la economia nacional,
en las relaciones de poder, en el sistema juridico y en las relaciones familiares dan
cuenta de desigualdades respecto de los hombres. Pero los contenidos de la domina-
cién masculina varian segiin el contexto cultural, étnicoy de clase; por lo tanto, varian
los mecanismos de transformacion de esa desigualdad. En esto no podemos dejar
fuera los procesos de exclusién social que ha generado el racismo como préctica
sociopolitica de intolerancia radical a las diferencias culturales, que se manifiestan
en opresiones presentes en los cuerpos de las personas; ya que la clasificacion so-
cial que establece el ser indio o india constituye la base de su condicion. Més allg
de las residencias rurales y urbanas, la vida cotidiana se despliega en el siglo XXI en
contextos pluriculturales, heterogéneos y en ambientes sociopoliticos racializados.
De aqui que no se trata de un proceso evolutivo desde lo tradicional a lo moderno,
sino de procesos sociales y culturales heterogéneos, en los que las dindmicas de
desruralizacién, desagrarizacion, descampesinizacion y de las identidades sociales
organizan la vida cotidiana de mujeres y hombres en el hogar y en la comunidad; y
orientan a la accion colectiva en la sociedad capitalista, transcultural y racializada.
Es por ello que la sociedad y la cultura indigenas no cohabitan pacificamente en la
region, se define y recompone por la confrontacién y por el conflicto. En este marco
me propuse comprender las relaciones sociales de género en la colectividad que se
adscribe al pueblo Aymara en la regién de Tarapaca, a través del andlisis de la divi-
sion social y cultural del trabajo y del accionar del sistema escolar como uno de los
dispositivos estatales que ha contribuido a la condicién subordinada de las mujeres;
del estudio de las précticas matrimoniales como resultado del régimen de géneroy
como mecanismo que facilita la adaptacién de las familias a las nuevas condiciones
socioecondmicas y socioculturales; de la exploracion en la dimension simbélica del
género que legitima y autoriza la produccion y reproduccion de las desigualdades
sociales; del andlisis de los procesos identitarios de género con base en los saberes
y creencias acerca de los cuerpos binarios, y de la descripcion de la participacién
social y politica de las mujeres que se consideran que pertenecen al pueblo Aymara
como estrategia para recuperar su agencia y sus bisquedas por transformar sus vi-
das personales y colectivas.

De este modo, he dejado fuera la cuestion de las sexualidades. Si bien
se trata de una dimension relacionada con los procesos de configuracién de los
géneros que implican saberes y creencias sobre los cuerpos binarios y, en general
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de la vida humana, es un asunto complejo que requiere de un abordaje especifico y
sistemaético.

Otra de las limitaciones del trabajo que expongo aqui se relaciona con el
andlisis de los vinculos que el conjunto social que estudio realiza entre las relaciones
de género y las relaciones de parentesco. Considero relevante incluir las parentali-
dades como contexto de andlisis; asi queda demostrado en los capitulos sobre el
trabajo, el matrimonio y la participacion social y politica, ya que las redes sociales
configuran las précticas de género para producir la vida en comin de las personas.
Sin embargo, ello no es suficiente para establecer las formas especificas de articula-
cién. De igual manera, reconozco que el andlisis realizado ha excluido las relaciones
humanas-no humanas, aspecto que debe estar presente si queremos comprender
las précticas parentales de las comunidades originarias desde sus propias perspec-
tivas ontoldgicas®.

Advierto, también, que el trabajo se enfoca principalmente en las mujeres
y que no ha considerado los estudios sobre las masculinidades. Teniendo presente
que el sistema de género hegemonico subalterniza el sistema local de género y, en
consecuencia, afecta a hombres y a mujeres, que el binarismo de género tiende a
configurar arbitrariamente lo femenino como la otra cara de lo masculino y que la he-
terogeneidad social y cultural del conjunto social indigena otorga mayor complejidad
al estudio de las relaciones de género, he puesto el acento en las mujeres como gru-
po subalterno, y en lo femenino como dmbito que nos informa acerca de los saberes
y précticas de género.

Un asunto no menor que debo anunciar en este prélogo dice relacién con
el trabajo comparativo que ha caracterizado a la antropologia. Si bien considero los
debates sobre las practicas de género en comunidades indigenas de los paises veci-
nos, no realizo un estudio comparativo que permita vincular los resultados obtenidos
para la zona norte de Chile con las investigaciones desarrolladas en colectividades
originarias del Centro Sur Andino. He optado por un trabajo en profundidad que ex-
ponga el devenir de las practicas de género en dos comunidades situadas en el alti-
planoy, a partir de estos resultados, avanzar hacia una fase posterior en el futuro que
compare comunidades en los siglos XX y XXI.

Apuntes tedricos

Si bien cada capitulo incluye una breve revision del estado del arte del
tema abordado y expone el enfoque conceptual aplicado, anoto en esta introduccién
las opciones tedricas generales en las que se enmarca este trabajo.

3 En este sentido, destaco el aprendizaje adquirido en el equipo de investigacién financiado por Fon-
decyt Regular 1190279, “Cosmopraxis aymara y mundo relacional: “Hacer familia” con vivos, muertos y
wa’kas”, liderado por el Dr. Koen de Munter. Aplicar la perspectiva de la ontologfa relacional me permitié
tomar cuenta que al hacer los levantamientos genealdgicos no consideré a lo no humano (llamas y alpacas,
quinuay papas) como parte de las redes parentales.
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La bisqueda por comprender las articulaciones presentes entre las di-
mensiones econdmica, social, politica, cultural y psicosocial en las dindmicas de gé-
nero a fines del siglo pasado puso en el centro la importancia de la historia colonial
como referente necesario para entender la vida social de las comunidades indigenas
en América Latina. En este marco, es relevante considerar la historia de las comu-
nidades clasificadas como indigenas en Tarapacd. Se trata de un contexto necesario
para aproximarnos a una realidad dindmica en el que las clases sociales han cumplido
un rol central en su desarrollo. Estas reflexiones me llevaron a poner cierta distan-
cia de los estudios que tendieron a un culturalismo con escasa preocupacion por
la historia. Utilizo referencias que me permiten comprender acciones personales y
colectivas basadas en la memorizacion del pasado, en como los sujetos y las sujetas
de estudio se representan su propia historia y en relacién a mi historia, en contex-
tos de subordinacion de los sistemas normativos locales. Sigo aqui la perspectiva de
Thomas Abercrombie (2006), quien afirma que

Los significados culturales siempre los despliega, en la accién social y en
contextos vividos, gente real que debe experimentar y explicarse disgustos
como las asimetrfas de poder. No es la cultura andina, sino los andinos
como personas concretas quienes han resistido las fuerzas de la domi-
nacion social apoydndose en una memoria social de elaboracion colectiva
para comprender las hegemonias a que estén sujetos, con el fin de redes-
plegarlas creativamente en forma de contrahegemonias (Abercrombie,
2006: 42).

Esta perspectiva también estd presente en los estudios de género que
criticaron el énfasis culturalista que habian aplicado algunas investigaciones a fines
del siglo XX. Norma Fuller (2000) realizé un aporte importante al considerar la sub-
alternidad de las mujeres andinas en contextos de transformaciones de la sociedad
peruana contempordnea. De ella recojo la idea de que las relaciones de género de-
berian entenderse dentro de sistemas complejos cambiantes y que no pueden ser
explicados a través de un solo factor o &mbito institucional. En esta linea, he tomado
los aportes de Marisol de la Cadena (1991), quien afirmé que para comprender las
dindmicas de dominacion en comunidades rurales deben tenerse presentes las rela-
ciones interétnicas. Al mismo tiempo, he considerado la propuesta de Deborah Poole
(1991) de aplicar una nocién de etnicidad que incluya las conexiones entre grupos
locales y los sistemas politico, econdmico y discursivo mayores (coloniales y neoco-
loniales), que excluyen y que componen y recomponen las relaciones interétnicas.

La cuestion de la articulacion de la clase, el género, las etnicidades y la
raza configura la base de mis reflexiones; y aun cuando ha sido dificil enfrentarla, realizo
esfuerzos por seguir una perspectiva critica para analizar las complejas dindmicas de
“lo social”. Las preguntas que formulé al inicio de la investigacion no tuvieron presente

PrOLOGO § 31

“el método interseccional”. Desde fines del siglo XX el abordaje de las interacciones
entre la clase social, género, raza y etnicidades ha constituido un nudo tedrico rele-
vante y se ha intentado aplicar la nocién de interseccionalidad para recuperar sus
imbricaciones. Uno de los aportes relevantes en esta linea de investigacion lo pro-
porcion6 el ya clasico texto de Kimberlé Crenshaw (1989), como forma de articular la
interaccion general entre el racismoy el patriarcado para llamar la atencion sobre la
necesidad de comprender la diversidad sociocultural, sociopolitica y socioeconémica
en la que nos posicionamos como mujeres; lo cual configura sistemas simultineos
de subordinacién (Crenshaw, 2012). De esta manera, propone abordar el andlisis en
la multidimensionalidad de las experiencias de las mujeres, lugar en el que podemos
observar tanto las estructuras de dominacion como las practicas contrahegemonicas.
Efectivamente, la aplicacién de este marco tedrico a la situacién y condicién de las
mujeres afroamericanas expuso el tejido de las relaciones de poder en las que se
inscriben y que habian sido opacadas por la visién centrada en un solo eje, y fragmen-
tadas si se estudian de manera separada.

Una referencia importante para mi en esta linea es Himani Bannerji
(2005), quien nos ha ensefiado a poner atencién en los procesos econdmicos, sociales
y culturales que se han desplegado en las sociedades capitalistas contemporaneas. Ella es
critica de lo que denomina “el método interseccional”, que tiende a segmentar las partes y
no tener presente la totalidad. Sugiere que la fragmentacién ocurre cuando se reduce la
clase social a lo econémico y las cuestiones de género y raza a lo cultural. Estd en lo
cierto al pensar “lo social” como una formacién socioeconémica y cultural compleja,
compuesta de relaciones sociales e histéricas especificas, organizaciones e institu-
ciones. Para Bannerji,

[1]a “raza”, el género y el patriarcado son inseparables de la clase, de la
misma manera que cualquier organizacion social se apoya en las relaciones
intersubjetivas de unos cuerpos y conciencias marcados por una diferencia
socialmente construida en el terreno de la propiedad privada y el capital.
Laintegracion de las formas de poder constituye el modo de funcionamien-
to del capitalismo contemporédneo, formas de organizacion social activa,
una constelacién de précticas motivadas, consciente e inconscientemente,
por imperativos politicos o de poder que implican formas culturales —
imagenes, simbolos, metéforas y normas que abarcan desde lo cotidiano
hasta lo institucional (Bannerji, 2005: 149).

Como ha planteado J. Martineau (2017), Bannerji insiste en que la esencia
misma de cada modo de opresion no se constituye a priori, sino que es constituida
en sus relaciones con los otros modos en la totalidad social. Subraya la dimensién
histéricamente situada de la experiencia y propone concebir los modos de opresion
€OmO procesos en movimiento historico.
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Por otra parte, tengo presente la perspectiva decolonial que estudia las
relaciones de género en América Latina en el contexto de los procesos de la mo-
dernidad colonizadora. La dimensién politica de las relaciones de género es central
para la comprensién de la situacién y condicién de las mujeres, especialmente para
estudiar sus subjetividades. Quijano (2015) afirmé que la sociedad latinoamericana
se racializé de un modo particular para establecer un nuevo sistema de estratifica-
cién social que posicion6 al sujeto indigena en la base de la pirdmide, y al europeo,
en la ciispide de la misma. Asi, la categoria designada del nativo americano “indio”
marcard lavida de los grupos originarios, ya que sintetizard el proceso de dominacién
clasista, que se funda en la “raza” como mecanismo para la explotacion econémica y
para generar un sistema clasificatorio que perdura hasta hoy. Desde esta perspectiva,
las mujeres que habitamos la actual region de Tarapacé formamos parte de sistemas
de géneros que nos distinguen y nos posicionan en un tipo particular de estructura
de poder. Aquellas que se adscriben hoy a los pueblos indigenas forman parte de
una colectividad subalterna, cuyas particularidades devienen de la constitucion del
régimen colonialista instaurado en el siglo XVI y que va renovandose en el periodo
republicano para producir sistemas de dominacién que naturalizan las diferencias.

Marifa Lugones (2008) contribuye a una nueva linea de investigacién con la
nocion de sistema moderno colonial de género para el abordaje de los procesos de
dominaci6n de las mujeres no blancas, facilita el andlisis interseccional que articula
raza, clase y género. Describir y analizar la produccion de la diferencia colonial per-
mite ver la colonalidad del saber y del ser, lo cual posibilita comprender los procesos
de exclusion histdrica y tedrico-prdctica de las mujeres no blancas. En este marco
tedrico, la clase social, el género y la raza-etnicidad actian simultdneamente en tér-
minos econdémicos, politicos, culturales y psicosociales para producir un régimen
hegeménico que configura cuerpos subalternos. Las estructuras de poder colonial
que legitiman las précticas sexistas y racistas pueden ser abordadas desde la nocién
de diferencia ontoldgica colonial sugerida por Losada (2021), ya que seria posible
examinar las luchas en las que se libran las formas de ser y estar en el mundo. Por
otra parte, Rita Segato (2010) pone atencién en el género como categoria estructural
que contribuye a comprender las transformaciones que va activando el orden colo-
nial moderno. Considera que el género, como categoria que facilita el conocimiento
de los procesos de dominacion, implica realizar una ruptura histérica con la episteme
de la modernidad colonial, pues en esta se produciria una devaluacion gnoseoldgica
del sistema de género local. Asi, la condicién de las mujeres indigenas se inscribe
en un sistema de clasificacién imaginado por las elites blanqueadas que las definen
como otras, no blancas y no asociadas a un patrimonio cultural sustantivo, sino solo
herederas de las huellas fisicas y comportamentales de pueblos victimizados por la
conquista y la expropiacién (Segato, 2010). Siendo estas diferencias histéricas, se
precisa conocer su devenir y, de manera especial, los efectos que han tenido y con-
tintan teniendo en los cuerpos de las mujeres; sin embargo, han sido escasos los
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estudios que informen sobre las relaciones de género que se han ido desplegando
en el contexto de la modernidad colonial.

No es facil encontrar investigaciones en la zona de estudio que apliquen el
enfoque de larga duracién y situadas localmente. Historizar las relaciones de género
implica no olvidar que las comunidades estudiadas aqui se inscriben en dindmicas
sociales que se han desplegado en el sur andino, por lo tanto se deben tener pre-
sentes las diversas estructuras de dominacién que se han instalado para administrar
y controlar a las poblaciones de estos territorios. Como he seflalado antes, si bien
he intentado configurar un contexto que dé soporte al estudio del devenir de las
relaciones de género en comunidades indigenas, no logro profundizar lo suficiente
para establecer comparaciones con Perti y Bolivia, especialmente durante la segunda
mitad del siglo XX y lo que llevamos del XXI. En cambio, he puesto atencién en la
trayectoria histdrica de Isluga y Cariquima, reconstruida por la academia; y en menor
medida en la perspectiva que tienen los miembros de estas comunidades acerca del
devenir de lavida de sus familias.

Desde este marco tedrico intento aplicar una nocién de género que busca
abordar tanto la estructura como la agencia de las personas que descienden de los
colectivos que conformaron los pueblos de indios en Tarapaca colonial para com-
prender sus saberes, creencias y sus préacticas sociales.

Fotograffa 5: una mafiana de floreo en Enquelga, estancia de Arajj Saya
(parte alta de Isluga) en el verano de 2009.
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Notas metodoldgicas

Las bases metodoldgicas del estudio realizado se asientan en un enfoque
cualitativoy fundamentalmente en etnografias aplicadas en trabajo de campo de larga
duracién en dos comunidades del altiplano de la regién de Tarapacd. Baséndome en
Guber (2001), puedo afirmar que he aplicado el enfoque etnogréfico como principal
estrategia, pues he buscado conocer y comprender los sistemas y practicas de géne-
ros desde la perspectiva de mujeres y hombres que pertenecen a las comunidades
de Isluga y Cariquima como agentes; y he procedido aproximandome al objeto de es-
tudio de manera flexible. Entiendo que describir sus vidas e interpretar los sentidos
que van asignando a sus actuaciones forma parte de un proceso intersubjetivo en el
que los saberes han ido surgiendo a través de reflexiones compartidas a través del
tiempo, y que la comprensién fue emergiendo en el devenir de las relaciones que
hemos ido construyendo a lo largo de varias décadas. Comencé a visitar las comuni-
dades del altiplano a fines de la década de los afios setenta del siglo pasado, cuando
aiin estudiaba Antropologia. Tomé la decision de vivir en varias localidades de Islugay
Cariquima entre los afios 1982 y 1984 y en los afios 1985y 1986 trabajé con jovenes em-
pleadas en casas particulares y estudiantes que pertenecen a estas comunidades y
que residian en Iquique. Durante este periodo, atin en dictadura civil y militar, formé
parte de organizaciones no gubernamentales que realizaron un trabajo de apoyo a las
comunidades indigenas, el que continué hasta finales del siglo pasado.

La flexibilidad del enfoque etnografico me permitié observar, escuchar y
compartir inquietudes mediante varios procedimientos: la observacion participan-
te, entrevistas no directivas y relatos de vida. Mi participacién en distintos eventos
cotidianos y festivos, en las casas (rurales y urbanas), en las estancias ganaderas,
en las chacras, en los viajes entre localidades o hacia la costa, fue entregando infor-
macioén que he ido articulando para configurar una representacion coherente de lo
que yo creo que piensan, dicen y quieren los grupos con los cuales interactué. Esta
representacion ha ido variando a través del tiempo, segin las reflexiones que han
surgido ya sea en mi trabajo de investigacion o cuando nos vemos y actualizamos las
situaciones en las que nos encontramos.

En 1983 acopié nueve relatos de vida cuyo propésito central fue colaborar
en un proyecto de apoyo a mujeres campesinas e indigenas para exponer y sociali-
zar la diversidad cultural y étnica presente en Chile. Los criterios de selecci6n se
basaron principalmente en lavoluntad de las entrevistadas para participar, en la resi-
dencia en distintas localidades de ambas comunidades y en la dispersion de edades.
Con cuatro de ellas he seguido en contacto hasta ahora y hemos continuado visitén-
donos. Entre 1985y 1987 recopilé seis relatos de vida de mujeres jovenes que traba-
jaban como empleadas domésticas en Iquique y Arica. Agregué narrativas biogréficas
posteriores a partir de conversaciones en sus casas o en la mia, siguiendo un hilo
conductor y con modificaciones en las expresiones lingiiisticas, dada la aymarizacion
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del castellano que utilizan como estrategia de comunicacién con los no hablantes
de la lengua aymara. Me relataron aspectos que consideraron importantes que yo
conociera (como representante de la colectividad no indigena), pero también dando
por sentado cuestiones que no entendia y que tuve que tratar de comprender con
ellas mismas, con otras mujeres o con hombres. Como sefiala Joan Pujadas (2000),
traduje al castellano chileno y ordené el relato para compartirlo con otras mujeres
y con el piiblico general*. Estos relatos constituyeron una fuente importante de in-
formacion, ya que fueron vueltos a escuchar y las transcripciones releidas teniendo
presente el problema de investigacion; esto es, las relaciones sociales de género
en sus comunidades. En este sentido, la dispersion de edades y pertenencias a las
localidades del altiplano me permitieron un acercamiento a la vida cotidiana de las
mujeres, narradas en sus propios términos, con sus particularidades personales;
pero también pude identificar patrones tanto en la estructura de las narrativas como
en los aspectos que relevan de sus vidas. Compartir estas reflexiones con ellas con
posterioridad al levantamiento de estos relatos me ayudé a comprender su interés
por comunicar las distancias entre los propios modos de viday los de las colectivida-
des no indigenas, marcando los esfuerzos que debian realizar para la reproduccién
de sus unidades domésticas.

Entre 1988 y 1999 visité a las familias por temporadas y, como parte de una

Organizacién no Gubernamental de Arica, participé en la creacion de agrupaciones
de mujeres que se unieron para producir y comercializar tejidos. Al mismo tiempo,
fui parte del equipo que disefié y ejecuté programas de apoyo para la formacién de
lideres, lo que me permitié ampliar mis contactos hacia mujeres de valles y altiplano
de la actual regién de Arica y Parinacota.
En 1995 desarrollé mi primer estudio sobre las relaciones de género en Isluga y Ca-
riquima con el propésito de obtener el grado de Magister. Gran parte de esta tesis
la utilizo para abordar los diferentes aspectos que he priorizado y que se presen-
tan en los diferentes apartados. Agrego entrevistas posteriores revisadas a la luz de
los cambios que se han producido en las décadas que lleva este siglo. Este material
consistio en 16 entrevistas a hombres y 17 a mujeres y data etnografica levantada en
estadias cortas de convivencia con cuatro familias que combinan la residencia en el
altiplano y en las ciudades de Alto Hospicio, Iquique y Arica, con la finalidad de des-
cribir las actividades cotidianas e intercambiar reflexiones sobre las mismas. Dada
la importancia asignada a la relacion de pareja en la unidad doméstica, me centré en
ella como objeto central del andlisis.

En 1996 dirigi el primer proyecto de investigacion con financiamiento pibli-
co, lo que me permitié avanzar en el estudio de la dimension cultural de las relacio-
nes de género incursionando en el campo de las religiosidades, datos que utilizo en
los capitulos VI y VII. Destaco en estos los antecedentes etnogréficos provenientes

4 “Historias de Vida de Mujeres Aymara”. Serie Las Mujeres Hablan N°3 Programa de Estudios y Capaci-
tacién de la Mujer Campesina e Indigena, Santiago de Chile, Ediciones CEM.
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de observaciones realizadas en fiestas patronales y carnavales y 26 entrevistas, cuyas
preguntas se orientaron a hablar de la fe y el bienestar de las personas y sus grupos
de pertenencia, sobre las peticiones para las actividades productivas, para la salud y
la suerte, término frecuentemente utilizado para referirse a los destinos personales.
Entrevisté a 11 hombres entre los 35y 81 afios, a 15 mujeres entre los 27 y 65 afios de
edad. Entre los hombres fueron seis catdlicos, tres evangélicos y dos sin adscripcion,
aunque habian sido catélicos y pentecostales. Entre las mujeres, ocho se adscribian a
la fe catélica, cuatro evangélicas y tres sin adscripcion. Entre 2007 y 2016 participé en
fiestas patronales (San Juan de Cariquima y Santo Tomds de Isluga) y de carnavales
de estas mismas comunidades y apliqué 10 entrevistas abiertas a cuatro mujeres y
dos hombres que participaron de la investigacion anterior y que se adscriben tanto
a la Iglesia catélica como a la evangélica pentecostal; las cuatro personas restantes
son mujeres y hombres jévenes®.

Dado mi interés por comprender las dindmicas de cambios en el traba-
jo, recurro a informacién registrada en las décadas del ochenta y noventa del siglo
pasado y a la obtenida en lo que va de este siglo. En este contexto, revisé el Censo
de Poblacion y Vivienda de 2002 con la finalidad de complementar las referencias
cualitativas; ya que esta fuente tiene la ventaja de ofrecernos datos sobre las comu-
nidades estudiadas y nos permite hacer mediciones de la diferenciacién social de la
colectividad que se adscribe al pueblo aymara®.

En el campo de las identidades sociales los proyectos referidos a etnicida-
des, nacionalidades y ciudadanias fueron la base para la reflexion. En estos busqué
arribar a la percepcion de actrices y actores sobre estas cuestiones. Entrevisté a 32
personas, mujeres y hombres adscritos a los pueblos Aymara, Quechua y Chipaya, sin
adscripcién étnica y de nacionalidades peruana, boliviana o chilena; con diferentes
niveles de escolaridad y de diferentes edades. Esta informacion fue relevante para
los capitulos Ily VIII, puesto que pude discernir sobre las nociones de género, etni-
cidades, nacionalidades y tradiciones culturales en el contexto regional’.

El material empirico que utilicé para el capitulo VIII son entrevistas abier-
tas aplicadas a dirigentas que fueron liderando las agrupaciones de mujeres en dis-
tintos momentos desde el ailo 1997 hasta el afio 2017.

5 Los proyectos adjudicados entre 1996 y 2002 en el Fondo Nacional de Cienciay Tecnologia (FONDECYT) N°
1960047, titulado: Los significados culturales del género entre los aymaras del norte de Chile; N° 1990200, titu-
lado: Simbolizaciones de la diferencia sexual en la religiosidad de los aymaras del norte de Chile y N° 1020507:
La construccion social y simbdlica de la sexualidad en mujeres y hombres indigenas y no indigenas en el
norte de Chile me permitieron avanzar en los temas tratados en los capitulos V1y VIL.

6 El proyecto del Fondo Nacional de Ciencia y Tecnologia (FONDECYT) N° 1140022 (2005-2008), titulado
“Tradiciones culturales de género y etnicidades de género entre los aymaras del norte chileno”, fue la
base del desarrollo de los capitulos Iy IV.

7 Me refiero al proyecto de investigacion FONDECYT N° 1050143, “Identidades sociales en Tarapaca.
Conflictos interétnicos y nacionalismos en la sociedad regional contemporénea”, CIHDE-UNAP.
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En este andar, las notas de campo leidas desde el presente, la relectura
de las entrevistas y la revision de los resultados de las investigaciones realizadas
constituyen el corpus de informacién basal para todos los capitulos desarrollados en
este manuscrito. Pongo énfasis en los cambios que fui experimentando en mi vida
personal y en la manera de entender la préctica etnogréfica. Las sorpresas, contra-
dicciones, coincidencias y disidencias me invitaron a repensar y reinterpretar ideas,
conceptos y saberes. Entiendo, asi, que “la etnografia se extiende més alla del rango
de vision empirica; su espiritu inquisitivo nos llama a basar la accion subjetiva y cultu-
ralmente configurada en la sociedad y la historia —y viceversa” (Comaroff, 1992: 4).
Asimismo, destaco en esta exposicién los importantes aportes de Johannes Fabian
(2019) sobre la temporalizacién de la comunicacion de las etnografias, puesto que el
distanciamiento que aplico hoy, inevitablemente me ha llevado a mi autobiografia; es
por ello que destaco la oportunidad que me ofrecid este trabajo para interpretar los
registros del cuaderno de campo, mis memorias y la de mujeres y hombres iguales y
diferentes con quienes he convivido en distintos momentos y lugares.

No pretendo situar mi experiencia como fuente de validez de “los datos”,
tampoco busco formas alternativas propuestas por la antropologia posmoderna de
Estados Unidos. He tenido presente que la objetividad no es igual a objetivismo, po-
niendo atencién en las formas particulares de hacer etnografia en la periferia (an-
tropdloga de la provincia: Chile, en la comarca: Tarapacd) y, por supuesto, intento
estar atenta a mi condicién de géneroy de clase, ya que, como indica Johannes Fabian
(2019), me parece importante considerar dialécticamente la relacion que he estable-
cido con las familias aymaras para reconocer las condiciones temporales, histéricas
y politicas concretas en las que he trabajado. En este marco, he querido comprender
las formas de vivir y de reflexionar de mujeres y hombres a través del didlogo que
hemos construido a través del tiempo y de los lugares en los que hemos compartido
(Clifford, 1996). Puedo decir, también, que el cruce de distintas temporalidades, de
lugares y la diversidad de personas en términos de edades, géneros, estrato socioe-
condmico, prestigio y poder, me ha permitido triangular antecedentes que nos per-
miten ir comprendiendo (de manera colaborativa) los tépicos de intereses mutuos
que han estado presentes en las interacciones.

Agregar a las etnograffas informacién documental, entrevistas dirigidas y
andlisis de textos escolares contribuy6 a una mejor comprension de las relaciones
de género en la vida social de los conjuntos sociales que afirman pertenecer al pue-
blo Aymara. Para el desarrollo de lo microsocial en el plano macrosocial, opté por
explorar estadisticas descriptivas para observar resultados de précticas sociales de
mujeres y hombres aymaras en el mercado y sociedad regional. Esto a partir de un
enfoque conceptual que situé las practicas de género como dimensién estructural
de la comunidad aymara translocalizada, contexto en el que sitdio la investigacion.

Debo explicitar que una de las principales desventajas que presenta mi
trabajo es no dominar la lengua aymara. Logro comprender de manera general lo que



38 § ViviaN GavILAN VEGA

se comunica, pero no la hablo. Esta limitacién implicé mucho tiempo para entender
aspectos de la vida cotidiana, especialmente las normas correctas de relacionarse
de acuerdo al estatus y condicion en los dias normales, festivos y en los rituales; y las
rupturas que provocan el humor o salirse del decoro. A pesar de que desde fines del
siglo XX hay muy pocas personas monolingiies, es claro que la comunicacién y la in-
terpretacion requieren un buen manejo de la lengua. En el caso de las comunidades
estudiadas, es en la intimidad de los hogares que se despliegan las reflexiones sobre
la vida y ha sido un lugar donde se definen las estrategias para enfrentar la domina-
cion cultural, es decir, lo que no se dice o no se comparte por temor ala sancién o ala
represion externa. Siempre agradeceré los esfuerzos que realizaron las mujeres y su
paciencia para ayudarme a comprender cuando apostaron por confiar en mf; lo cual
me ha exigido respetar todos aquellos aspectos que ellas y sus grupos consideran
que no se deben compartir con ¢ ‘aras.

Me parece que la debilidad més importante en términos metodoldgicos
radica en no haber problematizado los contenidos de las temporalidades con las
mujeres y los hombres que participaron en esta investigacién. Como veremos en
los capitulos finales, la coexistencia del tiempo mitico y su forma secularizada en
el “mito-historia de la razén” ofrece una representacion del pasado-presente como
historia continua y significativa, y como una manera de ordenar hechos discontinuos
y fragmentarios. He comprendido que, en la temporalidad de la vida y la cosmologia
de las y los habitantes de Isluga y Cariquima, el pasado se sitiia adelante y el futuro
atras. En este momento de escribir mis reflexiones, se hace relevante analizar esto
en el contexto de las transformaciones sociales impulsadas por las organizaciones
que reivindican proyectos alternativos de organizacion sociopolitica para la region.
Retomo nuevamente las palabras de Johannes Fabian, quien, al invitarnos a reflexio-
nar sobre el trabajo de campo, parece recuperar el “razonamiento” aymara:

Las personas, los eventos, las perplejidades y los descubrimientos que
se encuentran durante el trabajo de campo pueden continuar ocupando
nuestros pensamientos y fantasias durante muchos afios. Probablemente
esto no solo se deba a que nuestro trabajo en etnografia nos lleva constan-
temente al pasado; més bien es porque nuestro pasado estd presente en
nosotros como un proyecto, por lo tanto, como nuestro futuro. De hecho,
no tendriamos un presente para mirar atras en nuestro pasado si no fuera
por ese paso constante de nuestra experiencia del pasado al futuro. La
etnografia pasada es el presente del discurso antropoldgico en la medida
en que estd en camino de convertirse en su futuro (Fabian, 2019: 133).

Reitero el hecho de que este estudio no trata de las comunidades que se
adscriben actualmente al pueblo Aymara, sino de un trabajo monogréfico que preten-
de compartir saberes y reflexiones que se produjeron en mi intervencion en la vida
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de las familias pertenecientes a Isluga y Cariquima y en mi experiencia de amistad
con mujeres de localidades de la regién de Arica y Parinacota. La heterogeneidad
de los colectivos que se adscriben al pueblo Aymara hoy en sociedades diversas y
plurales otorga mayor complejidad a los abordajes con pretensiones comparativas;
no obstante es un gran desafio pendiente.

Adhiero también a la propuesta de Martyn Hammersley y Paul Atkinson
(1994: 11) respecto de que “debemos trabajar con el conocimiento que tenemos,
reconociendo que puede ser erréneo, y someterlo a un examen sistematico cuando
la duda parezca estar justificada”. Probablemente no lo logré en todo momento, pero
apuesto por el cardcter reflexivo que me ofrece la etnografia como estrategia para
comprender la realidad social desde el dngulo de mirada que nos ofrecen los estu-
dios de género y las etnicidades. Al asumir la perspectiva histdrica, asumo mi subje-
tividad en la relacion de conocimiento, entendiendo que el proceso de andlisis que
exige la complejidad de lo humano esté lejos de lograr verdades y que toda estrategia
presenta ventajas y desventajas. En este sentido, quiero destacar dos implicancias
metodoldgicas que han estado presentes en mis précticas etnograficas y para lo cual
utilizaré como referencia lo que han sefialado Martyn Hammersley y Paul Atkinson
como implicaciones metodolédgicas de la reflexividad (1994) y Rossana Guber (2017)
en sus dichos sobre el hacer antropologia en América Latina a través de la préctica
de la improvisacién como recurso productivo.

1.4.1. Sobre la reflexividad en el trabajo de campo

Una actividad concreta que realicé para aplicar vigilancia a mis interpreta-
ciones ha sido identificarlas, repensarlas y compartirlas con las mujeres (esto tltimo
ha estado restringido a pocas personas y la mayoria mujeres). He tomado cuenta de
que la relectura de las anotaciones de los cuadernos de campo ofrece una perspec-
tiva interesante, pues deja al descubierto registros de las respuestas de las mujeres
y de los hombres frente a cosas que dije o hice. Memorizar los momentos en los que
los vivi me situd en las reacciones corporales, en sus emociones 0 comportamientos
que me llamaron la atencion y en los que no habia reparado. Reflexionar sobre ello ha
implicado identificar los contrastes del sentido comn de ellas-ellos con el mio. Esto
ha generado muchos aprendizajes en el juego de formular hipétesis temporales que
me han ido abriendo caminos para comprender c6mo he pretendido conocer y ser
consciente de mis prejuicios y convicciones para ir relativizando las conclusiones a
las que he llegado. Pero compartir reflexiones acerca de mivida y la de mi familia a lo
largo de nuestras existencias me ha permitido acceder a sus interpretaciones sobre
el conjunto social al que pertenezco: a veces aplicando “logicas de razonamiento” le-
gadas de sus ancestros, a veces siguiendo razones aprendidas en la institucionalidad
hegemonica y, por supuesto, desde sus propias experiencias de vida, especialmente
de las mujeres casadas o viudas y como jefas de hogar. Valoro estas practicas reflexi-



40 § ViviaN GAVILAN VEGA

vas entre subjetividades distintas, especialmente porque me han permitido conocer
las maneras en que hemos ido cambiando percepciones y representaciones de si
mismas y de las otras, para desechar cosas dichas y avanzar a registros no dichos.

Cuando reflexiono en lo andado, emergen mis acuerdos con R. Guber
(2017), especialmente en lo que se refiere a hacer trabajo de campo en América
Latina: de la improvisacion a la experiencia para actuar como profesional. Coincido
con ella en que es el modo que nos caracteriza, porque ha sido fuente potencial para
describir, interpretar y compartir el saber hacer. Pocas veces hemos sido conscien-
tes de las perspectivas tedricas que seguimos y disponemos de escasa préactica para
etnografiar, pero vamos desembocando en resultados que puedan dialogar con las
teorfas de las metrépolis. La escasez de recursos nos ha llevado a buscar estrategias
para enfrentar los obstéculos que se nos presentany en ellas emergen improvisacio-
nes que las vamos reflexionando y se convierten en potencial descubrimiento (/bid:
126-127). Es decir, si la flexibilidad del método etnogréfico, en general, es una ventaja
reconocida, la flexibilidad del trabajo de campo en el sur es “eldstica”; es decir, es
como si fuera una flexibilidad “eléstica”, que permite ir y venir entre un enfoque no
sistematico y la recuperacion de un estidndar metodoldgico aceptado.

De este modo, la flexibilidad del proceso que he seguido para producir el
texto etnogréfico me ha permitido identificar universos de observacién sin recortes
de la realidad para estudiarla, ya que las descripciones fluyeron sin fragmentar las
practicas vitales. Vale decir, compartir con distintas personas en diferentes lugares y
momentos y averiguar lo que no entiendo me ayudd a producir informaci6n relevante,
a transitar del dato empirico al dato significado sin sacarlo de su contexto; ya que fui
tejiendo presunciones para interpretar. Asi, identifiqué regularidades y particularida-
des que me permitieron acceder a los sistemas de géneros.

Otra vez cito a Guber (2017) para sefialar que ser consciente hoy de mi
ciudadanfa sociocultural y de mi participacion en varias instituciones, en distintos
lugares y en distintos momentos, ha generado ventajas, ya que puedo percibir que
este proceso vale también para ellas y ellos, ya que las dindmicas sociopoliticas de
reconocimiento del pueblo Aymara en los tltimos 30 afios lo ha facilitado. Puedo ver
que sus saberes y reflexiones han ido cambiando, segin los entornos que han ido
enfrentando.

Fotografia 6: ...en la estancia de
Cotasaya (Mangha Saya, Isluga) un
momento de visita y de reencuentro
con una gollere (sanadora) en el afio
2006

CAPITULO I

Diferencias culturales y desigualdades
sociales. Acerca de la situacion

y condicion de mujeres y hombres

de origen indigena en el sur andino

Tenemos el derecho a ser iguales cuando nuestra diferencia nos hace inferiores; y
tenemos el derecho a ser diferentes cuando nuestra igualdad nos priva de nuestras
caracteristicas. De ahi la necesidad de una igualdad que reconozca las diferencias
y de una diferencia que no produzca, reproduzca las desigualdades.

Boaventura De Sousa Santo

1.1 El contexto: los estudios de la mujer y de las relaciones de género en los
Andes

Durante gran parte del siglo XX los estudios descriptivos sobre la situacion
de la mujer en el sur andino fueron escasos. Se inician en la década del setenta
y proliferan durante los afios ochenta y noventa. En su mayorfa presentan un claro
esfuerzo por comprender las relaciones entre mujeres y hombres en el contexto del
conjunto de relaciones sociales de la sociedad y cultura de los pueblos indigenas de
los Andes. Es posible ordenar los trabajos segiin sean sus aportes a la construccion
social o a la construccién cultural del género, los que pueden ser de comunidades
indigenas del pasado o contemporéneas. Con algunas excepciones, el debate gird en
torno a silas relaciones entre los géneros eran complementarias o de subordinacién,
o si las jerarquizaciones producfan desigualdades. Quienes tendieron a afirmar lo
primero situaron el problema en un contexto en el que se enfatizaba en la especifi-
cidad cultural de las comunidades andinas descendientes de los pueblos originarios.
Asi, se representd a la sociedad y la cultura de origen indigena estructuradas en tor-
no a una organizacion y pensamiento dual, cuyas relaciones determinaban un estatus
complementario (igualitario) tanto a hombres y a mujeres, asi como a lo masculino
y a lo femenino. Quienes postularon lo segundo sostuvieron que la situacién y con-
dicién de las mujeres era de subordinacion a los hombres; es decir, que existia una
relacién de dominacién que debia visibilizarse. Una aproximacién més compleja se
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observé mas tarde, buscando una nueva mirada al problema en el estudio de socie-
dades del pasado en la zona de la cordillera de los Andes.

Las perspectivas que se orientaron a justificar las diferencias culturales
con Occidente se centraron en el estudio de la evolucién histérica de las comunida-
des andinas originarias, presuponiendo un pasado en el que las asimetrias de géne-
ro, evidentes en la sociedad contemporanea, no existieron. Irene Silverblatt (1990)
propuso que la complementariedad sexual existente, previo a la dominacion inca, fue
transforméndose a medida que el sistema sociopolitico y cultural fue imponiéndose.
Afirmé que:

Los pueblos andinos interpretaban las obras de la naturaleza a través de
una ideologia de la complementariedad del género. Fuerzas interdepen-
dientes masculinas y femeninas fueron antepasados-héroes y antepasa-
das-herofnas de los mortales cuyo género compartian. Al construir lo so-
brenatural con materiales conocidos, las mujeres andinas percibieron el
parentesco y la sucesion como si siguiesen lineas de mujeres de la misma
forma que, paralelamente, los hombres se veian a si mismos como descen-
diente de, y creando lineas de varones (Silverblatt, 1990: XXIV).

Agrega que las ideologias del género eran ideologias de jerarquia que ex-
presaban y ordenaban las divisiones internas de la comunidad, metafora utilizada por
los incas para construir las relaciones imperiales. Asi, la formacién de clases habria
transformado las distinciones del género en jerarquias de género. La conquista es-
pafiola trajo nuevas transformaciones. Las ideologias de género imperantes en la
Europa medieval fueron incorpordndose para establecer un mayor grado de diferen-
ciacion social entre ambos sexos. En resumen, la tesis central de la autora es que los
grados de autonomia que otorgaba esta concepcién de complementariedad sexual
fueron diluyéndose a medida que la jerarquia de género, también contenida en el
pensamiento andino, fue siendo reconstruida con las ideologfas fordneas, primero
inca y luego espafiola. En este sentido, si bien sugiere que las relaciones de género
han estado expuestas a cambios, es necesario reconocer que las fuentes histéricas
son limitadas para dar por sentado relaciones complementarias e igualitarias entre
ambos géneros. Se tiende a pensar en un pasado no contaminado, en el cual el sis-
tema de sexo-género se concibi6 en términos de diferencia, pero no de desigualdad
social.

Maria Rostworowski, en su estudio sobre la mujer en tiempos prehispé-
nicos, informa que los mitos de origenes dan cuenta de la existencia de dos arque-
tipos femeninos: “Por un lado, la mujer hogarefia, ocupada en las tareas de la casa,
la crianza de los hijos, el cumplimiento de las faenas agricolas y textiles; y, por otro
lado, la tradicion de la mujer guerrera, libre, osada, que podia ejercer el mando de los
ejércitos” (Rostworowski, 1988: 5).
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Los mitos también expresarian la presencia de las relaciones madre/hijo
hermana/hermano, en las que el incesto parece no considerarse. No obstante, no
informan de la pareja conyugal. Ello nos habla de las distintas representaciones que
probablemente se hacfan de la diferencia entre los géneros, es decir, que habria una
multiplicidad de situaciones y no una sola idea de lo femenino.

La perspectiva de la complementariedad de hombres y mujeres en su vi-
sién mds extrema es expuesta por Billie Jean Isbell en su articulo “La otra mitad
esencial”. Propuso que, de acuerdo con el pensamiento andino dual, la concepcion
de lo femenino y lo masculino apela a una estricta complementariedad, la cual deter-
minarfa una relacion igualitaria entre hombres y mujeres. Tal situacién se modificaria
conforme elementos occidentales externos vayan transgrediendo este principio de
igualdad sexual. En el caso de Chuschi, comunidad del sur de Perd donde realiza
su estudio, ella plantea que la jerarquia civico-religiosa de la mujer, que transfiere
prestigio a los hombres, desapareci6 en la década del cincuenta del siglo pasado.
Sugiere, entonces, que las mujeres indigenas probablemente perderian estatus, dig-
nidad e independencia, asi como su posicién de poder, en la medida que la sociedad
dominante, donde prevalece lo masculino, vaya desplazando al orden andino que es
dual complementario e igualitario (Isbell, 1975. En otro orden, José Sdnchez Parga
se aproxima a esta problemética a través de una contextualizacién sociocultural de
la violencia marital generalizada, segdn afirma, en la familia andina. Para ello recurre
también a la fuerza que impone el pensamiento dual andino, donde la concepcién de
complementariedad entre opuestos permea el conjunto de las relaciones sociales y
sus representaciones:

[...] las relaciones hombre-mujer, que en las culturas andinas solo pue-
den ser entendidas dentro del esquematismo dual binario, el cual atraviesa
tanto las categorfas mentales y de representacion simbélico-ritual como
los modelos organizativos y el sistema de relaciones sociales, poseen su
forma plena en el mismo concepto de matrimonio: gari-warmi. (Sanchez-
Parga, 1990: 32).

Dentro de esta perspectiva, la dindmica matrimonial expresaria tensiones
permanentes, “donde el peso de la mujer en lo doméstico le ofrece un poder que
debe ser compensado a través del ejercicio de la virilidad asociada a la violencia
como tinico medio de afirmar su presencia en ella” (Sanchez-Parga, 1990: 43). Pese
a sus recomendaciones de situar la violencia marital en el contexto sociocultural, su
reflexion solo llega a proponer ideas respecto de una posible funcién. Sus esfuerzos
se concentran en cuestionar la perspectiva feminista que aborda estas précticas tra-
tando de poner la atencién en otros aspectos e intentando ver a los hombres también
como victimas de un sistema. Aun cuando ello es vélido, el autor no da cuenta de las
limitaciones que tiene el concepto de matrimonio por €l propuesto o del supuesto
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pensamiento dual de opuestos complementarios que regiria en los Andes para ex-
plicar las relaciones hombre-mujer. Tampoco considera en su hipétesis la insistente
literatura respecto de la presencia combinada femenina y masculina en el hogar, en
la toma de decisiones o en la division sexual del trabajo; que en principio no deberfa
dar tanto peso a la mujer, o como él lo indica, no deberia asignar tanto poder a la
mujer. M&s aiin, no quedan claros los contenidos del poder femenino. En sintesis,
la pregunta es: si las mujeres tienen tanto peso en lo doméstico, motivo por el cual
los hombres deben buscar una forma de compensacién para mantener un equilibrio
inestable, jcomo se explica que sea a través de formas de violencia fisica? o jcudles
son los contenidos de la masculinidad y cudles los de la feminidad que sustentan
tales précticas? Y, por otra parte, su propuesta de contextualizacién deberia consi-
derar lo que desde hace mucho en antropologia se viene insistiendo, esto es, que las
relaciones de parentesco y matrimonio son cruciales para comprender las relaciones
al interior de la unidad doméstica. Aun asi, tanto Isbell como este autor proponen
que la construccion simbdlica de lo que es ser hombre y ser mujer y sus relaciones
se realiza en torno a un sistema de pensamiento dual que determina la oposicion
masculino y femenino, formando parte de un todo indisoluble en el que uno es com-
plementario del otro sin importar las jerarquias.

Los estudios de Olivia Harris entre los laymi (1980), comunidad aymara
de Bolivia, entregan nuevos aportes a esta tematica. Cuestionando las posturas es-
tructuralistas que explican la subordinacion de la mujer y de lo femenino a partir
de su asociacion con la naturaleza y la reproduccion, expone las formas en que el
poder esté asociado con el lenguaje y las representaciones de lo social, lo no social
y lo salvaje. Argumenta que los conceptos y categorfas de naturaleza, cultura, salvaje,
doméstico tienen contenidos bastante mas complejos que lo que han pensado los
antropélogos. Sugiere que muchos de los resultados de un pensamiento silogistico,
propio del modelo estructuralista, no corresponden al de los laymi. Aplicar proce-
dimientos ldgicos aqui es olvidar que se estin comparando conceptos complejos y
que en cada identificacién existen caracteristicas diferentes y especificas de estos
fenémenos, que son escogidos por comparacion. La cosmologia laymi se presenta
con dos categorfas opuestas de ser sobrenatural, en las cuales el término masculino
encarna propiedades contrastadas en su forma més especifica, mientras el término
femenino es un mediador. Es decir, los conceptos son polisémicos, discontinuos y
discretos. Lo cultural es transitivo mds que una categoria discreta y discontinua (Ha-
rris, 1980). Llega a la hipétesis de que los modelos conceptuales usados por la mujer,
de sumundo social, no estén circunscritos de la misma forma que los de los hombres
y que desde que la estructura masculina prevalece, las mujeres son silenciadas e
inarticuladas relativamente por los hombres. Plantea que la cultura laymi utiliza el
dominio sobre el lenguaje para definir a los seres sociales y, en ciertos aspectos
claves, se percibe a la mujer como fuera del lenguaje, puesto que ellas no pueden
participar directamente en el discurso de poder, sea este sobre otros hombres, otras
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comunidades, o sobre el mundo espiritual. En el caso del simbolismo del tejido, el
hombre parece tener un mejor dominio sobre el metalenguaje que las mujeres. En
el uso lingiiistico también hay algunas indicaciones de un explicito falocentrismo.
Sin embargo, para comparar la cultura como tal con ciertas formas de lenguaje y asi
localizar a las mujeres como fuera de la cultura, no estd justificado.

Mujeres y hombres como actores sociales estan, entonces, en diferen-
tes relaciones con lo salvaje; la mujer como mas vulnerable, el hombre mas en la
posicion de comunicador, de mediador; y ambos vulnerables a los demonios como
portadores de enfermedad. Harris sefiala que el lenguaje del poder es uno al que los
hombres tienen un privilegiado acceso, y es este aspecto el que puede ser tal vez méas
facilmente seleccionado como elemento principal de las relaciones genéricas. Pero
esta universalidad putativa no es evidente por si misma, y aun en el caso laymi, identi-
ficar ciertas estructuras de dominio masculino no puede llevarnos a la conclusién de
que la cultura se centra enteramente en el dominio de los hombres.

Mas tarde, esta autora retoma el tema a partir del analisis de un concepto
en lengua aymara: Chachawarmi o matrimonio. Postula que la unidad conyugal es
representada basicamente como complementaria, en tanto refiere a la unién entre
hombre y mujer como modelo de la organizacién social y econdmica de la unidad
doméstica (Harris, 1985). Sin embargo, sefiala las limitaciones de este concepto para
explicar las relaciones de género, toda vez que no incluye otros aspectos del compor-
tamiento de ambos sexos, tales como la violencia y la exclusion de ciertos &mbitos
de lavida social. En este mismo sentido, Tristén Platt arguye que el término quechua
Yanantin (matrimonio) representa una relacién como si fuera simétrica e igual, pese
aque en larealidad carece de simetria; asi, la desigualdad entre el hombre y la mujer,
cristalizada en el monopolio masculino sobre el poder politico, se representa como
un problema meramente logico, para cuya solucion basta que sea tratado logico-
simbélicamente (Platt, 1980). Sin embargo, como Harris lo demuestra, las represen-
taciones que se hacen de las practicas sociales son bastante mas complejas. Y las
vinculaciones que tiene el género, como simbolo, con los comportamientos de hom-
bres y mujeres, es un aspecto de la vida de los actores que requiere ser investigado.

Penélope Harvey, refiriéndose a la violencia doméstica en Ocongate, Per,
explora otras vias para la comprensién de las relaciones de género. Arguye que la
distincion entre experiencia situacional y conocimiento representacional puede
permitirnos acceder a los contenidos culturales que se asigna en las sociedades
andinas a la relacién entre sexualidad y violencia, como una forma diferencial de ac-
ceso al poder. Propone que la posicion de la mujer en las relaciones de parentesco
consanguineas le otorga un sitio dentro de un orden jerarquico, pero, como esposa,
situada en el orden de la afinidad, se halla en un lugar conflictivo, lo que supone
una relacion necesaria pero peligrosa, pues lo femenino en este dmbito se asocia
con conquista y dominacién. De las relaciones con los afines dependeria la repro-
duccién de la familia, de la comunidad y en general de la existencia humana, por lo
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cual deben buscarse mecanismos que permitan controlar aquello que es visto como
virtualmente dificil de incorporar; por tanto, requiere de un modo de instaurar un
orden social. Asi, la metafora de la conquista y dominacién operaria al internalizar
valores externos del sistema legal imperante, en el cual las mujeres son discrimi-
nadas (Harvey, 1998).

Jeanine Anderson utiliza una aproximacion cercana a esta tltima autora,
pero llega a resultados diferentes. Ella intenta interpretar el sistema de género en
comunidades andinas, a través de la bisqueda de elementos que permitan vislum-
brar las identidades femeninas. Plantea que tres son las relaciones que se constitu-
yen en torno a las mujeres: la pareja conyugal, la relacién con los hermanos, y aquella
con la madre (Anderson, 1990). El hecho de que los roles de madre-hijay de hermana
ocupen el mismo lugar que el de esposa haria que las mujeres no sean vistas tnica-
mente como genitoras, sino también como creadoras del mundo social. Afirma que la
mujer andina se concibe a si misma

[c]omo miembro de pequefios niicleos sociales (la familia de origen y la
familia de procreacion, por excelencia), donde ocupa un plano esencial-
mente igual con otros miembros adultos. Esto es asi porque la diferencia
de género da lugar a la complementariedad de tareas mas no a una jerar-
quizacién importante y sistematica de la relacion (Anderson, 1990: 101).

De este modo, Jeanine Anderson no incursiona en las contradicciones que
la mayoria de los autores explicitan. Sin embargo, no nos informa acerca de los con-
tenidos normativos y valdricos, o acerca de la concepcién de los actores respecto de
las relaciones mencionadas. Es decir, cudles son y en qué consisten la relacién her-
mana-hermano, madre hija-hijo y esposa-esposo en los grupos que estudia. Sugiere
que larelacién esposo-esposa no adquiere un caracter relevante en la diferenciacion
de género, afirmacion de la cual Penélope Harvey difiere, ya que la mujer, por ser el
centro de las relaciones de afinidad, requiere de control y dominacién para instaurar
el orden social.

Otro estudio que refiere al lugar de la mujer en el matrimonio, y a partir de
una interpretacion distinta de las anteriores, sefiala que existirfa “una cierta absor-
cién de la mujer por parte del varén y de sus familiares consanguineos” (Albé, 1980:
294). Asimismo, indica que: “todo el simbolismo de las diversas ceremonias matri-
moniales son la dramatizacion de un proceso hasta cierto punto conflictivo que re-
toma a un nivel sociocultural la realidad psicobioldgica de un sexo dominante activo
y otro mds pasivo y receptivo” (1980: 297). A pesar del claro contenido etnocéntrico
y androcéntrico de esta interpretacion, esta muestra que la posicion de la mujer en
las relaciones de parentesco adquiere una importancia central para comprender la
construccién social del género.
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Gran parte de los estudios que refieren a la posicién sociopolitica de la
mujer tienden a enfatizar en las desigualdades sociales respecto de los hombres,
sin considerar las diferencias existentes entre las propias mujeres. En un trabajo
histérico sobre la situacién de la mujer andina, Elinor Burkett planted en la década
del setenta del siglo pasado que en tiempos prehispénicos estas no tenfan acceso a
los medios de produccion, no se las consideraba como ciudadanas y se les relegaba
a una posicién inferior. Con la conquista, las variaciones habrian tenido un efecto
considerable en sus vidas, en términos de tributacién (especialmente las viudas)
y en cuanto al cardcter de sus actividades (servicio doméstico a los encomenderos,
que también incluy6 obligaciones sexuales). Durante la colonia el comercio fue un
oficio ejercido por mujeres, lo que les permitié ciertos grados de independencia. En
esta misma linea, pero para comunidades andinas peruanas contempordneas, Susan
Bourque y Kay Warren propusieron que las mujeres no comparten en igualdad con
los hombres la definicién de los bienes, los valores de la sociedad y los medios para
su consecucion. De esta manera, una via para comprender la posicion de estas en
los Andes puede ser a través de la utilizacion de categorias de andlisis dadas por el
movimiento feminista para explicar la subordinacion femenina (Bourque y Warren,
1976). Esta interpretacion lleva a plantear que:

Es el predominio de un conjunto de actitudes, perpetuadas a través de
estructuras, que mantiene la dominacién de un sexo sobre el otro. Sin em-
bargo, no es la division sexual del trabajo el causal, porque las distinciones
de sexo son minimas en esta instancia, sino que es la division sexual de
la sociedad, el acceso desigual a los bienes y valores de la sociedad en
base al sexo, y la persistencia de un conjunto de actitudes que refuerzan
el acceso desigual a lo largo de lineas sexuales lo que constituye la médula
de la subordinacién femenina dentro de estas comunidades (Bourque y
Warren, 1976: 95).

Esta argumentacién supone que las fuentes explicativas no variarian en lo
sustantivo de otras sociedades, pues basta con indicar que el sexo es un indicador
de desventaja, por tanto, no se preguntard por los contenidos culturales especificos
del género en los grupos estudiados.

En esta misma linea argumentativa se inscribe el trabajo de Kristi Anne
Stolen, en su estudio sobre la mujer campesina de la sierra ecuatoriana. Ella sugiere
que la persistencia del sistema patriarcal que discrimina a las mujeres, asignandoles
una posicién desvalorizada socialmente y aisldndola del poder, las sitiia en desven-
taja en la estructura social. Enfatiza en que los roles de madre y esposa son el eje
de la socializacion (Stolen, 1987). Pero los datos sefialan una distincion respecto de
aquellos analizados para Per. En este caso, el sexo no es relevante en el acceso a
la tierra; sin embargo, la autora usa informacion proveniente de testimonios de mu-
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jeres sin llegar a explicar las fuentes culturales que determinan tal concepcion de la
diferencia entre ambos sexos.

Por su parte, Marisol de la Cadena en su trabajo en comunidades peruanas
afirma que “si bien la relacién entre géneros en los Andes no es igualitaria, la causa
de ello no se deriva primigeniamente de roles desiguales en la division sexual del
trabajo” (De la Cadena, 1985: 5). No obstante, la propuesta de esta autora sefiala
un camino diferente. Ella comienza a cuestionar el concepto de subordinacién para
explicar las relaciones entre hombres y mujeres debido a que no da cuenta de su
carcter complejo y ambiguo, pues en algunos casos es complementaria, en otros
opuestay desigual. De este modo, en un trabajo posterior, De la Cadena indicard que
“no obstante la division del trabajo es necesariamente complementaria, la subordi-
nacion subyace a las explicaciones ideoldgicas sobre las relaciones entre hombres y
mujeres” (De la Cadena, 1991: 8). En sus resultados de investigacién en Chitapampa,
Per, sigue considerando al sistema patriarcal como fuente de explicacién de las
jerarqufas genéricas. Entre los elementos que menciona como identificadores de
esta jerarqufa se hallan una concepci6n femenina de inferioridad e infantilismo, con
claras desventajas “politicas”, junto con un control sobre su fuerza de trabajo, prac-
tica e ideoldgica.

Otro estudio respecto de la situacién de la mujer en algunas comunidades
del departamento de Cusco, Pert, realizado por Victoria Casés, intenta exponer de
manera descriptiva el rol de la mujer campesina en la familia y la comunidad. Pese
a su valiosa informacion, este estudio demuestra, mas claramente, el conjunto de
contradicciones que aparecen en el abordaje de esta problemdtica. Las breves in-
terpretaciones de la autora sefialan una constante confusién de los conceptos de
complementariedad, subordinacion, mestizaje, machismo y patriarcado. En general,
ella parte del supuesto de que la produccion y reproduccién de la familia campesi-
na andina estan regidas por relaciones complementarias, pero los procesos de mo-
dernizacion y aculturacion provenientes de la sociedad nacional han alterado tales
relaciones. A pesar de ello, los roles masculinos con una fuerte presencia en los
ambitos de decision comunal, si bien no excluyen del todo a la mujer, las discriminan
socialmente.

La estabilidad de la unidad conyugal hombre- mujer tiene suma importan-
cia para los andinos; por eso es mantenida con mucha solidez, pues ambos
garantizan la economia familiar para producir y reproducirse social y cultu-
ralmente. Este modelo de institucion matrimonial coloca a la mujer andina
en una mejor posicién que a la mujer occidental. A pesar de esto, por la
division sexual del trabajo al interior de la familia, la mujer asume parte de
las actividades productivas y se ha especializado casi con exclusividad en
las reproductivas, sintiéndose agobiada por los quehaceres del hogar, el
embarazo, la lactancia y la crianza de los hijos (Casés, 1990: 36).
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Més adelante, para referirse a la ausencia de las mujeres fuera del espacio
doméstico, ella postula que:

Esta actitud es de defensa de espacios tradicionalmente asignados a am-
bos sexos, pues el hombre tiene la representacion piblica de la familia
ante la comunidad y el exterior, y la mejor garantfa de la continuidad de la
unidad familiar es mantener a la mujer en su espacio doméstico. Los varo-
nes estan convencidos que “la mujer sélo sirve para el hogar”, de alli que le
nieguen la participacion en actividades y espacios que ellos si creen cono-
cer y manejan porque tienen experiencia. La intencién es, pues, mantener
y defender lo establecido por temor al desequilibrio, lo que evidencia la
concepcién machista que hombres y mujeres manejan ideologicamente
(Casés, 1990: 38).

Asi, respecto a la valoracién de la mujer, sefiala que el proceso de “ames-
tizamiento” del hombre deteriora la estabilidad familiar al asumir nuevos valores
culturales y considerarse superior a la mujer, la cual se resiste a estos cambios por
ser ellos los instrumentos que la oprimen. Esto la lleva a subvalorarse y a aceptar
la dominacién masculina, al punto incluso de asimilar agresiones fisicas y morales
(Casbs, 1990: 39).

Este tipo de aproximacién conduce constantemente a respuestas superfi-
ciales del problemay a excluir un anlisis sobre la concepcion de la diferencia sexual;
de aqui su insistencia por concebir a mujeres y hombres como grupos sociales en
competencia, mds que a estos como continentes de vinculo definido social y cul-
turalmente. Por otro lado, la visién de los procesos de cambios, como causal de la
subordinacion, conduce a asumir ciertos comportamientos y pensamientos de las
tradiciones culturales de género como dados, es decir, que no requieren ser investi-
gados. De aqui entonces que no profundicen en las diferencias existentes al interior
de la poblacién femenina.

En este contexto, vemos que la perspectiva histdrica, en especial aquella
en la que subyace una concepcion de la sociedad y la cultura andina menos mono-
litica, es decir, mds diversa y compleja, nos aproxima a una realidad heterogénea,
como lo hace Maria Rostworowski (1988). Ella indica que ya antes de la colonia existia
diferenciacion social. Habrian existido mujeres curacas que ejercian poder directo
en los siglos XVy XVI. Por lo tanto, la situacion de las mujeres bajo la dominacion inca
estaba determinada, también, por su posicién en la estructura social. Las mujeres
de las clases superiores posefan privilegios de manera similar a los hombres de su
mismo estrato social, aunque en muchos casos delegaban en sus maridos; lo que las
diferenciaba de los hombres y mujeres del comin. Entre los campesinos, la divisién
del trabajo sexual asignaba tareas diferenciadas por género. De esta manera, los da-
tos expuestos la llevan a inferir que en los estratos superiores las mujeres habrian
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ejercido poder y obtenido cierta igualdad respecto de los hombres; mientras que en
las clases bajas la asignacion de tareas las recargaba a ellas, lo cual es coherente con
los arquetipos femeninos de los mitos.

Alison Spedding (1997) realiza una revisién de los estudios de género en
Bolivia para enfrentar las parcialidades de los enfoques aplicados y relevar la necesi-
dad de reconocer la perspectiva indigena en su diversidad. Plantea que “no se puede
dar por sentado que masculino y femenino, hombre y mujer, sean conceptos bésicos
en la estructuracién de la realidad” (1997: 58), ya que el género en comunidades
de habla aymara aparece como una categoria secundaria. Se divide el mundo segiin
una serie de categorias, y dentro de cada una de ellas —pero no en primer lugar—,
aparece el género en forma de parejas macho-hembra (Spedding ibid.: 59). Sostiene
que el concepto de persona no distingue géneros, lo que da pie a afirmar que la per-
sona femenina sea, o tenga que ser, absolutamente distinta a la persona masculina.
Desde esta perspectiva, sugiere que el sistema sexo-género puede ser dual, pero
que también puede tratarse de tres o a veces mds géneros; que estos pueden ser
fijos o admitir varias transiciones, unilaterales o bilaterales, que a la vez pueden ser
aprobadas socialmente, solo toleradas o también rechazadas. Afiade que tampoco
se debe asumir que los géneros tienen una relacion jerarquica, y que lo masculino
siempre domina sobre lo femenino; hay que ver primero cémo se constituyen. No
cabe duda de que su revision puso en alerta acerca de la parcialidad de los estudios
y a tener presente que hacian falta més estudios; no obstante, no entrega suficiente
informacién empirica que justifique estas aseveraciones.

Ina Rosing (1997) realiza un estudio de los contenidos culturales del gé-
nero a través de etnografias de los rituales colectivos que se despliegan en Amarete,
region Kallawaya, Bolivia. Propone que debiera ponerse en paréntesis el binarismo
de la sociedad occidental para abrir la investigacion a las complejas transiciones en-
tre lo femenino y lo masculino y en los modos en que estos sentidos inciden en la vida
cotidiana de mujeres y hombres (bioldgicos). Afirma que dependiendo de las tempo-
ralidades y del espacio, pueden convivir hombres masculinos, hombres masculinos-
masculinos, hombres masculinos-femeninos, hombres femeninos-masculinos, hom-
bres femeninos-femeninos, mujeres masculinas-masculinas, etc., hasta identificar
diez géneros. Como ella sugiere, esto ha sido documentado en varias sociedades del
presente o del pasado y podriamos encontrar ejemplos en nuestro entorno social. En
un contexto en el que la dominacién masculina implica que los contenidos simboélicos
del poder se asocien a los hombres (cuerpos-sexos), en ambientes laborales (espe-
cialmente el universitario) hallamos précticas masculinas en mujeres (ocupen o no
cargos de poder). En oficios histéricamente ocupados por mujeres, prevalecen prac-
ticas feminizadas en hombres, etc. Esto aporta argumentos relevantes para distinguir
en los andlisis de género de qué manera se manifiesta lo masculino en mujeres y lo
femenino en hombres. Pero creo que se precisa también descifrar la abigarrada rela-
cién entre sexos y géneros y cOmo estos se relacionan con los cuerpos en cada grupo

DIFERENCIAS CULTURALES Y DESIGUALDADES SOCIALES § 51

que estudiamos. Al implicar a la biologia en la argumentacion, los resultados expues-
tos por Ina Rossing se vuelven un tanto grises. Recordemos el valioso trabajo de H.
Moore (1991), de G. Rubin (1976), de M. Lamas (2002), o la critica de los estudios del
parentesco realizadas por Schneider, que ponen en discusion las referencias institu-
cionalizadas de la epistemologias aplicadas, entre las cuales se halla la biologfa como
referente histérico-cultural situado en Europa. Las limitaciones de los marcos teori-
cos eurocentrados que hemos empleado para conocer fenémenos como lo corporal,
los géneros y las sexualidades evidencian los sesgos y nos conducen a reconocer
los aportes de las perspectivas que buscan describir las ontologias y epistemologias
de los grupos que estudiamos. Desde esta dptica y de acuerdo a los resultados de
investigacion que presento acd, los sentidos que asignan las colectividades de habla
aymara a los géneros en relacion a lo corporal humano provee de antecedentes para
afirmar la prevalencia del binarismo de género como modelo orientador de précticas.
Sin embargo, y sin lugar a duda, se requiere de mayor investigacion para avanzar en
este sentido.

1.2 La diferencia cultural y las desigualdades sociales

La revisién expuesta en el punto anterior muestra que las investigaciones
que se enfocaron en el estudio de la situacion de las mujeres y del género en co-
munidades indigenas en los Andes giraron en torno a la persistencia de un modelo
basado en la complementariedad y en relaciones de reciprocidad (Harris, 1985; Ma-
mani, 1999; Sdnchez Parga, 1990). Afirmaron que existi6 un patrén de equidad social,
cuyas bases estarian permanentemente socavadas por el modelo occidental hege-
moénico basado en la dominaciéon masculina. Frente a esta postura, reaccionaron
quienes aplicaron una perspectiva historicista, para argumentar que no es posible
considerar un pasado esencial y no contaminado, pues los procesos de colonizacion
han implicado cambios sustantivos y que era conveniente informar de las continui-
dades y de las transformaciones que asumieran el hecho de que las relaciones de
género constituyen una dimensién estructural de la vida social. Marisol de la Cadena
(1991) realiza esfuerzos por comprender las relaciones de género en contextos
complejos. Sittia el andlisis en los procesos de dominacién, marco en el que las
relaciones interétnicas le permitieron observar como las mujeres y lo femenino se
subordinan a los hombres y a lo masculino en varios &mbitos de la vida social. Incluir
los contextos étnicos regionales es relevante; no obstante y siguiendo a Deborah
Poole (1991), el concepto de etnicidad, aplicado por De la Cadena, dejé de lado
las conexiones entre grupos locales y los sistemas politico, econdmico y discursivo
mayores (coloniales y neocoloniales), que excluyen y que componen y recomponen
las relaciones interétnicas.

Norma Fuller (2000) afirmé que durante las décadas del setenta y ochenta,
investigadores con compromisos étnicos y culturales plantearon que el problema
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principal en asuntos de género era enfrentar la relacién dominados/dominantes, més
que las diferencias entre mujeres y hombres. Esto porque en la cosmovisién de las
sociedades andinas lo masculino y lo femenino serfan categorias complementarias y
no jerarquizadas. La complementariedad en los roles de hombres y mujeres impli-
carfa equidad en el poder y la ausencia de participacion de las mujeres en espacios
ptiblicos seria un rasgo cultural propio que no anula el poder de decisién que tienen
estas para asuntos de orden publico y privado. En su opini6n, este enfoque pecé
de un culturalismo extremo, pues dejaba de lado el hecho de que los sistemas de
género andinos son mas amplios que la unidad conyugal; comprenden circuitos de
intercambio de bienes, redes laborales, expresiones rituales y relaciones politicas,
y que en todos esos campos las mujeres estan subordinadas o ausentes. Agrega que
incluso las representaciones de género no son necesariamente simétricas y que la
complementariedad serfa un ideal que no explica todas las relaciones de género en
la sociedad andina. Sugiere que estas relaciones deberian entenderse dentro de sis-
temas complejos cambiantes y que no pueden ser explicados a través de un solo
factor o dmbito institucional.

Efectivamente, una parte de los estudios de la mujer y de género a fines
del siglo XX enfatizé en la diferencia cultural desde una visién esencialista y no his-
térica de la culturay de la etnicidad. Se asume un pasado premoderno en el que las
mujeres tenian mayor autonomia, con escasos antecedentes empiricos que afirmen
la inexistencia de la dominacién masculina).

Susan Paulson y Pamela Calla (2000) distinguen los andlisis ‘clsicos’ de
género (siguiendo el movimiento de los programas de desarrollo) y la exploracién
‘andinista’ del género (que sigue enfoques més etnogréaficos y antropoldgicos hacia
la culturayla etnia). La primera arguye que la etnia ha estado asociada a la ‘tradicién’
que necesita ser superada mediante educacién, mejorando las condiciones de vida.
El culturalismo andino se opone a este tipo de modernizacion, que le hace rechazar
el andlisis clasico de género, y afirma que el género constituye una posicién impe-
rialista que divide a las comunidades erosionando lo que atin queda de la cultura an-
dina (Laurie y Calla, 2006). Si bien la obsesién de la antropologia por las diferencias
condujo a la biisqueda de especificaciones de las relaciones sociales entre mujeres
yhombres en las colectividades indigenas, a través de la identificacién de ciertas con-
tinuidades culturales, no todos los enfoques antropolégicos aplicados a este tépico
siguen la perspectiva esencialista.

Avanzada la década del noventa, algunas autoras plantearon que la sepa-
racién de etnia y género limitaba los avances. Maruja Barrig (1999) sefial6 que en el
Perd ambos campos crearon formas para impedir la integracién y el didlogo debido a
posiciones filoséficas y metodoldgicas contrastantes. Quienes pusieron énfasis en la
etnicidad tendieron a mantener puntos de vista puristas/absolutistas del pasado an-
dino, junto a nociones esencializadas de identidad de géneroy etnia. En tanto que los
segundos se orientaron a identificar las desigualdades sociales entre mujeres y hom-
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bres. Se pregunta por qué las feministas invisibilizaron a las mujeres indigenas en
el Perii y formula la hipétesis de que las izquierdistas habian elaborado una imagen
unidimensional de la mujer indigena que iluminaba solo su condicion de campesina,
y como tal, explotada bajo el sistema de hacienda. Otra posible proposicién es si este
silencio del feminismo no estarfa acaso cobijando una incomodidad respecto de ella
en tanto trabajadora doméstica, una presencia recurrente en los hogares feministas
de clase media. (Barrig, 2001: 47). Esta autora constata una primera dificultad para
establecer quién es indigena en un contexto de transformaciones sociales y cultura-
les que afecta a este grupo social. Ocupa dos términos para recuperar esta dindmica
de cambios:

Los pueblos de procedencia de las criadas se estaban desandinizando, por
llamar de alguna manera a los cambios que comenzaron a producirse en
pueblos de la serranfa hace treinta afios, y las migrantes a desindigenizarse
como resultado de la educacion y un mayor contacto con las costumbres
urbanas (Barrig, 1999: 13).

El problema que acarrea esta manera de enfrentar el asunto es si la “des-
andinizacién” y la “desindigenizacién” corresponden Gnicamente a este periodo
de tiempo. La autora no nos informa acerca de las particularidades que este lapso
adquiere en el Perd. De acuerdo a su investigacion, mas que no ver a las mujeres
de origen indigena en Lima, lo que habria ocurrido es que estas habrian iniciado
cambios notables a propésito de la migracion a la capital; lo cual significé ascenso
social respecto de su comunidad de origen y huida de las nociones predominantes
de inferioridad de lo andino. Es decir, se habrfa producido la desindiginizacion: un
proceso de cambio cultural celebrado por todo el mundo. En otras palabras, la des-
campesinizacion y salarizacion de las mujeres —via el trabajo doméstico en la ciu-
dad— habrian sido acompafiadas de cambios socioculturales que las ubicaron en
una distinta posicién social y dejaron de ser indigenas. Podriamos preguntarnos si
acaso es posible dejar de ser indigenas con el cambio de vestimenta, con cambios en
lalengua u otra condicion que les ofrece la vida urbana.

Si bien Barrig sefiala que en Peri las migraciones se produjeron masiva y
continuamente a partir de la década de 1950, no queda claro por qué fue diferente a
otros periodos de la historia del pais. Y en este sentido, se precisan mayores ante-
cedentes sobre la especificidad de los procesos migratorios femeninos. Argumenta
que la motivacién de los desplazamientos apunta a pretender “dejar atrs la pobreza
y progresar” y que se va produciendo el desprendimiento de sistemas de control fa-
miliar y social sofocantes, de matrimonios “arreglados” y de las estrechas opciones
de lavida rural. Este proceso no es claro en sus resultados. Es cierto que el traslado
de las mujeres del campo a la ciudad implica transformaciones sociales y culturales.
Cambia su posicién en el mercado de trabajo, sus relaciones con la comunidad y/o
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con sus parientes, etc., pero solo si se tiene una visién esencialista de la cultura
se puede afirmar algo asi como un proceso de desindiginizacién. La calificacién de
“cholo emergente”, por parte de los no indigenas, es la categoria que estos utilizan
para diferenciar los subgrupos existentes al interior de la poblacién que desciende
de los pueblos originarios, pero no nos informa nada de los cambios socioculturales;
si nos habla de la persistencia de las fronteras étnicas. Por otra parte, no recono-
cer la diferenciacion interna en la colectividad de mujeres indigenas presupone un
sujeto femenino monolitico y representa a la mujer indigena desde lo no indigena,
olvidando las propias representaciones que esta realiza de si misma (Hernandez y
Suérez, 2008) e invisibiliza las estructuras de dominacién generalizadas en la socie-
dad peruana.

Helen Safa (2007) argumenta que las mujeres indigenas siguen ideologias
de género diferentes de las mujeres de la sociedad mestiza mayoritaria. El patriar-
cado en la sociedad mestiza se basaria en el predominio del proveedor masculino,
que relega a las mujeres al rol de amas de casa dependientes. Esta ideologia de gé-
nero se inscribiria en los c6digos morales y sexuales del mestizaje y privilegiarfa a
los hombres como trabajadores asalariados y jefes de familia. Afirma que los indi-
genas sostuvieron un sistema de complementariedad de género, en contraste con
la igualdad de género reclamada por el feminismo liberal occidental. Mientras, en
el esquema de la igualdad genérica, el hombre y la mujer, siendo en esencia una
misma cosa, deberfan tener oportunidades iguales. La complementariedad genéri-
ca plantea “la igualdad en diversidad”. Afiade que las mujeres no son exactamente
como los hombres, son distintas; pero es precisamente su diferencia la que legiti-
ma sus capacidades y establece su derecho a tener las mismas oportunidades que
los hombres. Safa (2008) sostiene que el sistema de complementariedad de género
enfrenta una tension constante debido a la economia de mercado y a las politicas
de estado. La dificultad que presentan estas hipétesis es que las diferencias entre
las colectividades indigenas y mestizas no son claras. El impacto del estado colonial
y de la modernizaci6n planificada para colonizar producen cambios importantes en
todos los grupos sociales. Un ejemplo de esto es que la organizacion de los hogares
en torno al hombre esposo/padre proveedor y a la mujer/esposa/madre dependien-
te econémicamente corresponde a un modelo impulsado por la sociedad capitalista
industrial (Rosemblatt, 1995) que se va generalizando al conjunto de la sociedad. En
consecuencia, serfa interesante observar cémo este modelo se va superponiendo al
esquema local y a los cambios que acarrea en el sistema de género. Pero lo relevante
es que el cardcter complementario de las relaciones de género estarfa invisibilizando
las asimetrias observadas por quienes enfatizan mas en las transformaciones que
en las continuidades culturales (Bourque y Warren, 1976; Burkettt, 1976; De la Cade-
na,1991).

Elizabeth Peredo (2004) plantea que los determinantes histéricos en
América Latina dejaron una sociedad cuyas relaciones de dominaci6n se basan en
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la legitimacién del dominio de la cultura occidental sobre la indigena y que a través
de mecanismos de administracién colonial y transmision de valores y relaciones, ar-
ticul6 un sistema de dominacién patriarcal basado en la organizacion jerarquica de
la familia, la masculinizacién del patrimonio, la legitimacion de la violencia y el lugar
subordinado de la mujer. Afirma que los procesos de cambios se entienden en el con-
texto de la colonizacién y luego del colonialismo interno. Argumenta que es posible
debatir las posturas fundamentalistas que rescatan las culturas originarias, con la in-
tencion de contraponerlas al modelo de dominacion neocolonial; con una tendencia
aidealizar la cultura pasada, concibiéndola como una unidad armonica e igualitaria.

Se conformaron grupos sociales no solamente de vertientes indigenas,
pueblos originarios, vertientes culturales africanas y vertientes europeas
occidentales sino vertientes mestizas que se fueron incrementando con el
correr de los siglos en dindmicas de asimilaci6n, resistencia y transforma-
cién. (Peredo, 2004: 13).

La mayoria de las mujeres se inscriben en la dindmica que proporciona
el contexto y en el reclutamiento étnico que opera desde mecanismos simbélicos y
procesos tangibles de dominacién socioeconémica y de subordinacién cultural. Asi-
mismo, los mestizajes implicarfan procesos complejos y dindmicos; no son simples
formas de aculturacién o de despojo étnico, sino que entra en juego la fuerza de la
cultura de origen, las subjetividades y mecanismos de adaptacién que se generan a
partir de los modelos dominantes urbanos y de la relacién con la cultura propia; es
decir, dependen de las circunstancias, las interrelaciones y los contextos en los que
se desarrollan. En este contexto, argumenta, es posible debatir las posturas funda-
mentalistas que rescatan de manera absolutista las culturas originarias, con la in-
tencion de contraponerlas al modelo de dominacion neocolonial, con una tendencia
a idealizar la cultura pasada, concibiéndola como una unidad arménica e igualitaria.
Siguiendo a Stern (1986), agrega que los datos histéricos nos hablan de tensiones
internas y de mecanismos de dominacion que ya entonces existian, puesto que se
trataba de un imperio que habia desarrollado hébiles estrategias de control sobre
diferentes etnias y sobre sus propios integrantes.

La vision tedrica que entiende a Latinoamérica como un espacio socio-
politico estratificado en el que actdan estructuras de dominacién coloniales aborda
las diferencias culturales en un contexto de desigualdades sociales generalizadas.
Silvia Rivera Cusicanqui sostuvo que la etnicidad debe relacionarse con la huella
prolongada del colonialismo interno, el cual ha ido moldeando las inclusiones/ex-
clusiones a la vez étnicas y genéricas que han erosionado los antiguos poderes sim-
bélicos y sociales detentados por las mujeres indigenas, pero sin ofertarles nuevos
espacios de autoafirmacion a través del acceso a una auténtica ciudadania (Rivera
Cusicanqui, 1996: 4). Desde esta perspectiva, la complementariedad como principio



56 §& Vivian GAvILAN VEGA

de organizacién del género no habria implicado igualdad social, sino que el sistema
normativo de género en el pasado incorpord dos asimetrias complementarias en su
sistema de parentesco. Se habria creado un mecanismo que apelaba a un equilibrio
inestable, como régimen que pretendia administrar las disparidades existentes en la
realidad y propender a una convivencia equilibrada entre diferentes (2010: 187-188).
Esta vision decolonial es afirmada también por Rita Segato (2010), quien plantea que
es preciso considerar género como categoria estructural que ilumine los cambios
impuestos por el orden colonial moderno. En el caso de las comunidades indigenas
del sur andino, el estudio de la colonizacién del género informaria que se produce un
proceso de superinflacion de los hombres en el ambiente comunitario, en su papel
de intermediarios con el mundo exterior y la emasculacion de los hombres en el
ambiente extracomunitario, lo cual lleva a la universalizacion de la esfera piiblica, el
derrumbe y privatizacion de la esfera doméstica y la binarizacién de la dualidad que
acarrea pérdida radical del poder politico de las mujeres. Afirma que las normas de
género se basan en una dualidad jerdrquica, en la que ambos términos que la com-
ponen, a pesar de su desigualdad, tienen plenitud ontoldgica y politica. Mientras en
la dualidad la relacion es de complementariedad, la relacion binaria es suplementar,
un término suplementa —y no complementa— el otro. es una de las variantes de lo
miiltiplo o, también, el dos resume, epitomiza una multiplicidad. Al comprender esto,
entendemos que el doméstico es un espacio completo con su politica propia, con
sus asociaciones propias, jerdrquicamente inferior a lo piblico, pero con capacidad
de autodefensa y de autotransformacion. Podria decirse que la relacién de género en
este mundo configura un patriarcado de baja intensidad si se compara con las relacio-
nes patriarcales impuestas por la colonia y estabilizadas en la colonialidad moderna.

De esta manera, la historizacién de las relaciones de género conduce a
conceptos de sociedad y cultura dindmicos. Es posible identificar analiticamente las
diferentes dimensiones de los cambios en los que se inscriben las diversas colec-
tividades sociales, culturales y étnicas en América Latina. No obstante, las transfor-
maciones culturales que han afectado a las poblaciones de origen indigena del sur
andino son complejas y han sido poco estudiadas. Las metaforas utilizadas para com-
prender estas dindmicas se han vuelto oscuras. Mestizaje, hibridacion, sincretismo
parecen hoy dia decir poco o nada. De igual modo, no ha sido facil el andlisis socioe-
condémico y politico cuando se trata de las poblaciones de origen indigena, pues las
dinédmicas sociohistdricas en las que estas se desenvuelven exigen distinguir anali-
ticamente las realidades socioétnicas de las socioculturales. Asimismo, reconocer
que estas colectividades forman parte de los estados-naciones modernos implica
considerar los sistemas econdmicos globales. S. Walby (2002) ha sefialado que ni
la clase, ni la raza, ni el género se pueden entender en el contexto de un solo pais,
pues es el sistema mundial el que lo impone y en €l se construyen relaciones de
poder que explican las formas particulares que adquiere la posicién de mujeres y
hombres. De aqui la importancia de estudiar cmo las relaciones de géneroy étnicas
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han interactuado histéricamente. Sostiene que la dominacién masculina podria en-
tenderse como compuesta por seis estructuras: el trabajo asalariado, el doméstico,
la sexualidad, la cultura, la violencia y el estado. Las relaciones entre estas estructu-
ras producirian —a consecuencia de su diferente articulacion— distintas formas de
dominaci6n. Asi, seria posible poner atencién en no confundir las diferencias de las
desigualdades sociales. Por ejemplo, en el dmbito del mercado de trabajo la posicion
de la mujer estd determinada por las estructuras de dominacion masculina. No basta
con volver al capital y la familia como tnicos agentes causales. En este sentido, la
historizacion de las relaciones sociales, culturales y politicas intragénero en los dis-
tintos grupos sociales y culturales se precisa por la profundizacién del capitalismo,
por la creciente intervencion del estado en los procesos de cambios socioeconomi-
cos, sociopoliticos y socioculturales. Como ha propuesto Maria Teresa Sierra (2002),
en las sociedades indigenas los sistemas normativos y los sistemas sexo-género no
son autocontenidos ni ahistdricos, sino que se definen en la interseccion de norma-
tividades y valores provenientes de la sociedad hegeménica. Esto no significa que no
podamos hablar de sistemas normativos, que responden a logicas culturales propias,
pero con la condicién de entender que no son entidades petrificadas en el tiempo y
fuera de la historia. En esta linea argumentativa, los trabajos desarrollados durante
este siglo van orientdndose al estudio de los cambios que se van produciendo en las
précticas de género, para lo cual se precisa recuperar la vision de las y los protago-
nistas, pero la perspectiva indigena del fendmeno que denominamos género es un
asunto en curso y la cuestion del conocimiento de las epistemologia y ontologfas de
los pueblos originarios es de reciente consideracion.

La perspectiva decolonial ha contribuido a visualizar las experiencias de
dominacion de las que los procesos de subalternizacion proceden, abriendo caminos
para identificar las précticas contrahegemonicas. Losada (2021) sefiala que esta li-
nea de investigacion podria permitirnos observar las luchas entre saberes, pero prin-
cipalmente detectar formas de ser y estar en el mundo, més all de las condiciones
de dominacién colonial. En este sentido, la nocién de diferencia ontoldgica colonial
es clave para describir y analizar los fundamentos que legitiman las practicas racistas
y sexistas en las cuales se inscriben las précticas de género.

1.3. Las précticas de género y los sistemas de parentesco

Los antecedentes expuestos muestran que han sido escasos los estudios
que inscriban la problemdtica de las relaciones de género en el contexto de las rela-
ciones de parentesco. La renovacién que produjo la academia metropolitana a fines
del siglo XX, a partir de la critica de los estudios de género®, no ha tenido eco en

8 Véanse Schneider, 1975y 2000; Rubin, 1986 [1975]; Yanagisako, 1979; Collier et al., 1982; Yanagisako y Col-
lier, 1987; Collier y Yanagisako, 1987; Strathern, 1987; Bloch, 1987; Stichter, 1990; Moore, 1991; Collins et al.,
1993; Gonzélez Echeverria et al., 2010y 2015 Comas d’Argemir, 1995y 2016 Stolcke, 2014.
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el sur andino. Las investigaciones sobre parentesco en comunidades campesinas e
indigenas fueron difundidas en las décadas del setenta y ochenta del siglo pasado.
El importante texto compilado por Mayer y Bolton (1980) da cuenta del interés que
tuvo como campo de estudio. Estas contribuciones no critican los postulados etno-
céntricos y androcéntricos sobre los cuales se basaron los enfoques antropolégicos,
tampoco consideraron los aportes de los estudios de género en antropologia; pero
si bien estos han enfrentado el parentesco y matrimonio como contexto, no han sido
muchos los que se han propuesto analizar su articulacion.

Arnold (1998) realiza un notable esfuerzo al reunir y actualizar los estudios
de parentesco en los Andes desde una perspectiva de género. La revisién que hace
de los trabajos difundidos en las décadas anteriores la lleva a afirmar que estos no
consideraron en sus analisis los cambios socioecondmicos y sociopoliticos con los
cuales las familias se desenvolvian. Por otra parte, sus estudios en Qagachaka infor-
man que las unidades familiares han desplegado estrategias basadas en las relacio-
nes de parentesco locales para enfrentar las nuevas condiciones impuestas por el
estado y el mercado (Yapita y Arnold, 1998).

En otro orden, en los dltimos afios asistimos a la critica etnocentrista y,
principalmente, antropocentrista de los estudios de parentesco y a la emergencia
de una linea de estudios sobre la produccién de la vida que permite aplicar un enfo-
que transcultural. Para los Andes, De Munter (2016) ha insistido en que adoptar la
perspectiva de la ontologia relacional, propuesta por Tim Ingold, nos lleva a conocer
las maneras de estar en el mundo de las familias de habla aymara de Chile y Bolivia.
Afirma que la nocién de cosmopraxis nos permitiria aprender sobre practicar familia.
“Hacer familia” implicarfa actuar como ser sociable en distintos planos de la vida co-
tidiana. La constante educacion de la atencion nos posibilitaria comprender como se
relacionan todos los procesos de vida, entre los cuales se trenza justamente la vida
social humana —de la que “hacer familia” es una metafora por excelencia que nos
ayudaria a entender de mejor modo la compleja perspectiva indigena de las relacio-
nes sociales. Esta interpretacién nos lleva a ser criticos de las epistemologias aplica-
das en los estudios del parentesco y del género, sin embargo la nocién de familia re-
quiere de mayor andlisis, dada su compleja polisemia y los resultados de los avances
de la antropologia, en general, y feminista, en particular. En este mismo sentido, me
parece que dejar fuera las relaciones sociales de género del hacer “familias” implica
restarle valor heuristico a la nocién de cosmopraxis.

1.4. Las diferencias culturales y las desigualdades sociales en comunidades del
norte chileno

Las investigaciones sobre la situacién de hombres y mujeres aymaras del
norte de Chile no han escapado al estilo de preocupaciones antes esbozado. Puedo
argumentar que, en general, los estudios de la situacion de la mujer y del sistema
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de género buscaron comprender la especificidad de la sociedad y cultura andinas.
En otras palabras, pusieron el acento en el estudio de las diferencias existentes
respecto de la posicion y representacion de la mujer no indigena. Los trabajos ex-
ploraron en distintos dmbitos de la realidad: en la divisién del trabajo (Echeverria,
1998; Gavilan, 2002); a través del ciclo vital (Carrasco, 1998a); la violencia conyugal
(Carrasco, 1995; Gavilan, 1995), y sobre las representaciones del cuerpo (Gavilén,
2005. En el campo de la religiosidad se indagé en los significados asignados a lo fe-
menino y lo masculino (Gavildn y Carrasco, 2009). En sintesis, los avances obtenidos
tendieron a concluir que la division sexual del trabajo, la concepcion de trabajo y el
acceso a los medios de produccion no eran categorfas pertinentes para explicar la
diferencia social entre hombres y mujeres. Y que en todos los casos la representa-
tividad social por parte de los hombres, la autoridad ejercida por ellos y los grados
de violencia hacia las mujeres avalaban las jerarquias de género. Varios de los re-
sultados llevaron a concluir que la condicién femenina se presenta en cierto modo
“mds favorecida”, pues se interpretd el valor de lo femenino a nivel simbélico y
religioso. En general estos estudios afirmaron que las relaciones de género implica-
ban cierta complementariedad, dejando de lado las desventajas sociopoliticas que
experimentaban las mujeres producto de la relacion con el estado y el mercado. La
cuestion de la representatividad social por parte de los hombres serfa el resultado
de complejos procesos vividos por estas colectividades, donde una de las principa-
les caracteristicas habria sido la acentuacion de las asimetrias sexuales, ya que el
proceso de modernizacion habria acarreado mayores desventajas para las mujeres
(Carrasco, 1993; Gavilan, 1993).

La no consideracion de la historia para el andlisis de género en comuni-
dades andinas en esta region llevé a Hans Gundermann y Héctor Gonzélez (2009) a
afirmar que el fenémeno de las relaciones de género en comunidades indigenas del
norte chileno habia sido insuficientemente estudiado y que la escasez de investiga-
ciones aumentaba si considerdbamos la perspectiva de cambio y continuidad. Sefiala-
ron que han sido pocos los trabajos situados en el contexto de relaciones familiares y
de parentesco. Efectivamente, los estudios respecto de la familiay el parentesco son
escasos, en especial en lo que refiere a las dindmicas urbanas y desde una perspec-
tiva transcultural. Escasas son también las investigaciones sobre la concepcién de la
maternidad-paternidad, y sobre la nocion de persona y de sujeto; todas cuestiones
que pueden arrojar una rica informacién respecto de la concepcién del género. Esto
queda demostrado en los trabajos que se han desarrollado en el marco de las prac-
ticas matrimoniales. Como expondremos en el capitulo IV, las relaciones sociales
esposo-esposa y las celebraciones que se realizan en torno a la unién conyugal dan
luces acerca de la posicién que ocupan los géneros. En este contexto, observo que
los principios de reciprocidad y complementariedad como paradigma del sistema de
género que postula igualdad de estatus (cf. Mamani, 1999; Spedding, 1997) forman
parte de la ideologia de género que produce el orden social esperado, justificando
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los comportamientos de mujeres y de hombres para lograr estabilidad en las rela-
ciones familiares. Como afirmé Platt (1980), lejos de configurar una relacién simé-
trica, legitima desigualdades entre el hombre y la mujer; pero debemos comprender
que no solo se trata de una cuestion légico-simbdlica, sino que implica estudiar sus
efectos en las practicas sociales marcadas por el género que despliegan las perso-
nas, pues si no lo hacemos estariamos naturalizando la dominacion masculina. Por
otra parte, al estudiar el género en el campo de las religiosidades, comprendemos
précticas que anuncian jerarquias y que este forma parte las relaciones sociales en
su conjunto. A diferencia de lo planteado por Spedding (1997) para el caso boliviano
respecto del cardcter secundario del género y que no siempre es binario, los resul-
tados de investigaciones en el norte de Chile indican que ambas afirmaciones no son
validas (ver capitulo VI), y, en consecuencia, se precisa explicitar las lentes tedricas
y metodoldgicas con las cuales estudiamos estas cuestiones.

Los andlisis tienden a pasar por alto la permanente relacién de intercam-
bios culturales que se han producido a lo largo de la historia y la posicion subordi-
nada de las comunidades de origen indigena, pues se ignora el hecho de que nos
encontramos en un contexto de larga tradicion colonialista. Sin embargo, esto no
implica que los efectos del colonialismo hayan homogeneizado completamente a la
poblacién; al contrario, los colectivos que conforman las sociedades nacionales son
heterogéneos social y culturalmente y cada uno de ellos ha derivado en apropiacio-
nes particulares de un mismo proyecto colonizador—liberador.

El panorama descrito me llevo a inscribir la investigacion en la propuesta
que entiende “lo étnico” (lo nacional) como un producto de la historia, es decir,
como resultado de procesos de diferenciacion y marginacion. En este sentido, es
pertinente entender el fenémeno de la etnicidad en las relaciones interétnicas; es
decir, en los procesos de interaccién entre dos 0 mas grupos que se consideran
distintos, donde uno de ellos debe ser superior. Es posible recuperar la idea de que
las relaciones sociales entre mujeres y hombres de origen indigena forman parte
de los procesos sociales regionales. Esta postura tedrica acerca de la sociedad y la
cultura resalta el dinamismo con que se desenvuelven. Hoy en dia, por ejemplo, no
se puede reducir la poblacion indigena regional a la colectividad de habla aymara y a
la que no la habla y se adscribe al pueblo Aymara. Existen, ademds, personas que se
identifican como quechuas, atacamefias, chipayas, mapuches, entre otros; a pesar de
que la poblacién que se adscribe al pueblo Aymara continde siendo mayoritaria y que
los chipayas sean inmigrantes de nacionalidad boliviana. No obstante, hay dos comu-
nidades que se han organizado para reivindicar derechos sociales y politicos como
indigenas en la region de Tarapacd: los descendientes de los pueblos de indios que
hablaron la lengua aymara y los descendientes de los pueblos de indios que hoy se
diferencian del pueblo Aymara, se adscriben al pueblo Quechua y no hablan la lengua.
Esta situacion no se daba en 1992, afio en que el estado chileno contabiliz6 por pri-
mera vez a la poblacién de origen indigena en el norte. Asi, ya no es posible referirse
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simplemente a poblacién indigena y no indigena, sino que es necesario especificar si
se trata de aymara, quechua o chipaya, entre otras distinciones.

Al mismo tiempo, se hablan dos lenguas: aymara y chipaya. En la colectivi-
dad aymara se registran tres nacionalidades: chilena, boliviana y, en menor medida,
peruana. Aquellos que se identifican como quechuas no hablan la lengua, pero se
sienten vinculados a grupos quechuas de Periy estdn tratando de aprender. Las per-
sonas que se identifican como chipayas, que en su mayoria mantienen la lengua y,
dada su condicién de extranjeros, superponen su identidad nacional como una forma
de distinguirse de los aymaras chilenos y de resistir la discriminacién que estos tlti-
mos han ejercido sobre ellos. Sin embargo, algunas personas que fueron reclutadas
como nifios para ayudar en tareas campesinas en los valles y que formaron parte
de familias residentes en estas localidades, se reconocen como chipayas. A esta
complejidad se suma el hecho de que, a fines del siglo XX, la ciudad de Iquique va
aumentando su poblacion extranjera, especialmente la proveniente de Perd, Bolivia,
Venezuela, Colombia y de paises del Asia’.

Estudios recientes en el dmbito de la religiosidad y de las précticas para
la salud y la enfermedad en familias que pertenecen a las colectividades clasificadas
como aymaras, chipayas y quechuas, con residencia principal en localidades rurales
de Tarapac, dan cuenta de una sola tradicion cultural. Asimismo, una investigacion
que buscé conocer los procesos identitarios en la poblacién de origen indigena en
esta region informa que las practicas culturales de las comunidades de valles y alti-
plano, asi como la mayorfa de la poblacién que se adscribe a estos pueblos residen-
tes en las ciudades de la costa, forman parte de una tradicion cultural, aquella que
se ha denominado “cultura andina” (Gavilan, et al., 2011 Gavilan et al., 2009). Aunque
las tradiciones culturales provienen de una matriz que se configurd en los pueblos de
indios producto de la invasi6n espafiola, estas son diversas. En sintesis, en la regién
de Tarapaca encontramos tres grupos étnicos y tres nacionalidades, dos lenguas ver-
ndculas vigentes y una tradicion cultural inscrita en una cosmogonia que se configuré
en los contextos de colonizacién y en las memorias de colectivos descendientes de
los pueblos originarios del sur andino, las que se expresan en relatos orales de rai-

9 El Censo de Poblacién y Vivienda del 2002 indica que las personas que nacieron en otro pafs y residen en
la region de Tarapacd alcanza las 12.746 personas, lo cual representa el 3% de la poblacion total (428.594).
Aunque esta cifra es menor por su baja proporcién respecto de la poblacién nativa, casi triplica la propor-
cién de extranjeros en el pais (1,2%). Asi, esta regién ocupa el primer lugar en términos de poblacién
extranjera respecto del total de la poblacion nacional. Y se ubica en el tercer lugar entre las regiones con
mayor contingente de poblacién extranjera. La mayor parte de los extranjeros proviene de los paises veci-
nos, siendo Bolivia el mds importante. EI 75% corresponde a personas nacidas en los paises vecinos (Perd,
Bolivia, Ecuador y Argentina). En la proporcion restante destacan China, Taiwén y Palestina. En conjunto,
Asia sigue en importancia a América del Sur con 871 personas. Sin embargo, al considerar los inmigrantes,
las personas provenientes de Pert representan el 41%, mientras que el 23% proviene de Bolivia, una sit-
uacion que no ocurrfa desde la primera mitad del siglo XX con el ciclo del salitre (Gavildn y Tapia, 2006). En
tanto que los resultados preliminares del INE sefialan que segiin el Censo 2024, la poblacién migrante en
Chile representa el 8,8% de la poblacion total nacional. Esto equivale a aproximadamente 1,6 millones de
personas, lo que muestra un aumento significativo: de 0,8% en 1992 a 1,3% en 2002 y 4,4% en 2017.
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ces comunes en toda la poblacion con ascendencia indigena. Aun asf, las identidades
locales son importantes en las marcas de pertenencias y las diferencias étnicas se
han perpetuado a lo largo del siglo XX.

El estado chileno reconoce al pueblo Aymara y al pueblo Quechua, mas no
al pueblo Chipaya o, como ellos se autodenominan, ghas qut sufii (gente de agua),
pues se trata de un grupo que habita un territorio ubicado en Bolivia, inmediatamente
junto a dos localidades aymaras chilenas. La comunidad chipaya ha mantenido lazos
estrechos durante todo el siglo XX con las comunidades aymaras y ha participado de la
influencia del ciclo de exportaci6n del nitrato de sodio, que dinamizé la economia re-
gional (cf. Métraux, 1935). Sin embargo, contintian distinguiéndose de los aymaras de
Bolivia y de las colectividades indigenas que se adscriben a la nacionalidad chilena'’.

Ello se puede explicar por los procesos histéricos que ha experimenta-
do la region. Para comprender esta situacion es preciso distinguir cultura, lengua
y etnicidad. Aunque estn estrechamente vinculados, remiten a tres ambitos dife-
rentes de la diversidad existente en este territorio. La diversidad idiomética no es
sinénimo de diversidad cultural. Si bien la lengua es un referente importante de la
cultura, no es sinénimo de cultura. Diferentes lenguas pueden ser portadoras de
tradiciones culturales similares (Diaz-Coudier, 1998). Cultura es un concepto con
miiltiples acepciones. Su definicién depende de los marcos tedricos que se utilicen.
Se refiere fundamentalmente a las formas simbélicas, comportamientos, acciones
portadoras de sentido inmersas en contextos sociohistéricos especificos. En tanto
que el término etnicidad remite a la autopercepcion que tienen las personas de su
pertenencia a un grupo sociocultural determinado, y que ha sido marginalizado por la
cultura hegeménica (Giménez, 2000). La dimensién étnica es muy importante porque
solo de ese modo es posible respetar las diferencias culturales percibidas por los
actores sociales y analizar la arbitrariedad de racializar la sociedad. La etnicidad obli-
ga a considerar la dimension subjetiva de la identidad, a respetar los argumentos que
elaboran las personas para justificar las diferencias y establecer mecanismos para
denunciar racismos y etnicismos en este territorio. Las personas que se adscriben a
los pueblos Quechua y Aymara argumentan distinciones que se expresan en las prac-
ticas religiosas, practicas econémicas, habitos de alimentacion, historias familiares
particulares. Las personas adscritas al pueblo Chipaya se consideran distantes de los
anteriores como conjunto socioétnico y como colectividad nacional.

Dada la situacién actual de las familias de origen indigena y de las que se
adscriben a los pueblos indigenas en la region, el tipo de residencia (rural-urbano)
tiene menos relevancia que otros factores en las diferencias culturales, socioeconé-

10 En ambas, se observan nociones similares referentes al proceso salud-enfermedad-atencién, que
hablan de tradiciones comunes. Ello se refleja en términos lingiifsticos compartidos, pero la lengua chi-
paya considera especificidades evidentes. Sin embargo, la lengua quechua esta débilmente representada.
Los pueblos Aymara, Quechua y Chipaya comparten una misma tradicién cultural en salud; esto es, los
marcos conceptuales serfan los mismos, con variaciones de una misma matriz cultural.
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micas o sociopoliticas. Esto por la residencia miltiple; es decir, aunque viven en las
ciudades, no dejan sus comunidades de origen.

1.5 Las familias que se autoadscriben al pueblo Aymara en territorio chileno y
las practicas de la colonialidad modernizadora

La regién de Tarapacd se ubica en la zona meridional de los Andes, un
territorio caracterizado por la interaccion de diversos grupos étnicos y nacionales.
Considerada como una de las dreas mas desérticas del mundo, cuenta con aproxi-
madamente 13.000 afios de historia (Ugalde et al, 2020). A lo largo de este tiempo,
diferentes colectividades humanas habitaron la costa, los valles y el altiplano, apro-
vechando los recursos marinos, los limitados recursos hidricos para la agricultura y
la ganaderia, asi como sus abundantes minerales.

En la época colonial y posteriormente durante la repiblica, Tarapacd y
Arica constituian zonas administrativas distintas. Entre finales del siglo XVIII y co-
mienzos del XIX, la explotacion del guano y el posterior desarrollo de la industria del
nitrato de sodio, que se extendi6 hasta mediados del siglo XX, introdujeron cambios
significativos que transformaron las dindmicas sociales y econémicas de la region.
Migraciones desde el centroy sur del Perd, Bolivia, Argentina, Asia y Europa alteraron
el panorama cultural de Tarapaca.

La explotacion del salitre gener6 disputas territoriales que culminaron en
la Guerra del Pacifico (1879), tras la cual Tarapacé pas6 de manos peruanas a formar
parte de Chile, desencadenando nuevos conflictos. La conquista social y cultural de
la regi6én implicé cambios profundos en las dindmicas locales: la consolidacién de
las lealtades nacionales provocé actos de violencia fisica y simbdlica, incluyendo la
expulsion de familias que se resistieron a abandonar la nacionalidad peruana. Con el
fin de integrar este nuevo territorio a la nacién chilena, se promovié la asimilacién
cultural de la poblacién indigena. En el imaginario nacionalista, “lo peruano” y “lo
boliviano” quedaron asociados a “lo indio” —lo atrasado, incivilizado y de una “raza”
diferente y estigmatizada. Esta incorporacion a la sociedad nacional coincide con el
proceso de industrializacion, siendo en sus inicios el centro de la dindmica econd-
mica del pafs. Un momento importante para la gestacién de otro foco de atraccién
migratoria, fue la implementacién del Puerto Libre de Arica (1959-1975) como encla-
ve de desarrollo. Esta via para el desarrollo junto con atraer poblacion del sur tuvo
un impacto importante en la zona rural de la region. Este mismo efecto tuvo la Zona
Franca de Iquique (1975 hasta hoy), generando movilidades humanas con caracteris-
ticas diferentes a las de siglos anteriores.

En este espacio ocurren luchas sociales y econdmicas, pero sobre todo
es un contenedor de habitantes provenientes de diferentes lugares del mundo, con
tradiciones culturales superpuestas en un contexto de una fuerte racializacion, con-
figuréndose una region multirracial, multicultural y organizada en clases sociales.
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En la actualidad nos encontramos con una poblacién diferenciada cultural y étnica-
racialmente; y, también, en términos de identidades nacionales y de clase. En este
contexto, las mujeres y los hombres se adscriben a distintas colectividades y ela-
boran identidades miiltiples segin sus pertenencias sociales. Ello implica que las
identidades femeninas y las identidades masculinas no serdn homogéneas y tampoco
serian, en todos los casos y/o situaciones, las dimensiones de las identidades indivi-
duales y colectivas que los sujetos marcan o superponen.

Desde 1981 hasta 2007 la region de Tarapacd incluy6 tres provincias: Arica,
Iquique y Parinacota. A partir de octubre de ese afio 2007 se escinde conformando
dos regiones: Arica-Parinacota y Tarapacd. El censo (2002) consider6 este territorio
como una sola region con un total de 428.594 habitantes. El 11,4% de este total (40.934
personas) dijeron pertenecer al pueblo Aymara. Segiin esta misma fuente, el total
de personas que se adscriben a este pueblo originario en el pais alcanzé a las 48.301
personas, de las cuales el 83% reside en la region de Tarapacd. En 1992, la cifra es
levemente inferior para el pas, con 36.771 aymaras en la region, lo que representa el
10,4% del total de la poblaci6n regional. Sin embargo, dado que los indicadores uti-
lizados para aproximarse a la poblacién de origen indigena difieren, la comparacién
entre ambos censos es problematica.

En 1992 se abordé la cuestién mediante la pregunta: Si es Ud. chileno, jse
considera perteneciente a alguna de las siguientes culturas? Mapuche, Aimara, Rapa-
nui, Ninguna de las anteriores. En el iltimo censo la pregunta del cuestionario fue:
(;Pertenece usted a alguno de los siguientes pueblos originarios?: Atacamefio, Aimara,
Colla, Mapuche, Quechua, Rapa Nui, Yamana. En el primero se consulté a la poblacién
mayor de 14 afios. Gundermann et a/. observan que la primera pregunta afirma que las
categorias de “cultura” y de “pueblo” aborigen, indigena u originario refieren, en el
imaginario nacional, a entidades cercanas y relacionadas, pero también diferentes en
cuanto a contenido semantico, generalidad y principios de adscripcion. La segunda
concierne a la influencia de los factores de contexto y su cambio durante el periodo
intercensal: sensibilidades culturales y etnificacion e incremento de la conciencia
étnica en el marco de formas histéricas de las identidades y alteridades colectivas
en los grupos indigenas nacionales. De aqui que un resultado esperable era que para
la nocién de cultura se deberian registrar de manera consistente cifras menores
que para pueblo, siendo la segunda una adscripcién més restrictiva. Y en efecto, asi
ocurrié. (Gundermann et al., 2005).

Los autores muestran que los censos expresan dificultades para esta-
blecer criterios apropiados para el conteo de la poblacién de origen indigena. La
dindmica de los dos tltimos expone un cambio importante en el Norte Grande. En
el afio 1992 se registraron 4.114 personas como aymaras en la region de Antofagasta,
mientras que en el tltimo censo solo 2.563 y 13.900 se consideraron atacamefias. Esta
disminucion se explica por el reconocimiento estatal de otros dos pueblos no identi-
ficados en el anterior: el Atacamefio y el Quechua. Asimismo, el Censo 2002 muestra
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la emergencia del pueblo Quechua en Tarapacd, con 1.100 personas que declararon
pertenecer a este.

Otra caracteristica interesante que arrojan los censos de poblacién es la
variacion en la residencia habitual. En 1992 solo el 32% residia en Tarapaca, mientras
que el 25% se hallaba en la regién Metropolitana; en tanto que en 2002 Gnicamente
2.787 personas residen en Santiago, es decir, solo el 5,7%. La poblaci6n tarapaquefia
vive fundamentalmente en el drea urbana. Solo el 6% (25.456 personas) se halla en
comunas rurales, de las cuales la mayor parte son de origen indigena. El aporte por-
centual a la migracién total del pais de la poblacion de cinco afios y mas que declard
pertenecer al pueblo Aymara alcanzé el 3,5% (Damianovic, 2005). Sin embargo, los
desplazamientos de la poblacion de origen indigena en la regién adquieren caracte-
risticas particulares. Histéricamente han combinado los distintos espacios geografi-
€o0s y socioecondmicos para su reproduccion, por lo tanto, el grado de movilidad de
las unidades domésticas es alto. Aun asf, la tendencia actual va hacia la permanencia
en los espacios urbanos.

Dos tercios de la poblacién que se adscribe al pueblo Aymara se hallan en
las ciudades. Su insercién en el espacio urbano durante las tltimas décadas se ex-
presa en una expansion de hogares residentes en barrios populares de las ciudades
costeras: Arica, Iquique y Alto Hospicio. Las familias conviven con otras, originarias
o de segunda, tercera y cuarta generaciones de unidades provenientes de otras zo-
nas geogréficas del pais (Norte Chico, zona centro y sur) y de los paises fronteri-
zos; muchas de las cuales han emigrado de las oficinas salitreras, hoy abandonadas.
Una de las caracteristicas de estos grupos domésticos es su marcado “rechazo a lo
indigena”, tanto racial como cultural. Asimismo, las familias de origen indigena no
se integran facilmente a las actividades barriales, debido a decisiones personales
y razones laborales. Existe la tendencia a no tener interés por los propésitos de las
organizaciones vecinales, lo que es visto por sus dirigentes como apatia y desinterés
por el bien comin. En la practica se observan, tanto de uno como de otro grupo, ar-
gumentaciones para la no integracion en el &mbito local. No obstante, las exigencias
de las escuelas hacen que madres y padres deban asistir a reuniones escolares y
también por el interés de apoyar a sus hijos en la educacion.

Alcanzar mayores niveles de escolaridad y algtin oficio o profesion consti-
tuye un ideal bastante generalizado en la poblacion de origen indigena. Pero la socia-
lizacién escolar, claramente orientada a homogeneizar culturalmente a los/as futuro/
as ciudadano/as y con marcados sesgos discriminatorios hacia lo indigena, acarrea
conflictos entre generaciones al interior del hogar y la familia respecto de las califi-
caciones en las formas de vida cotidiana, de las précticas religiosas y de las relacio-
nes entre hombres y mujeres. En este sentido, las organizaciones que reivindican
derechos étnicos han cumplido un papel central en declarar, por primera vez, cierta
resistencia al sistema escolar, a la discriminacion en los barrios y a la valoracion de
la tradicion andina. No obstante, existe una apropiacion de contenidos entregados
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por el sistema escolar, por la convivencia en los barrios, por los medios de comuni-
cacion, organizaciones no gubernamentales, iglesias, y, en especial, por las politicas
gubernamentales de reconocimiento y afirmacién positiva que estarian incidiendo en
nuevas formas de interacci6n. Entre estas destacan las diferencias en la concepcién
de las relaciones entre mujeres y hombres en la dirigencia aymara. Algunos y algunas
plantean la existencia de igualdad social en las relaciones sociales arraigada en la
cultura andina “tradicional”; situando los problemas concretos de desigualdad, como
la violencia en contra de la mujer, en la intromision de valores occidentales. Otros
y otras la conciben en términos de relaciones desiguales de poder —en particular
las mujeres lideres—, apelando igualmente a recuperar un pasado en el que estas
habrian asumido una posicién y condicién més igualitaria. Sin embargo, en algunos
casos, y apropiandose de las propuestas feministas, se argumenta que esto tltimo
constituye mas una estrategia para dar mayor visibilidad al problema que una convic-
cién basada en algin conocimiento sobre el pasado.

La modernizacién en Tarapacd no ha sido homogénea. Las colectividades
que descienden de aquellas familias que formaron parte del sector poblacional clasi-
ficado como indio por los grupos dominantes durante el periodo colonial fueron len-
tamente insertidndose en la vordgine de la modernidad econdmica, cultural y politica
impulsada por el estado-nacién peruano, y luego, chileno. Un efecto importante en
este sentido se observa en la diferenciacién socioeconémica y sociocultural actual-
mente existente al interior de estas. La integracion a las dindmicas econdmicas, po-
liticas y culturales regionales ha sido diferenciada segin pisos ecoldgicos, afectando
primero a los valles interandinos y luego a la zona altiplanica. A ello se deben los pro-
cesos migratorios rural-urbanos que impactaron a todas las localidades. Vemos que
en los valles hay una fuerte presencia de familias altiplanicas, en tanto que la mayoria
de las familias vallesteras se han trasladado a las ciudades. Y, a inicios del siglo XXI,
la emigracion de los jovenes de todas las comunidades rurales se traslada, también,
alas ciudades; en tanto que en las zonas campesinas la contratacién de mano de obra
barata procedente de Bolivia es lo habitual.

Desde el punto de vista cultural, existe una gran heterogeneidad en las
précticas religiosas, lingiisticas y para la salud, las que se vinculan a la posicion que
ocupan en los mercados de trabajo y en la estructura sociopolitica regional y nacio-
nal. La secularizacion de los campos culturales, la racionalizacién de la vida social, el
individualismo creciente y la presencia de un proyecto emancipador van ocurriendo
masivamente durante la segunda mitad del siglo XX. Son las comunidades ubicadas
en la zona altiplénica las dltimas en formar parte de estas dindmicas, ya que lo que
comienza para otros grupos a fines del siglo decimonénico, para ellas se inicia con
fuerza en los afios sesenta del siglo pasado. Las localidades de valles se integraron
tempranamente a las transformaciones econdmicas y sociales capitalistas y al siste-
ma escolar patrocinado por el estado. Sin embargo, la religiosidad sigue estando pre-
sente como referente de identidad, un aspecto que es especialmente marcado en las
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comunidades que hoy se adscriben a los pueblos Aymara, Quechuay Chipaya; pues las
practicas rituales constituyen referentes de identidad étnica, y esta, como dimensién
de laidentidad social, es importante para reivindicar su pertenencia a una comunidad
politica que los ha excluido social y politicamente (Gavilan, 2005). A pesar de ello, la
religiosidad va dejando de ser importante en la vida cotidiana; las practicas producti-
vas y parentales son organizadas por el estado y el mercado. A medida que los niveles
de escolaridad aumentan y que la vida en los espacios urbanos y complejos se hace
permanente, la religiosidad va disminuyendo en importancia para la vida cotidiana.

En este contexto, la vida de mujeres y hombres se transforma. La mer-
cantilizacion de la economia y la insercion, primero de los hombres, en las activida-
des mineras, junto con la escolarizacion y servicio militar obligatorio de la poblacion
masculina, va reacomodando sus actividades productivas, sociales y culturales. Las
colectividades de origen indigena dispersas territorialmente en la regién de Tarapa-
cé, en el pais y en el mundo son igualmente heterogéneas. De aqui que la emergencia
del capitalismo en la regién y del accionar del estado y sus efectos en las relaciones
sociales, en general, y en la vida familiar en particular, adquiera relevancia.

Es posible afirmar que la incidencia de las politicas implementadas por
el estado chileno tuvo un efecto diferenciado por localidades, por grupos sociales y
por grupos domésticos. Las nuevas formas de propiedad, de representacion politica,
de reglas juridicas y de socializacion fueron paulatinamente extendiéndose por el
territorio tarapaquefio desde fines del siglo XIX. Alli donde el estado compartié la
socializacion de las personas con la familia de origen indigena, alli donde las rela-
ciones de parentesco y de matrimonio fueron flexibilizindose por la imposicién de
nuevas reglas juridicas, se va produciendo un distanciamiento de su pasado indio.
Quienes continuaron vinculados a la comunidad local se integraron parcialmente al
mercado de trabajo regional, se escolarizaron tardfamente, mantuvieron la lengua
aymara o chipaya en la comunicacién cotidiana, y cuyos sistemas normativo y valérico
continuaron asociados con la religiosidad, configuran una colectividad en la que las
relaciones sociales entre mujeres y hombres adquieren particularidades histérico-
culturales. Una de las diferencias se instala en el dmbito del trabajo. Traténdose de
economias campesinas, la familia nuclear con un jefe de hogar proveedor, promovida
durante el periodo de explotacion del salitre durante la primera mitad del siglo XX,
no es adoptada por las unidades domésticas. Las mujeres contribuyen tanto como los
hombres al ingreso familiar como parte del sistema normativo familiar. La autoridad
de los hombres, como jefes de hogar y como miembros de una comunidad corpora-
tiva, orienta los procesos de interaccion cotidianos. Por otra parte, los matrimonios
tienden a la endogamia de comunidad, la proporcién de divorcios y/o separaciones
tienden a ser menores, asi como las tasas de fecundidad son mas altas. En estos
hogares, la religiosidad se halla presente en las practicas sociales relacionadas con
la salud y con las actividades econémicas. A pesar de ello, los procesos de integra-
ci6n a la economfa regional de estas comunidades van arrastrando a las familias a su
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incorporacién forzada a las dindmicas sociales complejas de la sociedad contempo-
rénea. Justamente, en las comunidades més alejadas de las dindmicas cosmopolitas,
mismas que se van expandiendo en ciudades y pueblos, se observan procesos més
tardios de modernizacion colonialista. Pero, de igual manera, la importancia que tu-
vieron los vinculos parentales para la produccion econdmica y social va disminuyendo
para dar paso a una mayor autonomia de la unidad doméstica. Lo anterior constituye
un aspecto relevante que explicarfa las particularidades culturales que adquieren
las relaciones entre los géneros. Si a esto agregamos la intervencion de la escuela y
sus consecuencias en los comportamientos de mujeres y hombres, veremos que la
diferenciacion se acentia, pues la escolarizacion de las primeras tarda mas que la
de los varones.

1.6 Los pueblos originarios en la sociedad tarapaqueia desde la perspectiva de
los estudios antropolégicos regionales

Como se indica mas arriba, en Tarapacd se identifican tres grupos étnicos:
aymara, quechua, y chipaya. Los primeros son los més importantes en términos nu-
méricos; los segundos emergen como tales a fines del siglo XX. Los chipayas, por su
parte, son familias inmigrantes de nacionalidad boliviana que en las ltimas décadas
han intensificado su desplazamiento hacia la costa, con tendencia a la instalacion de-
finitiva en las regiones de Tarapacd y Antofagasta. Los dos primeros son reconocidos
por el estado, en tanto que el dltimo, en Chile, es considerado un grupo de inmigran-
tes extranjeros.

Estas tres colectividades son distinguibles tanto por la poblacién no in-
digena como entre ellos mismos. La sociedad regional identifica a la poblacién de
ascendencia indigena como un todo, a través de rasgos como la lengua, la religion,
la organizacion social, y caracteristicas bioantropoldgicas. La semejanza de estos
atributos con los de la poblacién indigena de los paises vecinos (Peri y Bolivia) ha
llevado a la sociedad chilena a considerarlos como un segmento extranjero. Pero
también opera una clasificacién sociocultural que se asienta en supuestas diferen-
cias fenotipicas, cuya valoracion es claramente despreciativa. A pesar de su historia
de articulacion a los procesos de modernizacion que experiment6 el conjunto de la
region, los chipayas contintian siendo un grupo particular y contrastante.

Los enfoques aplicados al conocimiento de la poblacién indigena contem-
pordnea en la region de Tarapacd pueden clasificarse entre aquellos que tienden a
enfatizar en la diferencia sociocultural de las comunidades, poniendo atencién a la
permanencia de la matriz cultural andina, y quienes insisten en las transformaciones
socioeconémicas y sociopoliticas que han afectado a la poblacién de origen indigena.
Los primeros conciben la cultura aymara como dependiente de los procesos socia-
les impulsados por el sistema colonial, por el estado y la sociedad nacional; siendo
permanentemente socavada. La desestructuracién de la comunidad indigena o ay/lu
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habria ocurrido mediante diferentes mecanismos y/o agentes sociales. Holocausto
al Progreso, de Juan van Kessel, es uno de los textos embleméticos de esta postura.
Para este autor, la conquista y la reptiblica habrian sido los procesos que rompieron
con el desarrollo propio de los pueblos originarios, a lo que se agregaria la Iglesia
Evangélica Pentecostal, como institucién que terminaria por agudizarlo:

El proceso de desmantelacion del ayllu —la antigua comunidad aimara—
comenzé con las ordenanzas de Toledo. Se acelerd después de un periodo
de reacomodacion, por efecto de la conquista chilena. El proceso culmi-
n6 bajo la dictadura militar como efecto de la chilenizacién efectiva. Su
estructura politica y juridica quedd paralizada desde 1879 en efecto del
vacio juridico creado por la conquista chilena, de las repetidas redimen-
sionalizaciones administrativas que ignoraban las articulaciones étnicas
y comunales andinas y de la imposicién de un sistema juridico extrafio
administrado por autoridades fordneas. La estructura econémica y social
del ayllu fue desmantelada por el impacto salitrero y la succién de la eco-
nomia urbana de la costa la que culming con el impacto de la Zofri," y la
liquidacién virtual de los derechos del agua. La estructura de la familia,
fundamento del ayllu, fue socavada por la mita y el tributo laboral de la co-
loniay el sistema del trabajo indigena vigente durante los sucesivos ciclos
mineros de la plata y del salitre. El fundamento religioso o el ayllu como
comunidad de culto, perdi6 definitivamente vigencia por el proselitismo
protestante (Kessel, 1991: 69).

Para este autor, la comunidad-ay//u, eje de la sociedad indigena, fue deca-
yendo y con ella el repertorio cultural indigena. Patricio Tudela, por su parte, sefia-
la, asimismo, que los aymaras del siglo XIX vivian en torno a ay//u-comunidades, las
que mantenfan instituciones organizadas en categorias y patrones andinos. Mientras
que durante la segunda mitad del siglo XX los procesos de modernizacién e inte-
gracion, dirigidos por el estado chileno, generaron grandes transformaciones que
habrian conducido al abandono de las localidades de residencia en el sector rural, a
la pérdida y abandono de las formas tradicionales de organizacion social y también su
religién (Tudela, 2002).

Los momentos mas significativos o puntos de inflexién no estén claros,
pero indica que “lo andino” y “lo occidental” son perspectivas opuestas. La religion
tradicional aymara define una vision particular del cosmos (hombre-naturaleza-divi-
nidad), también las ideologias que acompafian a la modernidad. De esta forma, en la
esfera ideoldgica se refleja hoy este conflicto de perspectivas culturales: lo andino
y lo occidental. Tudela enfatiza en los procesos de aculturacion impuestos a través

11 Se refiere a la Zona Franca de Iquique, régimen libre de impuestos instalado durante la dictadura
militar, que ha dinamizado econémicamente a la region.
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de los programas de instruccién y educacion, ya que estos llevarian a la pérdida de la
identidad aymara, pues se antepone la identificacién con la nacién chilena, motivando
y acelerando el proceso de emigracion a la ciudad y el abandono de la tradicién. Pro-
pone la hipétesis siguiente:

La comunidad aymara en el norte de Chile experimenta un cambio estruc-
tural a raiz de la influencia de ideologias seculares y religiosas diferentes
al corpus ideoldgico tradicional, las que socialmente se insertan en el seno
de la comunidad y la conducen a una nueva forma de relacién comunal. La
chilenizacion' genera un conflicto ideoldgico e institucional al interior del
ayllu comunidad y desencadena un proceso de secularizacion. La autoridad
comienza a perder la influencia que poseia al interior de la organizacién
comunitaria, ya que la iglesia catolica y los religiosos buscan engendrar
y fortalecer los vinculos ideoldgicos con el Estado y la sociedad chilena.
(Tudela, 1992: 47).

Tudela afirma que en la década del cincuenta el impacto en la comunidad se
habria cristalizado en la pérdida de un tipo de organizacién calificada como tradicional.

Bernardo Guerrero sigue una interpretacion parecida. Los procesos de
modernizacion y secularizacion llevan a la pérdida cultural. Esto implica interpretar
las relaciones interétnicas desde una conciencia social aymara que se define como
depositaria de su pasado precolombino y poscolombino, cuyas dimensiones se sus-
criben en la evolucion histérica multilineal de las sociedades (Guerrero, 1992). Esta
perspectiva considera la idea de la persistencia de una matriz cultural precolombina
opuesta ala occidental, que ha sido transformada causando pérdidas de envergadura,
al punto de la desintegracion. ;Como explicar, entonces, las continuidades?

Juan van Kessel sugiere que a pesar del éxodo de la poblacion aymara a
la ciudad y su integracion cultural a la sociedad urbana, hay brotes inesperados de
una conciencia renovada de identidad aymara, tanto en la ciudad como en el campo:

Suidentidad étnica ya no aparece tan despreciada y puede ser provechosa.
Por otra parte, el peligro y la angustia de perderla parecen despertar un
movimiento renacentista entre los propios aymaras. Prueba de ello son las
nuevas organizaciones que nacieron en el campo y la ciudad. Otros indicios
del mismo proceso son por ejemplo la participacion aymara en la nueva
ley indigena. Podrfa argumentarse que, por la politica gubernamental y la
accion de la sociedad circundante, la comunidad aymara y sus estructuras
sociales fueron definitivamente desmanteladas; sin embargo, no estamos

12 Hace referencia al periodo de instalacién de soberania territorial ejercida por el estado chileno al
término de la Guerra del Pacifico.
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frente a una nivelacién acabada ni a la chilenizacién pura y simple, sino

frente a miltiples brotes de un fenémeno de reetnificacion de los aymaras

de Chile (estratégicamente) (Kessel, 1996: 66).

El autor no se pregunta por qué esta posible identidad estratégica se ela-
bora en determinado contexto, tampoco queda clara la relacion entre cultura y grupo
étnico, que nos permita entender lo que quiere decir con nivelacion o chilenizacién.
No cabe esta pregunta en una vision que postula la continuidad de una identidad
étnica fundamental y de larga duracion, a pesar de las transformaciones. Desde aqui,
la lealtad a la nacién, y como referente de identidad, excluye la adscripcion a un grupo
cultural diferenciado. El autor supone, asi, una especie de alteridad no contaminada.
Se representa una sociedad y cultura indigenas con un pasado o un antes virtual.
Se tiende a olvidar la permanente relacién de intercambios culturales que se han
producido a través de la historia y de la posicién subordinada de las comunidades de
origen indigena a las dindmicas socioecondémicas y sociopoliticas; se olvida que nos
situamos en un contexto de larga tradicion colonialistay neocolonialista en el cual las
personas no han sido un ente pasivo, sino sujetos activos de los procesos sociales.

Esta vision del problema indigena en Tarapacd tiende a un pensamiento
dicotémico que opone “lo andino” a Occidente, como si la poblacién indigena no
hubiese participado de los procesos regionales de transformaciones econdmicas,
sociales y culturales que se caracterizaron por dindmicas de dominacion, pero tam-
bién de agencia. Las reflexiones de Tudela apuntan a la secularizacion como un efecto
desestructurante, pero no indica en qué consiste empiricamente este proceso y, por
lo tanto, no podriamos comprender signos de continuidad en la matriz cultural. Por
otra parte, este autor, al centrar el andlisis en la chilenizacién de la poblacion, deja
de lado dimensiones claves de las transformaciones ocurridas después de la Gue-
rra del Pacifico, como es el fortalecimiento del capitalismo rentista que determinara
cambios fundamentales en las relaciones sociales en toda la regién. En este sentido,
basta nombrar la venta de mano de obra, los intercambios comerciales desiguales
y la imposicién de la nacién como comunidad imaginada (peruana y chilena). Como
plantea Thomas Abercrombrie (2006), la cultura andina en cuanto orden auténomo
de significantes no ha resistido cuatro siglos y medio de dominacién estatal de las
fuerzas coloniales y republicanas, porque ese tipo de logicas culturales son realida-
des virtuales imaginadas por los antropélogos. Los significados culturales siempre
los despliega, en la accion social y en contextos vividos, gente real que debe experi-
mentar y explicarse disgustos como las asimetrias de poder.

La otra perspectiva considera los procesos sociohistéricos regionales
como contextos centrales para comprender la situacion y condicién de las comu-
nidades originarias. Gundermann, por ejemplo, propone que la comunidad indigena
regional deberia entenderse en el marco de un proceso histérico cuyas rupturas,
impuestas por el sistema colonial y por la instauracion de una modernidad latinoa-
mericana, dan como resultado nuevas formas que muestran tanto elementos de
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continuidad como de transformacién. En este sentido, el autor sugiere que la per-
sistencia debe verse como continuidad transformada de las instituciones andinas
(Gundermann, 2001). Agrega, ademas, que esta continuidad debemos situarla de una
manera particular en el plano de las representaciones mas que formaciones discur-
sivas auténticas, como tradiciones formales o seudotradiciones. Otro tanto ocurre
en el plano de la sociedad, en el que précticas y sociabilidades tradicionales apoyan
la incorporacién aymara a las corrientes regionales de la modernidad (Gundermann,
2001).

Héctor Gonzélez (1997, 2000), por su parte, sugiere que las transforma-
ciones de pérdida y adopcion de patrones y elementos culturales se relacionan con
los conceptos de nacionalismo y globalizacion. Los aymaras de Tarapacd tuvieron que
acomodarse a una nueva nacionalidad para pasar de ser peruanos a chilenos. Bajo
la égida chilena y en un contexto de ocupacion, se convierten en el simbolo de la
extranjeridad sometida y del atraso o barbarie (india) de los vencidos. El proyecto
chilenizador habria significado el desencadenamiento de un proceso de pérdida cul-
tural y aculturacion por imposicion e imitacién. Pese a los procesos resefiados, se-
fiala que los aymaras contindan siendo un grupo particular y contrastante al interior
de la regién. Su cultura se ha transformado, pero mantiene espacios que aseguran
su reproduccion.

Gilberto Giménez (2000) afirma que ambas perspectivas no serian visio-
nes contradictorias. Tanto la vision de tendencia primordialista como la historicista
aportan elementos para el conocimiento de la poblacion indigena. Los primeros, pre-
ocupados por la continuidad, contribuyen a dilucidar su particularidad y los segundos
ponen énfasis en el cambio y la necesidad de entenderla como parte de los procesos
sociales regionales; contexto sin el cual es imposible comprender el presente. Sin
embargo, es preciso sefialar que quienes enfatizan en la desestructuracion, acultura-
cién y/o etnocidio de las comunidades indigenas tienden a invisibilizar dos aspectos
claves. Por un lado, la dindmica estructural en la que se debatieron las familias des-
de el siglo XVI condujo a procesos de colonizacién permanentes. Asf, la comunidad
andina regional, aunque continud con nombres locales, fue afectada notoriamente.
Ademds, en esta vision pierde protagonismo el indigena como actor social. Si bien
su posicion subalterna lo situaba con escasos mérgenes de actuacion, los estudios
histéricos, especialmente los que se refieren al siglo decimon6nico, entregan sufi-
ciente informacion para argumentar que reivindicaron sus derechos, en particular, a
la propiedad; problema que ha generado conflictos permanentes.

El conocimiento de la situacion actual de la poblacion de origen indigena
depende de los conceptos de sociedad y cultura que asumamos. Héctor Gonzdlez y
Hans Gundermann (2009) estén en lo cierto cuando afirman que en el estudio de
“los aymaras” ha existido una importante tendencia a deshistorizar la realidad en la
que las colectividades étnicas se desenvuelven. Tanto indigenas como no indigenas
formamos parte de los procesos sociohistéricos que han ocurrido en este territorio.
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En este sentido, las transformaciones impulsadas durante los siglos XIXy XX son fun-
damentales para comprender los procesos étnicos e interétnicos que emergieron
con los procesos de modernizacién y sus efectos en la dindmica cultural.

Roger Bastide (1970) propuso que lo cultural no puede estudiarse inde-
pendientemente de lo social; por lo tanto, las relaciones culturales deben ser anali-
zadas en el interior de los diferentes marcos de relaciones sociales, entre las cuales
las relaciones de poder son centrales. Para este autor los elementos que componen
una cultura —dado que provienen de fuentes diversas en el espacio y en el tiem-
po— no estdn nunca integrados unos a otros. Esto abre la posibilidad al cambio,
el que seria mds marcado en contextos de modernizacién planificada. Es en esta
circunstancia que se desliza la libertad de los individuos y de los grupos para mani-
pular la cultura. Por consiguiente, no habria —de un lado— culturas puras y —del
otro— culturas mestizas. Todas, por el hecho universal de los contactos culturales,
son “mixtas”, hechas de continuidades y discontinuidades. La discontinuidad cultural
deberia buscarse mas en el orden temporal que en el orden espacial. La continui-
dad afirmada de una cultura dada es, con frecuencia, mas ideologia que realidad. Y
esta pretendida continuidad sera tanto més afirmada cuanto que la discontinuidad
estalla en los hechos: en los momentos de ruptura el discurso de la continuidad es
una ideologia de la compensacién. Denys Cuche (2002) propone que a menudo hay
mayor continuidad entre dos culturas que estén en contacto prolongado que entre
los diferentes estados de un mismo sistema cultural tomado en momentos distintos
de su evolucién histérica (Cuche, 2002: 82). Esta perspectiva no olvida el hecho de
que las relaciones de poder entre tradiciones culturales diferentes implican siempre
transacciones que enfrentan los procesos de subalternizacién para crear practicas
culturales contrahegemdnicas. En la regién no hay una sociedad occidental y una so-
ciedad indigena o un sistema social y cultural andino puroy otro mestizo. La historia
de los pueblos originarios contemporaneos es mas compleja, es producto del desa-
rrollo histérico europeo que se expandié en un contexto de relaciones capitalistas
de produccion que busca extender el conocimiento y la posesion de la naturaleza, la
produccién, la circulacién y el consumo de los bienes, motivado preferentemente por
el incremento del lucro (Larrain, 1996 321). En este escenario, la poblacién de origen
indigena ha desplegado diferentes estrategias para articularse con las dindmicas de
desarrollo regional.

Sergio Gonzélez (1993), Alberto Diaz y Marcela Tapia (2013) y Hans Gun-
dermann (2001) han propuesto hacer una lectura de los aymaras como sujetos ac-
tivos de los procesos sociohistéricos. No obstante estos aportes, el fenémeno de
la configuracion de la nacionalidad entre la poblacion indigena, la cuestion de las
fronteras étnicas y la construccion de ciudadania en Tarapacd son problematicas que
atin requieren de investigacion empirica. La emergencia del pueblo Aymara como una
colectividad que reivindica derechos culturales a la sociedad nacional, sin discutir la
construccion étnica de la nacién ni sus arreglos politicos y econémicos, los conflictos
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al interior del movimiento indigena que se expresan en disputas de lealtades nacio-
nales, el surgimiento de grupos que buscan distinguirse de la “hegemonia aymara”,
como las comunidades quechuas o la posible e incipiente emergencia del grupo chi-
paya, entre otros temas, demandan un mayor conocimiento del fenémeno étnico y su
relacion con la nacion y la ciudadania.

Hans Gundermann (1998) entrega, en este sentido, avances interesantes.
Basandose en la reconstruccién de los procesos sociohistdricos ocurridos en la re-
gion, propone que las continuidades y las transformaciones de la comunidad indigena
en los albores del siglo XX nos permitirian entender los cambios en las identidades
colectivas en la zona que nos interesa. Distingue analiticamente las identidades so-
ciopoliticas e identidades socioculturales. Las primeras, referidas a clasificaciones
como las de “indio”, “isluga” (una referencia local originada en una comunidad co-
lonial), peruano (una categorfa de pertenencia nacional), guardan estrecha relacién
con las formas histéricas de organizacion politica que inciden sobre las sociedades
andinas. Las segundas, conformadas en el contexto de la interaccién social origina-
da en procesos econémicos, flujos de poblacién, fenémenos de urbanizacién, etc.,
como producto de la incorporacion de las comunidades a relaciones capitalistas y,
en especial, la constitucion de mercados de fuerza de trabajo. Asi, sefiala que el fun-
cionamiento del mercado de trabajo cumple un importante papel en la reformulacién
del sistema de identidades andinas en la zona de Tarapacd, desde la segunda mitad
del siglo XIX hasta bien avanzada la primera mitad del siglo XX, produciéndose activos
fenémenos de circulacion y redefinicién de fronteras étnicas (Gundermann, 1998).
Postula que en Tarapacd y Arica la formacién de una conciencia nacional peruana fue
un fenémeno anterior a la Guerra del Pacifico, pero la conciencia de pertenencia a
una comunidad de iguales, a una nacién, estaba posiblemente restringida a circulos
de los que no participaba la mayoria de la poblacion de las localidades y comunidades
indias. Habria sido excluida del pacto social moderno que establecio la repiblica.
Los indigenas quedaron fuera de un proyecto de modernizacién politica que implicd
lainstalacién del estado-nacién (Gundermann, 2002). A fines del siglo pasado las per-
tenencias se ubicaban a nivel de la comunidad local, no con una comunidad nacional.
Sugiere entonces que, con la anexién de este territorio a Chile, la zona interior pasa
a ser,

[e]n la imagineria de los miembros de la etnia chilena, un universo de
indios, cuestion que sus habitantes rechazardn por estigmatizante; los
del altiplano por su carga de negatividad que asumian como posesion real
y que buscaban trascender, los de los valles precisamente porque ya no
se sentfan dentro de esa categoria; ellos mismos se la habian sacudido y
la habfan relegado a las poblaciones de tierras altas (Gundermann, 2002:
174).
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Si bien esta explicacién nos permite entender al actor indigena forman-
do parte, con otro conjunto de actores, de la sociedad regional, y como los proce-
sos de transformacién econdmica y politica que experiment6 la region a propdsito
de la disputa por los recursos productivos durante el siglo XIX e inicios del XX se
relacionan con la transformacion de las identidades sociales, no parece suficiente
para comprender el fenémeno de las identidades étnicas y nacionales. Puesto que la
cuestion de las identidades colectivas pone en el centro al sujeto social, hace falta
considerar los argumentos que él mismo sustenta para establecer sus pertenencias
y distinciones. No podemos presuponer la existencia de identidades colectivas por
el simple hecho de que los individuos pertenezcan a una categoria social, se requiere
que los actores sociales se reconozcan como una colectividad (Giménez, 2000). Son
precisamente los elementos que eligen para este reconocimiento los que sostienen
las diferenciaciones étnicas.

La poblacién no indigena, tanto del pasado como del presente, reduce a
una sola categoria (indio) a una diversidad de grupos diferenciados en su interior.
Sin embargo, y aunque se sabe poco acerca de las clasificaciones realizadas por la
propia poblacion indigena, su no reconocimiento parece no haber borrado la volun-
tad de diferenciacién. Si consideramos las distinciones que los sujetos hacen de si
mismos y de los otros, hallamos las categorias siguientes: chiapas, isluga, cariquima,
chipaya, parinacota, etc., es decir, la referencia al lugar de constitucién de la pro-
piedad asociada a un grupo durante el periodo colonial espafiol. Esta pertenencia
persiste, aun cuando se han agregado otras asignadas y/o autoconstruidas. En otras
palabras, si bien en torno de lo local todavia se desenvuelven las identidades étnicas,
estas coexisten con otras identidades como las referidas a la administracién geopo-
litica, a la nacionalidad, a la configuracién etnolingiiistica, a la religiosidad, etc. Pero,
como plantean Gundermann y Gonzdlez (2009), es la apropiacién de la clasificacién
de indio la que facilita la elaboracién de una identidad social mas amplia contrastada.

En este contexto, es preciso distinguir la membresia étnica, la nacional
y la ciudadania; lo cual supone conceptuar etnia y nacién como dos categorias dife-
renciadas. Si entendemos que la identidad es producto de la historia, asumimos que
las poblaciones indigenas regionales fueron definidas y percibidas como foraneas
(outsiders), es decir, como extranjeras en sus propios territorios. El asignar a estas
el cardcter étnico implico, por lo tanto, la disociacién entre culturay territorio, que
llevé a que los pueblos originarios se transformaran en una o varias colectividades
minoritarias y marginalizadas. Como sugiere Hans Gundermann, el otorgamiento de
la ciudadanta, vista esta como la posibilidad de rechazar el estigma de indio, puede
haber sido concedido por el estado, pero la colectividad dominante se resisti6 a con-
ferir la nacionalidad a una cultura diferente que impedia el “progreso” y el transito
ala “civilizacién”. Era preciso que sus aspiraciones fueran respetadas no solo por el
estado, sino también por los no indigenas, para que su estatus étnico se transforma-
ra en estatus de miembros plenos de la nacién. La exigencia fue asimilacién cultural,



76 8 Vivian GAVILAN VEGA

de modo tal que quienes mantuvieron los emblemas de la diferencia formalmen-
te pasaron a ser ciudadanos, pero no “national”, es decir, no fueron reconocidos
como miembros de la comunidad nacional por parte del grupo cultural y politicamen-
te dominante; esto es, la oligarquia del centro del pais que, siguiendo la ideologfa
europea, la impuso a los sectores popularesl3. La cuestién de las pertenencias
nacionales o del surgimiento de una comunidad de iguales en un territorio determi-
nado, es un fenémeno reciente en la historia de Tarapaca. Pero mientras la inclusién
ofrecida por el estado y supuestamente aceptada por la mayoria de los pobladores
indigenas implic, en muchos casos, la renuncia a la lengua y/o a sus tradiciones, la
pertenencia a la comunidad politica aiin es un asunto pendiente. Hoy comparten una
historia més larga en comun y un similar acervo cultural con comunidades del sur
del Perd y centro-sur de Bolivia, pero se asiste, no obstante, a fronteras nacionales
més marcadas que hace 30 o 40 afios. Y los movimientos indigenas de América Lati-
na, iniciados en los afios noventa, han tenido una voluntad interna de democratiza-
cién y modernizacion por via inédita en el pasado. En particular, la construccién de
una etnicidad moderna y fuertemente instrumentalizada para mejorar la calidad de
vida segln sus parametros y para desplegar précticas contrahegemonicas respecto
del racismo.

1.7 La republica y las comunidades indigenas en Tarapaca:
para comprender los procesos étnicos y de género

La reconstruccion de la historia regional hace hincapié en el rol del estado
chileno, esto es, en los procesos de integracién/desintegracion de las comunidades
indigenas a través de la imposicion de una nueva identidad nacional y de la integra-
cién a la economia regional. La nacionalidad, basada en una ideologia de la nacion
para imaginar la superetnia (Baumann, 2001), administrada por las elites republica-
nas, se habia iniciado con la independencia de Peri. Pero el cambio més relevante co-
mienza con la instalacién de la economia capitalista orientada a la extraccion minera,
a los ferrocarriles y a los puertos de exportacion. Ello porque el estado disuelve el
caracter corporativo de las tierras, para promover la propiedad individual de la mis-
ma. Si bien este proceso fue acompafiado por la imposicion de una nueva identidad
colectiva, la peruana, se trata de un aspecto de la dindmica social que va a la zaga. Es
decir, la instalacion de la reptblica llevé al desarrollo de relaciones modernas entre
capital y campesinado indigena, definidas exclusivamente con arreglo a vinculos de
mercado, entre agentes econdmicos auténomos (Gundermann, 2002).

13 Enalgunos de los relatos de vida de mujeres de ascendencia indigena residentes en la ciudad, aparece,
como una constante, el reconocimiento de sus pares como bolivianas. La lengua aymara, la vestimenta, el
peinado, entre otros aspectos del comportamiento, son signos de extranjerfa y fuente de discriminacién
negativa en los espacios cotidianos de interaccion social como la escuela, los mercados, el barrio.
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Brooke Larson (2002) postula que a mediados del siglo XIX el estado pe-
ruano aposté por la industria de exportacion, el mercado mundial y las ideologias
eurocéntricas. El auge de la exportacién de guano habria llevado a la oligarquia lime-
fla a sofiar con un proyecto prospero y ordenado en el cual la casta indigena pasarfa
a formar parte de las masas de trabajadores. Es decir, la recolonizacién mediante el
capitalismo agrario, los comerciantes y los agentes de “civilizacién”. De esta manera,
las tierras y el trabajo indio en particular necesitaban ser canalizados y regulados en
concordancia con las cambiantes necesidades nacionales de la republica. Buscando
un lenguaje nacional de la ciudadania, el gobierno promulgé dos grupos de reformas
que redefinieron las relaciones entre los indios y el estado: a) el Cédigo Civil de 1852,
un conjunto abigarrado de normas legales liberal, romano y napoleonico, que inter-
pretaba estrictamente la igualdad individual ante la ley; y b) la abolicién del tributo
promulgado por el presidente Ramén Castilla en 1854.

Estas reformas sentaban los términos con los cuales se definfa y regla-
mentaba a los indios como personas, sujetos a los mismos derechos y obligaciones
que los demés, bajo el auspicio del estado-nacion. En efecto, ellos iban a convertirse
en “los tltimos entre pares”, en un nuevo medio institucional y moral. La otra cara de
esto era que ese estatus les quitaba su derecho tradicional a una existencia colectiva,
la “comunidad” (Larson, 2004: 105). De esta manera, Brooke Larson sostiene que el
individualismo de mercado no deja espacio para la tenencia corporativa de la tierra.
Incluidas las tierras en manos de indios analfabetos, todas son alienables.

Mark Thurner (2003) argumenta que para los liberales el régimen colonial
de tenencia de tierras impedia el pleno desarrollo del individuo y de la nacién. Para
comprender las relaciones entre estado y comunidades indigenas en Perd, distingue
tres periodos. Entre 1820-1840, de posindependencia, posbolivariano, en el que pre-
dominan los caudillos patriotas en la politica, las contribuciones directas en lo fiscal
y las economias regionales desarticuladas por los efectos de la guerray de la ruptura
del sistema mercantil colonial; lo que llevé a la negociacion de nuevos modos de
acomodamiento fiscal y participacién politica. Entre 1850-1870, marcado por el triun-
fo del liberalismo, la incipiente centralizacién del estado y del mercado interno, asi
como por la expansion del comercio exterior. Las relaciones entre indigenas y estado
estdn marcadas por la abolicién de la contribuci6n particular de indigenas y de castas
que parece contribuir a un largo y lento proceso de privatizacién de tierras. Entre
1870-1890, el periodo se caracteriza por el avance del “liberalismo conservador” o
autoritario en la politica, el positivismo y el racismo en el pensamiento criollo y el
“neocolonialismo” o la mayor inversion del capital extranjero en el sector expor-
tador. En este tercer momento las relaciones entre indigenas y estado republicano
parecen ser mds conflictivas que en los momentos anteriores, y estd marcado por la
mala comprensién, la resistencia y, en algunos casos, por el conflicto bélico (Thurner,
2003: 94-195).
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Una conclusién similar la hallamos en Gundermann (2002). A la exporta-
cién de guano, se agrega la de nitrato de sodio con el ingreso de capital extranjero,
especialmente britanico; lo cual condujo a un tipo de influencia econémica en la re-
gién sin parangon histdrico. Se instala una economfa de enclave volcada hacia fuera,
con capacidad de movilizar bienes y personas desde areas muy diversas:

En Tarapacd el término de tributacién indigena no significé que los indige-
nas dejaran de pagar impuestos al estado, ahora en su condicion de peque-
fios propietarios de predios rasticos. En las mismas localidades e incluso
los mismos individuos aparecen participando de uno u otro régimen impo-
sitivo. Este diferente tratamiento fiscal, ahora focalizado en la condicién de
productor, yya no en la categoria étnica de “indio”, también representé un
factor de cambio social y étnico en una regién sometida a rapidas transfor-
maciones (Gundermann, 2002: 161).

Uno de estos cambios es la mayor autonomia de los grupos familiares y
la pérdida de una de las importantes funciones de la antigua comunidad: asegurar
y regimentar el acceso a la propiedad. A ello se agregan procesos de fragmenta-
cién hacia unidades menores (Gonzélez y Gundermann 2009). Estos autores argu-
mentan que, a pesar del nuevo ordenamiento, la comunidad no desaparece, ya que
continuard manifestadndose en otros planos relacionados con aspectos econémicos
(principalmente con la mantencién de infraestructura productiva y la regulacion de
sistemas de regadio), sociales (endogamia y grupos bilaterales de parentesco), po-
liticos (representacién ante el estado y otras comunidades) y culturales (rituales
y religiosos). Lo que pierde es el poder de disposicion sobre la tierra, que se des-
plaza a la unidad de producci6n familiar campesina. Se pasa asi de una estructura
agraria de base comunal a un régimen principalmente parcelario (Gonzélez y Gun-
dermann, 2009: 56-57).

Para el periodo chileno, Sergio Gonzélez (2002) propone que el accionar
del estado se puede comprender en dos fases. Entre 1880 y 1907 se tratarfa de una
soberania restringida. En 1907 ocurre la gran huelga obrera que obliga a las autori-
dades a replantearse las politicas hasta ese momento implementadas, y se acercaba
la celebracion del centenario de la independencia. En este periodo existe una gran
autonomia de las empresas en la regulacion de las relaciones laborales, econémicas
y sociales de la poblacion en los establecimientos salitreros; la importante injerencia
de los intereses salitreros sobre la administracion nacional con asiento en la region;
una gran tolerancia para la circulacién y radicacién de fuerza de trabajo peruana, bo-
liviana e incluso argentina, en las faenas mineras; la existencia de territorios, como el
de Tacna y Arica, cuya definitiva jurisdiccion permanecia pendiente con Perd.

A partir de 1907, comienza el ejercicio soberano con mayor fuerza. Se de-
sarrolla la escuela fiscal, se instaura el servicio militar obligatorio, se crean las ligas
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patriéticas, las autoridades dependen financieramente del fisco, se da una presencia
militar mas activa; la trinacionalidad, caracteristica de la poblacién obrera durante el
periodo, empieza rapidamente a disminuir. (Gonzdlez, S., 2002:151). Este es el marco
en el cual se definirdn las condiciones estructurales en las que la sociedad y cultura
regional deberdn desenvolverse durante el siglo XX. Hans Gundermann (2002) sefiala
que antes de este momento, la region presentaba relaciones fluidas e interpenetra-
ciones culturales reciprocas entre indigenas y no indigenas y entre nacionales de los
tres pafses que aportaron hasta ese entonces mayor poblacion a la zona:

Esta diversidad y la ausencia de un propdsito o interés explicito de consti-
tucién de plena soberania del estado chileno sobre la zona, creaba para lo
indigena, a pesar de tensiones y circunstancias particulares de conflicto in-
terétnico que seguramente se dieron, un ambiente de distensiony toleran-
cia. La region era un espacio de convergencia multinacional y pluriétnica.
En este contexto de fluidez social se verificé la incorporacién de una cierta
cantidad de poblacion indigena que se integra al proletariado mineroy que,
por diversas razones se independiza de sus comunidades en los Andes.
Ellos se difuminaron en el proletariado y sectores populares pampinos y
més tarde urbanos. (Gundermann, 2000: 152).

Hans Gundermann plantea la hipétesis que la relacién entre las econo-
mias empresariales mineras y las economias campesinas de las comunidades ay-
maras llegé a ser tan profunda que pasé a constituir un componente del sistema
econdmico y social aymara, definiendo una estructura campesina de corte mds
bien moderno. Las economfas andinas se mercantilizan y en ese proceso se hacen
considerablemente dependientes de las relaciones con la economia salitrera. Los
procesos migratorios a los centros urbanos se aceleran y la produccién agrogana-
dera se orienta a estos, produciéndose la regionalizacién de la sociedad aymara
(Gundermann, 2000: 31).

Este proceso es claramente visible para las zonas de valles, mds cercanas
a los centros salitreros y a las ciudades de la costa. Las comunidades ubicadas en la
zona altiplanica, si bien estén plenamente integradas a la explotacion minera desde
fines del siglo XIX!, se mantienen con mayores niveles corporativos en torno a la
tierra, especialmente de los pastales.

Para Hans Gundermann (2002) la instalacién del estado de Chile en el
territorio tuvo dos momentos. El primero se caracterizé por una soberania chile-

14 El gobernador del departamento de Pisagua en 1884 informa sobre la explotacién de azufre en la
comunidad de Isluga que cooptaba mano de obra de Islugay Cariquima: “como los de Isluga, los habitantes
de Cariquima se ocupan en el laboreo de las minas de azufre i en el pastoreo de las llamas y sus ovejas”;
en Descripcion General del Departamento de Pisagua, Por Alejandro Cafas Pinochet (Gobernador del
Departamento) Iquique, Imprenta de “El veintiuno de mayo” de Alberto Echeverria, 1884.
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na restringida, quedando limitada socialmente, pues la trinacionalidad de la pobla-
cién mantenia en suspenso un estado = una nacién. Durante el segundo momento
se produjo el reemplazo de las instituciones peruanas por las chilenas. La creacion
de Registros de Conservadores de Bienes Raices encargados de la legalizacion del
dominio y su acreditacion en 1889 da paso a la soberanfa real del estado chileno en la
actual provincia de Tarapacd. Hacia finales de siglo la mayoria de las chacras de valles
como los de Tarapacd y Camifia y las estancias ganaderas de Isluga estaban inscritas.

Esto es, para efectos fiscales a esa fecha no solo han desaparecido las
comunidades, sino también los indios. Gundermann postula que en 1845 el Padrén
de Contribuciones registrd indios de parcialidades, siguiendo un sistema de registro
muy semejante al colonial. Ya para 1876 la “Matricula” y el “Padroncillo” dan cuenta
de un conjunto de pequefios propietarios agricolas, que pagan contribuciones terri-
toriales de acuerdo con una renta presunta, que no son ya diferenciados étnicamen-
te, a pesar de que gran parte de ellos tienen apellidos indigenas y siguen instalados
en las tierras de las antiguas comunidades aymaras de los valles y oasis de Tarapaca
y de los valles y altiplano de Arica (Gundermann, 2000: 59). No obstante, pese a que
la mayorfa de los indigenas constituyen todavia un elemento étnico diferenciado en
términos fiscales, y siguen asentados en el espacio de sus antiguas comunidades,
existen también casos en que han adquirido tierras (por compra o arriendo) aparte
de las que corresponden a sus comunidades y estén incluidos también en los pa-
drones de contribuyentes de predios risticos; incluso, en algunos casos, individuos
que se han diferenciado econémicamente de una manera importante (Gundermann,
2000: 45).

Se produce, en definitiva, una limitacién de las funciones institucionales
que tenian antiguamente las comunidades como garantes del acceso a la tierra (aun-
que fuera en usufructo), a la vez que los grupos parentales locales (caracteristicos
de las estancias de la alta cordillera) y las unidades domésticas familiares (radicadas
junto a sus chacras en los valles) alcanzardn mayores cuotas de poder y autonomia.
De este modo, uno de los efectos mds importantes se observa en los cambios ocu-
rridos en la propiedad y en la dindmica de la comunidad. Este autor afirma que la
comunidad en cuanto que corporacion dejé de existir como régimen juridico a inicios
del siglo XIX, y a pesar de que en muchos casos estas siguieron operando de facto,
el sistema de propiedad individual las fue reemplazando. En el caso de las comuni-
dades de valles, el sistema parcelario se impone; en tanto que el sistema sucesorial
es el contexto juridico que ampara, aunque de manera deficitaria, a las comunidades
altiplanicas. Esto habria ocurrido para legitimar la titularidad de los bienes comuni-
tarios a un grupo de individuos. Asf, la inscripcion territorial de los pastizales, impo-
sibles de subdividir, contribuyé al funcionamiento de la “comunidad” mediante la
figura de estancias en esta zona ecoldgica, unidades multifamiliares sucesoriales.
Mientras que en la zona de valles la estructuracién de la propiedad agraria, posible
de enajenar, se configuré en la forma de chacras, unidades familiares de produccién
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considerablemente auténomas; lo que se denomina comunidades locales vallesteras
(Gundermann, 2002: 261).

Asi, las comunidades sucesoriales serian entidades trascendentes a los in-
dividuos y los hogares, pero de una naturaleza tal que no pueden identificarse con las
comunidades coloniales o comunidades corporativas cerradas, es decir, ay/lu-comu-
nidades. Son neocomunidades en las cuales la 16gica de los intereses particulariza-
dos se mantiene en tensiény muchas veces en conflicto con la 16gica de lo comunal, de
una manera muy distinta a como tenfa lugar esa misma tension en el pasado. Ahora el
comunero serd el miembro de derecho de una comunidad; esto es, una persona, nor-
malmente varon, sujeta a un hogar que dirige, el cual tiene un conjunto de deberes y
derechos en el seno de una colectividad. Este conjunto de derechos y deberes podria
entenderse como lo que es normal en cualquier comunidad local estable de pequefio
tamafio alrededor del mundo, respecto de las necesidades de coordinacion y algin
grado de compromiso y solidaridad de unos productores con otros. A este modelo se
sujetan las comunidades locales de los valles andinos. La buena vecindad y convivencia
requiere gestos cotidianos. Sin embargo, respecto de las comunidades sucesoriales,
como es el caso de las comunidades de Isluga y Cariquima, se agregan los derechos de
propiedad indivisos sobre las praderas. Se es miembro de una comunidad local, pero
se esvecino, con frecuencia pariente de los corresidentes y ademas propietario de las
tierras ganaderas que enmarcan territorialmente la localidad, las viviendas y, a veces,
las chacras agricolas. Se es comunero junto con residente en una localidad cuya conti-
nuidad en el tiempo requiere organizacion, coordinacion, participacion, adhesion, etc.,
en algdn grado, siquiera minimo, y asimismo como condicion fundamental en cuanto
propietario de derechos en una sucesion. (Gundermann, 2002: 263).

Dadas las circunstancias, hay comuneros con titularidad y otros que no la
tienen juridicamente. Pero para fines précticos todas y todos quienes tengan relacién
de parentesco con el propietario gozan més o menos del mismo estatus de comune-
ro, integran la asamblea de comuneros, participan de actividades colectivas, reciben
eventuales beneficios de gestion colectivay de los servicios de la comunidad, ocupan
cargos, poseen rebafios de animales, cultivan chacras y cuentan con casas y construc-
ciones en el interior del territorio. Asimismo, entre los que quedan amparados por
algtin titulo, hay una amplia variacion en la participacion del bien patrimonial cubierto
por las inscripciones en cuestion, debido a que se trata de sucesiones cuya existen-
cia cuenta con varias generaciones, de tal modo que lo que se inicié como aportes
proporcionales, mds tarde introdujo un factor de desigualdad en las cuotas de parti-
cipacion debido a las diferencias en el nimero de herederos por hogar.

Tanto Brooke Larson como Mark Thurner y Hans Gundermann coinciden
en que el impacto que tuvo el accionar del estado republicano con los indigenas es
heterogéneo. Asimismo, respecto de las reacciones “desde abajo”, Thurner sefiala
que “entre las formas de hacer politica entre los indios se hallaba ‘la representacién’
o peticién a través de sus defensores legales, para pedir favores o para protestar
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contra determinadas politicas” (Thurner, 2003: 202). Alberto Diaz et al. confirman
también para la region de Tarapacd la agencia de los dominados:

Desde tiempo coloniales y republicanos estas poblaciones han desplegado
una capacidad de acomodacion y reaccion a las administraciones de turno,
permitiendo interactuar, interpretar y desenvolverse tanto en los contex-
tos impuestos por la Corona Espafiola como luego por los estados republi-
canos peruano y chileno respectivamente. (Diaz et al., 2013b:15).

Segin los autores resefiados, los archivos muestran presiones ejercidas
por comuneros indigenas tarapaquefios (Camifia, Chiapa e Isluga) a comienzos de
1866, quienes se dirigieron a las autoridades limefias con el fin de exigir una rede-
finicién de sus limites provinciales sugiriendo la independencia del departamento
de Moquegua. Estos, lo mismo Pica y Matilla, solicitaban crear una nueva provincia
asociada al litoral, a la ciudad de Iquique. Para 1866 la poblacién de la provincia de
Tarapacd se concentraba en valles y altiplano con un 61,1%.

En este mismo sentido, Marco Arenas (2008), basandose en Paz Soldan
(1878), sefala que en mayo de 1810 el cacique del pueblo de Isluga, Diego Mamani,
a nombre del comin del pueblo de indios solicita a las autoridades de Tarapacd la
designacion del Alcalde de Aguas de dicho pueblo, quien como juez comisionado y
persona competente, debia establecer o restablecer el deslinde oriental del partido
de Tarapac4, a la altura de Paracollo y Pisiga, a la sazon, usurpado por los de Carangas,
los cuales se habian internado en la jurisdiccion de los de Isluga. En el mismo docu-
mento se sefiala, ademds: “(...) que haga se nos bonifiquen los dafios y perjuicios
que nos han irrogado los que injustamente se han introducido en nuestras legitimas
pertenencias y propiedades poseidas legitimamente desde la conquista” (Paz Sol-
dén, 1878: 62).

De este modo es posible pensar que la temprana inscripcion de tierras en
la region en estudio y las solicitudes por la escolarizacion, por parte de las comuni-
dades indigenas, propuestas por diversos autores, se inscriban en la necesidad de
buscar resguardos para su reproduccién como campesinos y estrategias para enfren-
tar los cambios sociopoliticos que estaba experimentando la zona.

La modernizacion, entendida como la instalacion de ideas liberales, expan-
si6n de la educacién, urbanizacion, formas democréticas de gobierno y adopcion de
estilos de vida seglin un modelo europeo, fue compartida por la mayoria de la pobla-
cién, que fue creciendo vertiginosamente. No obstante, la lealtad étnica y nacional
constituy6 una fuente de conflicto. Por un lado, la cuestion de la disputa por la chi-
lenidad, peruanidad y bolivianidad; y por el otro, ser indio o no, es decir, el conflicto
entre identidades de colectivos que se reconocian como diferentes.

Con Mark Thurner (2003) podemos decir que la etapa que se ha denomina-
do de chilenizacién compulsiva reafirma y/o consolida el neocolonialismo ya iniciado
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antes en la region, pero que no es otra cosa que la imposicién de un modelo eco-
némico, politico y cultural liberacionista europeizante. Por su parte, Larrain postula
que, a pesar de sus limitaciones, las modernizaciones logradas van de la mano con
la reconstitucién de una identidad cultural en la que los valores de la libertad, de
la democracia, de la igualdad racial, de la ciencia y de la educacion laica y abierta
experimentan un avance considerable respecto de los valores prevalecientes en la
colonia. No se trata de que los nuevos valores y practicas ilustradas hayan desplaza-
do totalmente al polo cultural indo-ibérico, pero si lo modificaron y readecuaron en
forma importante. Para los propulsores de la modernidad de esa época, esta podia
lograrse solo en la medida en que el ethos cultural indo-ibérico fuera radicalmente
reemplazado y, para muchos de ellos, esto requerifa incluso un mejoramiento de la
raza (Larrain, 1994).

Con los procesos independistas, la categoria estamental “indio” es re-
emplazada por la categoria fiscal indigena. Los registros censales de la regién de
Tarapacd sefialan que entre 1860y 1880 se situarfa el momento en que la nacionalidad
se superpone a las clasificaciones anteriores. Seria a finales del siglo XIX que se
produciria una gran movilidad de poblacién, producida por los cambios econémicos.
Los valles interandinos, pueblos en los que se concentraba la poblacion tarapaquefia
(61%), fueron tempranamente superponiendo a la identidad nacional peruana, y con
la anexién del territorio al estado de Chile, la identidad nacional chilena, buscando
distinguirse de la comunidad indigena de los valles altos y altiplano. Durante el siglo
XX, adquieren mayor importancia los centros salitreros y los puertos de la costa. Una
parte importante de las comunidades vallesteras va integrandose a las formas de vida
de la pampa y con posterioridad a las ciudades de Iquique y Arica.

Carmen Norambuena sefiala que el primer censo chileno en Tarapaca
(1885) y Tacna registra a 32.044 peruanos, lo que correspondia al 58% de la poblacién
de ambas provincias. Le segufa la poblacién boliviana con 8.115 personas, lo que re-
presentaba un 20% del total de la poblacién regional. Ambos grupos representaban,
a su vez, casi el 85% de la poblacién extranjera de la provincia de Tarapaca. La alta
mayoria de poblaci6n extranjera de origen limitrofe se explica por la reciente incor-
poracion de Tarapacé al territorio de Chile y la administracién de Tacna por el estado
chileno (Norambuena, 2002: 30-34). Respecto a la proporcion de hombres y mujeres
durante este periodo, es posible afirmar que se registré mayor presencia de hom-
bres que de mujeres extranjeros de origen fronterizo. Segiin esta fuente, durante
el ciclo de expansion del salitre la poblacién peruana y boliviana fue en su mayoria
de varones jovenes en edad productiva. Estos jovenes se incorporaron rapidamente
a la actividad minera en diversos oficios como el de agricultor, arriero, carpintero,
comerciante, empleado particular, gafidn, jornalero y minero.

La Guerra del Pacifico y la incorporacién de Tarapacd al territorio chileno
provocaron una fuerte crisis en la economia cochabambina y de los antiguos circuitos
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de arrieraje andino a Tarapacé". Sergio Gonzélez indica que Cochabamba basaba su
desarrollo econémico en el comercio de mercancias como tejidos, cueros, cereales,
zapatos y chicha, con esta provincia, desde la época de la explotacion del guano. El
ingreso de productos chilenos y europeos a la recién incorporada provincia resintié
el tréfico de mercancfas cochabambinas. Sin embargo:

Elarrieraje fue un flujo decreciente pero constante hasta la gran crisis del
treinta, de hecho los pampinos recuerdan haber consumido bastante chicha
de muckoy de jora. Las conocidas polainas de los derripiadores, los bototos
de los botarripios y las fajas de los cargadores salitreros eran, en una im-
portante proporcion, elaborados en Cochabamba (Gonzélez, S., 2002: 244).

Existen pocos estudios que profundicen sobre la presencia de las mujeres
en el ciclo salitrero, especialmente para el caso de las extranjeras. Esta situacion se
explica porque la mayoria de los oficios femeninos no estaban bajo el control de la
administracién de las Oficinas, como era el caso de la dependiente de la pulperia o
la libretera. Los demds oficios eran independientes, entre ellos el de comerciante,
lavandera, cantinera, prostituta; o dependiente, especialmente del servicio domés-
tico, el de sirvienta, nodriza o planchadora. Una vez iniciada la crisis del salitre, la
poblaci6én femenina se constituy en mayoria, aunque las cifras absolutas muestran
un claro descenso de la poblacion peruana en general.

Los datos entregados por la mayoria de los investigadores regionales indi-
can que los aymaras jugaron un rol activo en el proceso de modernizacién (Gonzélez,
S.,2002; Gundermann, 2003). Estos muestran que la identidad nacional y la identidad
politica de ciudadania son el tipo de identificacion a las que las poblaciones indigenas
regionales han optado por volcarse. Por una parte, el vinculo politico entre iguales
facilitarfa la ruptura del principio estamentario con el que se construy6 la nocién
de indio. Con ello se iniciaria la transformacién del pacto politico de dominacion:
de origen colonial a uno moderno de ciudadanfa. A medida que se establece formal-
mente la nacionalidad y se implementan medidas tendientes a lograr la transferencia
de lealtades nacionales, donde las hubiere, la cuestion de la extranjeridad pierde la
importancia politica de las primeras décadas del siglo XX, aunque sin desaparecer.

Es posible que este trdnsito se produzca debido a una fuerte motivacion
por cuestionar una identidad estigmatizada. El contexto sociopolitico ofrecia, tal vez
por primera vez, la oportunidad de reaccionar a los estereotipos, al desprecio y dis-

15 “...los cochabambinos, los ;fenicios de Bolivia?, como se acostumbraba a llamarlos en el siglo pasado
(La reforma, La Paz 21 de noviembre de 1874), viajaban hacia la costa del Pacifico o las regiones andinas
trayendo y llevando mercancias ‘formando una falange numerosa de comerciantes irregulares’ que daban
entonces un tinte especial a la region”. Rodriguez O., Solares, G. y Solares H., 1990, Sociedad oligdrquica,
chicha y cultura popular, p. 36. Bolivia, Ed. Serrano, Ilustre Municipalidad de Cochabamba, Bolivia. Citado
por Gonzélez, Sergio (2002).

DIFERENCIAS CULTURALES Y DESIGUALDADES SOCIALES § 85

criminacion, es decir, una forma de categorizacién social que fija atributos profunda-
mente desacreditadores (Goffman, 2003). Pero no nos dice mucho en relacién con
las identidades étnicas, las que, en este nuevo escenario, le permiten un reconoci-
miento diferente frente al estado y a la sociedad en general. ;La identidad nacional
y la identidad politica de ciudadania son incompatibles con la identidad étnica? Hans
Gundermann sostiene que no necesariamente, a condicién de que sigan un principio
segmentario de mayor o menor inclusividad o segiin uno de diferenciacién para el
caso de sociedades estructuralmente heterogéneas. En este sentido, nuevamente
cabe preguntarse cOmo opera esta cuestion en los actores sociales, tanto personales
como colectivos, a fin de conocer la persistencia o cambios en las fronteras étnicas.

Una aproximaci6n a lo ocurrido en las ltimas décadas lleva a constatar
que el estado ha colaborado en la construccion de un actor étnico claramente cons-
tituido, reconocido y legitimado con quien negociar su propia intervencion. Pues la
identidad étnica opera como una herramienta para la integracion al proyecto civiliza-
torio de la sociedad nacional. El estado chileno habria cumplido su cometido, pues
termina por legitimar a un nuevo actor para controlar su propio proyecto. Pero las
agrupaciones que se adscriben al pueblo Aymara y a la sociedad regional y nacio-
nal, mas allé del estado y el mercado, siguen marcando un contraste cultural que las
configura como “otros” que deben dejar su pasado para integrarse a la comunidad
nacional. Con la afirmacién positiva estaria produciendo y reproduciendo la frontera
étnica. Asi, el reconocimiento de derechos particulares para los grupos étnicos pa-
rece una estrategia para controlar y finalmente modernizar a las comunidades. En
este contexto se inscribirian las disputas por las nacionalidades, principalmente en
las elites del movimiento indigena regional,' y la emergencia de otras comunidades
como la quechuay la chipaya!” por acceder a recursos estatales.

Sila nacionalidad y la ciudadania surgidas en los siglos XVIII Y XIX obligaron
alas comunidades politicas a redefinir sus sistemas de relaciones sociales y cultura-
les, jcudles fueron estas redefiniciones? ;De qué manera impactaron en los sistemas
y précticas de género? Las poblaciones locales de origen indigena en las dindmicas
sociales cambiantes y enfrentadas a una mayoria de otras nacionalidades como las
europeas, asidticas y del sur del pafs se inscribieron en un sistema de contrastes en
el que ser indio continud desde la mirada del otro y significé verse a si mismo como
diferente entre diferentes: de piel morena, bajo, con costumbres extrafias del pasa-

16 En las disputas actualmente existentes entre las y los lideres que dicen pertenecer al pueblo Aymara,
el origen boliviano de algunos de sus dirigentes suele ser motivo para descalificar por su condicién de
nacionalidad.

17 En relacion con la comunidad quechua, si bien se comienza a conformar en la regién de Antofagasta,
se habrfan adherido a ella pobladores de Mamifa y Mifie Mifie. Personas de Cariquima sefialan que esta
distincién se realizarfa para recuperar fronteras entre valles y altiplano; ya que las comunidades més
alejadas de los centros urbanos, se clasificaron como mds indias. Por otra parte, la poblacién chipaya,
histéricamente transfronteriza y fuente de mano de obra barata para los agricultores y ganaderos chilenos,
han comenzado a reflexionar sobre la posibilidad de identificarse también como chilenos. (Gavilan, 2015).
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do primitivo. Todos ellos atributos descalificadores que, més alla de las identidades,
los posicionan en las estructuras de poder en el lugar de mayor subalternidad. Es
decir, en una sociedad que racializa los colectivos, la pertenencia al grupo de los
indios produce identidades contrastadas. Un estudio reciente sobre los procesos
identitarios actuales entre quechuas, aymaras y chipayas sefiala que quienes se ads-
criben étnicamente, especialmente los lideres, creen que ser indio es el sentimiento
més fuerte en los tres casos. Los aymaras y chipayas de Bolivia experimentan discri-
minacion en la ciudad por ser indigenas y extranjeros. Por parte de la poblacion indi-
gena nacional reciben el peso de la discriminacion cuando compiten en el mercado
de trabajo o en el acceso a beneficios sociales. Respecto a la nacionalidad, vemos
que la poblacién indigena experimenta la identidad nacional del mismo modo que la
poblacién no indigena regional. Entre los aymaras, los sentimientos de lealtad a la
nacion responden claramente al proceso educativo impartido en la escuela publica y
el servicio militar obligatorio para los hombres (Gavilan, 2015).

1.8. Etnicidades y tradiciones culturales de género en el norte de Chile:
propuestas tedricas para el analisis

Laimportancia que asigno a la perspectiva histérica me obliga a considerar
un concepto de género que contribuya a entender el orden social, los conflictos y el
cambio social. En este sentido, propongo abordar las dindmicas culturales y étnicas
contemporaneas en Tarapaca en el contexto de las diferenciaciones sociales que se
han desplegado durante los siglos XIX y XX. Desde esta perspectiva, un camino para
explorar es distinguir las tradiciones culturales de género y etnicidad y género. Si-
guiendo a Joan Scott (1996), por tradicién cultural de género entiendo aquellos sim-
bolos que evocan representaciones miiltiples acerca de las diferencias que distin-
guen a los sexos desde una estructura binaria; las ideas normativas que se expresan
en los significados atribuidos por los actores a estas representaciones; las nociones
de las relaciones de dominacién y referencias a instituciones y organizaciones socia-
les vinculadas a mujeres y hombres y a lo femenino y los masculino; y a los procesos
identitarios que se configuran en torno a los componentes anteriormente descritos.
Todos estos elementos son producto de procesos coloniales y neocoloniales regio-
nales, por lo cual no estén integrados unos a otros. Etnicidad y género son nociones
que se refieren a los procesos de afirmacion que realizan los grupos respecto de
sus tradiciones culturales de género enmarcadas en una sociedad que racializa de
manera arbitraria para configurar un orden social desigual. Esto implica atribuciones
categoriales (indias-indios), fronteras para la dicotomizacién del nosotra-os y la-os
otro-as, ellas-ellos, simbolos identitarios que fundan la creencia de descender de an-
tepasados masculinos y femeninos prehispdnicos en el caso de los grupos indigenas,
y el relevamiento de la identidad étnica por sobre otros aspectos de sus pertenen-
cias sociales (Poutignat y Streuff-Fenart, 1995).
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Arjun Appadurai (2001) sugiere que es més til entender la cultura como
adjetivo antes que como sustantivo; es decir, concebirla como una dimension que
pone atencioén a las diferencias que se encarnan en lugares y situaciones concretas.
Aunque es necesario evitar su reificacién o pensarla como una totalidad coherente,
el andlisis de lo cultural deberia distinguir entre el punto de vista del observador
social y el del agente social (Benhabib, 2006). Siguiendo a esta autora, la unidad y co-
herencia de “la cultura aymara”, como entidad observada, son producidas e impues-
tas tanto por antrop6logas y antropdlogos como por las élites locales. En contraste,
quienes participan de esa cultura viven sus tradiciones, historias, rituales, simbolos,
herramientas y condiciones materiales a través de relatos narrativos que son com-
partidos, pero también disputados y abiertos a controversia.

Desde esta perspectiva, el concepto de tradicion cultural de género en
colectividades de origen indigena puede ser fitil para distinguirlo de los conceptos
més amplios de etnicidad y género. Entiendo que los elementos que componen estas
tradiciones culturales emergen de los procesos coloniales y neocoloniales especifi-
cos de la region. Las tradiciones culturales de los pueblos originarios no son puras,
del mismo modo que las de quienes no se reconocen como parte de ellos no pueden
definirse simplemente como mestizas.

Como ya sefialaba Bastide (1970), las diferencias afirmadas tienden a ins-
cribirse més en el orden temporal que en el espacial. Las continuidades culturales
serian componentes para producir etnicidad y no tanto para diferencias culturales
propiamente; esto es, una estrategia para afirmar las fronteras étnicas y promover
procesos de inclusién social y cultural a la comunidad nacional y a la comunidad po-
litica (Giménez, 2000).

Género, como categoria de andlisis, alude a elementos constitutivos de las
relaciones sociales, por lo tanto, configura relaciones significantes de poder (Scott
1996). Joan Scott argumentd que es posible identificar: a) simbolos culturalmente
disponibles que evocan representaciones miltiples; b) conceptos normativos que
manifiestan las interpretaciones de los significados de los simbolos; ¢) nociones po-
liticas y referencias a las instituciones y organizaciones sociales; y d) la identidad
subjetiva; esto es, las formas en que se construyen esencialmente las identidades
genéricas. Propuso que las relaciones entre estos cuatro aspectos es un asunto que
se resuelve en la investigacion. Esta forma de pensar las relaciones de género serfa
adecuada para el andlisis de las interrelaciones con las categorias clase y etnia, pues
m4s que preestablecidas debieran reconstruirse en investigaciones empiricas.

El cardcter dindmico de las relaciones de género es también enfatizado
por Robert Connell (1987). Argumenta que, si entendemos género como una estruc-
tura social, debemos tener presente que es necesario modificar un concepto de es-
tructura a la luz de la teorfa de la préctica; que el concepto de una tnica estructura
de relaciones de género deberia ser descompuesto en componentes estructurales o
subestructuras. Define género como una forma de ordenamiento de la practica social
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yalavez entiende préctica social como creadora e inventiva, pero no auténoma. Res-
ponde a situaciones particulares y se genera dentro de estructuras definidas de rela-
ciones sociales: las relaciones de género que forman una de las estructuras principa-
les de todas las sociedades. Cuando hablamos de masculinidad y feminidad, estamos
nombrando configuraciones de practicas de género. Pero més que configuracion, se
trata del proceso de configurar précticas. La préctica es situacional, responde a una
configuracién particular de eventos, relaciones y transformacién (opera en una si-
tuacién dada y se convierte en otra). La hegemonia de lo masculino es una cuestién
de relaciones de dominacién cultural, no de jefatura. Desde esta perspectiva tedrica,
no es posible el estudio de las relaciones de género como estructuras aisladas y
no contaminadas. Debemos reconocer la posicién subordinada de las comunidades
étnicas en Latinoamérica y la larga tradicion colonialista de los grupos dominantes.

Me parece mas util la distincion conceptual entre tradiciones culturales de
género y etnicidad y género para conocer el devenir de las relaciones de género en
las colectividades de origen indigena en el norte chileno. Considero que, si bien los
procesos de transformaciones sociales y culturales siguen su curso en una sociedad
organizada en clases sociales, las fronteras étnicas permanecen, dada la racializa-
ci6én de la sociedad regional y nacional. Por una parte, la raza estructura las relacio-
nes sociales para mantener un orden social desigual, produciendo estructuras de
dominacién miiltiples, entre las cuales el género es un componente importante. Al
mismo tiempo, las diferencias étnicas, construidas por las elites o por la voluntad
de los conjuntos sociales subalternos, reproducen esas estructuras de dominacion.
Las tradiciones culturales de género se inscriben en dindmicas hegemonicas que se
despliegan para activar el sistema género-colonial moderno (Lugones, 2008), lo que
nos permite dilucidar las formas de dominacién y sus efectos en las mujeres, ya que
la nocién de diferencia colonial contribuye a visibilizar las practicas racistas-sexistas
presentes en la regién de Tarapaca.

En sintesis, propongo analizar las diferencias culturales de los sistemas de
género, pero ello no significa que escapen a las desigualdades sociales en las cuales
se inscriben, puesto que forman parte de las dindmicas de integracion de las dife-
rentes modalidades del poder que reproduce la sociedad capitalista contemporanea
(Bannerji, 2019).

Los estudios sobre los pueblos originarios del norte chileno indican que
basan su etnicidad en las categorias coloniales indio/q ‘ara. Mientras la primera pro-
viene del grupo dominante, la segunda deviene de la diferenciacién que la poblacién
originaria aymara hablante asigna al “otro” (no “indio™). En tanto que al interior de la
colectividad “india” se despliegan las distinciones aymara, quechua, chipaya; y entre
los grupos que se adscriben al pueblo Aymara, se agregan las fuertes identidades lo-
cales, arraigadas a la comunidad histérica territorializada: Isluga, Cariquima, Chiapa,
Sibaya, etc. De esta manera, las personas que se autoadscriben a la colectividad india
basan la estructura binaria mujer-hombre en atribuciones categoriales provenientes
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tanto de sus propias tradiciones de género como de aquellas provenientes del mun-
do no indigena, en un marco de subordinaci6n. Entre las primeras se observan sim-
bolos identitarios que fundan la creencia de descender de antepasados masculinos y
femeninos prehispanicos para marcar las fronteras y dicotomizar el nosotras-noso-
trosy ellas-ellos. Entre las segundas, el legado de tradiciones europeas hegemanicas
arraigadas en las précticas sociales y que han sido apropiadas para la reproduccion
social de las comunidades.

La lucha que han desplegado las colectividades por el reconocimiento de
las diferencias culturales y étnicas y el propio accionar del estado, en el contexto
de un modelo neoliberal, ha generado el relevamiento de la identidad étnica y el
eclipsamiento de otras identidades como las de clase y género. Como ha sucedi-
do en otros paises latinoamericanos, la etnicidad constituye un recurso disponible
para enfrentar la exclusion social histérica de la comunidad politica y social. Esto
no significa que mujeres y hombres indigenas estén al margen de la reflexién acerca
de las jerarquias de género. Es posible identificar practicas politicas que muestran
una clara voluntad por revisar los sistemas de género en los cuales se inscriben'®.
En esta linea de razonamiento, se debe estudiar de qué modo las representacio-
nes y précticas de género en las colectividades que se adscriben al pueblo Aymara
en Tarapacd se relacionan con la voluntad de mantener las fronteras étnicas y de
identificar la variabilidad cultural de las mismas intra y extragrupo. En este sentido,
Henrietta Moore (1991) afirma que los distintos tipos de diferencias existentes, gé-
nero, clase, etnia, siempre se construyen, se experimentan y se canalizan de manera
conjunta; si prejuzgamos la hegemonia de un tipo, se ignoran las demds; es decir, son
estructuralmente simultaneas, lo cual quiere decir que no depende de la experiencia
personal de cada individuo, pues ya se encuentra sedimentada en las instituciones
sociales. De este modo, concuerdo con Joan Scott respecto de que en determinados
contextos existen diferencias mas importantes que otras. De ello se desprende que
la interaccion entre varias formas de diferencias siempre se define en un contexto
histérico dado.

18 Ver http://www.generacion80.cl/noticias/columna_completa.php?varid=9507
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CAPITULO II

El devenir de la comunidad y las
relaciones de género en el altiplano
chileno. El trabajo.

“Yo voy a trabajar, voy a buscar vida, ayuda pa’ mis hijos, voy a covar eras a Chia-
pa, a Camirfia, pasteo a medias, vendo en la feria. Asi ya tengo como mantener la
familia.”

Juana M., Cariquima, 1984.

“Antes gente hilando, tejiendo, ese no mds estaba. Ahora noj, quieren reirse, jugar-
se no mds. Mi cabro tiene 12 afios no quiere hilar, no quiere trenzar. jHildloj le digo
yo. Responde: jyo no soy mujer para hilar

F Challapa. Isluga, 1983

2.1 Translocalidad de la comunidad: perspectiva para situar las relaciones de
género en dos comunidades del Altiplano de Tarapaca

Concebir a la comunidad de origen indigena del altiplano como transloca-
lizada nos lleva a considerar las redes parentales que despliegan mujeres y hombres
en espacios geograficos diferenciados para responder a las exigencias impuestas
por las actuales condiciones de vida. Gundermann (1998 y 2001) informa que la per-
sistencia de la comunidad aymara fue posible por su adaptacién a los cambios que
se produjeron en tiempos coloniales y poscoloniales. Este autor identifica tres mo-
mentos significativos: a) durante el periodo colonial tardio y republicano inicial; b)
el periodo intermedio caracterizado por una mayor integracién local (1860 y 1950);y
c) de regionalizacién, (mediados del siglo XX hasta hoy); que se producen por inten-
sas migraciones a las ciudades. En este iltimo se muestran los efectos de la crisis
de la industria del nitrato, redefiniendo la relacién entre campesinado y mercados
regionales, por la accién del estado como agente de desarrollo econémico, y en lo
politico, por la integracion a la sociedad nacional. Vale decir, la comunidad indigena
va formando parte de una economia capitalista, de la constitucién de mercados, de
la secularizacion parcial del pensamiento y de los mundos de vida populares, de una
visién de futuro como progresoy desarrollo, del advenimiento de la cultura de masas,
etc.. Gundermann (2001) aplica el concepto de comunidad translocalizada para nom-
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brar la expansién de las familias aymaras en la regién. Argumenta que las institucio-
nes comunales cumplieron un rol central, puesto que son las redes sociales propias
de la comunidad local, como el parentesco y matrimonio, las que hicieron posible su
continuidad transformada. Es decir, las relaciones de las unidades domésticas y de
los grupos parentales serian la plataforma sobre la cual se generan nuevos vinculos
interconectados a otras comunidades y microrregiones (drea endégama, comunidad
histérica, antigua drea de intercambios matrimoniales) y relaciones externas de la
comunidad. Agrega que las normas de filiacion, alianza y residencia aymara desarro-
lladas histéricamente en las localidades rurales dieron curso a grupos de parentesco
patrilineales en el altiplano y de composicion bilateral en los valles. Sus miembros
son los comuneros rurales de cada comunidad; pero, ademas, se observan grupos
de parentesco no localizados y egocéntricos. Sus limites estuvieron determinados
por la endogamia. Aunque en las ciudades se mantiene la tendencia endogdmica por
comunidad histérica, va disminuyendo para dar paso a una mayor flexibilidad hacia
matrimonios interétnicos. De este modo, las parentelas se extienden, se hacen més
diferenciadas entre generaciones y entre miembros colaterales de cada linea de pa-
rentesco.

Preguntarnos por las relaciones que encadenan las familias aymaras para
lograr su reproduccién nos sittia en los procesos de desagrarizacion, descampesini-
zacion y urbanizacion que han configurado a la comunidad translocalizada (Gunder-
mann y Gonzdlez 2008). Esta dltima se entiende como una unidad social distintiva
desde el punto de vista étnico, que articula a las localidades rurales de origen con las
formas de vida en las ciudades. Es “la interrelacién social, econémicay cultural entre
lo ruralylo urbano, la que despliega a la nueva comunidad translocalizada” (Carrasco
y Gonzélez 2014: 228).

La colectividad aymara forma parte de la poblacién urbana del norte gran-
de. El censo 2017 indica que el 83,5% de la poblacién que se adscribe a este pueblo
afirmé residir principalmente en las ciudades y solamente el 16,5% declaré residir
en las zonas rurales. Como he expuesto en el capitulo anterior, se trata de un gru-
po social, cultural, y politicamente diverso, producto de los procesos historicos de
colonizacién y neocolonizacién occidental (integracion a la sociedad nacional y a los
mercados laborales regionales). En estas dindmicas, los grupos indigenas han sido
sujetos activos que han bregado por mejorar sus condiciones de vida a través de es-
trategias que les han permitido enfrentar los diferentes contextos socioeconémicos,
sociopoliticos y socioculturales que se han impuesto en la region desde el siglo XVIII
(Gundermann, Hidalgo y Gonzdlez 2014). Estos antecedentes contradicen a quienes
conciben las particularidades del pueblo Aymara como colectividad monolitica y sin
transformaciones. Y, si una de las principales caracteristicas de la comunidad indi-
gena hoy es que se ha translocalizado, su organizacion social ha experimentado cam-
bios, especialmente en las relaciones de género. Siguiendo la linea argumentativa
sefialada hasta aqui, si la comunidad local se mantiene, pero con transformaciones,
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la pregunta es cuéles son las continuidades y cudles los cambios. Para observar estas
dindmicas describo practicas relacionadas al trabajo desde un marco tedrico que si-
tiia a las relaciones de género como eje de la organizacion social de estos conjuntos
sociales, en el contexto de la sociedad nacional contemporédnea y el binarismo de
género como arbitrariedad cultural.

2.1.1 Isluga y Cariquima, las comunidades historicas estudiadas.

Isluga y Cariquima son dos comunidades altiplnicas ubicadas a 280 kms.
aproximadamente de la ciudad de Iquique, en la frontera con Bolivia. Ambas bordean
los 2.000 habitantes y cerca del 80% de sus habitantes declaran pertenecer al pue-
blo Aymara. Sus residentes permanentes son personas adultas mayores (INE, 2017).
Ubicadas geogréaficamente de manera contigua, cada una de éstas se define como
una unidad social diferenciada, con territorios claramente identificados, con fiestas
propias, relaciones de parentesco y de matrimonio especificas.

Las actividades econémicas mds importantes fueron la ganaderia de ca-
mélidos (llamas y alpacas) y en menor medida de ovinos; y la agricultura de quinua,
papas y ajos en lugares especificos con condiciones mas favorables para el cultivo.
Durante el gobiernto de la dictadura militar se realizé una nueva administracion poli-
tica del territorio nacional, momento en el cual ambas comunidades conformaron la
actual comuna de Colchane, cuyo centro administrativo se ubica en una de las estan-
cias de Isluga, cercana a la frontera. Hasta la década de 1970, cada uno de los caserios
pertenecian a comunidades més amplias que giraban alrededor de un pueblo central,
ligado primero a la administracién colonial y con posterioridad a la republica. Asf,
la marka o pueblo central (Isluga y Cariquima) reunia a un conjunto de pequefias
comunidades o “estancias”, lugar de residencia de las familias y unidades que hoy
tienen mayor presencia; ya que las Sayas o parcialidades sélo se muestran en las fes-
tividades como el carnaval y en las relaciones matrimoniales, aunque van perdiendo
cada vez su vigencia.

Durante el siglo XX, los jueces de distrito fueron reemplazando a los ca-
ciques, lideres locales elegidos por la administracion estatal cada afio y que repre-
sentaban a cada una de las sayas o mitades como agentes politicos. En el periodo de
administracion geopolitica de Chile, los jueces de distrito se superponen a la figura
del cacique. Los primeros eran nombrados por las autoridades nacionales y podian
permanecer una larga temporada. Estos, entonces, tenfan atribuciones y podian re-
solver conflictos sociales y familiares que no lograban resolverse a nivel de la unidad
doméstica o del grupo de patriparientes.

La asamblea comunal era la instancia que agrupaba a las familias para dis-
cutir los problemas colectivos que afectaban a todos sus miembros. Fue también
hasta los afios setenta, aproximadamente, que esta se expresaban en distintos gra-
dos de inclusi6n: la estancia, la parcialidad (Mankha Saya y Arajj Saya) y el pueblo
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central (Marka). Cuando las Markas o pueblos centrales funcionaban, también lo
hacfan los lideres tradicionales (cacicazgos y grupos de adultos mayores). En esta
asamblea se resolvian problemas de orden social, econémico y religioso, pero la re-
presentatividad de las familias la asumian y asumen los hombres. Sin embargo, en
ausencia de estos eran las mujeres las que tenian la obligacion de asistir y participar,
pero no podian tomar decisiones importantes, aunque si menores.

Las estancias se configuraban como grupos corporados en torno a tierras
de pastoreos y agricolas; y podian estar formados desde uno o tres grupos de pa-
rentesco de afiliacién patrilineal y residencia patrilocal. De esta manera, el grupo de
hermanos con sus respectivas familias se localizaba en un espacio determinado del
pueblo. Una de las caracteristicas de la representatividad era el hecho de que los
cargos eran rotatorios y cuando estos se asumfan era la familia la que se esforzaba
por cumplir las funciones.

La comunidad, entonces, se constituia en el espacio local, territorio que
sus miembros protegian frente a cualquier amenaza externa. La vida doméstica se
desplegaba al interior de cada familia nuclear, pero también en el espacio social del
grupo de parientes y la comunidad. Cuando se crea la actual Comuna de Colchane
(1980), la presencia del estado se hizo més fuerte. Las organizaciones impulsadas
por el estado, tales como las juntas de vecinos y centros de madres, la instauracion
de la Escuela de Concentracion Fronteriza y la ejecucion de politicas de desarrollo
regional; la vida social se fragmenta en un proceso que, si bien es antiguo, va inci-
diendo en la vida cotidiana, y la autonomfa de los hogares y de las personas va acre-
centéndose. El comité vecinal y la junta de vecinos corresponden, de algin modo, a
las asambleas comunales de las estancias y la comunidad més amplia. Solo en el caso
de los centros de madres, no existié antes una forma similar. La participacién de los
hombres en la creacion y funcionamiento de estos fue y sigue siendo importante.
Hoy las organizaciones estén conformadas por jévenes y adultas-adultos mayores que
participan de la comunidad politica desde su condicion de pueblo originario, lo que
va imprimiendo dindmicas nunca vistas antes, ya que la Ley Indigena 19.253, que se
promulgd el afio 1993 y la aplicacion del convenio 169 de la OIT, van abriendo caminos
hacia la ciudadania étnica; esto es, a un proceso de integracién mediante su condi-
cién de grupo diferenciado culturalmente.

Si bien en los afios 80 del siglo pasado los procesos migratorios de las
zonas rurales a las ciudades de la costa en el norte grande de Chile continuaron, es a
inicios de este siglo que la disminuci6n de la poblacion residente en las localidades
rurales se profundiza y aumenta su envejecimiento. Carrasco y Gonzélez, (2014: 227)
seflalan que los procesos de urbanizacion acarrean una disminucion de la poblacion
con residencia permanente en las localidades rurales y la modificacion de las es-
tructuras de edades, pero ello no implica una crisis poblacional; menos un colapso
demogréfico que genere la descomposicién de la comunidad. Estas se completan
con sus derivaciones hacia otras zonas del sector rural y, principalmente, hacia las

EL DEVENIR DE LA COMUNIDAD Y LAS RELACIONES DE GENERO EN EL ALTIPLANO CHILENO § 95

ciudades y dreas suburbanas. Argumentan que la familia y la comunidad altipldnicas
ya no se reproduce dentro de sus limites territoriales historicos, ya que las redes
econdmicas, sociales y culturales traspasan sus antiguas fronteras; se prolongan ha-
cia los distintos sitios donde se encuentren dispersos o transiten sus miembros.
Para ello, las relaciones con la comunidad rural de origen son centrales para la vida
en la ciudad, y las familias migrantes inciden en la localidad de manera decisiva tanto
econdmica como politicamente.

La comunidad se va transformando, pero continia sosteniendo a las fa-
milias y hogares en los nuevos contextos socioeconomicos y sociopoliticos. Los
cambios en los patrones de ingresos han conducido a la desagrarizacion, la organi-
zacion econdmica de las unidades domésticas ha tendido a la descampesinizacion,
las emigraciones hacia las ciudades a la desruralizacion de las familias y los modelos
de relaciones sociales se han translocalizado, articulando las localidades de origen
con los nuevos destinos. Estas dindmicas pueden explicar los Gltimos datos censa-
les, pues las estadisticas muestran el devenir de la integracién de la colectividad
aymara a la sociedad y al mercado nacional. Los datos censales (2002) muestran que
la poblacién que se adscribe al pueblo Aymara de las regiones del extremo norte
chileno va aumentando los niveles de escolaridad, las rupturas matrimoniales, el
trabajo por cuenta propia y el asalaramiento, crece el volumen de residentes en los
centros urbanos mas dindmicos; y, va disminuyendo el niimero de hijos nacidos por
mujer. Como veremos més adelante, el analisis por sexo evidencia comportamien-
tos diferenciados entre mujeres y hombres. Los hombres son més en la categoria
casados, ellas son mds en las convivientes y menos en las solteras. Y, en la categoria
separados son mds las féminas que los varones. La escolaridad ha incidido de manera
significativa en el comportamiento reproductivo de las mujeres19. Los cambios que
se producen en los modos de vida, determinados por las transformaciones en las
actividades econdmicas y el uso de anticonceptivos van promoviendo nuevas formas
en las relaciones entre esposay esposoy entre madres-padres e hijas-os. El accesoa
la educacion ha sido diferenciadoy la tendencia muestra que las mujeres van a la zaga
de los hombres. El trabajo por cuenta propia sigue siendo significativo, especialmen-
te para las mujeres, ya que permite conciliar el cuidado de la familia y la obtencién de
ingresos. Un aspecto relevante presente en el grupo de las mujeres es que las que
alcanzan mayores niveles de escolaridad tienen, en promedio, menos hijos nacidos
vivos que sus pares de menor escolaridad y menos que el promedio alcanzado por
las mujeres que no se adscriben a los nueve pueblos originarios reconocidos por el
estado chileno.

Estos antecedentes dan luces sobre los efectos de las transformaciones
en las relaciones familiares; sin embargo, disponemos de pocos datos actualizados
respecto de los cambios que se han desplegado en los hogares, en las familias y en

19 Ver apartado: Hijos Nacidos Vivos Tenidos: los cambios en las précticas reproductivas.



96 § Vivian GAVILAN VEGA

las relaciones de género. Tampoco existen antecedentes sobre como estos cambios
son interpretados por los propios actores.

En lo que sigue, intento comprender las dindmicas sociales asociadas al
trabajo en las que se inscriben mujeres y hombres de Isluga y Cariquima desde la dé-
cada de los afios ochenta del siglo pasado, desde una perspectiva de género. Realizo
esfuerzos para abordar las transiciones que se van gestando desde fines de los afios
setenta hasta la actualidad. Gran parte de estos datos fueron obtenidos a través de
mi participacion en actividades productivas y sociales; y utilizo también resultados
generales de una encuesta sobre el trabajo de las mujeres en las ciudades aplicada
por Héctor Gonzdlez en 1995, como actividad de un proyecto de investigacién bajo su
liderazgo.

2.2 El trabajo campesino y el comercio

He planteado que las transformaciones que han experimentado las comu-
nidades de Isluga y Cariquima pueden sintetizarse en la comunidad translocalizada.
Los grupos familiares se inscriben en un creciente proceso de mercantilizacién y
de monetarizacion de sus patrones de consumo, por la incorporacién de bienes de
procedencia externa. Los cambios socioecondmicos y los procesos de inclusion en
los mercados regionales y en la sociedad nacional que se desplegaron en la segunda
mitad del siglo XX, se tradujo en una pauperizacion de sus economias campesinas
y en la adopcion de patrones y valores de influencia urbana, que afectan no sélo el
consumo de bienes, sino también la presion por servicios como salud, vivienda, equi-
pamiento comunitario y, principalmente, educacion. Por otra parte, las condiciones
de aridez y de altura, que caracterizan el medio en que se ubican las comunidades
y desarrollan sus actividades agropecuarias, limitan la capacidad de sostenimiento
poblacional y, més atn, las tendencias de crecimiento demogréfico que se fueron
acentuando. En este contexto, me interesé por estudiar las relaciones que estable-
cen mujeres y hombres dentro de los hogares, las précticas de la distribucion del
trabajo y por conocer la teoria aymara de la division del trabajo y su conexién con la
diferencia sexual.

A través de la descripcién y andlisis de la reparticion y valoracién de las
labores que se consideraban necesarias entre las distintas categorfas aymaras del
ciclo vital de los integrantes del hogar describi la asignacién diferencial del trabajo
entre los integrantes del mismo, para observar cambios y continuidades. Las pre-
guntas que formulé fueron las siguientes: ;cémo se distribuye el trabajo al interior
de la unidad doméstica?, jcudles eran las tareas apropiadas y no apropiadas para
mujeres y hombres?, ;jcudles eran las explicaciones que mujeres y hombres les per-
mitfan justificar la asignacion, el ritmo y la intensidad diferencial del trabajo entre los
géneros?, jcudles eran las valoraciones que tienen las actividades?, jcémo se rela-
cionaba la inversion de trabajo, el acceso a los medios de produccién y la distribucion
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y consumo del producto con el estatus de mujeres y hombres?, ;jcudl era la posicion
que ocupaban las mujeres y los hombres que se adscriben al pueblo Aymara en el
mercado laboral regional?

El abordaje de estas interrogantes procedié desde una visién que concep-
tualiza a la unidad doméstica y a la familia como un espacio de reproduccién de la
fuerza de trabajo condicionada por los sistemas de género en los contextos socioe-
conémicos y socioculturales que se fueron desplegando a lo largo del siglo XX en el
norte grande de Chile.

Los diversos estudios sobre la division sexual del trabajo que han aplicado
un enfoque de género han demostrado que lo que se considera trabajo doméstico,
trabajo productivo y reproductivo y su relacion, no es constante y que en muchos
casos en la unidad doméstica se dan relaciones de intercambio y no de puesta en
comin, por lo que se hace necesario investigar y no darlas por sentadas. Asi, el de-
bate que se planted a fines del siglo pasado giré en torno a la necesidad de redefinir
conceptos como trabajo doméstico, trabajo, no-trabajo, valores de uso y valores de
cambio, relacién entre actividades productivas y reproductivas, entre otros (Deere,
1992; Harris 1986; Harris y Young ,1981; Mackintosh, 1979; Moore, 1990).

Maureen Mackintosh (1981: 7) afirmé que comprender la divisién sexual
del trabajo implica examinar no sélo los trabajos que los hombres y las mujeres
hacen, sino también las relaciones bajo las cuales éstas se realizan (ej. las relacio-
nes sociales de produccién). Dolors Comas d’Argemir (1995: 31) agrega una mirada
distinta al sostener que los sistemas de géneroy las divisiones raciales son elemen-
tos constitutivos del trabajo, porque no solo se crean y reproducen a través de él,
sino que también lo estructuran y le dan forma; as el trabajo se relaciona con las
distintas formas de desigualdades. Nos convoca a situar la atencién en la relacién
dialéctica que se producirfa entre trabajo y género, pues seria la desigualdad pre-
sente entre mujeres y hombres lo que se incorpora como factor estructurante en
las relaciones de produccién y en la division del trabajo. En este sentido, las repre-
sentaciones de las diferencias entre los géneros son relevantes para comprender
las desigualdades; éstas sustentan relaciones sociales que se articulan al modelo
capitalista de producci6n, impuesto en la region con una importante participacion
del estado chileno como agente del desarrollo econdmico, y en lo politico cultural,
por la integracion a la sociedad nacional. Uno de los aspectos relevantes que apor-
ta la perspectiva de género al analisis social es la necesidad de ampliar la esfera
econdmica para incluir la reproduccion de mercancias, tanto como la reproduccion
social de las personas. Esto implica intentar comprender c6mo la reproduccion de
las personas y la regulacién social de la sexualidad forman parte del mismo proceso
de produccién y por lo tanto de la concepcion materialista de la economia politica.
El géneroy la sexualidad se ponen al servicio de la divisién sexual del trabajo, pero
también el género normativo se pone al servicio de la reproduccién de la familia
normativa (Buttler, 2000). De esta manera, las actividades que implican la repro-
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duccién de las unidades domésticas se inscriben en un sistema que activa procesos
de la modernidad colonial del regimen capitalista, activados por el estado nacional
y por los propios sujetos. En estas dindmicas las formas y normas culturales domi-
nantes que subordinan a lo campesino e indigena, que racializan, que etnizan y que
imponen modelos de géneros estén en permanente tension y acarrean procesos de
diferenciacion social y heterogeneidad cultural que se manifiesta entre las unida-
des domésticas como al interior de ellas. En este marco, es en las experiencias cor-
porales de las mujeres que se imbrican la racializacion, la etnicizacion y la pobreza
(Segato, 2010). Himani Bannerji argumenté que

Las miltiples relaciones de propiedad, incluyendo los cuerpos, el trabajo
productivo y reproductivo, la normativa institucional y el sentido comiin
cultural, estén en una relacion reflexiva y constitutiva. El presente proceso
de realizacion del capital no puede omitir las formas o modos sociocul-
turales dados. El capital no existe como abstraccion universal. El capital
siempre es una préctica, un determinado conjunto de relaciones con sus
intrinsecas relaciones culturales. (2019: 6-7)

En el altiplano, durante la primera mitad del siglo XX, la familia nuclear o
restringida era una unidad doméstica y un hogar, una unidad de produccién y con-
sumo y estaba conformada por la unidad conyugal y sus hijos. Sin embargo, los her-
manos y sus esposas € hijos, podian conformar una unidad de trabajo (ayuda mutua
interfamiliar) y podian ser una unidad de tenencia o manejo de recursos productivos
(rebafios colectivos, administracién conjunta de chacras, etc.). Estas unidades so-
ciales conformaban un grupo de patriparientes exogdmicos que se localizaban en
una estancia, localidades llamadas asi y donde pueden residir uno o més grupos.
Se trataba de grupos corporados en torno a derechos de tierra localizados, que no
tenfan un carécter permanente y se organizaban por un principio patrilineal de per-
tenencia. Posefan una identidad sociopolitica y eran los grupos socialmente més im-
portantes de las congregaciones rituales locales. Varias estancias formaban parte de
la parcialidad o saya y ambas configuran la comunidad de Isluga y/o Cariquima, o sea,
unidades geogréficas con territorio propio, que se protegen frente a otros y que se
reproducen, también, en torno a fiestas patronales, carnavales y, como veremos mas
adelante, a través de las practicas matrimoniales.

Desde mis primeras visitas, en el afio 1977, hasta mi estadia permanente,
entre los afios 1981 y 1984, observaba el trabajo familiar centrado en la ganaderia y
la agricultura para el autoconsumo. La distribucion de las actividades se realizaba
entre todas y todos los miembros del hogar, sin embargo, los principales agentes
del proceso de trabajo era la pareja matrimonial. Madres y padres, esposas y espo-
sos orientaban sus vidas a la bisqueda de recursos para llevar adelante la empresa
campesina, a los intercambios en la propia localidad y a empleos temporales por un
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salario o jornales por productos, que implicaba la salida de ésta hacia otras comuni-
dadesy ciudades.

Aprendi rapidamente que la organizacién del trabajo dependia de la fase
del ciclo vital concebido de un modo particular. Los relatos de vida de las mujeres
informan sobre sus trayectorias laborales, las que entregan antecedentes desde la
década de los treinta y cuarenta del siglo pasado aproximadamente. Estas narrativas
resaltan dos aspectos. Por un lado, la fase de aprendiz de las labores que realizarian
hasta sumuerte, la fase de transicion hacia el matrimonio y la que desplegarfan como
esposas y madres. Por el otro, la articulacién del trabajo campesino de autosubsis-
tencia con actividades fuera de la comunidad hacia los valles, tanto en jornales agri-
colas como otros servicios propios de las mujeres como el tejido y labores domés-
ticas; y el empleo como trabajadoras domésticas en pueblos o ciudades. El trabajo
era el eje de las narrativas para demostrar a una extranjera y ¢ ‘ara (clasificacién de
no indigena por parte de la colectividad aymara) los esfuerzos desplegados por ellas
para vivir, aspirando a recibir ayuda o para reclamar el distanciamiento de los hom-
bres de las tareas campesinas.

Sin duda, la ganaderfa era la actividad mds importante. Al observar las ta-
reas cotidianas del hogar, tomé cuenta de la relevancia en la vida de las comuneras y
los comuneros, pero no menos importante eran la agricultura de quinua y papas y la
textileria, entre otras labores, para obtener los bienes social y culturalmente nece-
sarios. Las agrupé en cuatro categorias: actividades productivas, para el intercambio,
reproductivas, y otras actividades sociales. Las primeras consideraban cuatro tipos
de tareas relacionadas directamente con la produccion campesina: ganaderfa, agri-
cultura, textileria y cria de aves de corral. Las segundas tenfan que ver con el inter-
cambio tanto de productos como de trabajo, entre los que es importante distinguir si
se realiza en el ambito local o extra-local. Como tareas reproductivas, inclui aquellas
actividades que se realizaban en la casa para la alimentacion familiar, la crianza de los
menores, aseo y lavado y también la elaboracion de materiales para los ritos, tales
como la preparacién de chichas, algunos tejidos y otros. La cuarta categoria refiere
a aquellas labores sociales que forman parte de la rutina de una familia altiplanica,
tales como asistir a asambleas comunitarias, reuniones escolares o dirigidas por el
municipio, entre otras. Para la descripcion de la distribucién de los medios de pro-
duccién distinguf aquellos bienes que para las personas eran importantes, por tipo
de actividad, tanto productiva como reproductiva.

Describo actividades cotidianas que para mujeres y hombres consideraban
formaban parte de las labores necesarias, y para el ordenamiento de la distribucién
de los medios de reproduccion consideré el valor asignado a los bienes, tanto a tra-
vés de las entrevistas, pero, especialmente a través de las practicas de herencias
(testamentos y otros).
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2.2.1 Mujeres y hombres en la reproduccion de la unidad doméstica

“Buscando vida” es una metafora muy usada por mujeres y hombres para
referirse a los esfuerzos desplegados para la reproduccion econdmica y social de la
familia. Esta ayuda a comprender el funcionamiento de la unidad domésticay permite
aproximarnos a la idea del trabajo en el contexto altipldnico. Las estrategias eran
miltiples y debfan ser generadas por las personas, como miembros de una unidad de
produccién y de consumo; pero, como en otras sociedades, la distribucion, la intensi-
dady el ritmo de las tareas eran asignadas diferencialmente segiin el géneroy la fase
del ciclo vital de las mismas.

La economia de las comunidades del altiplano se basaba en la ganaderia de
llamas y alpacas, en menor medida de ovinos y agricultura para el autoconsumo. La
textilerfa cumplié un rol relevante en la economia de los hogares hasta las décadas
de los aflos sesenta y setenta, pero fue perdiendo importancia debido a los efectos
de la mercantilizacion; la introduccién de articulos de reemplazo determind un retro-
ceso en la produccion textil.

La produccién era en parte consumida y en parte se destinaba al mercado
para la adquisicién de otros bienes de consumo. Donde era posible la obtencién de
excedentes, una fraccién se orientaba al ahorro. Debido al alto grado de consumo
de productos de procedencia externa, tales como alimentos y otros, las unidades
familiares generaban diversas estrategias para conseguir los recursos monetarios.
En este sentido, la tenencia de animales fue crucial para comprender la conducta
econémica de las familias, ya que, a través de la venta de carne en valles y ciudades
obtenian el dinero necesario; pero también por la venta de fuerza de trabajo. La po-
litica neoliberal se fue instalando a inicios de los ochenta, por lo que se aplicaron
programas de subsidios para las familias consideradas de extrema pobreza, lo que
implicé ingresos a los hogares que antes nunca recibieron. Asimismo, se crearon
empleos precarios a través del municipio para mejorar caminos de conectividad en-
tre localidades.

La apropiacion y el acceso a los principales factores productivos combi-
naban formas colectivas e individuales. Las tierras de pastoreo (bofedales o jok'o'y
cerros o wafa-zuni) eran de propiedad colectiva (normalmente bajo la forma legal
de sucesiones), sobre las que poseen derechos de usufructo todos los comuneros
y las comuneras, miembros de la estancia. Pero éstas eran controladas por los hom-
bres, ya que las mujeres se trasladan a la comunidad del marido y las normas con-
suetudinarias determinan que éstas accedan a los pastales a través de sus padres y/o
esposos. En cuanto a las tierras agricolas, se observaba un patrén de tenencia indivi-
dual, siendo su acceso normalmente también reservado a los varones, aunque no era
raro encontrar en este caso el reconocimiento de derechos a algunas mujeres. Podia
ocurrir a veces que éstas accedieran a pequefias fracciones a través de herencias
familiares. Pese a ello, la intervencion de la ley chilena, que reconoce un tipo de
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herencia bilateral, producfa alteraciones en este patrén. La tenencia de animales,
por otra parte, daba cuenta de un sistema de propiedad y herencia bilateral. Por lo
general estos eran obsequiados a las nifias y a los nifios, sin distincién de sexo, por
sus mayores; variando el volumen de acuerdo con el niimero de animales que posefa
la familia, asi como de la cantidad y calidad de los pastos que tenga la comunidad a la
cual pertenecen.

La edad o etapa del ciclo vital era importante, tanto para la organizacion
del trabajo como también para comprender la distribucién y el consumo. Las catego-
rfas importantes para la organizacion de las tareas eran: en el caso de los hombres,
yocalla o nifio (entre 5y 12 afios aproximadamente), wayna o joven (entre 12 y 18
afios aproximadamente, etapa previa al matrimonio), chacha o esposo (varén que
estd a cargo de una unidad doméstica, aunque la edad cronolégica no es relevante,
puede abarcar entre los 18y 60 aflos) y achichi o abuelo (varén que se halla en la fase
final de su ciclo laboral, entre los 60 y 80 afios). Para las mujeres son: imilla o nifia
(entre los 5y los 12 afios aproximadamente), tawajo o joven mujer (entre los 12y los
18 aflos: etapa previa al matrimonio), warmi o mujer casada (mujer a cargo de una
unidad doméstica entre los 18y 60 afios) y apache o abuela (mujer en la fase final del
ciclo laboral, entre los 60 y 80 afios). En este sentido, segiin el tipo de actividad cada
integrante de la unidad doméstica realizaba oficios especificos.

Fotograffa 8: En el corral (2015)
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2.2.2 La ganaderia, la agricultura y la textileria

El trabajo de pastoreo difiere segiin las épocas del afio; en la época tibia y
de lluvias estivales, noviembre a marzo, el cuidado de los animales es més intensivo
por ser temporada de pariciones y crecimiento de los cultivos que deben ser vigila-
dos; en el invierno, de abril a octubre, requieren de menor acompafiamiento pues
permanecen en los cerros. Es diferente, también, si se trata de llamas o alpacas u
ovejas. Las primeras, mejor adaptadas a las condiciones climaticas y topogréficas, ne-
cesitan menos horas de trabajo, mientras que el ganado ovino requiere mayor tiempo
de dedicacion.

El pastoreo implicaba acompafiar a los animales en la bisqueda de pastos
y agua, reunirlos, atenderles en el momento de las pariciones y en caso de enfer-
medades. El cuidado de llamas y alpacas era realizado principalmente por las nifias
jovenes, imilla y tawajo, las mujeres casadas, los abuelos y los varones casados. Los
nifios y las nifias, por lo general, no lo hacen (salvo como acompafiantes), y los way-
nas s0lo ocasionalmente lo realizaban. Esto cambia en el caso de los ovinos pues son
las imillas, los yocallas y las warmis quienes, preferentemente, asumian esta tarea.
A veces podian pastear las jévenes, pero nunca los wayna, chacha y achichi. Los
remedios caseros que se hacen para el tratamiento de algunas enfermedades son
preparados y aplicados preferentemente por las mujeres adultas, aunque también
por los hombres casados y abuelos; pero los farmoquimicos que recibian de parte de
veterinarios que trabajaban en instituciones del estado se comenzaban a introducir y
eran aplicados en general por los varones casados.

La limpieza de canales que se realizaba para el regadio de los bofedales y
el bafio que se les hace a los animales para prevenir los pardsitos, es una actividad
colectiva (faena) donde participan los matrimonios: los hombres en los canales y las
mujeres en la cocina, aunque éstas no se excluyen del todo; participan también como
ayudantes en la toma de los animales. En los casos de viudas o mujeres solteras, és-
tas deben preocuparse de enviar a uno de sus hijos mayores, contratar los servicios
de un pariente o bien participar ella misma.

Vemos que el trabajo difiere si se trata de camélidos y de ovinos. En el
caso de las llamas y alpacas no hay exclusiones por género, si las hay segiin edad.
Sin embargo, se podria afirmar que los hombres, en las categorias jévenes y adultos,
no pasteaban ovejas, excepto los nifios. El cuidado constante y el acompafiamiento
permanente constituia una tarea asignada principalmente a la mujer, en especial a las
madres, quienes reemplazan a los menores cuando estos cumplen sus obligaciones
escolares. Era una de las pocas labores de la ganaderia que los hombres jévenes y
adultos no realizaban. Por otra parte, es importante mencionar que, dado el asalaria-
miento temporal de los hombres y/o la orientacién de estos hacia el comercio y el
transporte, eran las mujeres-esposas quienes se encargaban del cuidado de los re-
bafios. El testimonio de F. Challapa, refiriéndose al pensamiento de su marido, ilustra
bien lo que crefan la mayoria de los padres:
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Mis guaguas no van a ser como nosotros, van a educarse; por eso no los
quiere mandar ni al llamo ni al cordero. Tienen que mirar sus cuader-
nos, sus libros, asi. Mi marido llegé hasta 4to. afio, se salid, jacaso nifia
es?, no pu’. Ahora los nifios terminan curso. Las nifias primero asf eran,
pa’ pastear cordero, llama, pa’ eso no mas querian, muy ignorante eran.
Por eso yo pelo a mi abuelita. Nosotros tontos, tonto éramos, pensaba
mejor me voy a salir de la escuela, pa’ que esto. Asimismo, todavia estan
algunos también. Yo le dejo que estudie a mis nifios, que termine su
estudio. (Francisca. Ch. de Isluga,1983).

Las actividades agricolas eran realizadas por mujeres y hombres. Los hom-
bres casados eran los lideres en la preparacion de las chacras, participaban menos
las mujeres casadas, los varones jovenes y los abuelos; lo mismo ocurre con el riego.
En la siembra, aparecen nuevamente las mujeres, con excepcion de las abuelas, que
lo hacen menos. Los varones también participan, particularmente en su condicion
de esposos. El aporcar (fertilizar), especialmente después de una lluvia y cuando la
planta ya ha crecido, eran tareas de mujeres y hombres. Todas y todos colaboraban en
la cosecha, aunque los nifios y los jovenes de ambos sexos solo en ocasiones, debido
a las actividades escolares20. El almacenamiento era un deber de ambos conyuges,
pero el cuidado de éste se asociaba a la mujer y a lo femenino, ya que en general el
consumo alimenticio de la familia era una preocupacién especialmente de la warmi
0 esposa. La crianza de gallinas y a veces conejos era una preocupacion de la warmi
o los nifios o nifias, aunque también lo pueden hacer los varones de la casa, un poco
menos los wayna.

En la textileria se distinguen la fase de esquila, hilado y torcido, madejado y
trenzado o tejido. Estos dltimos a suvez se diferencian segtin sean de telar horizontal
y a pedales. Entre los productos y las funciones de las prendas se identificaban: la
vestimenta, los tejidos utilitarios y los ceremoniales. La esquila de animales, el hila-
do, torcido y madejado, era una tarea que podia ser realizada por hombres y mujeres;
pero son estas Gltimas las especialistas del hilado fino que se requiere para las pren-
das de uso ritual. Los varones jovenes son los tinicos que no practican el hilado, salvo
en ocasiones. Sin embargo, la preparacion de los hilos para los trenzados (mismir)
y la confeccién de la cordelerfa era una actividad exclusiva de los hombres. Lo son
también las telas (wayeta y cordillate) que se tejian en telar a pedales. Eran los es-
posos, especialmente los abuelos, quienes las tejian para venderlas como tela, para
confeccionar pantalones de varones y las enaguas femeninas o cotona. Pero tanto lo
primero como lo segundo hoy casi no se practica. La obtencién de ropa en el mercado
era facil y los hombres-maridos regalaban faldas a sus esposas. Todos los demés
tejidos, tales como bolsas de almacenamiento de los alimentos (costales), frazadas

20 Durante mi residencia en Colchane, estancia de Isluga, presencié en muchas ocasiones a padres
solicitando permiso para retirar a los hijos e hijas del internado o excusandose por sus ausencias debido
a las necesidades de trabajo en tiempos de cosecha.
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(iquifias o panamanta), vestido femenino (jurku), mantas (jawayus) y otros usados
en los ritos (vistallas, inkufias) eran confeccionadas por las imillas, tawajo, warmi
y apache. Es en esta actividad donde mas se observan los efectos de la mercantili-
zacion, ya que cada vez las telas se fueron reemplazando por las industriales. Solo
cuando ésta tuvo la posibilidad de convertirse en artesania para la venta se elaboraba.
Estos cambios fueron significativos en la condicién de las mujeres, ya que el tejido
era una tarea que se asociaba a ellas y a sus cualidades como sujeto social generi-
zado; no sucedia lo mismo con la cordelerfa y los hombres. Aunque es una habilidad
masculina, no estaba asociada al estereotipo masculino como lo era el manejo de los
instrumentos musicales.

Fotografia 9: Tejiendo fajita (1998)

El tejido en agujas no se habia difundido tanto entre las mujeres. En Is-
luga, quienes se apropiaron de esta técnica fueron los hombres y no las mujeres.
Asimismo, la confeccion de ropa y costura en méquina de coser manual era una tarea
preferentemente masculina.

2.2.3 El intercambio en la comunidad y fuera de ella

Las actividades comerciales se desarrollaban a nivel local y extralocal
(valles o ciudades). La venta de carne y lana en el altiplano, por ejemplo, podia ser
oficiada por hombres y mujeres casadas, junto con los abuelos. Por lo general los y
las jévenes no vendian sus animales debido a la necesidad de formar los hatos para
su futuro. El intercambio fuera de la comunidad era practicado por los varones, es-
pecialmente casados y jévenes. Los productos agricolas eran principalmente para el
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autoconsumo, pero si se intercambiaba una parte, lo cual se realizaba en el ambito
local por dinero o por otro producto. El ajo, que habia adquirido un buen precio en
el mercado, era comercializado por los varones y en algunas ocasiones por el matri-
monio. La venta de tejidos, cuando se realizaba a escala local, lo hacfan las mujeres
y si era fuera de la comunidad, eran los hombres quienes cumplian el rol de inter-
mediarios. Aunque ya se observaba cierta tendencia a que las mujeres explorarén los
mercados regionales, especialmente por la intervencion de programas de desarro-
llo desde el estado (centros de madres) o de organizaciones no gubernamentales.
Cuando ocasionalmente se vendfan los animales menores (gallinas o conejos), eran
sus propietarios (nifias-nifios, jovenes o adulta-os) quienes lo hacfan directamente.

El comercio menor a escala local, especialmente de articulos de primera
necesidad, era realizado por el matrimonio, pero también por los jévenes, tanto mu-
jeres como hombres. Cuando se trataba de comercio mayor o contrabando fronterizo
(desde las ciudades de Arica e Iquique hasta Oruro-La Paz o viceversa), los hombres
casados eran los principales actores.

Las familias tenfan una gran movilidad hacia los valles en busca de pastos
para el ganado, de trabajo o de productos agricolas para el consumo; pero quienes
participaban particularmente en los viajes eran los hombres, ya que son estos los
que mejor manejaban las relaciones con el mercado y en general con la sociedad
chilena?!.

En el intercambio de trabajo se distinguia el asalariamiento del jornal por
productos, y si se realizaba en el mismo altiplano, en los valles o en la ciudad. Las
mujeres trabajaban de manera temporal en los valles como jornaleras, domésticas
o como tejedoras; especialmente cuando eran jévenes solteras. En la ciudad, son
igualmente las tawajo quienes se empleaban como asesoras del hogar. Los varones
jovenes y casados se empleaban en el altiplano en trabajos ordenados por el munici-
pio 0 en empresas mineras, en el valle como jornaleros y en la ciudad como obreros.

El trabajo por productos iba disminuyendo, pero la memoria colectiva era
reiterativa en los desplazamientos hacia los valles en busca del maiz necesario para
la alimentacion del aflo, y era efectuado tanto por los nifios y las nifias, jovenes y ca-
sados. En este caso se trabajaba por horas, dias o meses, generalmente en las tareas
agricolas y ganaderas, por lana, quinua o papa en el altiplano y maiz en los valles. El
sistema de medierias (trabajo “a/ parti'0”) era bastante frecuente en las familias
con pocos animales. Este era solicitado generalmente por la pareja conyugal, el hom-
bre o la mujer, pero el pastoreo era un trabajo del grupo doméstico. Los varones
jovenes también tomaban iniciativas de este tipo.

El trabajo realizado en el sistema de medierfas se practica igualmente en
los valles, donde el producto agricola que se obtiene se reparte entre el duefio de la
chacra y quienes realizan las labores. En estos casos, las familias pueden continuar

21 En la generacion de hombres adultos estos presentaban mayores niveles de escolaridad y eran las
mujeres adultas quienes tienen los mas altos niveles de analfabetismo.
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con las actividades del altiplano, dejando en medias a sus animales o a cargo de pa-
rientes o peones que pueden provenir de comunidades vecinas de Bolivia. Lo mismo
ocurre con las chacras; pero cuando lograban comprar tierras en los valles, iban de-
jando, en un proceso paulatino, las actividades en su lugar de origen. Sin embargo, los
animales y las obligaciones sociales con la comunidad se mantenian.

El trabajo por trabajo se realizaba entre las familias del mismo altiplano.
La parentela establecia un conjunto de contratos que se distinguian por el cardcter
de la devolucién. Aunque éste también se va perdiendo, el que més se practicaba era
el que denominaban “la turna” o “ayni”, ya sea en las tareas de pastoreo o agricolas.
Se trata de trabajar una cantidad de horas o dias las o los que deben ser devueltos
en otra ocasion al solicitante, de la misma forma. Aqui, eran principalmente los re-
presentantes de la unidad doméstica quienes lo solicitaban, pero son los jévenes,
matrimonio y abuelos quienes lo realizan.

Fotografia 10: trabajo en el valle...
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2.2.4 Las actividades reproductivas

Las actividades domésticas se realizaban en torno a la casa, es decir dos o
tres piezas de adobe pareadas y orientadas hacia el este, rodeada de un patio delan-
tero en el que se acopiaba lefia y telares, entre otros enseres. Este era un lugar im-
portante para la reunion familiar, lo mismo que la cocina, en tanto que las otras piezas
eran dormitorios-bodegas. El trabajo consistia en preparar alimentos, acarrear agua
y lefia, el aseo, el cuidado de los nifios y de los enfermos, y la preparacion de los ritos.
La construcci6n de casas o arreglos de techumbres constitufa una labor importante.
La cocina era una preocupacion de las warmi y abuelas, menos de imillas y tawa-
jos. De manera més restringida los hombres también participan cuando son casados
y ancianos. Beneficiar quinua y obtener los diferentes subproductos era una tarea
principalmente femenina®, mientras que en el secado de papas (choqu’e chufiu) y
carne (charqur) participaban ambos, con excepcién de nifios y varones jévenes, aun-
que era también una labor especialmente de las mujeres. El beneficio de la quinua
era particularmente importante para el consumo del hogar, ya que junto al maiz era la
base de la alimentacion. El acarreo de agua era una actividad de los nifios y las nifias,
tawajo y warmi. La recoleccién de lefia era mds bien preocupacién del matrimonio,
salvo cuando ésta se realizaba en los cerros cercanos en la que podian ir los nifios.

Elaseoy orden de la casa era responsabilidad de la mujer, pero el lavado de
la ropa quedaba a cargo de cada uno de los integrantes del hogar. Aunque eran las ma-
dres quienes se preocupaban del lavado de los menores?. El cuidado de los nifios era
una tarea femenina, pero las tawajo podian exceptuarse, pues se les permitia invertir
en actividades para su propio beneficio. En ocasiones también lo hacian los varones
casados y abuelos. La atencién de los enfermos era realizada generalmente por las
mujeres. Si se trataba de enfermedades complicadas, la pareja conyugal se encargaba
y si habfa que trasladarse a otros pueblos o a la ciudad eran los hombres los que deben
ir en busca de curanderos o remedios. La preparacion de los diversos elementos de
los ritos ceremoniales era una actividad de las mujeres, especialmente de las casadas
y las abuelas; pero los varones casados y los ancianos también se ocupaban.

La construccién de las casas era una tarea de los hombres adultos, aunque
no se excluyen del todo las mujeres. Los jévenes normalmente construyen sus casas
antes del matrimonio con la ayuda de sus padres, tios y abuelos. Los arreglos de los
techos también la realizaban preferentemente los hombres; pero como esta tarea
iba acompafiada normalmente de ceremonias, las mujeres cocinaban y acompafiaban
en los rituales.

22 Elbeneficio de la quinua o juira implicaba eliminar la cdscara amarga del grano para dejarla comestible;
lo que se realiza a través de un largo proceso artesanal: tostando, pisando con los pies para desprenderla
y luego se ventea.

23 Durante mi residencia en Isluga era comin ver a hombres y a mujeres adultos y jévenes con sus car-
retillas camino al rio a lavar. Hoy, sin embargo, los hombres van delegando esta tarea a la mujer.
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A las actividades sociales se les asignaba importancia lo que se manifes-
taba en las tareas que desempefiaban los representantes de la unidad doméstica,
apoderados de estudiantes o cargos de representacién social. Estas consistian en
reuniones con las o los profesora-es de las escuelas como padres o madres, cargos
de organizaciones sociales ante el municipio, como lideres de fiestas religiosas. En
el primer caso, eran principalmente los varones quienes se desempefiaban como
apoderados y las madres colaboraban ocasionalmente. La comunidad imponia la
obligacion de asistir a las asambleas comunales, donde se decidian las soluciones
a los problemas que involucran a todas las unidades domésticas. Aqui, cada una de
éstas debia tener un representante, este es el chacha o varén casado. En su ausen-
cia asistia la mujer, sin mucha participacion, excepto las viudas quienes asumian la
representacion de su grupo doméstico. El municipio dirigia las actividades de las
organizaciones funcionales promovidas por el estado chileno, tales como las juntas
de vecinos y los centros de madres. Las primeras eran conformadas principalmente
por varones y fueron reemplazando a las asambleas comunales que comprendian una
estancia; en tanto que los centros de madres, liderados a nivel nacional por la esposa
del dictador Augusto Pinochet, agrupaban a mujeres casadas y solteras para tratar
cuestiones propias del estereotipo de mujer-madre. A pesar de que constituian un
mecanismo de control politico de las mujeres, la lejania de los centros de poder y
las particularidades del trabajo de las mujeres, las dindmicas de estas organizacio-
nes ofrecieron un espacio propio en el que pudieron desarrollar inquietudes pro-
pias, reflexionar de manera conjunta y generar acciones colectivas en defensa de
sus propios intereses. En este contexto, los hombres-maridos o padres, intentaban
mantener el control través de su presencia en las juntas y sus intervenciones, sobre
todo, en las tomas de decisiones y en los vinculos con las autoridades o con personas
de fuera de la comunidad. Otras actividades municipales como conseguir subsidios
estatales u otros beneficios, eran principalmente hechas por los varones casados,
aun cuando las mujeres también podian intervenir.

Las personas adscritas a la Iglesia Evangélica Pentecostal tenian y tienen
més exigencias que quienes adhieren a la Iglesia Catélica. La primera convocaba a
varias reuniones en la semana y una vez al mes o méds deben participar en salidas a
predicar. También asistian a reuniones de tres o cuatro dias a otros pueblos. Los ca-
télicos se reunian ocasionalmente a propésito de la visita de un curay especialmente
en las fiestas patronales y carnavales, que duraban entre tres dias y una semana.

2.3 Distribucion del trabajo en la unidad doméstica

En esta descripcion registré un total de 47 tareas. Desde una 6ptica cuali-
tativay con el objetivo de tener una aproximacion a la distribucion, opté por medir los
grados de intensidad de trabajo que invertian los distintos integrantes de una unidad
doméstica a partir de tres categorias: participan siempre o generalmente, partici-
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pan ocasionalmente y no participan generalmente?. La Tabla 1 muestra la presencia
o0 ausencia de hombres y mujeres en las distintas actividades identificadas. Estos
datos exponen cémo las mujeres en su condicion de esposa en plena productividad
participaban generalmente en 34 (72,3%) de un total de 47 actividades identificadas;
mientras que su contraparte masculina en 29 tareas (61,7%). Siguen las tawajo y
las apache o abuelas con un total de 21 labores (44,7%). La categoria masculina de
achichi es la segunda en intensidad con 24 tareas realizadas generalmente (51%).
Las nifias estaban presentes en 16 actividades (34%), en tanto que los nifios lo hacian
en 7 tareas (3%). Los wayna u hombres jévenes, por lo general, participaban en 4
actividades (8,5%).

En el otro extremo, es decir, por lo general no participan, las warmi se ex-
ceptuaban de sélo tres labores (6,4%), mientras que los chacha o maridos lo hacian en
12 actividades (26,5%). Las jovenes no realizaban normalmente 18 tareas (38,3%);y los
jovenes no participaban generalmente en 31 (66%) labores. En la categoria participan
ocasionalmente, hallamos nuevamente a las mujeres esposas o warmi en 10 activida-
des (22%); mientras que los chacha realizan 12 tareas ocasionalmente (26%).

Tabla 1.Resultados actividades productivas
y reproductivas por género y fase del ciclo vital
Fuente: Elaboracion propia

Mujer/Fase Ciclo Vital Hombre/Fase Ciclo Vital
Participacion en Actividades
limilla | Tawajo | Warmi | Apache | Yocalla | Wayna | Chacha | Achichi
Siempre participan 16 21 34 21 7 4 29 24
Generalmente no participan 25 28 3 17 33 31 12 12
Ocasionalmente participan 6 8 10 9 7 12 6 n
Total 47 47 47 47 47 47 47 47

Al graficar estos datos (Figura 2), junto con describir las tareas necesarias,
podemos visualizar una distribucién diferenciada en términos de la fase del ciclo
vital como por géneros. Expone a esposos-esposas con la mayor cantidad de labores
desplegadas, pero diferenciadas; ya que ellas invierten trabajo principalmente en la
produccién y en la reproduccion, ellos, en cambio, en el dmbito de las actividades
sociales.

24 Esta forma de aproximarnos a la intensidad del trabajo invertido por los miembros de una unidad
doméstica se baso tanto en los registros etnogréficos realizados durante el trabajo de campo como en las
trayectorias laborales extraidas en las historias de vida y en las entrevistas aplicadas para confirmar estas
interpretaciones.
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Figura 2. Actividades productivas y reproductivas, segin fase del ciclo vital de
los miembros de la unidad doméstica, por género
Fuente: Elaboracién propia
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Estos resultados nos ofrecen un panorama general de la distribucién del
trabajo y también de los cambios que se gestan a través de las generaciones en los
géneros. Una primera observacion que podemos hacer es que la organizacion del
trabajo involucraba a todos los miembros del hogar y que existe una distribucién
desigual entre los mismos. En segundo lugar, si asumimos la distincién productivo-
reproductivo, vemos que si bien en lo primero son pocas las tareas que excluyen a
uno u otro, lo segundo esté preferentemente en manos femeninas. Hay que destacar,
sin embargo, que el pastoreo de animales era fundamentalmente una actividad feme-
nina. El cuidado del ganado ovino y la textileria estaban exclusivamente a cargo de las
mujeres, pero también lo realizaban los hombres cuando eran menores. Recordemos
que el pastoreo de ovejas, que exigia mayor inversion de tiempo y de cuidados, era
considerado no apropiado para los hombres jévenes y adultos. A pesar de que el
argumento aymara reconoce esta asignacion casi exclusiva a las mujeres, parecen no
asumir la diferencia en la inversién de tiempo en el matrimonio. De todas maneras, el
trabajo de las mujeres en la ganaderia era normalmente reconocido al momento de
heredar sus animales. Por otro lado, los hombres asumfan casi de manera exclusiva
la preparacion de las chacras y el riego.

En tercer lugar, visualizamos una diferencia notable en la continuidad/dis-
continuidad de las tareas campesinas entre mujeres y hombres. En el caso de las
primeras observamos ciertos niveles de coherencia a través del ciclo vital. Ellas se
iniciaban tempranamente en las tareas que desarrollarian a lo largo de su vida. En los
segundos hallamos saltos abruptos entre los jévenes y los adultos. Su ausencia en
las tareas productivas se podia explicar por los cambios que se estaban produciendo
como efectos de su mayor escolarizacion, que los llevaba a trasladarse hacia las ciu-
dades y, al mismo tiempo, a empleos no campesinos. La migracion por motivos de es-
tudio afectaba més a los hombres que a las mujeres. Estas tltimas pueden acudir por
trabajo doméstico a la ciudad, actividad que interrumpen temporalmente por recarga
de trabajo en su familia o bien para las fiestas y carnavales en el altiplano. Hallamos
una clara diferencia entre los proyectos de vida de ambos géneros. Los padres y las
madres han incentivado a los jovenes a estudiar y a no realizar el trabajo campesino;
mientras que a las mujeres las sacaban del colegio antes de terminar la ensefianza
bésica para que se ocuparan del ganado, tejido y otras actividades de preparacion
para el matrimonio. En esta situacion intervino el sistema educacional del estado chi-
leno al no comprender las dindmicas culturales y de los ciclos laborales campesinos,
al promover expectativas vinculadas a actividades urbanas y al desvalorizar las tareas
agropecuarias. Ello, sumado a una mayor mercantilizacién de la economia local, que
incentivé a los hombres a la bisqueda de empleos, particularmente al comercio, con-
tribuy6 a situar a los hombres jévenes en un grave problema de discontinuidades y
contradicciones; y a las mujeres, a asumir el peso de la produccién y reproduccién de
la unidad doméstica del altiplano®.

25 Durante la década de los 80 varios de los jévenes que terminaron la ensefianza media en Iquique re-
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En cuarto lugar, los resultados muestran una clara concentracion del tra-
bajo en el matrimonio. La unidad chacha-warmi era fundamentalmente quien provee
al hogar. El trabajo productivo femenino es tan reconocido como el del varén. Esta
participacion es registrada por el censo nacional de poblacién de 1992, pues a pesar
del subregistro existente, el 20,99% de las mujeres rurales de la regién de Tarapacd
declaran estar trabajando. Mientras que la tasa de participacién femenina en la zona
rural del pais sélo era de 11,82%. El mismo patrén siguen las mujeres migrantes en la
ciudad, ya que ellas realizaban esfuerzos permanentes para contribuir a los ingresos
familiares. Un estudio realizado en la comuna de Arica en 1994 indicaba que ellas
comenzaban a trabajar en forma remunerada a una edad promedio de 17 afios, como
jornaleras agricolas o en empleo doméstico, siendo la actividad comercial por cuenta
propia muy significativa. En términos de ingresos, las mujeres rurales entregaban un
aporte aproximado de un 41,2% a las entradas familiares (Carrasco, 1995). Asi, el rol
de proveedor asignado exclusivamente a los hombres no operarfa.

El trabajo reproductivo en manos de las mujeres marcaba otra diferencia.
Ellas reconocian su contribucion en las tareas domésticas, especialmente el cuidado
de los hijos, actividad que cada vez era responsabilidad exclusiva de las mujeres;
pero esta asignacién era asumida como propia de las mujeres y no apropiadas para
los hombres-maridos.

El peso que sobrelleva el matrimonio para el mantenimiento del hogar,
y particularmente la mujer, se expresaba en conflictos permanentes en la pareja.
Mientras las esposas reclamaban las medidas de sus aportes en las tareas producti-
vas y reproductivas, los hombres se justificaban buscando opciones de empleo fuera
de la comunidad o realizando tramites de representacion sociopolitica, estrategia
familiar orientada a la integracion a los mercados y a la sociedad nacional.

2.4 El control de los medios de produccién y de subsistencia

El géneroy la fase del ciclo vital de las personas intervenian directamente
en la propiedad de los medios de producciény en la herencia. Se distinguia, también,
la propiedad colectiva e individual. Los pastales, propiedad de sucesiones (grupos
de hombres que controlaban los pastales), detentaban los derechos exclusivos por
via masculina y los administraban los hombres casados de la comunidad. La tierra
agricola, sin embargo, era de propiedad individual y preferentemente masculina, aun-
que las mujeres podian heredar pequefias chacras. Asi, los abuelos intervenian en la
determinacion de las herencias. Los hijos y las hijas dependian de la decisi6n de los

tornaron a sus comunidades para dedicarse a las tareas campesinas, pero se orientaron principalmente
al comercio.

26 En varias ocasiones me toc6 presenciar demandas de mujeres jévenes en contra de sus parejas, por
el pago al trabajo de pastoreo realizado a las familias del novio durante el periodo de permanencia en la
etapa previa al matrimonio.
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padres para recibir legalmente sus derechos de tierras. Algunas mujeres relatan en
sus testimonios que compartir el trabajo con los suegros durante la primera etapa
de casados era una obligacion moral, comprendida como una forma de asegurar los
futuros derechos de acceso a pastales y chacras o como un modo de reciprocar la
ayuda prestada para la independencia de la unidad doméstica. El agua que se usaba
para las chacras de regadio se administraba de manera colectiva y su uso, entonces,
era determinado por los varones.

La filiacién patrilineal, la patrilocalidad del matrimonio y la escasez de tie-
rras, limitaban el acceso de las mujeres a los bienes mas valorados en un contexto en
el que el sistema juridico estatal imponia la herencia bilateral. Los hombres aymaras
argumentaban que éstas tenian acceso a través de su marido, quien tiene derechos
en la comunidad de su padre. Asignarles a ellas constituia un problema, pues acarrea-
ba conflictos entre familias y la fragmentacién de la tierra al punto de hacer inviable
la convivencia. Postulaban que una forma de compensarlas era heredarles animales,
tejidos y otros objetos. El régimen de género conducia a que la propiedad del ganado
fuese de cada una de las personas pertenecientes al hogar. La ceremonia de corte de
pelo era el momento en que los padres y padrinos regalaban los primeros ejemplares
para su reproduccién, junto con otros que van adquiriendo por regalo o compra hasta
el matrimonio. Otra estrategia para conseguir ganado era a través del trabajo en me-
dias, lo que implicaba que la mitad de las crias que se obtuviera seria para el mediero.
Si este es un hombre o una mujer casada, los animales pasaban a ser propiedad de
la unidad conyugal, aunque se tendrd presente quién invirtié mayor cantidad de tra-
bajo. Los instrumentos de trabajo agricola eran principalmente objetos de propiedad
masculina y eran los varones casados y abuelos quienes decidian el uso familiar. La
indumentaria textil es de propiedad individual y cada miembro de la familia seria
duefio de sus propios instrumentos.

Los artefactos domésticos eran también de estricta propiedad individual.
Tanto la vajilla, ollas y cubiertos, piedras de moler, las bolsas tejidas para el alma-
cenamiento de los productos agricolas, frazadas y camas de uso familiar; eran de la
madre y abuela, mientras que aquellos que adquirian las fawajo por su propia cuenta
eran de su propiedad y no se usaban, sino por ellas cuando formaban su propio ho-
gar. Las herramientas como carretillas, martillos e instrumentos musicales eran de
propiedad masculina. Las primeras eran de hombres casados y los segundos, tanto
jévenes como adultos tenfan sus propios instrumentos. Estos también eran duefios
de camas y frazadas que habian recibido como obsequio de las madres?’.

Este régimen de propiedad individual se expresaba también en el carac-
ter bilateral del sistema de herencia. Mientras las mujeres heredaban sus propias

27 Una anciana viuda me expresé su preocupacion por la cantidad de objetos que dejarfa como herencia
a sus hijos e hijas. Pensaba que una de las formas de disminuir los conflictos entre ellos a la hora de la
reparticion era dejar una cantidad igual de frazadas de los distintos tipos de manera que recibieran lo
mismo.

EL DEVENIR DE LA COMUNIDAD Y LAS RELACIONES DE GENERO EN EL ALTIPLANO CHILENO § 115

pertenencias tales como ganado, telares, hilos y tejidos, objetos de cocina, joyas,
alimentos; entre otros, los hombres transferian sus derechos de tierra agricola, los
instrumentos musicales, tejidos, ganado y herramientas en general. De esta manera,
identifiqué ocho tipos de medios de produccion y reproduccion (ver Tabla 2). El ac-
ceso a los medios de produccion indica un estricto sistema de propiedad individual
de algunos de los bienes socialmente necesarios para la produccién y reproduccién
del hogar. En el caso de las tierras de pastoreo, si bien son de uso colectivo en la co-
munidad, legalmente son sucesiones que incluyen a varios hermanos de una estancia
y comunidad, las que son transferidas legalmente al mayor de los hermanos.

Si distinguimos los medios de produccién més relevantes en la economia
del hogar, por ejemplo, la ganaderia, agricultura, vehiculos y capital comercial; de
aquellos que acompafian su reproduccion, es decir, la textileria y tareas domésticas,
vemos lo siguiente:

Tabla 2. Distribucion de los medios de produccion (ganaderia, agricultura, ve-
hiculos, capital comercial
Fuente: Elaboracion propia

Mujer Hombre
Acceso a Medio de Produccion
limilla | Tawajo | Warmi | Apache | Yocalla | Wayna | Chacha | Achichi
Propietarios 1 1 3 2 1 2 8 6
No propietarios 7 5 3 4 7 3 0
Tienen acceso, acceden pero poco 2 2 2 3 2
Total 8 8 8 8 8 8 8 8

De un total de ocho bienes de alto valor social, siete estaban en manos
de los hombres-esposos, cifra que representa el 87,5%; mientras que las mujeres-
esposas acceden sélo al 37,5%.

Observamos una clara concentracion en manos de los hombres-esposos
y abuelos. Si bien las mujeres y los jévenes accedian a animales y en menor me-
dida a chacras o tierras agricolas, los pastizales, terrenos para la agricultura y los
instrumentos agricolas eran controlados por los hombres adultos. De este modo y
como ocurrfa con la distribucion del trabajo, el sistema de propiedad establece una
diferencia importante (Figura 3).
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Figura 3. Distribucién de los medios de produccién
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Fuente: Elaboracion propia
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La exclusion de las mujeres de la propiedad de la tierra situaba a los hom-
bres en una posicién de poder y de privilegio, ya que les permitia ejercer autoridad
en las decisiones y controlar, hasta cierto punto, la relacién en la unidad conyugal.
Aun asi, la distribucién del producto bajo el concepto de propiedad individual otorga-
ba a las mujeres cierto control sobre su trabajo. En las familias que habian tomado
la decision de migrar a la ciudad podfan tomar decisiones sobre el uso del dinero
obtenido por su trabajo o de sus cuentas de ahorro. Pero, en general, bregaban por
obtener ingresos y adquirir bienes para su beneficio y el de los miembros del hogar.

2.5 La distribucion del producto

El destino del producto familiar se distribufa, segin fuera, para el con-
sumo o ahorro de la unidad doméstica o para el gasto o ahorro personal. El gasto
familiar estaba orientado al consumo de alimentos, ya fuera su propia produccién de
carne, quinoa y papas o adquiridos en el mercado como aziicar, fideos, arroz, vegeta-
les y otros; de vestimenta; educacion (itiles escolares o enviar a los varones jévenes
ala ciudad); herramientas de trabajo; al cumplimiento de las deudas sociales (cargos
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Fotografia 14: Terminal Agropecuario de la ciudad de Arica (2016)

religiosos) y salud del matrimonio y su prole. En el caso de los jévenes, el salario o
producto que obtenian podia ser utilizado en parte para el consumo de la familia y
en parte para su propio beneficio. El gasto personal se orientaba hacia la adquisicién
de ropa, ttiles escolares, ttiles de cocina, camas, lana como materia prima, herra-
mientas o para la diversion. El ahorro familiar, cuando era posible, se obtenfa para
la formacién de un capital que servia para emprender nuevos negocios o compra
de animales. El ahorro personal, especialmente de los jévenes, se constitufa para la
formacion de un capital para adquirir y acrecentar sus bienes para el futuro.

El consumo o venta de los animales y sus subproductos para la familia era
decisién del chachawarmi o matrimonio. Aunque se tenfa un registro estricto de si
se trataba de ejemplares de la mujer o el var6n. Ambos decidian tanto en el tipo de
animal que se sacrificaria y en el tipo de orientacién que se le daba al producto. Sin
embargo, debido a que los hombres eran los principales comercializadores, solian
hacer uso de parte del dinero en la ciudad, en paseos, comiendo y bebiendo; en el
que las mujeres no participaban. Los animales de nifios y jovenes no se vendfan ni se
consumian, pues es el capital con el que contard en su vida futura. La papa y quinua
son principalmente para el autoconsumoy serd la unidad conyugal quien la distribuya.
Pero las mujeres se encargaban de transformarlos en alimento. En aquellos pueblos
donde se cultivaba el ajo, su venta era también del matrimonio, aunque los varones
aparecian con mayor capacidad de decisién sobre el dinero obtenido. Los jévenes, ya
sean mujeres u hombres, también pueden emprender algiin tipo de actividad agri-
cola a través de sus padres y en este caso, la mayor parte del producto seré para su
beneficio personal, el que podré ser ocupado para la compra de bienes de consumo
o0 bien para su ahorro personal.
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Fotografia 15: Terminal agropecuario
en la ciudad de Iquique (2010)

La textilerfa: hilados, tejidos o
trenzados, era de propiedad individual. Los
menores podian recibir regalos y cuando
ellos mismos los confeccionaban decidfan
guardarlos para su propio uso, trocarlos o
venderlos. Si esto tltimo ocurria, el pro-
ducto o dinero era para su propio beneficio.
Lo mismo pasaba con los adultos, aunque
en el caso de las personas casadas debian
orientarlo al consumo o ahorro de la fami-
lia. Aun asf, la unidad conyugal tenfa claridad
de cuénto habfa contribuido cada uno a los
ingresos familiares.

En los casos que tanto la esposa
como el esposo aportaban recursos para
la adquisicién de un vehiculo, éste era de
propiedad del matrimonio, pero su uso
era preferentemente del varén. Tendian
a asociarse con sus padres o bien entre
hermanos, lo que igualmente conducfa a
propiedad compartida en la medida de sus
aportes.

2.6 La década de los afios noventa. La vida laboral en la ciudad y su articulacién
con las actividades con las localidades de origen

La desruralizacién, por efecto de los procesos migratorios a las ciudades,
se ha ido produciendo ya sea por motivos laborales, por educacién o por causas re-
lacionadas a problemas familiares. Su contraparte, esto es, la urbanizacion de las
familias pertenecientes a las comunidades estudiadas se fue acentuando en los afios
noventa y principalmente en la primera década de este siglo. Fueron las personas en
edad productiva las que van buscando nuevas formas de vida, sin abandonar del todo
sus localidades de origen; las nuevas generaciones se abrfan paso a la vida social que
les ofreca la ciudad, como parte de un estilo de vida moderno y secularizado. Ello
fue creando cambios en la vida laboral y, en consecuencia, el trabajo familiar se fue
recomponiendo. El proceso de desagrarizacion condujo a que las unidades econémi-
cas generardn ingresos a través del trabajo no agricola, especialmente en actividades
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relacionadas con el comercio y transporte y, paulatinamente, a oficios-profesiones
diversas, relacionadas a servicios o bajo la forma de trabajo independiente.

La descampesinizacién implic cambios importantes en la organizacion
del trabajo en los hogares, pues hijas e hijos fueron a los centros educacionales
y los maridos buscaron empleos fuera de la localidad; tnicamente en los tiempos
de siembra o cosecha para obtener papas y quinua para el autoconsumo, hasta que
consiguen recursos suficientes para ser reemplazados como mano de obra, a través
de medierias o el pago por jornales diarios a campesinos mds pobres. Las mujeres-
esposas, tendieron a combinar el trabajo agropecuario con el pequefio comercio.
Pero este trabajo campesino ya no serd en el altiplano sino en zona de valles, en
los que el cultivo intensivo de productos horticolas se destinan principalmente a los
mercados regionales.

Las mujeres jovenes y solteras terminaban seis aflos de educacién prima-
riay decidian salir de sus localidades, para emplearse en casas particulares puertas
adentro o como ayudantes en los puestos de venta de productos agropecuarios en
ferias. Aunque sus pares varones podian hacer lo mismo, buscando empleo como
obreros, los motivos para su salida eran la continuidad de estudios. Entre los 13 y
18 aflos los padres podian instalarlas en las casas para encargarlas a sus patrones.
Solian permanecer por meses y luego volver a sus casas o quedarse laborando. Du-
rante los dias libres, se juntaban con miembros de sus comunidades, parientes o no,
fundamentalmente de Isluga y Cariquima, en un ambiente festivo en el que no sentian
la presi6n de sus padres o parientes por cumplir con los estdndares exigidos como
personas jovenes y solteras.

Los ingresos eran para su erario personal y en menor medida ayudaban
a sus madres y padres. Se trasladaban con bastante frecuencia hacia sus casas sin
temor a perder el trabajo y confiadas en que sus nuevas vidas les acarrearia un me-
jor destino. Quienes trabajaban en casas particulares tenian vivienda y alimentacion
cubierta, por lo que el salario se ocupaba en ropay algo de entretencion, el restante
era ahorrado. Aquellas que se mantenfan en los empleos pudieron generar mayores
ahorros.

Entre 1985y 1986 participé en un programa de apoyo a las jévenes residen-
tes en Iquique. Nos reuniamos los domingos para conversar, realizar algunas labores
textiles y/o ver posibilidades de ayuda con informacién sobre su situacion laboral. A
la pregunta de por qué estaban empleadas respondian:

(...) trabajamos para vestirse para ahorrarse. (Carla. F, Cariquima, Iqui-
que, 1985)

(...) El aflo pasado trabajé seis meses. Este aflo entré el 1 de marzo, le
entregué a mi papa para que me depositara. Ahora me voy al 15 de agosto,
voy a ir a sembrar quinua y papa. (Lidia.Ch., de Isluga en Iquique, 1985).
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Muy pocas jévenes continuaban sus estudios en la ensefianza media. Eran
las mujeres de Cariquima quienes comenzaron lentamente en los establecimientos
en la ciudad de Iquique, ya que, mediante gestiones de la iglesia catélica, se cred un
hogar de acogida para estudiantes provenientes de localidades rurales. Podian volver
de manera temporal (para cubrir el trabajo necesario en periodo de siembra o co-
sechay para las festividades importantes de sus comunidades) o bien para contraer
matrimonio.

El trabajo en casa particular no era un buen empleo para ellas, aunque
no era mal remunerado si lo comparamos con el de dependienta de almacenes. Las
actividades que desempefiaban (cuidado de nifios menores, limpiar, lavar, etc.) no
eran de su agrado y aspiraban a un trabajo independiente:

(...) por eso a mi me gustaria trabajar cama afuera. Pero no, me gusta-
ria trabajar asi para mi, no de empleada doméstica. No me gusta, ni por
nadajPor querer no mds estoy aqui. Quiero estar aqui, pero trabajando
para mi, con un negocio, propio nuestra casa quiero tener (Lidia. Ch., de
Isluga, en Iquique, 1985).

Yo quiero trabajar en otra cosa, como secretaria, profesora, quiero tener
una profesién, no quiero trabajar como empleada doméstica. (Maura, C. de
Cariquima, en Iquique, 1985).

El pequefio comercio era una opcion a la que aspiraban la mayorifa de las
mujeres jovenes y solteras empleadas en Iquique, pero consideraban que tener una
profesion era la mejor alternativa:

Me gustaria que mi hermana siga una profesion, que no sea igual que yo,
que no ande de empleada, que sea un poco mas que yo. (Maura, C. de Ca-
riquima en Iquique, 1985).

Para los hombres jévenes era igualmente un deseo tener una profesion,

(...) lo que pasa es que nuestro trabajo en el campo es pesado, muy sacri-
ficado. Por eso uno quiere un trabajo un poco mas decente, por eso baja-
mos a la ciudad” (Isaac, M. de Cariquima en Iquique, 1985).

No fue facil para ellas y ellos dejar el campo y adoptar costumbres desco-
nocidas, pero al mismo tiempo, el ambiente rural y las presiones sociales de la vida
en sus localidades no eran lo que querian para sus vidas.

No me gusta el frio y me aburro, porque no hay donde salir, no se puede
compartir con nadie, todo en silencio, en cambio, aqui estamos aburridas,
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ya pucha vamos a dar una vuelta por ahi... (Maura, C. de Cariquima, Iqui-
que, 1985).

Me aburriay no queria seguir en la escuela. (Carla. F. de Cariquima en Iqui-
que, 1986).

(...) yo tampoco podia acostumbrarme, no me podia afirmar. Extrafiaba,
parece que estuviera encarcelada. No sabia encerar, ni pasar maquina, me
aburria en la casa. Miraba el cerro y decia como quisiera andar por el cerro
con cordero. Asi ah... pero mi patrona era buena... esperé un mes a mi
papé llorando. (Nicolds Ch. de Isluga en Iquique, 1985).

De esta manera transitaron al fin del siglo, adaptandose a las nuevas condi-
ciones, entre el campo y la ciudad, solteras como miembros de los hogares campesi-
nos o casadas como jefas de hogar. Como indiqué més arriba, en este iltimo caso, la
alternativa de empleos fue por lo general el comercio y el transporte; o en los valles
como arrendadores de chacras, medieros o propietarios de pequeflas parcelas. En
los afios noventa el mercado del suelo en Iquique subi6 significativamente por efecto
del aumento de la demanda por vivienda, fue dificil acceder a algin sitio propio para
residir en esta ciudad, lo cual condujo a las familias a buscar asentamientos en los
pueblos cercanos, lugares en los que los valores eran y son mucho més bajos. La
tendencia fue acercarse a los mercados agropecuarios mas dindmicos, via el trabajo
a medias en valles, arriendo de parcelas u ocupacion de terrenos alli donde fue po-
sible. Otra alternativa fue trasladarse a Arica, donde se ubican la zona agricola mas
comercial del norte grande y en donde las reas suburbanas disponen de parcelas y/o
viviendas més accesibles; y a fines de la década de los noventa, se sumaron a la lucha
por la casa propia en la naciente comuna de Alto Hospicio, a través de invasiones en
terrenos baldios. Esta localidad, con una poblacion de personas muy reducida que
trabajaban en pequefios huertos para la venta y entre las cuales también habia fami-
lias aymaras, se fue poblando de una manera espectacular hasta que el estado tomé
la decision de cubrir necesidades y generar mejores condiciones de infraestructura
urbana. Hoy es una ciudad con més de 150.000 habitantes provenientes de diferentes
zonas del pais y de los paises vecinos. Administrativamente comprende la comuna de
Alto Hospicio, y es el lugar en el que residen principalmente las familias de Isluga que
conoci a finales de los afios setenta. Mientras que las de Cariquima se translocaliza-
ron, también, a los valles de la region de Antofagasta y de Arica-Parinacota.

La composicién de los ingresos fue transitando hacia una menor depen-
dencia del trabajo agropecuario en sus localidades, pero no lo abandonaron, pues los
productos agroganaderos seguian siendo importantes en la reproduccion del hogar,
especialmente en aquellos en los que los recursos eran escasos. El transporte como
actividad independiente o dependiente se habia expandido a inicios de los ochenta,
ya que el acceso a vehiculos fue cada vez mas masivo, pues la region de Tarapacé es
una zona de excepcién de impuestos. El dinero obtenido por concepto de subsidios,
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el ahorro del circulante obtenido por asalariamiento temporal y la estrategia de aso-
ciarse entre parientes, facilitd la obtencién de camionetas o camiones.

Una encuesta aplicada en los inicios de los afios noventa® que apunté a
caracterizar la situacién laboral de la mujer indigena en la region de Tarapacd, con
una muestra de 150 casos para los sectores urbanos (ciudades de Arica e Iquique)
y 50 para los sectores rurales (Lluta, Azapa, Camifia y Pica), indica no solo la impor-
tancia de las actividades por cuenta propia, sino también la alta significacion del
aporte de la mujer al hogar (un 46,8% de las entradas familiares totales de los ca-
sos entrevistados). Se presentaban bajos niveles de escolaridad y baja preparacién
para ingresar al mercado laboral. Se identificé una pequefia proporcion de hijas de
migrantes que habifan alcanzado una carrera profesional. Aunque aparecieron otras
profesiones, en su mayoria se trataba de profesoras, contadoras o secretarias; que
se desempefiaban en el medio urbano. Las caracteristicas de las mujeres que ac-
cedian a este tipo de empleo variaban, segin se tratase de los valles cercanos a
los centros urbanos o de aquellos ubicados en zonas mas altas o interiores. En los
primeros (como Azapa y Lluta) se observé una fuerte presencia de mujeres jéve-
nes, que reconocian en esta actividad sélo una alternativa momenténea de ingresos;
en los segundos (como Camifia y Pica), en cambio, aparece con mayor fuerza la
presencia de mujeres de més edad, en compaiiia de su propio grupo familiar, que
si bien podian ser medieras de una pequefia porcion de tierra, se empleaban como
jornaleras o empleadas, siguiendo todo el proceso productivo agricola anual (pre-
paracién, siembra, cosecha de distintas especies), dado que cuentan con escasos
recursos. En general, el abandono de la actividad laboral remunerada, especialmen-
te la apatronada, por motivos matrimoniales o embarazo, era una constante entre
las mujeres.

Cuando la mujer reiniciaba su vida laboral remunerada, tendfa a ocuparse
en actividades por cuenta propia, relacionadas con el comercio en las ciudades y la
agricultura en las localidades rurales. No obstante, ello dependia de si las condicio-
nes econdmicas generales del grupo familiar implicaban ahorro del capital suficiente
como para iniciarlas, que incluian el pago de un local y mercaderias en las ciudades
o la posibilidad de comprar o cancelar rentas por un pedazo de tierra en el campo.

La actividad comercial por cuenta propia en los sectores urbanos consis-
tia en puestos de venta de productos agropecuarios en los terminales agricolas de
las ciudades de Arica e Iquique. Este tipo de ocupacién era altamente valorado por
las mujeres aymaras, porque, aparte de generar ingresos relativamente aceptables,
constituy un trabajo independiente que les permitia cierta flexibilidad para compa-
tibilizarlo con otras tareas. Ademds, porque las acercaba a actividades que ellas ya
conocen (comercio fronterizo, ventas en valles, ventas de artesania, etc.). En cierta

28 Esta encuesta fue aplicada a migrantes aymaras residentes en las ciudades de Arica e Iquique en 1995
por el antropélogo Héctor Gonzélez en el marco de los proyectos financiados por el Fondo Nacional de
Ciencia y Tecnologia FONDECYT regular N° 191050095 y N° 1910034.
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medida, reproducen en el medio urbano, las estrategias de complementacion labo-
ral-familiar que suponen las economias campesinas en el medio rural.

La mayor flexibilidad de un trabajo que se encara familiarmente, permite
no solo compatibilizarlo con sus tareas domésticas, sino también con la mantencion
de bienes y pertenencias y la asistencia a festividades en sus comunidades de ori-
gen. El trabajo por cuenta propia permitio, entonces, la reproduccién cultural de la
tradicion del trabajo familiar campesino y la mantencion de actividades y costumbres
tradicionales de sus comunidades de origen (Carrasco, 1995y 1998b).

A modo de ilustracién expongo el caso de Benedicta, cuya vida ha estado
marcada por el trabajo y por sus esfuerzos para lograr sus metas mediante sus redes
parentales, de amistades y de la comunidad eclesidstica y mejorar sus condiciones
de viday la de su unidad doméstica.

2.7 La trayectoria de Benedicta Ch. mujer aymara de 66 afos, de Isluga

Benedicta naci6 en Mauque, estancia de la parcialidad de Arajj Saya de Is-
luga, integrante de un hogar compuesto por seis personas. Afirma que su padre era
de escasos recursos, sus hermanos y tios no lo querian, pues se habia casado con
una mujer de una familia con la cual su grupo parental habia disputado propiedad y
habian tenido otras dificultades. Decidi6 trasladarse con su rebafio a otra localidad,
ubicada hacia el norte, como mediero y por alquiler de tierras. Benedicta tenia siete
afios cuando se fue del pueblo a vivir en una zona alejada de los centros poblados.
El pueblo con mayores servicios y més cercano era Camifia, un valle precordillerano,
donde estudi6 la ensefianza primaria gracias a la acogida de tios que residian alli.
No completé la ensefianza primaria. Su padre consideré que aprendiendo a firmar
era suficiente, por lo que se dedicé a pastorear, hilar, tejer y ayudar en otras tareas
domésticas. A los 16 afios, su padre decidié casarla con su actual marido, residente
en una estancia de Manqa Saya de Isluga.

Siendo soltera trabajé como ayudante en una chacra de Camifia. Argumen-
ta que a rafz de vivir en este pueblo y por asistir a la iglesia evangélica, estaba més
acostumbrada que su marido a ver gente no indigena y a vestirse con ropa industrial.
Habia conocido costumbres diferentes a la gente de Isluga. Comenta que su marido
se vestia como los hombres adultos, con pantalones tejidos y parchados, entonces
decidi6 ayudarlo a que cambiara la forma de vestir para adaptarse a las condiciones
devida envalles y ciudades. Cuenta que vendi6 unos animales propios y con el dinero
acopiado comprd tela para hacer ropa para ella y para él. Por eso, argumenta que su
marido le dice que ella fue como una mama para él.

Alos dos afios de casada, en 1975, tuvo su primer hijo. Este periodo fue
muy dificil para ella, porque su suegra no la trataba bien; comportamiento normali-
zado para con las mujeres que se integran a la familia de sus maridos. En 1983 habia
tenido dos hijas y dos hijos.
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A su marido no le gustaba el trabajo campesino, especialmente pastorear
el ganado, pero si colaboraba a sus padres en agricultura. Se empleé como chofer
para una persona de la comunidad y nos cuenta:

(...) le pagaban $ 4000 por viaje, yo los juntaba, le daba solo pal pasaje
con eso compré ropa para los nifios y mercaderia, pero tuvimos que pagar
camion para traer animales de Surire, y se nos acabé. Estoy esperando
juntar plata de nuevo con la asignacién familiar. (Benedicta, G., de Colcha-
ne,1983).

Aspiraba a que sus hijas e hijos estudiaran y siempre quiso vivir en la ciu-
dad. Cuando su hijo mayor era pequefio conoci6 la ciudad de Arica. Relata que el viaje
lo hizo a pie hasta llegar al valle de Codpa (a 200 km. aproximadamente de Isluga
al noroeste); y luego en vehiculo. Estuvo unos dias y se tuvo que regresar por falta
de dinero. En otra ocasion tuvo que viajar a buscar a su esposo que estaba con otra
pareja, intentando arrendar una parcela en el valle de Azapa. Logrdé que su marido
desistiera de vivir con otra mujer y que volviera con ella por sus hijos. Cuando sus
hermanas y su hermano (familia de origen) tuvieron casa en la ciudad de Arica, pudo
permanecer més tiempo, ella se esforzaba para viajar y -como lo sefiala literalmente-,
tener vacaciones con sus hijas e hijos.

Su esposo viajaba bastante en busca de empleos temporales y exploran-
do en comercio transfronterizo entre Chile y Bolivia. En 1984, cuando el hijo mayor
avanzo en la ensefianza basica, deciden trasladarse a Arica. Lo pudo hacer porque sus
hermanas y hermano podian acogerla en sus casas. No descuidaron las actividades
ganaderas ni agricolas, lo que continda hasta hoy. Tuvieron dos hijos en la ciudad,
cuyos partos fueron en su domicilio; nunca fue a un hospital. Las y los hija-os solo
visitaban el altiplano en vacaciones entre diciembre y marzo, periodo en el que ayu-
daban a sus padres y abuelos a pastorear; y en invierno a sembrar.

Benedicta continud participando en la iglesia Evangélica Pentecostal, a la
cual se habia adscrito en los primeros afios de matrimonio; y en organizaciones de
mujeres tejedoras en Arica, para posibilitar la venta de productos y complementar
ingresos, actividad que realiza hasta la actualidad. Su marido se dedicé al comercio,
con més fracasos que éxitos. Una de las aventuras comerciales mas complejas fue su
asociacion con primos y otro comerciante no indigena para instalarse con un negocio
de compra y venta de camiones de segunda mano desde Europa y Brasil. Mientras
esta empresa estuvo vigente (entre 1994 y 1996) viajé bastante fuera del pais y tuvo
otras relaciones extramatrimoniales. Producto de la inestabilidad del mercado y mal
manejo de este emprendimiento quebrd, quedando con deudas importantes, lo que
llevé a Benedicta a vender su casa en Arica. Habia logrado acceder a subsidio habita-
cional estatal y con sus ahorros compraron una vivienda cerca del terminal agrope-
cuario. Sin casa propia se vio obligada a pedir refugio a una de sus hermanas casada
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Fotografia 16: Terminal Agropecuario en la ciudad de Arica (2016)

y sin hijos. Luego de este episodio, su marido y algunos parientes inicié un negocio
ilegal, por lo cual fue imputado por cinco afios de cdrcel en Santiago. Benedicta lo
acompafid y luché por sacarlo a través de redes provistas por la iglesia y otras amigas
para pagar abogado.

Después de varios afios, compran la segunda vivienda, residencia que adn
conservan en Arica, lugar en el que vivieron con su hijay su nieto y dos hijos solteros,
hasta el afio 2018, momento en el que estos se independizaron. Sus suegros, ya ancia-
nos, necesitaron acompafiamiento por lo que Benedicta y su marido se hicieron cargo
del ganado familiar, el que cuidan en los pastales de la estancia de su marido y en
los de cordillera, propiedad que comparten con sus hermanas y hermano y primos.
Siguié tejiendo yvendiendo, sembrando y pasteando. La quinua y papa cultivada en las
tierras de sus suegros ha sido fundamental para la alimentacién del grupo doméstico
hasta en la actualidad.

El mayor de sus hijos no quiso continuar sus estudios y se casé con una
joven de Camifia. Las dos hijas terminaron la ensefianza media en el liceo técnico
profesional. Una de ellas tuvo un hijo soltera, con el que vive en Arica trabajando
de manera independiente como artesana. La otra hija es empleada ptiblica en esta
misma ciudad y se casé con un hombre que no se adscribe al pueblo Aymara. Ambas
viajan poco a ver a sus parientes en el altiplano. Los tres hijos restantes terminaron
carreras técnicas y se emplean en puestos vinculados a sus oficios, dos de ellos se
casan con mujeres de Isluga, en tanto que el otro permanece soltero, trabajando en
Iquique.

La obtencion de los bienes que hoy tienen: casa propia en Arica, sitio en
Alto Hospicio, participacion de un terreno de pastoreo, vehiculo, ganado, chacras
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Fotografia 17: En feria de la ciudad de Iquique (2010)

compartidas en Isluga, terreno de propiedad colectiva en una zona de Suriree en el
altiplano, fueron posible por el trabajo ininterrumpido que ha desempefiado Bene-
dicta, la cooperacién y solidaridad de sus hija, hijos, sus suegros, los hermanos y pri-
mos de su marido y sus hermanas y hermano residentes en Arica. Colaboraron y co-
laboran con sus suegros, de quienes heredarén ganado, chacras y casas del altiplano.

En este caso, la pareja ha complementado el trabajo agropecuario con
trabajo por cuenta propia (venta de productos asociados a sus experiencias como
campesinos). El marido ha tenido empleo formal en pocas ocasiones y por menos de
un afio. En tanto que cuatro de sus seis hijas e hijos son asalariadas y dos trabajan
por cuenta propia, con mayor estabilidad laboral que sus padres. Se vinculan con sus
parientes para actividades sociales y desarrollan actividades de cooperacion entre
hermanos, no tanto entre primos, como lo hicieron sus padres.

Benedicta vive hoy principalmente en el pueblo de su marido en el altipla-
no, el que asume como propio, cuidando a su suegra y visitando en ocasiones a sus
hijas e hijos en Arica o en Alto Hospicio. Ain mantienen su casa en Arica, lugar en el
que se encuentran con las hijas que residen alli.
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2.8 La divisién del trabajo, el estatus de las mujeres y de los hombres y las
ideologias de género

Hemos visto que en la segunda mitad del siglo XX la divisién sexual del
trabajo se organizaba segiin la fase del ciclo vital de los miembros de una unidad
doméstica. Tanto el hombre-esposo como la mujer-esposa son jefes de una unidad
doméstica o responsables directos de los procesos de trabajo y era en ellos en los
que descansaba la produccién y reproduccién del hogar. Pero eran las mujeres quie-
nes se encargaban de la mayor parte de las tareas consideradas socialmente ne-
cesarias. Observamos de este modo una clara diferenciacién entre los géneros. Se
distinguian las tareas reproductivas y algunas productivas. Las primeras eran tareas
apropiadas para las mujeres, mas no para los hombres. Entre las segundas, el trabajo
de pastoreo era asignado a las mujeres. Segin el pensamiento aymara el cuidado de
las ovejas era una tarea de menor prestigio; asi como todas las tareas campesinas
se consideran de menor valor que el comercio y el transporte; actividades a las que
tienden los hombres jévenes. La valoracién asignada al trabajo del ganado ovino se
relaciona con los precios de mercado, pero también con ideas culturales asociadas
a la reproducci6n simbdlica de la familia y la comunidad, las cuales ubican a llamas y
alpacas en un lugar esencial en los rituales propiciatorios.

Es notable que el discurso de mujeres y hombres insistiera en que cual-
quiera puede realizar los distintos tipos de labores ya la hora de la puesta en marcha
de las actividades concretas fuesen claramente diferenciadas. Las explicaciones a
estas diferencias se orientaban a marcar preferencias, mas no exclusiones. Sin em-
bargo, estas preferencias se vinculaban con las estrategias particulares desplegadas
por cada unidad doméstica, dirigidas también por las coyunturas por las que atrave-
saba. Era 6ptimo que las mujeres estuviesen presentes en todas aquellas labores
asociadas al consumo, a la fertilidad y abundancia; tales como la siembra, la cosecha,
la alimentacién, el pastoreo de animales (para su multiplicacién). Lo femenino era
pensado fundamentalmente como generativo y fértil; mientras que lo masculino y los
hombres se orientaban mas a las representaciones sociales y politicas.

Las actividades reproductivas y productivas en manos de las mujeres inci-
dian en que éstas invirtieran més trabajo, y, en consecuencia, los hombres podian dis-
poner de mayores momentos de ocio, como jugar fitbol o divertirse con los amigos y
las amigas. El ocio no es bien visto en las primeras. El ideal de mujer era aquella que
siempre estaba pendiente de las actividades necesarias y su hacerlas las clasificaba
como jaira warmi (mujer-esposa floja), lo que era y es casi un insulto. Una mujer
casaday joven era la que cuidaba y amamantaba a sus guaguas mientras hilaba, tejiay,
al mismo tiempo, estaba pastoreando o vendiendo en ferias. Aquella que teje perfec-
tamente y no se queja ni reclama. Un buen hombre-esposo también era un esforzado
trabajador y protegia social y politicamente a su hogar. Estos estereotipos de género
permitian justificar y reproducir la organizacion de las actividades domésticas.
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Era poco comiin ver a hombres y a mujeres sin pareja. Existian escasas
rupturas matrimoniales y cuando enviudaban al poco tiempo se volvian a casar. La
vida en pareja se requeria para distribuir el trabajo necesario, pero también para
cumplir con los ideales de personas en estay en la otra vida, después de muertos. El
matrimonio era el rito de paso méds importante. Este marcaba a las personas como
miembros sociales de la comunidad, se obtenfa de este modo la condicién de jagi
(gente en su propia traduccién, pero podria ser persona social), estatus que exige
aprendizajes. Los recién casados son considerados como principiantes, personas
que comienzan a vivir en sociedad y por tanto hay que ensefiarles y orientarlos en la
vida social. El comportamiento inicial de mujeres y hombres casados ilustraba bien
los modelos de esposa-esposo; cuando la mujer llegaba a la casa de la familia del
hombre, se entregaba a la voluntad de la suegra y se esmeraba por cumplir de la
mejor manera sus obligaciones, que consistian en cuidar al ganado, beneficiar a la
quinua y atender tanto a su marido como a sus nuevos parientes. Esta etapa duraba
dos afios aproximadamente, hasta que lograran la independencia lo cual se expreaba
en casa propia (colindante a la de sus padres-suegros), algiin empleo para disponer
de autonomia econdmica relativa, ya que empresa campesina continuaba liderada
por el padre. La mayoria de las mujeres consideraban que este periodo era muy
dificil y que no tenfan descanso; sin embargo, ellas repetian estas précticas, del
mismo modo que lo hicieron sus suegras. Para el hombre era igualmente dificil,
porque la norma y la moral exigen de él un comportamiento respetuoso de sus pa-
dres y de la familia de la mujer, y porque normalmente estd en medio de conflictos
entre su esposay su madre, pero ellos siguen en su propia casa; no se los prueba de
la misma manera que a las mujeres como nuevos integrantes de la familia. En oca-
siones los conflictos no son superados y las mujeres deben regresar a sus hogares
de origen. En caso de existir hijos, el ideal es que se queden en casa de su padre,
pero también pueden establecer arreglos de manutencion y dejarlos con su madre.
Los argumentos, tanto del novio como de su familia, aluden a que no es lo suficien-
temente trabajadora y no cumple sus expectativas en cuanto al comportamiento de
una esposa (no respeta las normas). Desde el punto de vista de la mujer es que no
congeniaron con la familia del novio y que ésta tiene costumbres distintas a las de
su grupo doméstico (cf. capitulo IV).

La residencia virilocal de la unidad conyugal implicaba la salida de la mu-
jer de su grupo familiar, lo que incide en la posicion de las mujeres al interior de
sus familias. Tanto las relaciones consanguineas como las de alianza propiciaban una
posicién de ambigiiedad. Como hija y hermana es percibida como “ajena”, pues en
algin momento salfa de su grupo doméstico para formar parte de otra unidad. Aun-
que esto le otorgaba, al mismo tiempo, cierta autonomia en su capacidad de decision
y de acumulacion durante la etapa previa al matrimonio. Mientras a los varones, que
permanecian en sus familias, se les socializaba para el rol de dirigentes del espacio
familiar y comunal.
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Dado el carécter que asumi6 el matrimonio en la organizacion social de la
comunidad, las relaciones de género que se establecen son relevantes para enten-
der la division del trabajo, el acceso a los factores productivos, la distribucién y el
consumo. Los hombres, situados en una posicién de privilegio, controlaban el trabajo
de las mujeres al interior del hogar; pero las mujeres-suegras (administradoras del
hogar patrilocalizado) reproducian el sistema de género que asignaba a las mujeres
esposas la condicion de trabajadoras, en el campo y en la casa, en la etapa de mayor
productividad y fertilidad.

La tierra en manos de los hombres adultos no explica por si misma el con-
trol del trabajo femenino. En las ciudades, donde la tierra deja de ser relevante y
donde ambos aportan a los ingresos familiares, la situacion sigue siendo mas o me-
nos igual. La transicion a las ciudades o a los valles implicé pocos cambios en la orga-
nizacion del trabajo familiar y la division por sexos. Es en este sentido que el estatus
femenino y las ideas respecto de la diferencia sexual, que definen a lo masculino y a
los hombres como poseedores de mayor prestigio, ayudan a entender por qué la po-
blacién masculina se beneficia gratuitamente del trabajo de las mujeres. Las mujeres
jovenes de Isluga y Cariquima buscaron romper con la opresién que experimentan
en sus grupos de parientes en la década de los noventa, a través de la bisqueda de
empleos y la residencia en las ciudades o de la mayor escolarizacion para acceder al
mercado laboral en mejores condiciones.

Los datos expuestos para las tltimas décadas del siglo pasado muestran
un fuerte conflicto generacional que estaba afectando a las relaciones entre los gé-
neros. Los hombres jovenes se van desligando de las tareas propiamente campesi-
nas por ser consideradas de menor prestigio. La educacion de los hijos era pensada
como una opcién de ascenso social y cultural (ser menos “indios”). Si bien esta au-
sencia de los jovenes provoca una sobrecarga en el matrimonio, es en las mujeres en
quienes recae el mayor peso del trabajo agroganadero y reproductivo. Los cambios
que se van produciendo por efectos de la mayor mercantilizacién de la economia
producen, por otra parte, una dificil situacién para los hombres. La desvalorizacion
de las tareas campesinas y la ausencia de oportunidades laborales para los jévenes
inciden en una desorientacién para los mismos. Se agrega a ello la concentracién de
los medios de produccién en los hombres mayores y la tendencia a preferir el trabajo
por cuenta propia por sobre el trabajo dependiente. Proceso en el que la escuela
nacional tuvo un rol relevante.

A partir del rol que cumplen las mujeres en todas las fases del ciclo vital,
se podria decir que ellas fueron fundamentales para la sobrevivencia campesina a
fines del siglo XX, pero también el trabajo femenino hizo posible la articulacién de
la comunidad local con la vida urbana. La preocupacion de las jévenes por acopiar lo
necesario para su futuro hogar en la etapa previa al matrimonio, resolvia en parte la
subsistencia inicial del mismo, ya que su menor escolaridad las llevé a incorporarse
a la produccién de bienes antes que los hombres. Sus experiencias laborales como
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trabajadoras de casas particulares o como ayudantes de venta en ferias y mercados
contribuyeron, tanto con ingresos como en la organizacion de los hogares a adaptarse
a las nuevas formas de vida urbana.

En resumen, la desigual distribucion del trabajo, de los medios de produc-
cién y del consumo provocd y provoca tensiones en el hogar, particularmente en el
matrimonio y en los hombres jévenes. Situacién que debe ser explicada tanto por los
efectos de la desigualdad social en la que se encuentra la economia campesina en
el orden regional y nacional, pero también porque las ideologias de género asignan
a los hombres el rol de lider politico de la unidad doméstica. La edad como canal
de prestigio se combina con las ideas respecto al género en la teoria aymara de la
division del trabajo. Quien tenia mayor autoridad en la familia era aquel que tenia mas
edad, independientemente de su condicion de género. A esto también se agregaban
la condicion de parentesco. Eran las mujeres-suegras las responsables de dirigir el
trabajo de las mujeres-esposas y son los hombres-padres quienes controlan a los
més jévenes. Amarres de un tejido que las nuevas generaciones intentaron desatar
o0 al menos disminuir el peso del trabajo en la primera fase de unién de la pareja.

Los antecedentes expuestos cuestionan asf, la reciprocidad supuestamen-
te existente en la unidad chacha-warmi afirmada en varios de los estudios regiona-
les. A pesar de la flexibilidad del discurso y de las practicas, se dan relaciones de
intercambio desiguales producto de la insercion de sus economias en la divisién del
trabajo internacional y porque las mujeres en su condicién de esposas asumen el rol
de proveedoras, son las encargadas de la reproduccion bioldgica, de la mano de obra
y de la unidad social.

CAPITULO I1I

Dinamicas de la colonialidad de
género: el sistema escolar y los
efectos de la expansion de la division
social del trabajo

“El presente proceso de realizacion del capital no puede omitir las formas o
modos socioculturales dados. El capital no existe como abstraccion universal. El
capital siempre es una prdctica, un determinado conjunto de relaciones con sus
intrinsecas relaciones culturales. Por lo tanto, la “raza’, el género y el patriarcado
son inseparables de la clase, de la misma manera que cualquier organizacion
social se apoya en las relaciones intersubjetivas de unos cuerpos y conciencias,
marcados por una diferencia socialmente construida en el terreno de la propiedad
privaday el capital’.

Himani Bannerji (2019)

3.1 Integracion de las colectividades indigenas a la sociedad nacional

En este capitulo me detengo en dos aspectos relacionados al trabajo y su
divisién por géneros. En primer lugar, abordo los procesos de cambios que liderd
el estado chileno para imponer el orden colonial moderno a través de la escuela
nacional. Esta constituy6 uno de los principales mecanismos de dominacién para in-
tegrar a las familias descendientes de los pueblos originarios al mercado regional y
al proyecto de nacionalizacién. Si comparamos las dindmicas del accionar del estado
para crear la nacién chilena e integrar las distintas regiones con otros paises latinoa-
mericanos vemos que los mecanismos cursaron de manera eficiente a lo largo del
siglo XX, ya que en pocas décadas las transformaciones culturales deseadas por las
elites gobernantes configuraron las identidades excluyentes de todo signo indigena.
La recomposicién del trabajo, enmarcado en diferentes modelos econdmicos y po-
liticos, fue subordinando las préacticas de la division sexual del trabajo de la unidad
doméstica campesina indigena a un régimen cada vez mas mercantilizado e integrado
al capital internacional; no obstante y como lo menciono en el capitulo anterior, no
se traté de una simple imposicién, puesto que la agencia de mujeres y hombres en la
economia estuvo y ha estado presente en las decisiones para la produccién y repro-
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duccién de los hogares. La configuracion de lo femenino y el estatus de las mujeres
que se adscriben al pueblo Aymara como agentes econémicos ha persistido. Como
una estrategia para observar el impacto de los cambios en las relaciones de género,
exploro, desde una perspectiva macrosocial, los datos cuantitativos aportados por
el Censo de Poblacion y Vivienda de 2002 (INE), peniltimo censo ampliado que se
ha realizado en Chile, ya que el levantado en 2017 fue restringido como respuesta a
la exigencia de anular el de 2012 por problemas metodolégicos, y porque el dltimo
validado (2024) no ha sido publicado. De este modo, la segunda parte de este apar-
tado muestra datos sobre la posicion que ocupan mujeres y hombres aymaras en la
economia regional. Creo que la dptica microsocial, aplicada en el capitulo anterior,
se complementa con los datos censales para entregarnos una mejor aproximacion.
Esta decisién metodoldgica se basa en la hipdtesis, ya sugerida antes, que la socie-
dady cultura de los pueblos originarios en la region de Tarapacé se caracterizan por
una gran heterogeneidad social, econdmica y cultural, producto de los procesos de
integracion a la economfa mundo. Se puede afirmar que nos enfrentamos a una es-
casez de estudios que expliquen los procesos de diferenciacién social regional, en
general, y de los pueblos originarios, en particular. Los procesos de afirmacién de
identidades étnicas que se profundizaron a fines del siglo pasado y en lo que lleva el
siglo XXI condujeron a eclipsar esta condicién. Si bien las y los lideres de movimien-
to indigena del norte de Chile reconocian y reconocen la diferenciacién social y la
subordinacion de las mujeres como consecuencia de los procesos de colonizacién
y neocolonizacion, tendieron y tienden a invisibilizar los efectos que han tenido los
procesos de integracion. Las mejoras en las condiciones materiales de vida durante
la dltima parte del siglo XX, y especialmente en este siglo, son valoradas y normalizan
las desigualdades sociales entre mujeres y hombres que imponen el régimen mo-
derno colonial de género y, el sistema local es interpretado como complementario;
lo cual inhibia e inhibe posibles avances hacia nuevas formas de lucha en contra de la
dominacion social y cultural.

3.2 La Escuela Nacional como dispositivo para la produccion de la diferencia
colonial. El control del trabajo?

Los antecedentes historicos sefialan que los primeros centros educativos
se instalan en el drea rural de Tarapaca durante la década de 1930; primero en la

29 En este apartado utilizo datos provenientes de entrevistas realizadas a profesores que ejercieron en
el altiplano y del estudio de andlisis de contenidos de textos escolares utilizados a nivel nacional en los
primeros afios de ensefianza primaria en la primera mitad del siglo XX. Estos se obtuvieron en el marco
del proyecto N° 96042, titulado “Incidencia de los programas de educacién bésica en la division del trabajo
por géneros en la sociedad aymara contemporénea: continuidad y cambio” del Concurso de Proyectos del
Fondo de Investigaciones para Estudios de Género del Consejo Nacional para la Ciencia y la Tecnologia
(CONICYT), dirigido por Ana Maria Carrasco, en el que participé en calidad de coinvestigadora. Estos
resultados fueron publicados en Estudios Atacamerios. N° 44, 73-88.

DINAMICAS DE LA COLONIALIDAD DE GENERO § 133

zona precordillerana y mas tarde en el altiplano, a propésito de las solicitudes rea-
lizadas por las familias aymaras que ya contaban con profesores de Bolivia contra-
tados para ensefiar a leer y escribir (Gundermann, 1985; Echeverria, 1999; Gonzélez,
1995y 2002).

Gundermann (1985) ha sefialado que los jefes de hogares fueron los que
solicitaron la presencia de centros educativos en el altiplano a las autoridades lo-
cales. Los hombres lideres de la comunidad actuaron en este sentido, con la acep-
tacién de las mujeres. Durante la primera fase de la instalacién de las escuelas, las
prestaciones piblicas fueron parciales, ya que padres y madres debian contribuir
con trabajo para su construccion, con dinero para el traslado de materiales donados
o con alimentos para los profesores. El ingreso a la ensefianza bésica fue diferencia-
do entre las personas que residian en valles y aquellas del altiplano; pero, también,
el acceso escolar fue una prerrogativa de los hombres. Ellas ingresan tardiamente,
puesto que los-las jefes de hogar consideraron que las mujeres no requerian mayor
instruccién formal porque las labores que debian desempefiar no les exigia la lecto-
escritura y eran quienes reemplazaron la mano de obra masculina del trabajo cam-
pesino. La expansi6n de la educacién formal fue posible por la aplicacién de la ley de
ensefianza primaria obligatoria con ayuda de la policia y de profesores y profesoras.
Desde fines de la década de los setentaya lo largo de los ochenta observé a maestros
que denunciaban las ausencias de nifios y nifias a la policia y pedfan a los carabineros
que visitaran a los padres y madres para obligarles a que les enviasen, so pena de
multas o cdrcel. Los hombres argumentaban que a las mujeres les bastaba mejorar
el castellano, saber firmar, leer y escribir, en tanto que los jévenes debian terminar la
ensefianza basica completa y esforzarse por continuar sus estudios en las ciudades
para posibilitar el ingreso al mercado laboral como asalariados. Las mujeres adultas
criticaban esta préctica argumentando ignorancia de sus padres. En una sociedad
que supervalord la educacién formal, estigmatizé las lenguas originarias y desprecié
el analfabetismo del castellano, las mujeres representaron el simbolo del atraso, la
marca de la indianidad que habia que dejar atrds. M. Ch. de la comunidad de Isluga
reflexiona sobre las implicaciones que tenfa para ellas el hecho de no contar con las
competencias escolares:

Mis hermanos también se criaron en Camifia, pero ellos iban a la escue-
la. Yo no he entrao a la escuela, no sé leer, no sé escribir. He condenado
mucho a mi padre, a mi madre. jQue cuesta poner a escuela en Camifia;.
Cémo a mis hermanos les hace ir a la escuela, a mi no me pone pa que me
estudie. Ahora no sé leer ni escribir, no puedo firmarme siquiera. ;Quién
tiene la culpa? Mi papd y mi mamd. ;Por qué me cria asi?; ignorancia de
gente antigua es, muy ignorante era; quiere que estudie su hijo nomas, ja
la nifia no ponej. Mi papé sabia leer, mi mama, no. Gente antigua era muy
atrasada, ahora la gente -sea la nifia o el nifio- le hace estudiar, quiere que
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aprenda mismo su estudio, pero antes jigual que ganado andaba;. (M. Ch.
Entrevista mayo de 1983)

Los maestros que ejercieron como tales en las primeras décadas del
funcionamiento de los establecimientos sefialan que eran pocos las estudiantes o
los estudiantes que asistian regularmente y eran de edades mas avanzadas que en
escuelas de las ciudades. La ensefianza no fue facil ya que se basé en la lengua cas-
tellana (de tradicién escrita) lo que contrastaba con la lengua aymara (de tradicién
oral). Los profesores resaltan la falta de dominio del castellano, pues obstaculizaba
el logro de sus objetivos. Sus relatos muestran que esta situacion se presentaba mas
en las mujeres y las conducfa a altos niveles de repitencia. La dificultad se presentaba
durante los tres primeros afios del ciclo escolar. Comienza, asi, el esfuerzo por hacer
del castellano la primera lengua, lo cual se logra a fines del s. XX.

Gundermann (1985) registra la tendencia hacia el reemplazo de la lengua
aymara por el castellano; seflala que a mediados de los ochenta la mayoria de la gene-
racién adulta y més de un 40 % de la generacion joven (hasta los veinte afios) tuvo al
aymara como primera lengua, en tanto que las nuevas generaciones van adquiriendo
el espafiol y abandonando su lengua materna. Aunque estos datos no informan sobre
las diferencias por géneros, los cambios sociolingiiisticos estan asociados al proceso
de diferenciacion interna de la comunidad indigena, el grupo de las mujeres fueron
catalogadas por sus pares hombres como “mds indias” por mantener la lengua ayma-
ra como principal medio de comunicacién; y su reemplazo por el castellano era una
tarea que debia realizar para dejar de serlo.

Los primeros maestros fueron varones y a las comunidades del altiplano
las profesoras llegan en la década de los afios ochenta del siglo pasado. Autoridades
y profesores consideraban que era riesgoso para ellas el aislamiento geografico, no
disponer de carreteras y la falta de servicios bésicos. En este contexto, primero los
maestros y luego las maestras fueron agentes relevantes para promover el sistema
moderno colonial de género, ya que consideraron que las formas de vida de las co-
munidades indigenas eran “primitiva” y “atrasada” (sic.), lo cual realza la significan-
cia de la profesora y el profesor como modelos ideales: expositores de lo que “hay
que ser”y “se debe saber”. De ahi que muchas maestras y maestros identifiquen su
actividad como “misional”, obedeciendo a una accién “civilizatoria”. Convencidas y
convencidos de estar contribuyendo a mejorar las condiciones de vida de las nuevas
generaciones estimularon a las y a los jévenes a “salir del atraso”, continuando sus
estudios en las ciudades y a abandonar la vida campesina. Se proponen cambiar los
valores estéticos y éticos de estudiantes y de sus familias, intentando formar a los
nuevos ciudadanos, responsables e integrados a la vida moderna. La actitud natural
prevalecio para subalternizar los modos de vida de las comunidades altipldnicas en
general, y los modelos de género, en particular. Las practicas desplegadas, basadas
en las ideologias vigentes sobre el rol de la mujer y de la familia y en las relaciones
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deseables entre mujeres y hombres, condujeron a sobrevalorar las normas y los va-
lores que formaban parte del sistema colonial de género. Precisamente, siguiendo
el imperativo de las elites que habian comenzado con un proyecto de género en la
primera mitad del s. XX a través de reformas morales y materiales para reformular
las relaciones de género de la clase trabajadora (Rosemblatt 1995b).

Los programas para la ensefianza fueron los mismos que se aplicaron en
todo el pais y las-los maestra-os compartian los valores que estos transmitfan. Ro-
semblatt (1995a) indica que durante el periodo de los Frentes Populares (1936) se
realizaron campafias para incidir en los comportamientos para esposos y esposas,
padres y madres, hombres y mujeres; y promovieron la forma adecuada de constituir
un hogar y una familia: “organizada mediante el matrimonio civil, monégamo, indiso-
luble, que asegurara una descendencia legitima y el cumplimiento de los derechos y
obligaciones de los cényuges” (Rosemblatt, 1995b: 184). El bienestar de las madres
y de los hijos se asocid a la presencia de un buen proveedor en el hogar; por ello fue
acogida la demanda del movimiento obrero de un salario familiar.

En un contexto en el que las politicas para el desarrollo del pais se basé
en el impulso de la industria, los programas educativos no consideraron ninguna ma-
teria relacionada a la vida campesina. En la administracién de Pinochet se considerd
esta zona “como punto problemdtico dentro del desarrollo global de la nacion, son
verdaderas islas o dreas autonomas que no internalizan los principios y normas del
estado, constituyéndose, en muchos casos, en serio obstdculo para la soberania y se-
guridad nacional” (Ministerio de Educacion, 1975). A partir de esta conviccién se
define como prioritario “e/ desarrollo de programas y proyectos especificos orienta-
dos hacia la erradicacion de la pobreza econdmicay social, cultural y educacional, lo
que conlleva a su incorporacion a la defensa de la soberania nacional” (Decreto del
Ministerio de Relaciones Exteriores). En este marco, la politica educacional incluyé
orientaciones generales para reducir la marginalidad cultural mediante la creacion
de “un conjunto de programas nuevos para beneficiar a ciertos grupos marginados
por razones de su origen cultural, en particular a los aymaraes, mapuches y pascuen-
ses”. (Ministerio de Educacion, 1974: 11). Se crearon las Escuelas de Concentracién
Fronteriza, cuyo “propésito fue fortalecer los sentimientos de chilenidad, evitar la
emigracion a la ciudad o a otros paises vecinos yvincularlos espiritual y materialmen-
te a la comunidad nacional” (Podesta 1980). No obstante, los programas educativos
implementados en la escuela de Colchane tendieron a fortalecer la emigracion a los
centros urbanos, ya sea para continuar estudios o para trabajar. Por otra parte, la
forma de internados para las estudiantes y los estudiantes que cursaron los tltimos
cuatro afios de la ensefianza bésica, impulsaron cambios corporales de importancia,
pues el tipo de alimentaci6n, vestido, peinado e higiene fueron diferentes a lo acos-
tumbrado en sus casas.

Los textos de apoyo para la ensefianza utilizados en el altiplano represen-
taban las actividades estereotipadas para mujeres y hombres. El curriculo oculto de
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género operd a través del accionar de profesoras y profesores mediante programas
y textos de apoyo que fueron deslegitimando las tradiciones culturales aymaras para
activar el modelo hegeménico binario, propio de la tradicion cristiana y de la mo-
dernidad capitalista periférica, desplazando al preexistente. La Tabla 3 muestra el
listado de tareas dentro o fuera del hogar evidenciando los contrastes sefialados por
Karin Rosemblatt (1995) para el periodo de reformas politicas familiares. Mientras
los hombres y lo masculino se identifican con actividades laborales piblicas, las mu-
jeresylo femenino se identifican con actividades reproductivas dentro del hogar. Por
oposicién, el desempefio de las mujeres en el mercado de trabajoy otras actividades
ptiblicas se asoci6 a labores reproductivas; en cambio los hombres en el espacio del
hogar toman decisiones y se encargan de actividades pesadas. Asi como las trabaja-
doras sociales insistieron en que el bienestar familiar dependia de las madres, los
textos promovieron una identidad femenina cuyo centro era la maternidad indicando
c6mo mantener sus casas, ser buena esposay duefla de casa, valorando la limpieza y
la administracion de recursos domésticos en forma eficiente y econémica.

Tabla 3. Actividades fuera y dentro del hogar (Textos escolares utilizados en el
altiplano 1950-1990)

Mujer Hombre

Vendedora- directora- trabajadora del hogar- | General- Profesor- Doctor- Inspector- Guerre-
Profesora- Pastora- Reina- Participante en las | ro- Soldado- Pastor- Marino- Payaso- Autori-
ceremonias religiosas dad- Abogado- Maquinista (tren)- Campesino
(ara, corta trigo, recoge choclos)- Cazador-
(andidato al sindicato- Organillero- Cartero
Fuera del hogar ~ Mozo- Misico- Obrero- Electricista- Policia-
Vendedor- Jardinero- Sereno- Pescador- Mari-
nero- Atleta- Pastor- Rey- Sacerdote- Maestro-
Albafil- Flautista- Bandido- Viaja- Vota- Corta
lefia- Trabaja la tierra (ara, riega, siega, recoge
la papa)
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La pala.

En la tierra salvaje
endurecida penetro
vertical y decidida.
(El Lector Chileno,
pag. 49)

El trabajo de mam4.
(EI Lector Americano,
pdg.49)

Entre las actividades dentro del hogar registradas se asignan actividades
contrastadas, siguiendo modelos de comportamientos ideales intencionados por lo
cual producen imégenes binarias opuestas. Mientras las mujeres se ocupan de la
totalidad del trabajo doméstico y cuidado de los nifios, los hombres proveen econd-
micamente al hogar via el trabajo remunerado. Nétese que la forma de vestir y del
peinado de la mujer se aleja de la usanza de las féminas en el altiplano.

La Tabla 4 expone una sintesis de los modelos femeninos y masculinos
esperados para mujeres y hombres. Las actividades adecuadas para las mujeres son
aquellas vinculadas a la maternidad. La exaltacion de lo materno deja las tareas vin-
culadas a los cuidados de hijos e hijas en manos de las mujeres Gnicamente, atribu-
yendo a esto un cardcter natural dentro del ordenamiento social. En este sentido, las
mujeres adoptan para sus vidas el proyecto de ser madre, cuyo retrato contenia al
embarazo y la crianza de los hijos como aspectos naturales de su condicién biolégica.
De aqui que el estado buscé ensefarlas a mantener sus casas y cémo llevarse bien
con sus esposos, a valorar la limpieza y a administrar los recursos domésticos en
forma eficiente. Los juegos que se destacan para ellas las preparan en este sentido.

Tabla 4. Comportamientos ideales para mujeres y para hombres

Preparacion de comidas, preparacion de re-
medios, servir las comidas, hacer las camas,

Proveer a la familia, decidir los gastos del ho-
gar, brindar en las fiestas, realizar los trabajos

lavar, tejer, cuidar el jardin, cuidar a los nifios, | mas“pesados”de la casa
Dentro del hogar | prepararlos para el colegio, hacer las compras,
administrar el dinero de hogar, atender al
esposo, asear la casa, coser, planchar, zurcir.

Es importante resaltar que la omision de las actividades femeninas y mas-
culinas que realizan efectivamente mujeres y hombres, especialmente asociadas al
trabajo campesino cumple la funcion de subvalorarlo y desplazarlo hacia lo no ade-
cuado. Las imagenes son elocuentes:

Mujeres

Hombres

Ser madre, tejer, estudiar, leer y escribir, coser, ayudar
amamd en las labores domésticas, amar a los hijos,
ser trabajadora, aprender a servir, barrer, preparar las
comidas.

Juegos: mufiecas, rondas, luche.

Proteger a los hermanos menores, defender a la mamé,
cantar, dibujar, ser profesor, médico o abogado, hacer
el servicio militar, inscribirse para votar, estudiar una
carrera, ganarse el pan, proveer el pan, ser soldado,
marino, militar, minero, bombero, carpintero, scout, ser
trabajador, imaginar aventuras, ser responsable, ser un
gran hombre, ser msico, pastor, ser el futuro del pais
Juegos: trenes, bolitas, barcos, aviones, autos, buques
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iAqui me tienen ustedes!

Yo me llamo Juanita.

Tengo unos papas muy buenos y una
profesora que sabe muchas cosas.

Yo también quiero ser buena trabajadora.
Yo también quiero saber muchas cosas.
Verén ustedes si soy buena trabajadora
(El Lector Chileno, pag. 18)

Los varones son estimulados a desarrollar actividades recreativas, son
incentivados a ser profesionales o aprender un oficio y se refuerza la participacién
social y politica destinada a formar ciudadanos.

El nifio

que quiere ser

marinero

(EI Nuevo Lector Americano, pag. 107)

Las imégenes infantiles son representaciones de nifias y nifios de clase
media urbana, cuyo fenotipo es el europeo. En la medida que las y los menores con-
tribufan en las tareas productivas y reproductivas de la unidad campesina, la idea de
juego y/o esparcimiento, los medios utilizados para ello y, en general, las represen-
taciones de la infancia en la comunidad aymara distaban de las impuestas por los
textos y maestros.

La norma asigna a los hombres el deber de proteger y defender a las/os
hermanas/os menores y a la madre, y la responsabilidad de representar socialmente
a la familia. Le autoriza a realizar actividades diversas y creativas y sus proyectos de
género se conciben como trascendentes, en oposicion a la trivialidad de lo domésti-
co. Los varones son alentados a desarrollar actividades recreativas, laborar en forma
diligente en el espacio piblico y a promover su participacién social y politica. Las
mujeres se vinculan a actividades reproductivas dentro del hogar, mismas que son
subvaloradas y asociadas a los cuidados exaltando la maternidad, sitdandolas como
responsables exclusivas del espacio doméstico con la finalidad reproducir la mano
de obra. Todas estas atribuciones provenian de saberes y creencias sobre la natu-
raleza de la mujer y de lo femenino y, por lo tanto, justificé el nuevo ordenamiento
social. El retrato de las féminas embarazadas y/o en actividades de crianza en los
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textos escolares representa su condicién bioldgica, y a las tareas de cuidados como
ejes de los proyectos personales y colectivos de las mujeres. Las trabajadoras so-
ciales fueron un agente relevante en la puesta en marcha de los modelos de género
hegemonicos. A ello se agregd, el ser buena esposa, lo cual inclufa la atenci6n a sus
maridos, la valoracién de la limpieza del entorno doméstico y la administracién de
recursos domésticos en forma eficiente (Rosemblatt 1995b).

Vemos que las narrativas de los profesores, sus programas y los textos es-
colares apuntaron a un cambio civilizatorio, conformaron una unidad para transmitir
valores e imponer el prestigio de lo masculino y el poder factico de los hombres en
el hogar y en la comunidad. EI mensaje unificado de maestros, programas y textos
expone una divisién del trabajo por género excluyente, dejando de lado la realidad
concreta en la que se desenvuelven mujeres y hombres de la comunidad indigena.
Esto plante6 contradicciones con las condiciones estructurales de la vida de las fa-
milias del altiplano. Es en el grupo de las mujeres que emergen con mayor claridad
los contrastes con el modelo femenino contenido en el régimen de género local,
pues las representaciones de lo femenino y las practicas laborales de las mujeres
comportan no solo el trabajo productivo campesino sino también aportes monetarios
alos ingresos del hogar. La generacion de recursos econémicos es una exigencia de
la mujer casada y adulta, pero también de las nifias y adolescentes. Por otra parte,
las identidades femeninas se configuran de manera importante a partir del simbolo
de fertilidad y sus asociaciones con el bienestar social, econémico y religioso de la
familia (Gavilan, 2005).

Fotografia 18: jugando en Enquelga, Arajj Saya, Isluga (2009)
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Elmodelo de relaciones parentales en la unidad domésticay de género im-
puesto por los grupos hegemonicos fue rdpidamente adoptado por la familia obrera
del norte grande, aunque tuvo resistencias de parte de mujeres y hombres venidos
del campo surefio, de Bolivia y Pert. La puesta en préctica de las ideologias de género
excluyentes en el espacio doméstico y en el campo laboral fue acompafiada de un
proceso de deslegitimacién de cualquier férmula que se apartara del mismo. En este
contexto, la autoridad del jefe de hogar proveedor que lidera al grupo doméstico, dis-
crimind negativamente a las mujeres proveedoras que participaban de la produccion
de bienes para el hogar®. A pesar de esto, el modelo de género campesino e indigena
que incorpora tanto a mujeres como a hombres al trabajo productivo persistié por
necesidad estructural de los requerimientos de mano de obra y/o por condiciona-
miento cultural; ya que, como argumentaré y justificaré mas adelante, la identidad de
la mujer y lo femenino en la tradicion de los hogares que descienden de los pueblos
originarios se construye en torno a sus aportes a la economia del hogar.

Rita Segato (2010) sugiere que los procesos de colonizacién de género
cursan capturando el mundo local desde su interior influencidndolo y subordinén-
dolo a la estructura binaria de la tradicién cultural occidental. En este nuevo orden
dominante, el espacio piiblico, a su vez, pasa a capturar y monopolizar todas las de-
liberaciones y decisiones relativas al bien comiin general, y el espacio doméstico
como tal se despolitiza totalmente, tanto porque pierde sus formas ancestrales de
intervencion en las decisiones que se tomaban en el espacio piiblico, como también
porque se encierra en la familia nuclear y se clausura en la privacidad. Esta despoliti-
zacion del espacio doméstico lo vuelve entonces vulnerable y fragil, se desmorona la
autoridad, el valor y el prestigio de las mujeres y de su esfera de accién. Desde esta
perspectiva el mensaje de los textos y la actuacion de los maestros contribuyeron
a sentar las bases de un sistema de dominacién masculina basado en oposiciones
exclusiones, donde lo femenino y las mujeres se fueron reubicando en las précticas
sociales. A pesar de ello, estas dindmicas no procedieron sin conflictos; las contra-
dicciones que fueron emergiendo entre los modelos hegeménicos y aquellos que la
tradicién campesina indigena fue desarrollando desde tiempos coloniales prerepu-
blicanos provocaron tensiones al interior de las unidades domésticas y en la comu-
nidad; ya que estas se enfrentaban a las exigencias de reproduccién econémica de
sobrevivencia, y también por las tradiciones de género que asignaban a la mujer y a
lo femenino la posicién de proveedora. Y, si la maternidad fue el otro eje de coloniza-
cion, las practicas impuestas por el sistema educativo no fueron asumidas del mismo
modo que en el caso de las mujeres no indigenas, precisamente por el contexto cul-

30 La historia de la configuracion del hogar de una unidad doméstica obrera durante el desarrollo de la
industria del salitre registra practicas discriminitorias en los salarios: los hombres solteros y las jefas de
hogar ganaban el 50% menos los jefes de hogar. Estos dltimos se consideraban como sostenedor principal
de los miembros del hogar, lo que legitimaba un salario més alto. El sistema salarial no valoraba a las
mujeres jefas de hogar (viudas, solteras con hijos) no recibian reconocimiento formal por su condicién
de sostenedoras (Garcés, M. ,1988).
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tural de género. En este sentido, las Iglesias han sido, junto con la escuela, agentes
relevantes para la homogenizacion cultural en la region, pues se sumoé para reforzar
los estereotipos impulsados por el estado chileno.

De esta manera, el proceso de normalizacién del régimen de género fue
posible por la implementacién de programas estatales, cuya ideologia se basé en la
exclusion de las mujeres de la toma de decisiones y se justificé mediante la repre-
sentacién sociobioldgica de los saberes cientificos que circularon en este periodo,
mismos que incluyeron la creencia de su condicién natural y universal. Y la razon de
la integracion de las mujeres indias a la sociedad nacional operd bajo la justificacién
del progreso que mejorarfa sus formas de vida. Pero, la presencia de dos sistemas
de géneros organizando las relaciones en la unidad conyugal les planted contradic-
ciones y conflictos, ya que las condiciones estructurales en las que se desenvolvian
les impedia seguir los modelos no indigenas y el preexistente entraba en crisis. El
modelo femenino aymara no era el mismo que imponian los dispositivos estatales; ya
que ellas respondian a un régimen de género que les asignaba un lugar relevante en
el sistema productivo y en los aportes a los ingresos del hogar; especialmente como
mujer casada, debido a que tenian la misma responsabilidad que los hombres de
proveer los recursos necesarios en su unidad doméstica. Los hombres, como grupo,
controlaban su trabajo y los pastales, principales factores productivos. Las précticas
endogdmicas y exogdmicas por grupos sociales corporados en torno a los recursos
se puede comprender como dispositivo para mantener el control en manos de los
varones. La residencia virilocal y la descendencia patrilineal las posicionaba inesta-
blemente en su unidad de origeny las hacfa dependientes de la familia del marido. El
trabajo de las mujeres era controlado tanto por sus maridos como por sus suegras;
y el principio de reciprocidad y/o complementariedad conyugal era la base ideoldgica
de la asimetria de poder entre el esposo y la esposa. La asociacion de lo femenino
con la fertilidad, con el bienestar social, econémico y religioso de la familia y de la
comunidad; y de lo masculino, vinculado a la representacion social y politica de la uni-
dad doméstica justificaba la division desigual del trabajo por géneros (Gaviln, 2023).

Para las mujeres aymaras la escolarizacién de los hombresy el servicio mi-
litar obligatorio significaron mecanismos que les ayudarfa a mejorar sus condiciones
devidaya que sus maridos se comportorarian de mejor modo. Una de ellas afirmaba
“Sino hacen servicio, jun bruto no mas puede serj.jignorante;j no sabe leer siquiera.
Mi marido llegé hasta 4to afio, se sali6, jacaso nifia es?, jno puj. (E G, Pisiga Carpa,
diciembre 1982).
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3.3 Las mujeres y los hombres que afirman pertenecer al pueblo Aymara en el
siglo XXI. Una aproximacién macrosocial a la division social del trabajo en la
region de Tarapaca

La profundizacién del capitalismo, la creciente intervencién del estado en
los procesos de cambios y la propia actuacion de la colectividad que hoy se adscribe
a los pueblos originarios han conducido a una gran heterogeneidad social en su inte-
rior. Los estudios en América Latina han expuesto cémo éstos han quedado sistema-
ticamente a la zaga en relacion con el resto de la poblacién nacional, en cuestiones
como ingresos, educacion, salud, etc.

Las desigualdades en términos de género comienzan a ser enfrentadas,
pero no son muchos los trabajos que intenten mediciones respecto de la posicion y
condicién de las mujeres indigenas. Como lo mencionan Susan Schkolnik y Fabiana
Del Popolo (2005) una mayor y mejor informacién de indicadores socioeconémicos
contribuye a una més adecuada focalizacion y sostenibilidad de programas sociales
del estado y a un progresivo reforzamiento de sus identidades colectivas y las de las
mujeres como conjunto social posicionado en un lugar subalterno, si lo comparamos
con la de los hombres y con mujeres no indigenas urbanas. En este mismo sentido
Fabiana Del Popolo et al. (2013: 17) sefialan que “la falta de una adecuada produccién
de conocimiento sobre las relaciones de género y de la situacion de desigualdad de
las mujeres es insuficiente para la adopcién de decisiones en materia de politicas
piblicas sélidamente fundadas”.

Susan Schkolnik y Fabiana Del Popolo (2005) afirman que, a pesar de las
limitaciones que presentan los censos generales de poblacion para caracterizar a los
pueblos originarios, son una fuente de informacién importante en orden a conocer
su situacion y condicion en la sociedad nacional. Tienen la ventaja de abarcar a la
poblacién total del pais y ofrecen la posibilidad de desagregar las estimaciones de-
mogréficas para los grupos de poblacién relativamente poco numerosos. Por ello es
posible acceder a datos a nivel nacional, regional, comunal y por localidad. Teniendo
presente las ventajas y desventajas de los datos censales, identifiqué la actual regién
de Tarapacd para observar las dindmicas de diferenciacion social y medir distancias
entre los géneros. De esta manera obtengo referencias empiricas que, desde un &n-
gulo de mirada diferente, contribuyen a reflexionar sobre la cuestién de género y sus
vinculos con el fenémeno de las etnicidades. Desde 1981 hasta el afio 2007 la region
de Tarapacd incluyé tres provincias: Arica, Iquique y Parinacota. A partir de octubre
de 2007 se escinde conformando dos regiones: Arica-Parinacota y Tarapaca. El censo
2002, por lo tanto, considerd a este territorio como una sola regién con un total de
428.594 habitantes. El 11.5% de este total (40.934 personas) dijeron pertenecer al
pueblo Aymara. Puesto que mi interés fue abordar diferencias territoriales, seleccio-
né las dos ciudades que concentran el mayor volumen de poblacién: Iquique y Alto
Hospicio; y, las dos localidades rurales que corresponden a dos comunidades histéri-
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cas que se configuraron durante el periodo colonial: Isluga y Mamifia. La primera, se
ubica en la zona altiplanica cercana a la frontera con Bolivia, mientras la segunda, se
emplaza en la depresion intermedia del desierto tarapaquefio, en medio de los anti-
guos campamentos salitreros y hoy en los centros de explotacion de la gran mineria
del cobre (figura 6). Esta eleccién se basé en el hecho de que cada una de ellas ha
experimentado un desarrollo histérico diferente. Mientras Mamifia se articul6 tem-
pranamente al proceso de desarrollo industrial que generd la explotacion del nitrato
(a fines del siglo XIX y mediados del XX), Isluga se fue integrando paulatinamente a
lo largo del siglo XX.

Consideré aspectos econémicos, educacionales y los referidos a practicas
reproductivas, mismos que muestran las diferencias entre mujeres y hombres y las
diferencias al interior del grupo de las mujeres y en el de los hombres. Como mos-
traré en este apartado, los datos censales indican que es el nivel de escolaridad una de
las variables de mayor peso en la posicion y condicién de mujeres y hombres aymaras y,
también, entre mujeres y entre hombres que declaran pertenecer a este conjunto so-
cial; de aqui que en algunas dimensiones de lavida social las brechas entre ambos sexos
sean menores que al interior del grupo de los hombresy el de las mujeres.

3.3.1 Brechas de género en educacion y diferencias por localidad, actual region
de Tarapacd

Si analizamos la variable Ultimo Nivel Aprobado de Ensefianza Formal (Ta-
bla 5), vemos que las brechas mas amplias entre mujeres y hombres se presentan
entre Isluga y Mamifia, siendo la primera con mayores niveles de diferenciacién en
las categorias Nunca Asistié y Primaria. Los datos censales informan que en Isluga
por cada hombre que nunca asistié hay tres mujeres en esta condicién. En puntos
porcentuales se presentan 16,2. No obstante, las brechas en educacion media (4,3)
y superior (2,2) disminuyen notablemente, lo cual da cuenta de los avances en tér-
minos de acceso a la educacién de las féminas. En Mamifia hay mds mujeres que
hombres en la categoria Nunca Asistié y se distancian en 8.2 puntos porcentuales. En
Ensefianza Primaria hay mds mujeres que hombres con una diferencia de 2,4 puntos
porcentuales. La brecha en Educacién Secundaria en Mamifia es casi inexistente (0,4
puntos porcentuales a favor de las mujeres); y, en Terciaria se presenta la distancia
mayor de todas las localidades con con 6.3 puntos porcentuales. En tanto que en
Isluga, los hombres alcanzan en mayor proporcién el nivel medio y superior.

De esta manera, vemos que son las unidades geogréficas rurales donde se
presentan mayores brechas entre mujeres y hombres, mientras que en las localida-
des urbanas estas brechas se estrechan. En Alto Hospicio las diferencias entre mu-
jeres y hombres en la categorfa Nunca Asisti6 alcanzan los 2,1 puntos porcentuales;
en cambio, en Ensefianza Primaria hay mas mujeres que hombres con una diferencia
de 3,2 puntos. Esto tltimo ocurre porque los hombres van ascendiendo en niveles. En
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esta comuna éstos logran proporcionalmente méds que las mujeres la ensefianza media,
distanciandose en 5,3 puntos porcentuales. Lo mismo sucede con educacién superior,
aunque con una diferencia menor de 0,1 punto porcentual. En Iquique, los valores bajan
pero sigue la misma tendencia. Las mujeres son més que los hombres en la categoria
Nunca Asistié (2 puntos porcentuales) y son mas también en Primaria (1,7 puntos). Los
hombres logran més la educacion mediay se distancian en 0,5 puntos porcentuales;y en
educacion terciaria casi se igualan con (.2 puntos porcentuales (Figura 4).

Tabla 5. Brechas escolaridad, mujeres y hombres por localidad Ultimo Nivel
Aprobado de Ensefianza Formal
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

Uttimo Nivel Aprobado | Mujer- Hombre | Mujer- Hombre | Mujer- Hombre | Mujer- Hombre
de Ensefianza Formal Iquique Mamifa Isluga Alto Hospicio
Nunca asistid 2,0 (M) 8,2 (M) 16,2 (M) 2,1(M)
Primaria 1,7 (M) 24 (M) 9,4(H) 32(M)
Secundaria 0,5 (H) 0,4 (M) 43 (H) 5,3 (H)
Terciaria 0.2(H) 6,3(H) 2,2(H) 0,1(H)

Figura 4. Escolaridad por sexo y localidad
Fuente: Elaboracion propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002
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Los datos exponen brechas mayores al interior del grupo de mujeres que
se adscriben al pueblo Aymara. La Tabla 6 muestra que en la categoria “Nunca Asis-
ti6” las principales diferencias se presentan entre las mujeres de Isluga e Iquique,
con 23,3 puntos porcentuales y entre Isluga y Alto Hospicio con 22.9 puntos porcen-
tuales. En tanto que la distancia mas baja se presenta entre Iquique y Alto Hospicio
con 0.4 puntos porcentuales. Vemos que la condicion de analfabetismo afecta més
a las mujeres que residen en las zonas rurales. En el nivel de educacién primaria
la brecha mas amplia se presenta entre Alto Hospicio e Iquique, pues en la primera
localidad la mayor parte de las mujeres han alcanzado este nivel. En secundaria, vuel-
ve a predominar la diferencia entre Isluga e Iquique con 31.5 puntos porcentuales,
siendo ésta la mds significativa del conjunto; es en Iquique y Alto Hospicio donde se
concentran las mujeres con enseflanza secundaria. En educacién terciaria la brecha
m4s importante sigue siendo entre las mujeres de Isluga e Iquique con 19.0 puntos
porcentuales, aunque no deja de ser importante la diferencia entre Iquique y Alto
Hospicio con 12.4 puntos porcentuales; en tanto que la mas baja se presenta entre
Mamifia y Alto Hospicio (2.8). La mayoria de las mujeres que alcanzaron el nivel ter-
ciario residen en Iquique y en Alto Hospicio.

Tabla 6. Ultimo Nivel Aprobado de Educacién Formal
grupo de mujeres y por localidad
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

Uttimo Nivel Muieres Alto
Aprobado de Mujeres Isluga Mujeres Mamifa JeTes - Mujeres Iquique
- Hospicio
Educacion Formal

Nunca asistio 26,2% 14,5% 3,3% 2,9%
Primaria 61,9% 53,2% 55,5% 34,7%

Secundaria 11% 27,4% 33,6% 42,5%
Terciaria 0,9% 4.8% 7,6% 19,9%

Al graficar estos resultados se ve que es Iquique, uno de los centros urba-
nos mas dindmicos desde el punto de vista econémico y el que concentra a la mayor
parte de la poblacién regional, el lugar donde se concentra el grupo de mujeres con
mayor escolaridad, en el otro extremo, esto es, las mujeres sin educacién se halla en
Isluga (Figura 5).
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Figura 5. Ultimo Nivel Aprobado de Educacién Formal
grupo de mujeres y por localidad
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002
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La mayoria de los hombres se ubican en el nivel primario, pero vuelve a ser
Isluga la que alcanza la mayor proporcién con 71.3% y Mamifia con 55.6% (Tabla 5y
Figura 8). En el nivel secundario se ve que son los hombres aymaras, que residen en
Iquique y Alto Hospicio, quienes presentan las cifras mds altas: 43%y 38.9%, respec-
tivamente. Sin embargo, es en Iquique donde ellos alcanzan en mayor proporcién la
educacion terciaria con un 19,9, seguido por Mamifia con 11.1%; en cambio en Isluga
solo el 3,4 alcanzé la educacion terciaria.

Tabla 7. Ultimo Nivel Aprobado de Educacién Formal grupo de hombres ayma-
ras por localidad
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

Ultimo Nivel Hombres Alto
Aprobadoenla | Hombreslsluga | Hombres Mamiia o Hombres Iquique
N Hospicio
Ensefianza Formal
Nunca asistid 10% 6,3% 1,2% 0,9%
Primaria 71,3% 55,6% 52,3% 36,4%
Secundaria 15,3% 27% 38,9% 43%
Terciaria 3,4% 11,1% 7.7% 19,9%
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Figura 6. Ultimo Nivel Aprobado de Educacién Formal grupo
de hombres aymaras por localidad, actual regién de Tarapaca
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002
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3.3.2 Hijos Nacidos Vivos Tenidos: los cambios en las prdcticas reproductivas

Los datos informan que las mujeres que se adscriben a algtin pueblo originario tienen
en promedio mas hijos que aquellas que no se adscriben. El grupo aymara presenta
un promedio de 2,8. En tanto que entre las mujeres que declaran no pertenecer a nin-
giin grupo de origen indigena baja a 2.6. Sin embargo, si comparamos los promedios
del grupo de mujeres aymaras segiin localidades vemos una gran diferencia entre
ellos. En Isluga tienen en promedio 5.1 hijos. En Alto Hospicio baja a 3.1, pero es un
valor més alto que la ciudad de Iquique donde se registra 2.8 puntos hijos por mujer;
cifra equivalente en Mamifia. Asi, vemos que los valores més altos no se registran en
las localidades rurales, sino en una urbana y otra rural (Tabla 8 y Figura 7).
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Tabla 8. Promedios generales de hijos nacidos vivos tenidos y comuna
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

Adscripcion étnica
Unidad Geogréfica
Aymara
Isluga 5.1
Alto Hospicio 3.1
lquique 2.8
Mamifia 28

Figura 7. Promedios generales de hijos nacidos vivos tenidos y comuna
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

Adseripeion
Exmica Usicd Geogralica

S - _ e
e _ A

Los datos del censoy de las encuestas de hogares indican que las tasas de
fecundidad en la region han bajado en las dos tltimas generaciones. Si consideramos
que Isluga presenta una estructura de edad con tendencia a la poblacién adulta, el
promedio de hijos es comprensible. Sin embargo, la variable escolaridad adquiere
mayor peso. Es visible que el promedio baja considerablemente si aumenta el nivel
de escolaridad, evidenciando que en el nivel superior las diferencias van estrechan-
dose. Las dos localidades rurales (Isluga y Mamifia) se diferencian en educacién
primaria en 0.5 y en secundaria en 0.2 puntos porcentuales. En educacion terciaria
no hay diferencias. Valores diferenciales més bajos se ven entre Iquique y Alto Hospi-
cio, tampoco existen diferencias en educacion terciaria. Aun asi, el nivel educacional
terciario incide mas que los niveles menores en el promedio de hijos nacidos vivos
tenidos (Tabla 9y Figura 8).

De este modo, si los cambios en las practicas reproductivas se relacionan
tan fuertemente con el acceso a la educacién de las mujeres, es probable que la
escuela y el sistema de salud publica incidieron en cambios importantes en la se-
xualidad; especialmente en el uso de anticonceptivos. Es importante indagar en los
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cambios que se van produciendo en los modelos de sexualidad femenina y masculi-
na promovidos por los programas de salud sexual y reproductiva y liderados por los
agentes socializadores hegemdnicos.

Tabla 9. Ultimo Nivel Aprobado en la Ensefianza, Promedios de Hijos Nacidos
Vivos Tenidos y localidad
Fuente: Elaboracion propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

Uttimo Nivel Promedios de Hijos Nacidos Vivos Tenidos
Aprobado en la
Ensefianza Formal lquique Alto Hospicio Isluga Mamifia
Nunca Asistid 5 5 7 3
Primaria 3 2,6 4 35
Secundaria 2 19 1,6 14
Superior 18 18 1,5 1,5

Figura 8. Ultimo Nivel Aprobado en la Ensefianza, Promedios de Hijos Nacidos
Vivos Tenidos y localidad
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002
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Al comparar los porcentajes por localidad, vemos que la diferencia més
importante en la categorfa Casados se presenta entre los hombres de Mamifia e Islu-
ga con 28.1 puntos porcentuales (64.7% Isluga — 36.6% Mamifia) y entre Isluga y Alto
Hospicio con 23.4 puntos porcentuales (Isluga 64.7% - A. Hospicio 41.3%). En cambio,
la m&s estrecha se presenta entre Iquique y Alto Hospicio e Iquique y Mamifia con
una diferencia de 7.2 puntos porcentuales. Asi, es notable la estabilidad del matrimo-
nio en la localidad de Isluga.
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Puesto que los solteros predominan en Iquique y en Mamifia. La brecha
més amplia se presenta entre estas localidades con Isluga con (18,2 puntos porcen-
tuales y con Mamifia con puntos 17,3 puntos porcentuales), situacién que marca la
tendencia de las-los jévenes a desplazarse alli donde se concentran los estableci-
mientos educacionales secundarios y terciarios y a los mercados laborales més di-
namicos.

El 21.3 % de los hombres de Alto Hospicio declararon estar conviviendo,
lo cual representa el 12.3 puntos de distancia de los de Isluga. Mientras que con
Mamifia alcanza los 5.4 puntos porcentuales. Igualmente la diferencia entre Mamifia
e Iquique es basntante amplia con 10.3 puntos. Estos resultados se relacionen con la
estructura etdrea de las localidades y en este sentido con la presencia de poblacién
més joven en Alto Hospicio.

Labrecha més amplia en separados se presenta entre Iquique e Isluga con
3.3 puntos porcentuales e Isluga y Mamifia con 3,4 puntos porcentuales; ello porque
en Iquique y Mamifia se observa declaraciones de mayor ruptura matrimonial (5,2%
y 5.3% respectivamente). Se trata de una localidad urbana y otra rural, pero, como
hemos visto, Mamifia presenta caracteristicas especiales por suvinculacién a las em-
presas mineras que operan en su entorno geografico.

Si comparamos a las mujeres por localidad la situacion cambia. Dada la alta
proporcién de mujeres casadas en Isluga (56,4%), las diferencias mas importantes
se dan entre ésta localidad y Mamifia con 24.9 puntos porcentuales, con Alto Hospi-
cio con 15.2 untos porcentuales e Iquique con 13,2 puntos porcentuales. Esto puede
estar relacionado con la a composicién etérea de Isluga, y como se menciond antes
con la mayor estabilidad del matrimonio en el dmbito comunitario rural. Alto Hos-
picio presenta la mayor proporcién de mujeres convivientes (21,8%), y la distancia
més amplia se presenta entre esta ciudad e Isluga con 13,8 puntos porcentuales, con
Iquique (11.1 puntos porcentuales).y con Mamifia (5,9 puntos porcentuales). Estos
resultados pueden ser consecuencia de la emigracion de la poblacion joven de las
localidades rurales a Alto Hospicio. En Isluga las parejas jovenes esperaban entre
tres y cinco afios de convivencia para proceder al matrimonio legal, instancia que
hasta hoy dia es la que asigna legitimidad a la uni6n. La cifra mas alta de mujeres en la
categoria Soltera se observa en Iquique con 31.7%, lo que se distancia de la localidad
de Isluga en 6.5 puntos porcentuales, confirmando que las jévenes se encuentran en
su mayoria en Iquique.

El 8.3% de las mujeres de Mamifia se ubica en la categorfa separadas, dis-
tancidndose de Isluga 4.8 puntos porcentuales. La brecha mas significativa de mu-
jeres separadas se da entre Mamifia e Isluga con y entre Iquique e Isluga con 4.1
puntos porcentuales. Estos antecedentes afirman la hipétesis de mayor estabilidad
del matrimonio en Isluga y mayor secularizacién del mismo en Iquique y Mamifia. La
brecha mé&s amplia en la categoria mujeres Viudas se presenta entre Mamifia y Alto
Hospicio con 4 puntos porcentuales.
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De esta manera observamos que en la categoria casados las diferencias
entre las mujeres de las cuatro localidades son menores que la que se observa entre
los hombres; y que Isluga es la que expone mayor volimen. Esto podria indicar que
el peso del matrimonio civil se da con mayor fuerza en Isluga tanto para mujeres
como para hombres. Confirma esta situacién los datos de convivientes y separados.
Es entre Alto Hospicio e Isluga el lugar de la brecha més importante de convivientes
con 13,8 puntos porcentuales. En tanto que la brecha mas amplia en separados se
presenta entre Mamifia e Isluga y entre la primera y Alto Hospicio. Es decir, los hom-
bres de Mamifia y de Iquique son los que presentan mayores valores de separacion.
Y, estos superan las brechas de las mujeres. Los datos para los hombres viudos dan
como resultado una brecha bastante amplia entre Alto Hospicio y Mamifia con 7 pun-
tos porcentuales, pero es igualmente significativa con Isluga (4 puntos porcentuales)
y con Iquique (5 puntos porcentuales).

3.3.3 Participacion economica y escolaridad por sexos

La Tabla 10 y Figura 9 muestran la poblacién aymara econémicamente activa (PEA)
seglin sexo. Esta expone diferencias significativas por localidades. En Iquique la dis-
tancia entre mujeres y hombres se reduce de manera importante, lo cual implica que
la tasa de participacién femenina en esta ciudad es mayor que la poblacién aymara
que declara residencia en otras localidades. Se presenta una distancia de de 28,1
puntos porcentuales, en tanto que en el otro extremo se ubica Isluga con 48,2 puntos.

Tabla 10.PEA grupo Aymara por sexo y localidades
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

Iquique Alto hospicio Mamiiia Isluga
Mujer Hombre Mujer Hombre Mujer Hombre Mujer Hombre
40,7% 68,8% 38% 71% 35,6% 79% 25,9% 74,1%

Al comparar solo a las mujeres vemos que en Iquique alcanzan la mas alta
proporcién, siendo la localidad de Isluga la que presenta los valores mas bajos, dis-
tancidndose 14,8 puntos porcentuales de la ciudad de Iquique. Es igualmente amplia
la brecha entre Alto Hospicio e Isluga con 12.1 puntos porcentuales (ver Figura 9).
Si consideramos los antecedentes etnogréficos expuestos mds arriba notamos una
gran diferencia, puesto que mujeres y hombres en Isluga trabajan hasta edades avan-
zadas. Es razonable pensar que el subregistro se deba al sesgo metodoldgico propio
de las encuestas estandarizadas basadas en la distincion de trabajo remunerado y no
remunerado. Con todo, los valores regionales para la poblacion femenina aymara en
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la PEA, superan los nimeros de la poblacién que no se adscribe étnicamente a nivel
nacional (33.1%) y a nivel regional (38.0%) (Damianovic, 2005).

Figura 9. PEA grupo Aymara por sexo y localidades
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002
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Elgrupo de los hombres de Mamifia sobresale en el conjunto con un 79%en
la PEA, por el contrario, Iquique expone el valor més bajo con 68,8%; lo que nos indica
que la brecha mds amplia se presenta, entre estas dos localidades, con 10,2 puntos
porcentuales. Lo mismo sucede entre Alto Hospicio y Mamifia con 8.0 puntos porcen-
tuales. En los resultados presentados, incide la presencia mayoritaria de hombres en
edad activa que se adscriben como aymaras, atraidos también por la empresa minera
ubicada en las proximidades. Destaca la situacion de Isluga, que presenta una alta
proporcion de hombres activos, a pesar de su bajo dinamismo econémico, por lo que
es probable que la vida laboral activa sea mayor en empleos vinculados a la actividad
agroganadera, transporte y comercio; y, por otro lado, la presencia de instituciones
piblicas (como el municipio, servicio de salud y educacion, aduanas) han tendido a
reclutar mano de obra principalmente entre la poblacién local.

Al relacionar a la poblacién econémicamente activa con el nivel de escolari-
dad alcanzado (Figura 10) se ve que los hombres en el mercado laboral tienen mayor
escolaridad que las mujeres. Las diferencias se notan en la categoria “Nunca Asis-
ti6”, siendo la mas importante en Isluga; pues los trabajadores sin escolaridad repre-
sentan el 11,0%, en tanto que las trabajadoras en esta misma condici6n representan
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el 31,0%. En todas las localidades hay mas mujeres sin escolaridad que hombres sin
escolaridad en el mercado laboral.

Las diferencias en educacion terciaria son igualmente contrastantes entre
mujeres y hombres en el caso de las localidades rurales; en cambio en las ciudades
la distancia se estrecha.

Al observar el grupo de las mujeres, dentro de la PEA, se ven dos situacio-
nes polares; por un lado, aquellas que no tienen escolaridad se concentran en Isluga
con el 31,0%; por el otro, tenemos a Iquique donde solo el 2,0% de las mujeres no
asisti6 a la escuela. Resalta también Mamifia, que tiene la segunda cifra més alta de
mujeres sin escolaridad (11,0%), lo que constituye un indicador de mayor demanda
de mano de obra no cualificada al servicio del centro minero.

En Iquique las mujeres de la PEA presentan los mds altos niveles de es-
colaridad, el 74,0% de ellas tiene ensefianza primaria y secundaria, en tanto el 24,0%
posee educaci6n terciaria. En cambio, en Alto Hospicio el 86,0% tiene ensefianza
primaria y secundaria y solo el 11,0% tiene educacion terciaria. En Mamifia el 81,0%
alcanz6 educacion primaria y secundaria, mientras que el 8% logr6 la formacién ter-
ciaria. En Isluga el 68,0% de las mujeres que participan en el mercado laboral posee
educacion primaria y secundaria, y el 1,0% posee educacion terciaria.

Figura 10. Poblacién aymara econémicamente activa
segtin sexo, escolaridad y localidad
Fuente: Elaboraci6n propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002
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Los hombres econémicamente activos, en todas las localidades analizadas,
presentan mayores niveles de escolaridad que las féminas. De manera similar al gru-
po de las mujeres, la mayor escolaridad de la PEA se sitiia en Iquique, en tanto que
la menor escolaridad en Isluga. En Mamifia el 87,0% de los hombres en el mercado
laboral posee ensefianza primaria y secundaria, en tanto que el 15,0% declara tener
educacion terciaria. Cercana a estos valores se encuentra Alto Hospicio, el 89,0% de
los varones tiene ensefianza secundaria y primaria; y el 11% terciaria. En Iquique,
baja la cifra de quienes poseen educacién primaria y secundaria al 74,0% pero sube
en educacion terciaria al 27,0%.

Se puede consignar que, si los niveles de escolaridad van asociados a cua-
lificacién de la mano de obray ésta a salarios, el grupo de las mujeres presenta con-
diciones menos favorables que el grupo de los hombres. Pero, al interior del grupo
de las mujeres, son las de Isluga quienes presentan las peores condiciones laborales
y las de Iquique las mejores caracteristicas. Lo mismo ocurre en el grupo de los
varones.

3.3.4 Situacion laboral de mujeres y hombres que se adscriben al pueblo Aymara
y localidades

En cuanto a la situacién laboral del conjunto social que se adscribe al pue-
blo Aymara vemos que los hombres de todas las localidades superan a las mujeres en
su condicion de asalariados. La tabla 8 muestra que es en la ciudad de Iquique donde
se presenta una brecha mas ajustada con 7,2 puntos porcentuales. Esto quiere decir
que el asalariamiento de las mujeres en esta ciudad es mayor que en el resto de las
unidades geogréficas consideradas; no obstante, es una diferencia significativa. Los
valores més bajos se presentan en la comuna de Alto Hospicio y en la localidad de
Isluga; en ambas no alcanzan al 50%. Situacién que se explica por el cardcter de la
economia en ambas localidades. En la primera se trata de una ciudad dependiente
econémicamente de la ciudad de Iquique; en tanto que la segunda constituye loca-
lidad rural y campesina, con comercio y transporte transfronterizo y un centro de
aduanas y servicios policiales de frontera. En Mamifia, la presencia de la gran mi-
nerfa en territorios cercanos otorga un dinamismo econémico que explicaria la alta
proporcién de asalaramiento, tanto de mujeres como de hombres. De esta manera,
vuelve a perder peso la zona de residencia (rural/urbana), en lo que respecta a los
avances del asalariamiento, para dar paso a la presencia/ausencia de empresas reclu-
tadoras de mano de obra (Tabla 11y Figura 11).
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Tabla 11. Situacién laboral, grupo Aymara por sexo y localidades
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

lquique Alto hospicio Mamifia Isluga
En este trabajo es o era

Mujer | Hombre | Mujer | Hombre | Mujer Hombre | Mujer | Hombre

Trabajador asalariado | 51% | 58,2% | 423% | 52,8% 57% 69,5% 29% 40%

Trabajador de servicio

o 155% | 0,4% 13,7% | 0,4% 4,8% 0 4,1% 0,5%
doméstico

Trabajadorporcuenta | oo jo | 360 | 300 | 415% | w0 | 203% | 425% | 48%

propia
Empleador,
SO0 L3 | 39 | 5% | 36% | 48 102 27 !
empresario 0 patrén
Familiar no 25 15 35% | 1,.8% 143 0 219 10,5
remunerado

Figura 11. Situacion laboral, grupo Aymara por sexo y localidades
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002
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Si analizamos solo a las mujeres (Tabla 12) vemos que en la categoria asa-
lariados la brecha mas amplia se presenta entre las que residen en Mamifia e Isluga
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con 29 puntos porcentuales e Iquique e Isluga con 22 puntos porcentuales. Ello se
explica, una vez mas, por el caracter de la economia en ambas localidades. Mamifia
es afectada por las empresas de la gran minerifa del cobre e Iquique por su dindmica
en servicios. De aqui que las mujeres con pertenencia al pueblo Aymara de Mamifia
(rural) e Iquique (urbana) presentan mayores tasas de asalariamiento.

En la categoria Trabajador de Servicio Doméstico se presentan brechas
importantes por dreas de residencia. Son las mujeres de Iquique y Alto Hospicio
quienes més se incluyen en esta categoria, por lo tanto, superan con creces a las que
residen en reas rurales.

En la categoria Trabajador por Cuenta Propia la brecha més significativa
se presenta entre Mamifia e Isluga con 23,5 puntos porcentuales; en tanto que entre
Alto Hospicio y Mamifia hay 20 puntos porcentuales. Aunque la diferencia entre Iqui-
que y Mamifia es mds baja no deja ser significativa con 9,4 puntos porcentuales. Si a
esto sumamos la brecha entre Alto Hospicio e [sluga de solo 3,5 puntos porcentuales,
vemos nuevamente las particularidades del mercado laboral de Mamifia, pues, aparte
de ofrecer servicios a la minerfa, es un centro turistico que gira en torno a sus bon-
dades de aguas termales (Tabla 12 y Figura 14).

Tabla 12. Brechas de género, situacién laboral, grupo mujeres aymaras y locali-
dad (puntos porcentuales)
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

lquique- lquique lquique Alto Alto Hospicio Mamifia-
En este trabajo quique- quiqu quiq Hospicio- P
Alto Hospicio Mamifia Isluga I Isluga Isluga
esoera Mamifa
Trabajador 8,7 6 22 14,7 133 29
asalariado lquique Mamifia lquique Mamifa alto hospicio Mamifia
Trabajador 18 . . 89 96 43
de servicio ! 10,7 lquique | 11,4 lquique - L .
domésti lquique alto hospicio | alto hospicio mamifia
oméstico
Trabajador por 10,6 9,4 14,1 20 3,5 23,5
cuenta propia | alto hospicio lquique Isluga alto hospicio Isluga Isluga
ef:]‘:)prle:a‘r‘go 16 17 04 17 12 21
patrén Iquique Mamifia iquique Mamifa Isluga Mamifia
Familiar no 1 . 10,8 18,4 76
remunerado | Alto hospicio 11,8 Mamifia | 194lsluga Mamifia Isluga Isluga
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Figura 12. Brechas de género, situacion laboral,
grupo mujeres aymaras, localidad (puntos porcentuales)
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002
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En el grupo de los hombres (Tabla 13) la diferencia mas amplia se pre-
senta entre la localidad de Mamifia e Isluga. Estos se distancian 29,5 puntos porcen-
tuales. Lo mismo ocurre entre Alto Hospicio y Mamifia con 16,7 puntos porcentuales
e Iquique y Mamifia con una distancia menor de 11,3 puntos porcentuales. De este
modo, se confirma la incidencia de la economia minera en Mamifia, promoviendo un
alto nivel de asalariamiento de la poblacién masculina. Por el contrario, puesto que
Isluga lidera en la categoria trabajador por cuenta propia, se presenta la brecha més
amplia entre ésta y Mamifia con 27,7 puntos porcentuales. Le sigue la distancia entre
Alto Hospicio y esta localidad con 21,2 puntos porcentuales. Esto es coherente con
las caracteristicas econémicas de Isluga que se vienen sefialando, en tanto unidad
geogréfica rural aislada de los centros econémicos y Alto Hospicio como localidad
dependiente de la ciudad de Iquique. No obstante, entre Iquique y Mamifia se ve
que los hombres residentes en esta ltima se distancian como grupo en 16,3 puntos
porcentuales.

En la categoria Trabajador de Servicio Doméstico, aunque son muy pocos
los hombres, la diferencia mas importante se ubica entre Mamifia e Isluga con 0.5
puntos porcentuales. En la categoria Empleador, Empresario, Patrdn, la brecha més
amplia se presenta entre estas tltimas con 8,8 puntos porcentuales. Le siguen los va-
lores entre Iquique y Mamifia con 6,3 puntos porcentuales y entre éstay Alto Hospicio
con 6 puntos porcentuales.

El grupo de Familiares no Remunerados presenta brechas significativas
entre las localidades con mayor dinamismo econdmico, esto es, Iquique y Mamifia
con Isluga (9y 10,5 puntos porcentuales, respectivamente). (Figura 13).
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Tabla 13. Brechas de género, situacién laboral, grupo hombres aymaras y loca-
lidad (puntos porcentuales)
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

En este lquique- lauiaue — lquiaue Alto Alto Mamifia-
trabajo es Alto d q,, g Hospicio- Hospicio Isluga
- Mamifia Isluga I
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. 12,8
Trabajador 5,4 11,3 18,2 16,7 29,5
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quiq qug Hospicio
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propia hospicio hospicio
Empleador, 03 63 29 60 26 88
empresario o lquique Mamina Iquique Mamina Alto Mamina
patron a9 quq hospicio
Familiar no 0.3 15 9,0 18 8,7 10,5
remunerado Alto lquique Isluga Alto Isluga Isluga
hospicio quq 9 hospicio 9 9

Figura 13. Brechas de género, situacion laboral, grupo hombres aymaras y lo-
calidad (puntos porcentuales)
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002
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3.3.5 Actividad econémica, sexo y localidad

La distribucién por sexo de las actividades econémicas informa que la
diferencia entre mujeres y hombres se acentda en dos categorias en la localidad
de Alto Hospicio (Tabla 14). Por una parte, en comercio al por menor con 26,8 pun-
tos porcentuales a favor de las mujeres. Por la otra, en Transporte via Terrestre con
26.1 puntos porcentuales a favor de los hombres. Ello implica que en esta unidad
geografica la segmentacion por sexo del mercado de trabajo para el grupo Aymara
es bastante marcada. La segunda brecha mas significativa se presenta en Hogares
Privados con Servicio Doméstico, claramente inclinada hacia las mujeres. La tercera
se presenta en Construccién con 12.9 puntos porcentuales. Las mujeres son mas
que los hombres en Ensefianza, Otras Actividades de Tipo Servicio, Actividades de
Servicios Sociales y de Salud, Agricultura, Ganaderia, Caza y Actividades de tipo Ser-
vicio Conexas, Actividades de Transporte Complementarias, Auxiliares, Actividades
de Agencias de Viaje y Extraccién de Minerales de Uranio y Torio. En tanto que los
hombres son més en las categorias Otras Actividades Empresariales, Extraccién de
Minerales Metaliferos, Construccion, Administracion Piblica y Defensa, Planes de
Seguridad, Sociales de Afiliacion. Obligatoria y Comercio al por Mayor y en Comercio
Excepci6n el Comercio de Vehiculos, Automotores y Motorizados.

En Iquique, sucede lo mismo, pero con una distancia mayor en Transporte
por via terrestre por tuberias con 29,6 puntos porcentuales. En tanto que en Comer-
cio al por Menor también predominan los hombres con 24,4 puntos porcentuales. En
todas las categorfas predominan los hombres, con excepcion de la categoria Comer-
cio al por Mayor con una cifra bastante alta de 16,1 puntos porcentuales.

En Mamifia, Hoteles y Restaurantes, Comercio al por Menor, Excepcién el
Comercio de Vehiculos y Automotores y Motorizados; Reposicién de Efectos perso-
nales y Enseres Domésticos y Ensefianza predominan las mujeres, presentdndose la
brecha més alta en esta tltima categoria. Los hombres en cambio son predominan-
tes en Comercio al por Menor, Excepcién el Comercio de Vehiculos y Automotores
y Motorizados; Reposicién de Efectos Personales y Enseres Domésticos. Hoteles y
Restaurantes Extraccién de Minerales Metal{feros y en Construccion.

En Isluga las mujeres se ubican en Comercio al por Menor, Excepcién el
Comercio de Vehiculos y Automotores y Motores; Reposicién de Efectos Personales
y Enseres Domésticos, Hogares Privados con Servicio Doméstico, Enseflanza, Otras
Actividades de Tipo Servicio, Otras Actividades Empresariales, Actividades de Trans-
porte Complementarias y Auxiliares, Actividades de Agencias de Viaje y Actividades
de Servicios Sociales y de Salud. Los hombres en las categorias Agricultura, Ganade-
rfa, Caza y Actividades de tipo Servicio Conexas Extraccién de Minerales Metaliferos.



160 & Vivian GaviLAN VEGA

Tabla 14. Actividad econdmica, grupo Aymara, sexo y localidad (porcentajes)
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

Actividad Econémica/ Alto Hospicio lquique Mamifa Isluga

Localidady Sexo Mujer | Hombre | Mujer | Hombre | Mujer | Hombre | Mujer | Hombre

Com. Al por Menor, Excep.el Com. de
Vehic.y Automot. y Mot.; Rep. de Efec. 44% 17,20% | 3,40% | 27,80% | 9,50% 510% | 12,30% | 5,40%
Pers.y Ens. Dom.

Hogares Privados con Servicio Doméstico | 15,30% | 0,40% 0,40% - 4,80% . 5,50% 0.5%
Ensefianza 6,% 130% | 3,00% | 470% | 143% | 3,40% 5% 1,90%
Otras Actividades de Tipo Servicio 570% | 020% | 10,70% | 0.7%

Hoteles y Restaurantes 52 0,90% 0,60% 3,40% | 23,80% | 10,20% 2.7%

Otras Actividades Empresariales 3,30% 4,50% 2,40% 1% 9.5% 5,10% - 1%

Actividades de Servicios Sociales y de

3,00% | 0,40% - 1,00% - - 2.7% -
Salud

Agricultura, Ganaderia, Caza y Activida-

; o 31 740% | 080% | 7,10% 48 153 46.6% 4%
des de tipo Servicio Conexas

Transporte por Via Terrestre por Tuberias | 0,90% 27% 0,20% | 29,80% - - - 17,10%
Extraccion de Minerales Metaliferos - 2,80% 0,09% 5,70% 19% 25,40% -
Construccion 0,70% | 13,60% | 0,20% | 15,70% 0 6,80% - 8,10%

Actividades de Transporte Compl. y

9 9 9 - -
Aux, Act de Agencias de Viaj 1,10% | 3,90% | 0,40% 590% | 4,80% 8,1

Admi.Publica y Defensa, Planes de Seg.

Soc. de Afil. Obligatoria 2,60% | 210% | 640% | 520% | 480% | 1,70% | 1510% | 11,90%

Comercio al por Mayor y en Com. Excep.

0, 0, 0, - - 0, 0,
el Com. de Vehic. Automot. y Mot. 2,80% 260% | 21.90% | 5,80% 1,40% 050%

Extraccion de Minerales de uranio y Torio - 2,80% 0,04% 0,20% - - - -

Las brechas entre mujeres y hombres por localidad difieren notablemente
(Figura 14). En comercio al por Menor en Iquique e Isluga las mujeres se distancian
de los hombres (24,4 y 6,9 puntos porcentuales); sin embargo, en Alto Hospicio y
Mamifia los hombres lideran esta actividad diferencidndose bastante de las mujeres
(26,8 y 4,4 puntos porcentuales). Esto implica que mds que actividad masculina o
femenina, la incorporacién de mujeres y/o de hombres dependeria de las dindmi-
cas laborales del contexto socioecondmico. La actividad claramente masculina es
Transporte por Via Terrestre y Tuberias, casi no hay mujeres en ninguna de las cuatro
localidades. Lo mismo ocurre con Construccién. Del mismo modo, una actividad fe-
minizada es Hogares Privados con Servicio Doméstico, sin embargo, llama la atencién
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la escasa diferencia en la ciudad de Iquique. Ensefianza se inclina también para las
mujeres, presentdndose la brecha mas importante en Mamifia. En Iquique, en cam-
bio, la brecha se inclina hacia los hombres. La actividad agricola es principalmente
masculina en el caso de Iquique y Mamifia, en tanto que en Isluga y Alto Hospicio es
femenina. (Figura 14)

Figura 14. Actividad econémica, grupo Aymara, sexo y localidad (porcentajes)
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002
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Al comparar al grupo de mujeres por localidad (Tabla 15), vemos que en
términos proporcionales difieren bastante. Alto Hospicio presenta la mas alta con-
centracion en el Comercio al por Menor (44%). Lo mismo ocurre en Isluga, pero con
una proporcion mas baja (12,3%). Esta misma tendencia se presenta en Hogares pri-
vados con Servicio Doméstico (15,5%y 5,5% respectivamente). En Mamifia sobresale
Ensefianza (14,3%) y Otras Actividades Empresariales (9,5%). Otras Actividades de
Tipo Servicio agrupa a una proporcion significativa de Iquique y Alto Hospicio. Agricul-
tura, Ganaderia y Caza y Actividades de Servicios Sociales y de Salud, poco significati-
vas para las mujeres de Iquique, Alto Hospicio y Mamifia, pero muy importante para
las que residen en Isluga. La Actividad Extraccién de Minerales Metaliferos recluta
a una proporcién importante de mujeres (19%). Y una parte, importante también,
de las mujeres de Isluga e Iquique se emplean en Administracion Piblica y Defensa,
Planes de Seguros. Soc. de Afiliacién Obligatoria. (Figura 15).

Tabla 15. Actividad econémica grupo mujeres aymaras,
sexo y localidad (porcentajes)
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

Actividad Econdmica/Localidad

ySexo Alto Hospicio lquique Mamifa Isluga

Com. Al por Menor, Excep.el Com. de
Vehic.y Automot. y Mot.; Rep. de Efec. 44% 3,40% 4,80% 12,30%
Pers.y Ens. Dom.

Hogares Privados con Servicio Doméstico 15,30% 0,40% 4.8% 5,50%
Ensefianza 6,50% 3.0% 14,30% 5,50%
Otras Actividades de Tipo Servicio 5,70% 10,70% - -
Hoteles y Restaurantes 5,20% 0,60% - 2,70%
Otras Actividades Empresariales 3,30% 2,40% 9,50%
Actividades de Servicios Sociales y de 3,00% B . 2,70%
Salud
Agricultura, Qanader{a{ Cazay Actividades 3,00% 0,80% 48 46,60%
de tipo Servicio Conexas
Transporte por Via Terrestre por Tuberias 0,90% 0,20% - -
Extraccion de Minerales Metaliferos - 0,09% 19% -
Construccién 0,70% 0,20% -
Actividades de Transporte Compl. y 0 0
Aux.,Act.de Agencias de Viaje 110% 0,40% ) )
Admi.Publica y Defensa, Planes de Seg. o
Soc.de Afil.Obligatoria 260% 640% 48 15,10%
Comercio al por Mayor y en Com. Excep. el 2,80% 21.9% . 1.40%

Com. de Vehic. Automot. y Mot.

Extraccion de Minerales de uranio y Torio - 0,04% -
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Figura 15. Actividad econémica grupo mujeres aymaras,
sexo y localidad (porcentajes)
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

Actividad Alto Hospicia Iquique Mamifia Isbuga
o Mpor Memor, Excpel Com. de Vicy [N saon. | 3o o 123%
Hogares Privados con Servicio Doméstico 15.0% 04% 4 8% 5.5%
Enscflanzs 65% 3 14,3% 55%

Otras Actividsdes de Tipo Servicio | 5%

Hoteles y Restaurantes | 5,2% 0,6% 27%
Otras Actividades Empresariales | 33% 4% 95%
Actividades de Servicios Sociales y de Salud | 3.0% 7%
Agricultura, Ganaderfa, Caza y Act 0% 0.1% 45% - 46,6%
tipo Servie
Transparte por Via Temestre por Tuberias | 0,9% 0.2%
Extraccion de Minerakes Metaliferos 0% 19.0%
Construccidn | 0,7% 0%
Actividades de Transporte Compl. y Aux. Actde | | o0 04%
Agencias de Viaj
Admi Piblica y Defensa, Plancs de Seg. Soc. de || 5 0 4% 8% 15.1%
Afil. Obligatona
Comercio al por “A,M;\e:‘f_';;‘\“IJ\,.|I‘:|-:‘\::\|'I_¥[\::‘ 28% 209% 14%
Extraccién de Minerales de uranio y Torio 0.0%
Porcentaje
E_mm 04660

La Tabla 16 nos permite ver el comportamiento de los hombres. Esta mues-
tra que en Iquique, Alto Hospicio y Mamifia se congregan en Comercio al por Menor,
Excepci6n el Comercio de Vehiculos y Automotores y Motores, Reparacion de Efec-
tos Personales y Enseres Domésticos. Es en Iquique donde la actividad Ensefianza
tiene mayor peso. En cambio, Hoteles y Restaurantes es significativa solo en Mamifia.
Otras actividades empresariales son importantes para los hombres que residen en
Iquique. Casi la mitad de la PEA masculina en Isluga se ubica en Agricultura, Gana-
derfa, Caza y Actividades de tipo Servicio Conexas. En tres de las cuatro localidades
la actividad Transporte por Via Terrestre por Tuberias retine a una proporcién im-
portantes de hombres. No obstante, en Mamifia no hay personas en esta rama de la
economia local. Construccién, sin embargo, es importante para los hombres de los
cuatro distritos.
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Tabla 16. Actividad econémica grupo hombres aymaras,
sexo y localidad (porcentajes)
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

Acil:::;::;;n:emx::a/ Alto Hospicio Iquique Mamiiia Isluga
Com. Al por Menor, Excep.el Com. de Vehic.y " o
Automot. y Mot.; Rep. de Efec. Pers.y Ens. Dom. 17.20% 27.80% 1530% 540%
Hogares Privados con Servicio Doméstico 0,40% - . 0,50%
Enseianza 1,30% 4% 3,40% 1,90%
Otras Actividades de Tipo Servicio 0,20% 0,00% - -
Hoteles y Restaurantes 0,90% 3,40% 10,20% -
Otras Actividades Empresariales 4,50% 11% 5,10% 1,00%
Actividades de Servicios Sociales y de Salud 0,40% 1,20% - -
Agricultura, Qanader{af Cazay Actividades de 7.40% 710% 48 4%
tipo Servicio Conexas
Transporte por Via Terrestre por Tuberias 27% 29,80% - 17,10%
Extraccion de Minerales Metaliferos 2,80% 5,70% 25,40%
Construccion 13,60% 15,70% 6,80% 8,10%
Actividades deTranspf)rte Corppl. y Aux. Act.de 3.9% 5,90% . 810%
Agencias de Viaj
Admi.Piblica y Defensa, Planes de Seg. Soc. de o .
Afil. Obligatoria 210% 5.8 1.9%
Comercio al por Mayor y en Com. Excep. el Com. " "
de Vehic. Automot. y Mot. 2,60% 5,80% { 1:40%
Construccién 0.1% 0,04%
Extraccion de minerales de uranio y torio 2.8% 0.2% - -

En el grupo de los hombres (Figura 16) la diferencia mas amplia se pre-
senta entre la localidad de Mamifia e Isluga. Estos se distancian 24,5 puntos porcen-
tuales en Extraccion de Minerales Metaliferos. Lo mismo ocurre entre Alto Hospicio
y Mamifia con 22,6 puntos porcentuales en esta actividad; e Iquique y Mamifia con una
distancia menor de 19,7 puntos porcentuales. De este modo, se confirma la inciden-
cia de la economfa minera en Mamifia, promoviendo un alto nivel de asalariamiento
de la poblacion masculina. Por el contrario, puesto que Isluga lidera en la categorfa
trabajador por cuenta propia, se presenta la brecha més amplia entre ésta y Mamifia
en la actividad agricola con 44 puntos porcentuales. Entre Alto Hospicio y Mamifia la
actividad Transporte por via terrestre muestra 27 puntos porcentuales a favor de la
primera. Iquique concentra a los hombres en Comercio al por Menor, por ello se pre-
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sentan diferencias importantes con Isluga (22,4 puntos porcentuales), con Mamifia
(12,5 puntos porcentuales) y con Alto Hospicio (10,6 puntos porcentuales).

Figura 16. Actividad econémica grupo hombres aymaras,
sexo y localidad (porcentajes)
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

Actividad Alto Hospicio lquique Ishuga Mamifia
Com. Al par Menor, Excep el Com. de Viehic.y
Automot. y Mot.; Rep. de Efec. Pers.y Ens - 172% 27.5% Ii,ﬂ"- . 153%
Dom.
Hogares Privados con Servicio Daméstico | 0,4% |u.5%
Enseflanza I 13% Il,']% I 1.9% I 34%
Orras Actividades de Tipo Servicio | 0,2% 0™ |
Hoteles y Restaurantes |l1.9% IJ.-I% | . 10.2%
Otras Actividades Empresariales Iu!i . 1,0% | Lo% Ii.l%
Actividades de Servicios Sociales y de Salud | 0.4% | 1.2% |
Itura, Ganaderda, C ctivid d
A « derla, Caza y A I. des de [ o 4. 7.1% 440% W 48%
tipo Servicio Conexas
Transporte por Via Terrestre por Tuberfas 2700 20.8% . 17,1%
Extraccatn de Minerales Metaliferos I 2.8% I 5% | 254%

Construccion . 13,6% . 15,7% l B1% Ié.ﬂ%

Actividades de Transporte Compl. v [l 5 oo, So% L%
Aux Act de Agencias de Viaj ] ™ " "

Admi Piblica y Defensa, Planes de Seg. Soc. de
AfiL Obligatoria I el Is,m . i
Comercie al por Mayor y en Com. Excep. ¢l o
Com. de Vehic. Automot. y Mot Ilﬁ% I5.8.o iad
Extraccidn de Minerales de uranio y Torio I 2% 0% |
Porcentaje
0,0020 0,400

3.3.6 Ocupacion. Brechas entre mujeres y hombres aymaras y localidad

La distribucién por sexo segiin ocupacién en Iquique muestra claras dife-
rencias (Tabla 17). Las mujeres se concentran en Trabajadores no Calificados de Ven-
tas y Servicios con una alta proporcion (21,4%); mientras los hombres con una més
amplia distribucion en las diferentes categorias, se concentran en Conductores de
Vehiculos y Operadores de Equipos Pesados y Méviles (23%). La segunda ocupacién
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més importante para las mujeres es Modelos, Vendedores y Demostradores (15,4%);
en tanto que para los hombres es Trabajadores no Calificados de Ventas y Servicios
(15,7%). La tercera ocupaci6n para las mujeres es Gerentes de Pequefias Empre-
sas (12,2%) y para los hombres se ubica en Modelos, vendedores y demostradores
(11,3%). Otra ocupacién importante tanto para las mujeres como para los hombres
es es Otros Técnicos (10,2%) y 8,3%)

Tabla 17. Ocupacion, Sexo, Iquique, Actual Regién de Tarapaca (porcentajes)
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

Categorias ocupacionales Mujeres Hombres
Trabajadores no calificados de ventas y servicios 214 15.7
Gerentes de Pequefias Empresas (tienen 1 0 dos directores) 12,2 42
Modelos, vendedores y demostradores 15,4 1,3
Profesionales de las ciencias bioldgicas, la medicina y la salud 6 2,1

Agricultores y trabajadores calificados de explotaciones agropecuarias,
forestales y trabajadores calificados de explotaciones agropecuarias, forestales y 1,2 2,6
pesqueras con destino al mercado

Trabajadores de los servicios personales y de Proteccion y Sequridad 57 34
Otros Técnicos 10,2 8,3
Oficinistas 73 53
Profesionales de la ensefianza 6 33
Conductores de vehiculos y operadores de equipos pesados y mdviles 1 23
Peones de la mineria y de la construccién de 1 6

Oficiales y operarios de la metalurgia, la construccién y afines 0,2 6,3
Oficiales y Operarios de las Industrias Extractivas y de la Construccion 0 58

La segunda distancia mds significativa se presenta en Gerentes de Peque-
fias Empresas, pero a favor de las mujeres (8 puntos porcentuales). Las categorias
ocupacionales Oficiales y Operarios de la Metalurgia, la Construccién y afines y Oficia-
les y Operarios de las Industrias Extractivas y de la Construccion son preferentemen-
te masculina (6 y 5,8 puntos porcentuales); finalmente otra diferencia importante se
presenta Trabajadores no Calificados de Ventas y Servicios pues son las mujeres que
se concentran en ella (5,7 puntos porcentuales). La diferencia menos importante se

DINAMICAS DE LA COLONIALIDAD DE GENERO § 167

presenta en Agricultores y Trabajadores Calificados de Explotaciones agropecuarias,
Forestales con destino al mercado (1,4 puntos porcentuales) (Figura 17)

Figura 17. Ocupacion, sexo, Iquique, (porcentajes)
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

Trabajadores o calificados de ventas y servicios Maujeres .,
Gerentes de Pequedizs Empresss (tienen 1 o dos directores) Mijeres |
nombees [N 42
Madelas, vendedores y demostradores Mujeres I
Profesionales de las ciencias biobhgicas, I medicing v ls sabod Mujeres _ &

nombees [ 2
¥ alificados de exph Mujeres 12
forestales  trabajadares calificados de explotaci [
agropecusrias, forestales ¥ pesqueras con desting al mercado nombees [ 24
Trabajadores de los servicios personales y de Proteccién y Mujeres - H
Seguridad
wombees [N >4
Oficinistas Mujeres I
—
Profesionales de I enseanza Musjeres I
nombees [N 22
Canductores de vehiculos y operadores de equipas pesados ¥ Mujeres . 1
mviles
Peanes de la mineria y de s construccién de Mujeres | E
—
Oficiales y operarios de la metalurgia, Ia construceitn y afines Mujeres |02
—
Oficiales y Operarias. de las Industrias Extractivas y de s Mujeres o
Canstruceidn
Género
W Mujeres
B Hombees

En Alto Hospicio (Tabla 18) la tendencia de Iquique se acentda. En el caso
de las mujeres aumenta la proporcién en Trabajadores no Calificados de Ventas y Ser-
vicios (24%) y sube también la proporcién en Modelos, Vendedores y Demostradores
(23%). Un lugar significativo para ellas es la categoria Gerentes de Pequefias Em-
presas (16,2%). En cambio, casi un tercio de los hombres se ubican en la ocupacion
Conductores de Vehiculos y Operadores de Equipos Pesados y Méviles (29,2%). La
segunda categoria ocupacional para estos es Peones de la Mineria y de la Construc-
cién, la Industria Manufacturera y el Transporte (12%). Con una proporcién menor,
comparten el tercer lugar Agricultores y Trabajadores calificados de explotaciones
agropecuarias, etc. Y Gerentes de Pequefias Empresas (7%). (Figura 18).
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Tabla 18. Ocupacién, sexo, distrito de Alto Hospicio (porcentajes)
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

pesqueras con destino al mercado

Categorias ocupacionales Mujeres Hombres
Trabajadores no calificados de ventas y servicios 238 49
Gerentes de Pequefias Empresas (tienen 1 o dos Directores) 16,2 6.9
Modelos, vendedores y demostradores 23 6,5
Agricultores y trabajadores calificados de explotaciones agropecuarias,
forestales y trabajadores calificados de explotaciones agropecuarias, forestales y 2,8 6,9

Figura 18. Ocupacion, sexo, distrito Alto Hospicio (porcentajes)
Fuente: Elaboracion propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

Categoria Genero

Trabajadoses a0 calificados de ventas y servicios Mujeres _
vomores [ <>

Gerentes de Peguedias Empresas (tienen | 0 dos Disectores) Mujeres _ 162
Hambres _ 69

Modelos, vendedores y demastradores. wies [
Hombres _ 65

Hores y tabajadores calificados de explotaciones miees [
agropocuarias, forestales y trabajadores calificados de

explaciocs gopecurs, ocesses y pesgors con dosions amres [N o
mercado
Oficiales y Operarios de las industriss Extractivas y de In Mujeres _ 7

Coastraccibn

Hombres |02

Otros Téenicos wiees [N
somores [N 2
Oficinistas Mujeres - a1
omores [ 22
Profesionales de Ia emseflanza Mujeres - 33
Homores [ 08
Conductores de vehlculos y operadares de equipas pesados y Mujeres In.l

miviles

Peoncs de la mineria ¥ de la construccitn, la Industria Mujeres . 13
Manufacharera v ¢l Transporte

Oficiales y operarics de ln metalurgia, ks construccion Mecanica y  Mujeres l‘u

afines

»2
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tercer lugar y con una proporcion importante las mujeres se ocupan en Agricultores
y trabajadores calificados de explotaciones agropecuarias, forestales y trabajadores
calificados de explotaciones agropecuarias, forestales y pesqueras con destino al
mercado (10%). Los hombres se concentran en Oficiales y operarios de la Metalur-
gia, la Construccién Mecénica y Afines (12%). El segundo lugar es compartido por
Conductores de vehiculos y operadores de equipos pesados y méviles y Peones de la
mineria y de la construccion, la Industria Manufacturera y el Transporte (10,2%). El
tercer lugar lo ocupa Profesionales de la ensefianza (9,5%). Una proporcion significa-
tiva para estos es Otros Técnicos (8,5%).

Tabla 19. Ocupacién, sexo, distrito de Mamifa (porcentajes)
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

Categorias ocupacionales Mujeres Hombres
Trabajadores no calificados de ventas y servicios 28,6 34
Gerentes de Pequefias Empresas (tienen 1 0 dos Directores) 48 2
Otros profesionales cientificos e intelectuales 48 0

Técnicos y Profesionales de Nivel Medio de las Ciencias Bioldgicas, la Medicina
yla Salud

Agricultores y trabajadores calificados de explotaciones agropecuarias,
forestales y trabajadores calificados de explotaciones agropecuarias, forestales y 10,2 0
pesqueras con destino al mercado

Génera
. Mujeres
I Hombres

En Mamifia (Tabla 19) las mujeres siguen concentrdndose en Trabajadores
no calificados de ventas y servicios (29%). Comparten el segundo lugar Trabajadores
de los servicios personales y de Proteccion y Seguridad y Otros Técnicos (14,3%). El

Maestros e Instructores Técnicos 48 1,7
Otros Técnicos 14,3 85
Trabajadores de los servicios personales y de Proteccion y Sequridad 143 51
Profesionales de la ensefianza 1,7 9,5
Conductores de vehiculos y operadores de equipos pesados y mdviles 0 10,2
Peones Agropecuarios, Forestales, Pesqueros y Afines 4.8 0
Peones de la mineria y de la construccion, la Industria Manufacturera y el 0 102
Transporte !
Oficiales y operarios de la Metalurgia, la Construccion Mecdnica y Afines 0 1,9
Oficiales y operarios de la Industrias Extractivas y de la Construccion 51 0
Mecdnicos de Precision, Artesanos, Operarios de las Artes Graficas y Afines 0 6,8
Operadores de Maquinas y Montadores 438 51

En la localidad de Mamifia, la distancia més significativa se presenta Tra-
bajadores no calificados de ventas y servicios puesto que se trata de una ocupacién
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principalmente femenina (con una distancia de 25,2 puntos porcentuales). Por el
contrario, siendo la categorfa Oficiales y operarios de la metalurgia, la construccién y
afines principalmente masculina, la distancia con las mujeres es bastante importante
(12 puntos porcentuales). Lo mismo ocurre con la ocupacién Peones de la mineria y
de la construccion de, la Industria Manufacturera y el Transporte (10,2 puntos por-
centuales). Esta misma distancia se halla en Agricultores y trabajadores calificados
de explotaciones agropecuarias, forestales y trabajadores calificados de explotacio-
nes agropecuarias, forestales y pesqueras con destino al mercado. La otra ocupacién
feminizada se ubica en profesionales de la ensefianza (7,8 puntos porcentuales).

De manera diferente que en Iquique y en Alto Hospicio, en este distrito la
ocupacion Gerentes de Pequefias Empresas (tienen 1 o dos directores) congrega a
més mujeres que hombres (3,1 puntos porcentuales).

Casi la mitad de las mujeres en Isluga se ocupan en Agricultores y Trabaja-
dores Calificados de Explotaciones Agropecuarias Forestales y Trabajadores Califica-
dos de Explotaciones Agropecuarias, Forestales y Pesqueras con Destino al Mercado
(45%). En una proporcién menor se ocupa en Gerentes de Pequefias Empresas y Mo-
delos, Vendedores y Demostradores (7%). Los hombres en su mayoria se ubican en
Agricultores, pero una gran proporcién lo hace en Conductores de Vehiculos (24%).
La tercera ocupacion para éstos es Otros Oficiales Operarios y Artesanos de Artes
Mecénica y de Otros (7%). (Figura 19).

Figura 19. Ocupacion, sexo, distrito Mamifa (porcentajes)
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002
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Del mismo modo que en los distritos anteriores, en Isluga la ocupacién
Conductores de Vehiculos y Operadores de Equipos Pesados y Méviles concentra a
los hombres, por lo cual se distancian bastante de las mujeres (22,4 puntos porcen-
tuales) (Tabla 20). No obstante, las brechas tienden a disminuir. Las ocupaciones
Trabajadores de los servicios personales y de Proteccién y Seguridad y Otros oficiales
Operarios y Artesanos de Artes mecénica y de otros Oficios congrega principalmente
amujeres (ambas con 5,9 puntos porcentuales a favor de las mismas). En este casoy
a diferencia que en las anteriores localidades, la ocupacion Agricultores y trabajado-
res calificados de explotaciones agropecuarias, forestales y trabajadores calificados
de explotaciones agropecuarias, forestales y pesqueras con destino al mercado, in-
cluye més mujeres que hombres (se distancian en 4,7 puntos porcentuales).

La categoria ocupacional Trabajadores no calificados de ventas y servicios
es importante para las mujeres aimara que residen en tres de las cuatro localidades,
sin embargo no hay mujeres en esta en Isluga. Gerentes de Pequefias empresas (tie-
nen 1 o dos directores) agrega a una proporcion importante de mujeres, pero es en
Alto Hospicio donde adquiere mayor peso (16,2) y en Isluga el menor (6,9). La ocupa-
cién Modelos, vendedores y demostradores es bastante significativa para las mujeres
que residen en Alto Hospicio (23%) e Iquique (15,4%). Agricultores y trabajadores
calificados de explotaciones agropecuarias, forestales y trabajadores calificados de
explotaciones agropecuarias, forestales y pesqueras con destino al mercado es una
de las principales ocupaciones para las mujeres de Isluga (45,2) y, aunque en una
més baja proporcién es igualmente importante para las mujeres aimara que residen
en Mamifia (10,2%). En esta localidad adquieren relevancia otras dos ocupaciones:
Trabajadores de los servicios personales y de Proteccion y Seguridad (14.3%) y Otros
Técnicos (14.3%). En Iquique esta tltima ocupacion es también importante (10,2%).
La categoria oficinistas es importante para Iquique (7,3%), Alto Hospicio (4,1%) e
Isluga (5,5%). (Figura 20).

Tabla 20. Ocupacion, Sexo, Distrito de Isluga (porcentaje)
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002

Categorias ocupacionales Mujeres Hombres

Agricultores y trabajadores calificados de explotaciones agropecuarias,
forestales y trabajadores calificados de explotaciones agropecuarias, forestales y 45,2 41
pesqueras con destino al mercado

Gerentes de Pequefias Empresas (tienen 10 2 Directores) 6,9 29
Otros oficiales Operarios y Artesanos de Artes mecénica y de otros Oficios 1 7

Modelos, Vendedores y Demostradores 6,9 29
Oficinistas 5,5 19
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Otros Técnicos 55 19
Trabajadores de los servicios personales y de Proteccion y Sequridad 55 19
Conductores de Vehiculos y Operadores de Equipos Pesados y Mdviles 14 238

Figura 20. Ocupacién, sexo, distrito Isluga (porcentaje)
Fuente: Elaboracién propia en base al Censo de Poblacién y Vivienda 2002
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3.4. La homogenizacién cultural compulsiva y la diferenciacion social regional.
El orden colonial de género

Las particularidades histéricas de la incorporacién de las familias campe-
sinas indigenas al mercado regional fue posible por la aplicacion de politicas extrac-
tivistas destinadas a consolidar la industria de salitre y a producir la chilenidad como
nacién imaginada. En efecto, a fines del siglo XIX las elites se esforzaron por imponer
un proyecto cultural que representd a la chilenidad “como una nueva y mas elevada
forma de etnia” (Baumann 2001). El estado anex6 la zona sur, venciendo la guerra con
los mapuches y la zona norte, venciendo en la guerra del Pacifico. En este contexto,
el control del norte grande, antes tierras peruanas y bolivianas, cursé a través de
un plan compulsivo de chilenizacion (Gonzdlez, S., 1995). El desafio por alcanzar la
unidad nacional deseada incluy6 un proyecto de género que se fue superponiéndo a
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los pre-existentes. Karin Rosemblatt (1995b) aporta datos histéricos que nos ayudan
a entender como las relaciones de género deseables para las elites se orientaron a
constituir familias estables, dirigiendo a los hombres a ser proveedores confiables,
laborar en forma diligente con la finalidad de producir trabajadores 6ptimos y jefes
de hogar conscientes; en tanto que a las mujeres a centrar su identidad en torno
a la maternidad, cuyo retrato contenfa al embarazo y la crianza de los hijos como
instintos femeninos. Para fortalecer esta idea y cumplir con las expectativas de los
grupos dominantes, disefiaron actividades para adaptarlas a las nuevas condiciones
de progreso y bienestar de la familia: se les ensefiaba a mantener sus casas, c6mo
llevarse bien con sus esposos, a valorar la limpieza y a administrar los recursos do-
mésticos en forma eficiente y econdémica. Rosemblatt (1995b) describe cémo las
campafias educativas para madres incluian la idea de alcanzar relaciones armdnicas
entre hombres y mujeres y entre las distintas clases. Articulado al sistema escolar
se situaba el sistema sanitario, ya que este cumpli6 un rol central ensefiando a las
madres nociones cientificas de higiene y puericultura, activismo que ha permanecido
hasta la actualidad.

Asi, el mensaje unificado de maestros, programas y textos promovieron
una divisién del trabajo por género excluyente, dejando de lado la realidad concre-
ta en la que se desenvolvian mujeres y hombres de origen indigena. La puesta en
practica de las ideologias de género, excluyentes en el espacio doméstico y fuera de
él, implicé un proceso de deslegitimacién de cualquier férmula que se apartara del
mismo. La divisién del trabajo por géneros margin6 a los hombres jévenes y adultos
de las tareas agropecuarias y reproductivas y el control del trabajo de las mujeres
se mantuvo para propiciar el asalaramiento masculino que exigfa la reproduccién de
la unidad doméstica. Los antecedentes expuestos confirman lo planteado por Ro-
semblatt (1995b), ya que el proyecto cultural de género que impulsaron las élites
metoropolitanas se basé en la afirmacién de la diferencia colonial que implicaba im-
poner el rol asignado a los hombres como proveedores de recursos para los hogares
y como representantes sociales y politicos de la familia. Como interlocutores vélidos
de los agentes de cambios, ellos van poniendo en marcha las normas y valores de
la institucionalidad estatal. Se van constituyendo como actores de las dindmicas de
consolidacién de la diferencia colonial de la modernidad chilena (van reemplazando
la lengua aymara por el castellano antes que las mujeres, se alfabetizan en perfodos
anteriores, se incorporan al mercado de trabajo regional y actdan como garantes de
los cambios que deben cursar para dejar de ser indio e india). En tanto que las mu-
jeres se posicionaron a la zaga, actuando desde el antiguo régimen de género que las
sitda como proveedoras, esforzandose por responder a las demandas que les impo-
ne formar parte de la comunidad civica. Serén discriminadas tanto por hombres de
sus propias comunidades, como por quienes no se consideran indigenas o quieren
dejar de serlo. Como consecuencia de la expansion del sistema moderno colonial de
género, fueron objeto de rechazo por parte de las féminas que residen en los valles
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(igualmente descendientes de los pueblos originarios), ya que éstas, se esforzaron
por “blanquearse” para evitar la estigmatizacion.

Las comunidades fueron adoptando el modelo de género hegeménico
como sefial de progreso y, por lo tanto, se va configurando como referente para el
cambio civilizatorio y, de esta manera, van legitimando el nuevo régimen de género.
Esto llevé a contradicciones y conflictos pues en muchos casos no fue posible seguir
cabalmente esos estdndares. Como hemos venido sefialando, en los hombres impac-
ta antes que en las mujeres y de manera diferente, pues los estimulé a emigrar antes
hacia los centros urbanos, subvalorando el trabajo campesino y los orient6 al asa-
lariamiento. En cambio las mujeres debian asumir el trabajo campesino con mayor
dedicacion hasta que la insercién en la ciudad fue posible, mediante la obtencién de
una vivienda y de un empleo, trabajo independiente en comercio por menor o en los
valles en actividades agricolas orientadas al mercado regional. Atn asi, las mujeres
siguen siendo quienes vuelven para cultivar papas y quinoa y a vigilar el ganado en un
proceso que tiende al abandono de las actividades agropecuarias, mas no abandonan
sus localidades y mantienen las redes parentales que configuran la comunidad trans-
localizada .

Al mismo tiempo, los modelos de género impuestos no coincidian con las
representaciones del género femenino, ya que las précticas laborales de las mujeres
se ubicaban y se ubican en el centro de sus identidades; no solo el trabajo produc-
tivo campesino formaba parte de sus vidas, sino también sus aportes monetarios a
los ingresos del hogar y los cuidados del marido e hijos. La generacion de recursos
econdmicos eray es una exigencia de la mujer casada y adulta, pero también de las
adolescentes; lo cual se relaciona con la dimension simbélica de lo femenino que
vincula a las mujeres con la fertilidad y, por lo tanto, con el bienestar de la familia
(Gavilén, 2005b).

Los procesos migratorios de la mayoria de las familias hacia los centros ur-
banos posibilitaron un mayor acercamiento a los modelos culturales de género de la
mayoria de la poblacién regional, los cuales incluyen una mayor autonomia personal
de las mujeres y de los hombres de las redes parentales; asi como también mas auto-
nomia de las mujeres esposas respecto de los hombres esposos. Estas dinamicas de
individuacion, es decir de una mayor autonomia de las y los integrantes de la unidad
doméstica, contribuyen a la diferenciacién social y cultural que podemos visualizar
en el andlisis de los datos poblacionales. En este sentido, la perspectiva macro social
nos provee de datos complementarios a los etnograficos y al de andlisis de texto para
ver estos procesos desde otro dngulo. La estrategia de recurrir al Censo de Pobla-
ci6én y Vivienda 2002 se inscribe en este contexto.

Los datos censales expuestos permiten documentar el devenir de la inte-
gracion de la colectividad que se adscribe al pueblo Aymara a la sociedad y al mercado
nacional. Considerando el hecho de que la mayoria de la poblacién se encuentra en
las ciudades y/o alli donde se halla el mayor dinamismo econémico, y tomando en
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cuenta el estado civil, nimero de hijos, escolaridad y la PEA, se puede ver que la co-
lectividad que declara pertenecer a esta colectividad en la regién de Tarapacd es tan
diversa como aquella que no se adscribe a alguno de los nueve pueblos reconocidos
por el Estado Chileno.

Las tendencias observadas desde un punto de vista microsocial se con-
firman con los datos censales. Se puede apreciar el devenir de la integracién de la
colectividad aymara a la sociedad y al mercado nacional. Hemos visto que al estudiar
el acceso a la educacién, medido por los datos sobre alfabetismo, se tiene como re-
sultado que en todos los grupos son las mujeres quienes presentan la mayor propor-
cion entre quienes no asistieron a la escuela. Vemos que la brecha més importante
entre mujeres y hombres se presentan en aquellas localidades que se integran a
los procesos de modernizacién mas tardfamente. Méas que la condicion de ruralidad,
las distancias se amplian en aquellas en las que el dinamismo econémico es més
intenso y que han cooptado mano de obra diferenciada. Asi, vemos que si bien son las
mujeres quienes tienen menor acceso a la educacién formal, las brechas de género
disminuyen en educacion universitaria, con excepcion de Mamifia donde alcanza va-
lores por sobre la media. En esta localidad se presenta la diferencia mayor en el nivel
superior, lo que se explica por la incidencia de la gran minerfa del cobre en la zona
que lleva a una mayor concentracién de mano de obra masculina con mayores niveles
educativos. Sin embargo, las brechas mas significativas en el campo de la educacién
se presentan entre mujeres al interior del grupo Aymara.

La incidencia de la escolaridad en el promedio de hijos tenidos por mujer
es significativa. Es posible afirmar que a mayor escolaridad menor es el promedio de
hijos nacidos vivos tenidos, lo que ocurre en todos los grupos de mujeres en la region
yen el pais. Este antecedente es importante para considerar los cambios en las préc-
ticas culturales de género. El aumento de las tasas de asalariamiento de las mujeres
y la disminucion de las actividades campesinas en la composicion de los ingresos de
los hogares inciden de manera importante, lo que probablemente va asociado al tra-
bajo independiente y a empleos en el drea de servicios profesionales; lo que incide
en los bajos promedios del nimero de hijos por mujer en las tltimas décadas.

Los datos respecto de las caracteristicas econémicas indican una gran di-
ferenciacién en cuanto a la Poblacién Econémicamente Activa (PEA). Un antecedente
interesante es que las brechas entre mujeres y hombres son menores que en la po-
blacién que no se adscribe al pueblo Aymara, especialmente en las ciudades de Iqui-
que y Alto Hospicio. Es en Isluga, donde aumenta considerablemente entre ambos
$€ex0S, no obstante estos datos son cuestionables si consideramos los antecedentes
etnogréficos. Al comparar solo a las mujeres vemos que en Iquique alcanzan la mas
alta proporcion, siendo la localidad de Isluga la que presenta los valores més bajos
y le siguen Mamifia y Alto Hospicio. Las brechas menos importantes se ubican entre
Alto Hospicio y Mamifia y entre la primera e Iquique. Estas cifras estan sefialando que
la escolaridad también incide en la tasa de participacion econdmica de las mujeres.
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En el grupo de los hombres, Mamifia sobresale en el conjunto con una participacion
elevada tanto a nivel regional como nacional, por el contrario Iquique expone el valor
més bajo, siguiendo la tendencia regional y nacional. Esto indica que la brecha més
amplia se presenta entre estas dos localidades. La presencia mayoritaria de hombres
en edad activa que se adscriben al pueblo Aymara en Mamifia muestra el polo de
atraccion laboral alli presente.

Al relacionar a la poblacién econémicamente activa con el nivel de escolari-
dad alcanzado por las mujeres vemos que es Isluga la localidad con mayor proporcion
en la categoria Nunca Asistié (un quinto de la misma). En el otro extremo se halla
Mamifia, pues no hay mujeres activas en esta condicion. Es en Iquique donde la PEA
presenta méds de la mitad de la poblacion con ensefianza media. En tanto que en Islu-
ga, la mayoria tiene educacién primaria o nunca asistio.

En cuanto a la situacion laboral vemos que los hombres de todas las lo-
calidades superan a las mujeres en su condicién de asalariados. Es en la ciudad de
Iquique que se presenta una brecha més ajustada. Esto quiere decir que el asala-
riamiento de las mujeres aymaras en esta ciudad es mayor que en el resto de las
unidades geogréficas consideradas. Los valores mas bajos se presentan en la comuna
de Alto Hospicio y en la localidad de Isluga, lo cual constituye otro indicador de la
economia de ambas.

El mercado laboral segrega a las mujeres y a los hombres a determinadas
actividades econdmicas. Las primeras tienden a concentrarse en comercio al por
menor y Hogares Privados con Servicio Doméstico, los hombres en Transporte via
Terrestre y Construccién. Pero el peso que adquieren varfa notablemente por loca-
lidad: mientras que en Alto Hospicio las mujeres se concentran en Comercio al por
menor, en Iquique lo hacen en Comercio al por mayor; en Mamifia lo hacen en Hote-
les y Restaurantes; en Isluga en Agricultura. En tanto los hombres de Alto Hospicio
de Iquique se concentran en Transporte por via terrestre; en Mamifia se agrupan en
Extraccién de Minerales Metaliferos. De este modo, las brechas entre ambos sexos
se presentan en estas actividades.

Las ocupaciones vuelven a confirmar la heterogeneidad socioecondmica
de mujeres y hombres. En Iquique tanto las féminas como los varones se concen-
tran en Trabajadores no Calificados de Ventas y Servicios, pero son las primeras que
presentan valores més altos. La segunda categoria importante en esta localidad es
Modelos, Vendedores y Demostradores. En Alto Hospicio las mujeres siguen la mis-
ma tendencia, no obstante los hombres se agregan en Conductores de Vehiculos y
Operadores de equipos pesados y méviles. En Mamifia las mujeres siguen concen-
trandose en Trabajadores no Calificados de Ventas y Servicios, en tanto que los hom-
bres en Oficiales y Operarios de la Metalurgia, en la Construccién Mecanica y Afines;
Conductores de vehiculos y Operadores de Equipos Pesados y Méviles; y Peones de
la Minerfay de la Construccion, la Industria Manufactureray el Transporte. Casi la mi-
tad de las mujeres en Isluga se ocupan en Agricultores y Trabajadores Calificados de
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Explotaciones Agropecuarias Forestales y Trabajadores Calificados de Explotaciones
Agropecuarias, Forestales y Pesqueras con Destino al Mercado; los hombres en su
mayoria se ubican en Agricultores, pero una gran proporcién lo hace en Conductores
de Vehiculos. De esta manera, la brecha entre ambos sexos mas importante en Iqui-
que se presenta en Oficiales y operarios de la metalurgia, la construccién y afines a
favor de los hombres. En tanto que las mujeres son mas en Gerentes de Pequefias
Empresas (tienen 1 o dos directores). En Alto Hospicio la distancia mas relevante se
ubica en la categoria Conductores de Vehiculos y Operadores de Equipos Pesados y
Méviles. La que se inclina a las mujeres es Trabajadores no Calificados de Ventas y
Servicios. En la localidad de Mamifia, la distancia més significativa se presenta en Tra-
bajadores no Calificados de Ventas y Servicios puesto que se trata de una ocupacién
principalmente femenina. Por el contrario, siendo la categoria Oficiales y Operarios
de la Metalurgia, la Construccion y Afines principalmente masculina. Del mismo modo
que en los distritos anteriores, en Isluga la ocupacién Conductores de Vehiculos y
Operadores de Equipos Pesados y Méviles concentra a los hombres, por lo cual se
distancian bastante de las mujeres. No obstante, las brechas tienden a disminuir. Las
ocupaciones Trabajadores de los servicios personales y de Proteccién y Seguridad y
Otros oficiales Operarios y Artesanos de Artes mecénica y de otros Oficios congrega
principalmente a mujeres.

De esta manera, la categoria ocupacional Trabajadores no Calificados de
Ventas y Servicios es importante para las mujeres aymaras que residen en tres de
las cuatro localidades, sin embargo no hay mujeres en esta en Isluga. Gerentes de
Pequeflas empresas (tienen 1 o dos directores) agrega a una proporcién importante
de mujeres, pero es en Alto Hospicio donde adquiere mayor peso y en Isluga el me-
nor. La ocupacién Modelos, Vendedores y Demostradores es bastante significativa
para las mujeres que residen en Alto Hospicio e Iquique. Agricultores y trabajadores
calificados de explotaciones agropecuarias, forestales y trabajadores calificados de
explotaciones agropecuarias, forestales y pesqueras con destino al mercado es una
de las principales ocupaciones para las mujeres de Isluga y, aunque en una mas baja
proporcion, es igualmente importante para quienes residen en Mamifia. En esta lo-
calidad adquieren relevancia otras dos ocupaciones: Trabajadores de los servicios
personales y de Proteccion y Seguridad y Otros Técnicos. En Iquique esta dltima ocu-
pacién es también importante. La categoria oficinistas es importante para Iquique,
Alto Hospicio e Isluga. De este modo, la tendencia es al aumento de ocupaciones
vinculadas al sector servicios.

El andlisis de los resultados obtenidos para las variables seleccionadas
muestran los efectos de los procesos histéricos resefiados en los capitulos ante-
riores, y como éstos impactan de manera diferenciada por sexo. En sintesis vemos
que el tejido de la colonialidad de género va profundizando la estructura binaria a
través de la segregacion del mercado laboral. La recomposicién del trabajo familiar
y los cambios en las relaciones de género, como efecto de la descampesinizacién y
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desagrararizacion, se produce en la estabilidad de la exclusién de los hombres del
trabajo reproductivo y la continuidad del estereotipo femenino asociado a las mu-
jeres como proveedoras de bienes materiales. Asi, los datos censales me permiten
afirmar que la mediacién de la etnicidad en las relaciones de género depende del
grado de diferenciacion social intra grupo étnico; y, en consecuencia, el caracter de
las mismas dependera del nivel de escolaridad alcanzado por hombres y por mujeres,
lo cual estaria asociado a procesos de secularizacion de las relaciones familiares. Por
otra parte, los antecedentes expuestos sobre la influencia escolar en las practicas
de género, me llevan a plantear que desde el punto de vista cultural se evidencian
contradicciones entre los modelos masculinos y femeninos propuestos por el estado
y las condiciones estructurales de lavida de las familias del altiplano. Pero contrastan
més con la posicién que ocupan las mujeres que con la posicién que ocupan los hom-
bres en la comunidad tranlocalizada; esto porque las representaciones de lo feme-
nino y las précticas laborales de las féminas comportan no solo el trabajo productivo
campesino sino también aportes monetarios a los ingresos del hogar; y las tareas de
cuidados. En cambio en el caso de los hombres tienden a reforzar cambios que de-
vienen de periodos anteriores, es decir, legitiman su lugar en la reproduccién de sus
hogares, excluyéndolos de las actividades domésticas. Retomaré ambas hipétesis en
los siguientes apartados.

Fotograffa 18: trabajando en el Terminal Asoagro en la ciudad de Arica (2016)

CAPITULO IV

La organizacion de las desigualdades
de género: las practicas
matrimoniales

“Cuando me casé, Agustin tenia como 36 afios, yo tenia 16, viejo era, por eso no
querta yo. Solteron era. Como yo andaba huerfana, de ahi me agarré. jComo te ca-
saste tan guagiiita, me decianj. Mi papd me entrego, pensaria morir.”

Francisca Ch. de Cotasaya, Isluga, 1983.

Vine a carnaval y ahi nos conocimos, me hablé de travesuras. jQué va a ser este

mi maridoj, le ofendia incluso. Al otro dia vino a la casa, asi nos juntamos, no sa-
biamos pololear nada, €l dice que se enamord de mi. Mi suegro fue hablar con mi
papd 'y mi mamd. Mi mamd le dijo: mi hija esta menor de edad, yo habia cumplido
16 afios. Yo tampoco queria ir. Después mi papd me dijo: mira hija, es solo hijo, ahi
vas a estar bien. Yo seguia dudando 'y mi mamd me dijo: es solo hijo, si acaso el te
dice que te quiere para esposa entonces debes casarte, yo estoy mal, voy a dejarlas,
con quien te vas a quedar. De ahi no mds dije bueno, me tengo que casar.

Josefina, Ch. de Mauque, 1983.

4.1 Aproximacion al estudio de las practicas matrimoniales

Comas d’Argemir (1995: 37) argumenté que el parentesco es una relacion
social que utiliza el lenguaje de la biologfa, intercambio sexual y la procreacién para
fundamentar sus principales relaciones (matrimonio, filiacion); y que las construc-
ciones de las categorfas de parentesco incluyen las nociones de género y edad e
intervienen en la division del trabajo. El capitulo anterior muestra de qué manera
tanto el sistema de género, edad y las categorias parentales organizan el trabajo de
los miembros del hogar, de la familia y de la comunidad. Ademas, regula los derechos
de cada persona respecto a los recursos, las formas de transmision de tales recursos
y la apropiacién del trabajo de los demds. En este capitulo me interesa exponer el
modo por el cual el régimen de género guia a las précticas matrimoniales y configura
alainstitucion del matrimonio como mecanismo que organiza las jerarquias e inequi-
dades para producir y reproducir a la comunidad aymara translocalizada.
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El matrimonio es un sistema juridico e ideoldgico que incluye el derecho
positivo y el consuetudinario. En el caso de las comunidades de Isluga y Cariquima,
las précticas matrimoniales articulan elementos de un pasado en el que el estado
nacién no intervenia como lo hace en la actualidad. Asimismo, incluyen estrategias
que las mujeres han utilizado para defender, proteger y mejorar su posicién (Moore,
1990). En este sentido, me interesé por estudiar el devenir de éstas a partir de una
revision de notas de campo y entrevistas aplicadas desde las décadas de los afios
ochenta hasta la actualidad, poniendo atencién en los cambios percibidos por las
propias mujeres.

Si el matrimonio esté sujeto al cambio histérico (Shapiro 1983), las rela-
ciones de género también lo estén, en la medida en que la constitucion de la unidad
conyugal se estructura segin el régimen de género imperante, de la concepcion de
familia que los conjuntos sociales adopten; y, segiin la organizacién econémica y poli-
tica de los hogares®!. La nocién de orden o régimen de género nos permite describir
el patrén de précticas que construye varios tipos de masculinidades y feminidades
segiin prestigio y poder (Kessler et al. 1985), y facilita el estudio de su articulacién
con la estructura de alianzas que configuran las redes sociales sobre las que se basa
la comunidad que se adscribe al pueblo Aymara. Gail Rubin ([1975] 1986), por su
parte, afirmé que el estudio del género y del parentesco debian ser un solo objeto
de estudio, pues se refieren al campo de la organizaci6n social y politica del sexo y
de la sexualidad. Sus postulados indican que, si el sistema de matrimonio configura
el ser hombre y ser mujer como arquitectura sociocultural, debemos analizar los
mecanismos sociales mediante los cuales esto ocurre en cada sociedad y, por lo tan-
to, se debe estudiar la economia politica de los sistemas sexuales. Siguiendo estas
ideas, Silvia Yanagisako y Jane Collier (1987) agregaron que el parentesco, como el
caricter social de relaciones genealdgicas, y el género, como al cardcter social de las
relaciones hombre y mujer, constituyen un mismo campo; pero esto no significa que
estén relacionados de la misma manera en todas las sociedades. En esta perspectiva,
la familia y el parentesco se comprenden no solo como unidades funcionales, sino
también como unidades morales e ideoldgicas particulares. Se entienden como un
ambito de la vida social en el que las relaciones humanas son reguladas por distintas
instituciones que las vincula al sistema de propiedad, le asignan el rol de cuidado
y bienestar, gobernado por el amor y la intimidad, en oposicién a las normas més
impersonales que dominan la politica y economia moderna (Collier, et al. 1982: 33).

Las précticas matrimoniales se inscriben en un sistema normativo que las
organiza y en estrategias que los hogares y las personas van disefiando para vivir. Asf,
las reglas y valores implicados en la conformacién de la unidad conyugal combinan la
costumbre o derecho consuetudinario y el orden juridico positivo (estatal) referidos
al matrimonio, lo que implica, al mismo tiempo, al sistema de género que ordena las

31 Ver Yanagisako 1979; Scott 1986; Rubin 1986; Collier y otros 1982; Collier, y Yanagisako 1987; Moore 1991.
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actuaciones de mujeres y de hombres como responsables del cuidado y bienestar
familiar. Entender al matrimonio como un proceso y no como una institucién estética
en el tiempo, implica describir y analizar las estrategias aplicadas por las personas
y los hogares para optimizar sus recursos y oportunidades en las que vive (Moore,
1991: 52). Desde esta perspectiva, puse atencion en las practicas que han ido desple-
gando mujeres y hombres en el contexto de los cambios socioeconémicos y sociopo-
liticos que se han impuesto a partir de finales del siglo XX hasta hoy.

Abordo aqui tres aspectos relacionados: las prescripciones matrimoniales,
la ceremonia que legitima la unidad conyugal y la institucién chacha-warmi como
dispositivo que regula la relacién esposa-esposo en Isluga y Cariquima. La informa-
cion empirica proviene, como he indicado a lo largo de este trabajo, de registros
etnogréficos, entrevistas y genealogias de la comunidad de Isluga en 1982 y de Cari-
quima en 1992, El material utilizado desde fines de los afios noventay este siglo, son
igualmente notas de campoy entrevistas a mujeres y hombres residentes en Iquique,
Alto Hospicio y Pozo Almonte. Si bien no apliqué encuestas genealdgicas, realicé un
seguimiento de 6 unidades domésticas correspondientes a ambas comunidades. En
este caso, las observaciones se realizaron principalmente en los hogares urbanos.

4.2 La elecci6n de los conyuges/endogamia y exogamia

Los datos acopiados informan que las unidades domésticas de las comuni-
dades de Isluga y Cariquima contintian poniendo énfasis en la unidad conyugal como
base de la reproduccion social de la familia. La translocalizacion de ésta a las ciuda-
des, los cambios en el espacio rural y las transformaciones en la organizacién de los
hogares han modificado las estrategias matrimoniales que imperaron en la sociedad
campesina de gran parte del siglo XX. Es posible pensar, entonces, que los principios
que estructuran las alianzas y los comportamientos de las mujeres esposas y de los
hombres esposos debieron adecuarse a las nuevas circunstancias.

Hasta la década de los ochenta en las comunidades del altiplano tarapa-
quefio gran parte de los matrimonios se concretaron con el consentimiento de los
padres y de las madres de la pareja. La distancia genealogica, tercer y cuarto grado
(por el lado de la madre y del padre), era el limite de lo socialmente permitido en
la eleccién de esposo o esposa. Casarse entre primos de primer y segundo grado,
implicaba romper las normas sociales y se calificaba como una préctica incestuosa,
no humana. Las transgresiones a estas acarreaban como consecuencia el apodo de
burros, sancion que implicaba el bajo prestigio social por su ilegitimidad, mala suerte
de la unidad conyugal entendida como dificultades econdmicas, infertilidad, etc.. La
edad de los contrayentes era relevante. Se pensaba que el matrimonio debia realizar-

32 Este material es resultado del trabajo realizado por Héctor Gonzélezy Hans Gundermann en el marco de
los proyectos financiados por el Fondo Nacional de Ciencia y Tecnologia FONDECYT regular N° 191050095
y N° 1910034
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se entre iguales, la diferencia de dos o mas afios en cualquiera de los contrayentes
constitufa un inconveniente. Maria, mujer de Isluga, relata las dificultades que tuvo
para casarse, pues su marido era primo en segundo grado y por ser un poco mayor
que él:

Me casé a los 25 afios, €l tenia 23 y es de aqui de Enquelga también. Es
huérfano y fue criado por sus tios. Cuando nos estdbamos juntando no
querian sus tios, no querian pedir la mano a mi papa que vivia en Cara-
guano. Ellos querfan una nifia de Pisiga Centro; asi que fue sélo no mas.
(Méxima. Ch., de Colchane, 1984).

Sibien la mayoria de las personas indicaron que eran ellas las que decidian
con quién casarse, en la practica las familias intervenian directamente. Aunque la
pareja podfa recurrir a miltiples estrategias y lograr sus propdsitos, la aceptacion
de los padres de la mujer y del hombre eray es relevante. Elias, por ejemplo, cuenta
que tuvo interés por casarse con una mujer de Chiapa [comunidad de valle] a lo cual
se opuso su madre [su padre habfa fallecido] arguyendo que se trataba de gente que
vivia de otra manera, que no conocia los estilos de trabajo del altiplano. Lo incenti-
varon a buscar mujer en su comunidad. Al poco tiempo se unié con su actual esposa;
pero, sigui6 con la mujer de valle. Durante uno o dos afios convivié con las dos: una
en el altiplano y la otra en la ciudad de Arica. A pesar de abandonar un tiempo a su
esposa, actualmente vive con ella en su localidad de origen y llevan mas de 40 afios
de vida conyugal.

Tanto en Isluga como en Cariquima las familias se organizan territorial y
socialmente en dos mitades (Araj Saya y Mangha Saya), éstas en estancias de uno,
dos o tres grupos de parientes que controlaban los pastizales y terrenos agricolas;
derechos que reclaman por descender de los antepasados con titulos de propiedad.
La herencia sucesorial de la tierra era administrada por los hombres y ello condi-
cionaba la residencia virilocal de la nueva unidad doméstica, lo que obligaba a las
mujeres a salir de la casa de sus padres. Las encuestas genealdgicas levantadas en
1982 en tres estancias de Arajj Saya (parcialidad de Arriba) y tres de Mangha Saya
(parcialidad de abajo) de Isluga y las realizadas en 1992 en dos localidades de am-
bas parcialidades de Cariquima revelan que a nivel del grupo de patriparientes el
matrimonio era claramente exogdmico. Mientras que, tanto las comunidades como
las mitades presentaban una fuerte tendencia endogdmica. Los resultados muestran
que en la comunidad de Isluga el 91,8% de las mujeres de los matrimonios regis-
trados provienen de esta comunidad; solo el 8,2% proceden de otras comunidades,
principalmente de la vecina comunidad de Cariquima (Figura 21).
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Figura 21. Procedencia de las mujeres de la comunidad de Isluga (1982)
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En tanto que en Cariquima alcanz el 63,2% por comunidad y el 36,8% pro-
vino de otras comunidades aymaras aledafias (Figura 22).

Figura 22. Procedencia de las mujeres de la comunidad de Cariquima (1992)
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Por mitades se observa también una tendencia a la endogamia, aunque con
valores més bajos. En la mitad de Abajo se registraron 100 mujeres, 77 de ellas eran
de sumisma mitad, 15 de la mitad contraria y solo 8 de otras comunidades (Figura 23).



184 & Vivian GaviLAN VEGA

Figura 23. Procedencia de las mujeres Mangha Saya, Isluga (1982)
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En la mitad de arriba de la comunidad de Isluga (Arajj Saya) de un total de
44 féminas, 33 (75%) pertenecian a su misma parcialidad; 7 (15,9%) a la mitad contra-
riay solo 4 (9,1%) de otras comunidades. (Figura 24).

Figura 24. Procedencia de las mujeres Arajj Saya, Isluga (1982)
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El registro del destino de las mujeres de las localidades consultadas no
tuvo la misma claridad que aquellas que residian en ellas. Esto porque la memoria
de ego retiene mas a los parientes hombres que permanecen en las estancias de
sus padres, en cambio las mujeres se van para formar parte de otras familias. Las
encuestas revelaron que en Isluga el 95,7% de las féminas se casaron en la misma
comunidad y el 4,3% se fueron a otras comunidades aymaras (ver Figura 25).

Figura 25. Destino de las mujeres en Isluga (1982)
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Por mitades se observa que Isluga sigue la tendencia. Vale decir que las
mujeres salen de sus estancias para casarse en otras de su misma parcialidad. De
un total de 60 casos identificados en Mangha Saya, 50 (83,3%) pertenecieron a loca-
lidades de la misma mitad, 9 (15%) lo hicieron en la mitad contrariay 1 (1,7%) vino
de una comunidad vecina. En tanto que en Arajj Saya, de los 32 casos registrados 26
(81%) mujeres proceden de la misma mitad, 3 (9,4%) se casaron en la mitad de abajo
y3 (9,4%) de otras comunidades (Figura 26).

De igual manera en Cariquima la mayoria de las mujeres salieron de sus
estancias para casarse en otras de la misma comunidad 78,6%y el 21,4% procedieron
de otras comunidades (Bolivia, Isluga y Calama). (Figura 27).
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Figura 26. Destino de las mujeres por parcialidad en Isluga (1982)
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Figura 27. Destino de las mujeres de Cariquima (1992)
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Por parcialidades se ve que en Cariquima la endogamia por mitad es bas-
tante més baja que en Isluga. En Mangha Saya solo alcanza el 26,7%, en la mitad con-
traria llega al 50% y el 23.3% se fue a otras comunidades aymaras. En la mitad de
arriba suben los valores de endogamia por mitad al 46.5%, el 34.9 % de las mujeres se
fue a la parcialidad de abajo y el 18,6% a otras comunidades (Figura 30).

Figura 28. Destino de las mujeres por parcialidad en Cariquima (1992)
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Las variaciones entre las dos comunidades podrian explicarse por la di-
ferencia de afios (11) que hay en los momentos de levantamiento de las encuestas.
La tendencia a flexibilizar las reglas de endogamia y exogamia tanto de mitad como
de comunidad se relacionan con los procesos de cambios mas acelerados que se
fueron produciendo en Cariquima si las comparamos con sus vecinos de Isluga. La
iglesia pentecostal cumplié un rol fundamental en este sentido, ya que a finales del
siglo pasado las mujeres de Isluga que se casaron en Cariquima aumentaron y estas
formaban parte de la congregacion. De este modo, este credo contribuy6 a la flexibi-
lidad de las preferencias, pues postulaba la hermandad de los grupos y las personas.
Ademds, la resistencia a aceptar las uniones entre mitades y/o entre personas de
Islugay Cariquima se fue diluyendo por un menor control de los recursos agropecua-
rios (procesos de desagrarizacion) y por las nuevas generaciones mas escolarizadas
y secularizadas.
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Las entrevistas sostenidas con las mujeres en los afios ochenta entrega-
ron informacién sobre los argumentos que explican las elecciones de la pareja. Una
mujer de Arajj Saya que se casé con un joven de la mitad opuesta, matrimonio que
organizaron sus padres, cuenta que éstos le decian que a la gente de Arajj Saya no le
convenian las mujeres de Mangha Saya porque tenian pocos pastales para el ganado,
lo que supone mayor cantidad de trabajo en el pastoreo pues deben recurrir a sitios
més alejados en las montafias. Tampoco se conoce su forma de vivir, su genio, mien-
tras que a las familias de la misma mitad se les conoce mas. Su padre habria buscado
yerno en la mitad de abajo, pues Citani, estancia del joven, “tenia un campo grande
y era gente de producto, era mentado que daba quinua, papas, asi”. Pero €l no tenia
hermanos, por lo tanto, era el Ginico heredero. Otras mujeres cuentan que el nimero
de animales que poseen las familias contrayentes era un aspecto importante para
considerar en la eleccion de los conyuges.

Gabriel Martinez (2014) describe aspectos similares para la misma época
en comunidades quechuas del centro oeste boliviano, lo que confirma que las practi-
cas matrimoniales observadas en los porcentajes de endogamia y exogamia alcanza-
dos dan cuenta de la existencia de patrones de organizacion social de la comunidad
andina y que es importante considerar las que se apartan de éstos para entender las
estrategias de alianza, Su permanencia y sus discontinuidades.

La norma que regulaba la residencia de la nueva unidad doméstica en la lo-
calidad de los varones hacfa dificil la insercion de las mujeres en el orden familiar del
marido. Las précticas observadas y las entrevistas realizadas a las mujeres sefialaban
lavulnerabilidad de éstas, especialmente en la primera etapa de la unién, debido a la
desconfianza que crea su procedencia de otro grupo familiar. Ellas tenian que actuar
con humildad para demostrar su incondicionalidad a través de su comportamiento
servil y respetuoso de lo que se espera de una mujer-esposa que aspira a Ser miem-
bro de la nueva familia.

Se esperaba que fuesen trabajadoras, hacendosas y sometidas a las deci-
siones de su suegra, de su marido y de los parientes de este. El quehacer cotidiano
consistia en pastorear, recolectar lefia, cocinar, sembrar, cosechar y regar, hilar y
tejer, cuidar los nifios menores. La madre del esposo asumi6 el rol relevante en la
aceptacion final de la mujer. La relacién suegra-nuera era jerarquica, la primera dis-
ponia de todo el poder. En cambio, si bien la relacion suegra-yerno y suegro-yerno
era también jerdrquica, la distancia fisica conducfa a una menor influencia y por lo
tanto una menor exigencia a los varones por parte de la familia de su esposa en la
etapa inicial del matrimonio. Los padecimientos de las mujeres en su iniciacion como
warmi, se producfan por las exigencias de las warmis, en su fase de madurez y con-
solidacion. Ello demuestra la fuerza del orden de género y que éste trasciende a los
individuos. Ellas argumentaban que:
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(...) eso viene del tiempo de los bisabuelos, las madres antiguas dicen
que viene del tiempo Inca. Antes eran mas pesadas todavia, algunas hacian
levantar a las 3 o 4 de la mafiana, oscuro y pegando por detrds, las hacian
trabajar. (Carmen, C., de Citani, 1984).

Si las mujeres no eran aceptadas por la familia de sus parejas, podian
regresar a las casas de sus padres, lo cual generaba conflictos entre las unidades
familiares involucradas. Durante la estancia de campo en 1982 pude observar la de-
volucién de dos mujeres. Una joven de Arajj Saya que se unié a un joven de Mangha
Saya en Isluga y que permanecio en la casa de la pareja por cuatro meses. Su suegra
y hermanas no estuvieron de acuerdo con su casamiento porque habian pensado en
que se uniera con otra mujer. Varias mujeres comentaron que en estos casos la fa-
milia de la mujer debfa pedir indemnizacion econdémica a los padres del novio dado
el trabajo desempefiado durante el tiempo que durd la relacion. El otro caso me lo
informd directamente la afectada y sus padres. Me visitaron para tratar el problema
pues pensaron que yo era funcionaria municipal y que requerian dejar constancia
de la separacién. Se traté de una joven de Mangha Saya que casé con un varén de
Arajj Saya. La joven se habfa casado a pesar del deseo de sus padres y llevaba siete
meses de convivencia. Argumentd que el mal trato recibido de parte de la pareja
eran instrucciones de su suegray que el grupo familiar eran mal vivir; esto es, no se
comportaban segiin los patrones esperados. La madre, bastante afectada, insistia
en que desde un principio ella se opuso puesto que la familia del joven tenia malos
antecedentes en el sentido de que los hombres de ese grupo habian dejado a sus
mujeres botadas con hijos o se le habfan muerto. Sefialé, ademds, que se trataba de
gente que ellas no conocian muy bien porque eran de arriba y ellas eran de abajo. La
madre describié asi lo sucedido el dia en que su hija volvié a casa:

Una mafana sali muy temprano al cordero, cuando regresé mi hija tenfa
listo el desayuno. Me senté y recién me di cuenta que estaba la Maria. Le
pregunté por qué habia venido. Me dijo: solo a visitar. Su hermana le sirvié
un plato de caldo, comieron y luego llegaron sus demés hermanos y su pa-
dre, que esté sordo. Ahi Méxima se puso a llorar y conté. Yo le respondi que
debia irse de vuelta, ella se habia quedado con esas gentes y ahora tenfa
que seguir con ellos. Mdxima intervino:

yo no queria casarme, ni siquiera habia pololeado. Agarré el consejo de mi
tio Zacarias. Me aconsej6 que aceptara no més. (Inés, Ch. de Chapicollo,
1983).

Al conocer la situacion, sus padres acudieron al presidente del Comité
Vecinal de la estancia de la pareja de Maria. Este escuchd la situacion y les aconse;jé
que fueran a buscar a otro hombre con mayor autoridad para citar al joven y a su
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familia y arreglar cuentas en su localidad. Fueron citados, pero no asistieron. Se
presentaron luego en el retén de policia donde le recomendaron llevar el proble-
ma al juez de policia local que operaba en la municipalidad. Maria querfa quedarse
en casa de sus padres y estos también lo deseaban, a pesar de que ya tenia tres
meses de embarazo. A pesar de que todavia no habia contraido matrimonio civil,
pensaban que se debia arreglar juridicamente la separacion para que procediera la
indemnizacion por el trabajo que habfa realizado desde el 6 de febrero en adelante
y el reconocimiento legal del hijo. Estos antecedentes hablaban del reemplazo de
los mecanismos mediadores de conflictos que habian oficiado para estos casos: los
padres de ambas partes, padrinos (si es que se hubiese legitimado la relacion), los
caciques de turno (mallku-t'alla) y el juez de distrito®. Es decir los dispositivos
de la costumbre; mismos que incluian compensacion por el trabajo prestado por la
mujer al hogar del joven.

Otro caso que conoci en Iquique de una joven de Isluga en 1985, trataba
una situacién similar. N. Ch. estuvo conviviendo dos meses con su pareja, indicaba
que ambos pensaron en conformar un hogar y trabajar para ello. Su suegra era muy
exigente e intervino en su relacion con el esposo. Un dfa se fue a Calama, después
de varias semanas de no saber nada de €1, volvié con otro genio. le pegabay la trataba
mal. Qued6 embarazada y cuando nacid el bebé no la fue aver. La acusé en el juzgado
de Policfa Local de adulterio y que debia entregarle a su hijo e irse de su casa. Sino lo
entregaba significaba que no era de €l sino de su supuesto amante. Por ello le dejé al
bebé a su familia ya que su suegray su cufiada soltera lo cuidarian bien. Una pariente
le dijo un dia: no llores més, vamos a trabajar a Iquique, te vas a olvidar de esta pena.

Los Juzgados de Policia Local comenzaron a operar en el altiplano en 1981,
como consecuencia de la nueva administracién geopolitica que impulsé el régimen
del dictador Augusto Pinochet. Estos cambios iban de la mano con el distanciamiento
de los jovenes de las normas consuetudinarias como consecuencia de la mayor es-
colarizacién. Se crearon las escuelas de concentracion fronteriza bajo el sistema de
internados, para ofrecer continuidad de estudios a las y los jévenes de las diferentes
localidades en la estancia de Colchane y en el pueblo de Cariquima. Se prohibi6 la
lengua aymara y los programas educativos no consideraron oficios vinculados al cam-
po. Los padres motivaban y apoyaban a sus hijos para que continuaran sus estudios
secundarios y terciarios en la ciudad, lo que condujo a la emigracion juvenil por mo-
tivos de estudios, especialmente de los hombres, hacia los centros urbanos. Pocas
mujeres concurrian a los internados y menos a estudiar a las ciudades. Sin embargo,
se trasladaban a los centros urbanos para emplearse como trabajadoras de casas
particulares.

El acceso a subsidios estatales, que consistian en pagos mensuales por
asignaciones familiares, de vejez o discapacidad, generé un ingreso antes inexistente

33 Los jueces de distrito eran nombrados por la autoridad estatal para actuar como representantes del
aparato judicial, cargo que recafa en personas mayores que supieran leer y escribir.
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que contribuy6 con circulante para el cambio en los patrones de consumo. Asimis-
mo, el transporte y el comercio fueron las actividades econdmicas a las que todas
las familias aspiraron, en un contexto en el que el comercio con Bolivia aument6, lo
que continta hasta hoy. La tendencia a la desagrarizacion implicé que los ingresos ya
no provenian solo de las actividades agropecuarias, sino del transporte, comercio y
empleo temporal como asalariado y de los subsidios. Las tareas campesinas se reor-
ganizaron al interior de los hogares. Los hombres jévenes se fueron excluyendo del
trabajo agropecuario, para dejarlas a cargo de las mujeres esposas y de los adultos
mayores. En tanto que las mujeres jovenes y solteras combinaron tareas campesinas
con empleo temporal fuera de las comunidades.

En la actualidad, se prefieren parejas que se adscriban a la colectividad
aymara, sin importar la comunidad de origen y van aumentando los matrimonios con
personas que no se consideran indigenas. Si bien la participacion de los padres en
la eleccion de la pareja ha ido disminuyendo, siguen incidiendo en las decisiones
de las personas a la hora de unirse en matrimonio y en las estrategias de colabora-
cién de los hogares de una familia ampliada (varios hijos e hijas con sus respectivas
unidades domésticas). El capital econdmico disponible de las familias contrayentes
sigui6 siendo importante. El nimero de ganado, la propiedad y el acceso a pastales,
la cantidad de tierras para el cultivo se mantuvo como eje de las aspiraciones; pero
en la medida en que los ingresos ya no provienen del agro y las tareas productivas y
reproductivas solo parcialmente consideran las labores campesinas, el tipo de ocu-
pacion y nivel de escolaridad son criterios para aceptar o rechazar las uniones. Una
caracteristica central que debe tener una mujer para ser elegida como esposa es su
capacidad de trabajo. Criterio que persiste hasta hoy, por lo cual la socializacién de
las mujeres promueve su participacion en las actividades productivas y reproductivas
sin exclusiones. Un buen esposo es también un hombre trabajador y responsable de
su familia, pero se excluyen de las actividades reproductivas. El trabajo remunerado
es importante para las mujeres y para los hombres. Un estudio realizado en el afio
1995 en Arica indicé que el aporte de la mujer a los ingresos de los hogares encues-
tados alcanzo el 46,8% (Carrasco, 1995). La actividad comercial por cuenta propia en
los sectores urbanos tiene que ver mayoritariamente con laventa de productos agro-
pecuarios en los terminales agricolas de las ciudades de Arica e Iquique. Esta modali-
dad de empleo permite conciliar el trabajo remunerado con los deberes domésticos
del cuidado de hijos, alimentacion de los miembros del hogar y el cumplimiento de
tareas sociales de la comunidad (festividades y rituales).

La nueva unidad doméstica en contextos campesinos dependia de los re-
cursos de los padres del novio. Después de un tiempo se iba independizando, sin
dejar de participar en emprendimientos de actividades comerciales o de otra natu-
raleza. Aunque las mujeres se iban distanciando de sus familias de origen, los vincu-
los de las familias aliadas se definen como parientes. Los consuegros se denominan
comadres y compadres. Esta relacién implica la posibilidad de cooperacion a través
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de préstamos econdmicos, colaboracién para vivienda, para cumplir con los cargos
comunales, entre otros. La flexibilidad en las preferencias interactda con la mayor
libertad en la residencia de la nueva unidad doméstica (neolocal y/o en casa de los
padres de las mujeres). La mayor independencia econdmica, social e ideoldgica del
nuevo hogar ha implicado una menor presion de las suegras, haciendo menos dificil
que antafio el proceso de integracion a la familia del marido. Sin embargo, la con-
dicién de trabajadoras, el caracter humilde y la aceptacion de la autoridad de los
padres y de la familia del esposo persisten. Se valora la capacidad de la esposa para
administrar econdmica y socialmente la unidad doméstica y la capacidad del hombre
para dirigir o guiar el camino que seguird el hogar. En este sentido, la socializacion de
género es fundamental; proceso en el que la familia cumple un importante rol. Pero
el sistema escolar y los medios de comunicacion constituyen, también, importantes
dispositivos para instaurar el orden de género. Estos tltimos imponen modelos occi-
dentales de género basados en el dominio masculino en el sistema capitalista actual,
configurando a los hombres como proveedores econdmicos del hogar y poseedores
de autoridad para tomar decisiones sobre la vida de la familia; y, a las mujeres y a lo
femenino como ejes de la vida doméstica y principales responsables del bienestar
de la familia.

4.3 Jaguichasiria. Ceremonia de iniciacion de las personas adultas

El rito de pasaje més importante del ciclo vital es el matrimonio. Se trata
de un momento en el que los individuos se inician como personas socialmente reco-
nocidas. El término aymara utilizado para designarlo es jagi, cuya traduccién literal
es gente y alude a las caracteristicas propiamente humanas; vale decir, ser como las
normas y los valores que los mayores y los antepasados determinan. Desde la pers-
pectiva del pensamiento aymara las personas van elabordndose a través de un proce-
so0 organizado segiin la ética y estética que promueven los abuelos y las abuelas. Los
humanos van madurando en términos de razonamiento y sentimientos a medida que
van desempefiando nuevos roles y adquiriendo nuevos aprendizajes para la vida. Esta
idea se expresa en tener o no tener corazén (chuyma o chhima). Un nifio pequefio
tiene poco corazén, estd recién forméndose. Una pareja recién casada ha comenzado
a tener corazén. Un abuelo tiene corazén. Ludovico Bertonio ([1612] 1984) registra
la expresion chacha chuymani'y la traduce como animo varonil, lo que hoy significa
literalmente esposo con corazén; en espafiol no expresa lo mismo puesto que refiere
a sensatez e inteligencia para asumir el comportamiento ideal de un esposo. En las
comunidades estudiadas serfa chacha chhimani, lo que significa esposo con senti-
mientos y razonamientos adecuados a esta condicion.

Para adquirir prestigio social las personas deben aspirar a casarse y estar
en pareja. Si no lo hacen, se arriesgan a no ser reconocidas socialmente, a no tener
prestigio, a ser pobres, a vivir tristemente solo/impar/desigual, lo que se expresa en
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la palabra chulla. La dualidad mujer/hombre constituye el centro de la vida humana.
En los hogares campesinos, las familias preparaban a sus hijos e hijas para enfrentar
lavida en pareja. Tanto hombres como mujeres eran socializados para la vida laboral,
social y para ser esposa y esposo. Siendo tawajo (mujer soltera, fase previa al casa-
miento) ya disponfan de competencias para el trabajo, por lo general contaban con
bienes (ganado, telares, ropa, frazadas, ollas, etc.). Se trataba de un momento en el
que iban abriendo el camino hacia el futuro como warmi. Los cantos que aprendieron
de sus madres y abuelas rezan asf

En esta ladera subiendo

En esta lomada subiendo solita

En esta lomada tejiendo fajita, tejiendo talega
Andando en esta lomada andando solita
Hilando lanita, torciendo caitito

En esta parquilla subiendo sereno

En lavida soltera hay que estar alegre
Pasteando ganado hilando caitito

Tejiendo fajita

(Maria, F de Enquelga, 1988).

Cien llamas dirds que tienes, apenas tienes diez llamitas, lara lara lara
laray, ay ayay aya ayai. Yo estoy andando solita, pasteando solita, quisiera
andar en parcito..... (Lucfa, F de Colchane,1984).

Estoy caminando sola, que soy yo

Que soy yo que camino sola

Como la gente camina en par, matrimonio son, entre dos son
Como quiero conocer conocer o conociera a alguien

Acaso soy chueco, zunco o sin cara? (Carmen. De C. Citani, 1998)

Las mujeres jovenes que pasteaban al ganado, caminando por los cerros,
son representadas como personas alegres, desafiantes, deseadas por los varones y
en bisqueda de pareja. Esta actitud y el canto atraia a los hombres, quienes podian
llevarla a sus casas a la fuerza: “mi abuelita me decia: cante, cante por ahi en el campo
y la agarraran. Si el joven te gusta tiene que agarrar rapido”. Ella le cont6 un cuento:

Ahf se encontrd con su prima. Un joven enamor6 a su prima. ;Enojada
estds? con otro tienes compromiso? ;Estds esperando un hijo? La prima
no le contestd. Ella tenia compromiso con otro. Estaba embarazada. No le
contestoy entonces la pescd. Yo me asusté. Mi mamé te quiere para yerna,
ijvdmonos ahora! (Carmen, C. de Citani en Arica, 2012).



194 & Vivian GaviLAN VEGA

La mayoria de las parejas tomaban la decision de iniciar la convivencia
cuando estaban solas en el campo. Alli comenzaba el noviazgo que podia durar pocos
meses o tres afios. Normalmente tenfan sexo en época de carnavales para luego ini-
ciar el proceso de legitimidad de la unién. Si ésta era aceptada por las familias de la
pareja implicaba varios pasos Comenzaba con la llegada de la mujer a la casa de los
padres del novio, continuaba con las ceremonias jaquichasiiia, kasarata, o bajada de
mano y luego de unos afios se realizaba el matrimonio civil. Segtin Manuel Mamani la
palabra jaquichasifia se divide morfolégicamente en jagi o persona, el complemen-
to /-si-/ conversion entre si, y /-ia/ verbalizacién de accién; lo que puede traducirse
como conversion en persona adulta (1999, p. 312). En efecto, las fases del recono-
cimiento social de la union conyugal implicaba rituales que aunque variaban en sus
formas, mantenian la estructura. En primer lugar, la mujer amanecia un dia en casa
de sus suegros. Ella se incorpora a las tareas cotidianas para iniciar un periodo de
incorporacién como un nuevo miembro de la familia. Después de unos dias, semanas
o meses, la madre, el padre, tios y primos del novio tendran que ir a solicitar la mano
de la novia. Las uniones arregladas por los padres se iniciaban con acuerdos previos
entre ellos para continuar con la peticion a los padres de la mujer.

La visita ocurria generalmente de noche, con alcohol, coca, azicar, y otros
elementos para armar una mesa ritual. El rito consiste en que los padres del novio
solicitan la mano de la novia a su familia, con mucho respeto y sumision. La familia de
la novia debe oponerse y negarse para que se inicien las siiplicas. Comtinmente, si es
muy joven, la madre va a sefialar que las actividades que debe cumplir como esposa
ain no las ha aprendido bien, el padre va a argiiir que no es bueno que se case tan
joveny que no conozca las intenciones del novio. Este parlamento puede durar varias
horas, hasta que se acepta el matrimonio, momento en que se inicia la ceremonia de
entrega. Ana, de la estancia de Escapifia nos cuenta cémo fue su peticién de mano,
en 1978:

Yo estaba en una casa y la familia conversaba en otra casa. Mi pap4, mi
mama4, mis tios, sus papds, sus tios, entre ellos conversan, hablan de pedir
la mano, tiene que rogarse. Parece que mi papd no queria darme, se de-
moraron mucho, a las 4, 5 de la mafiana, recién salimos. Mi esposo estaba
por ahi en el campo esperando tapa’o con frazd. Cuando ya se pusieron de
acuerdo, dijeron trae tu hijo, yo traigo mi hija. Recién empezamos a matri-
moniar. Ah{ entramos y mi mama me dijo: Te vas a casar con este hombre,
:Te estéd gustando este hombre para esposo, ;Estds decidida a casarte?
-Si- dije. Lo mismo le preguntaron a él. Ahf estuvimos toda la noche, to-
mando, bailando. Mi papa me regalé una llama, mi mamé otra. A mi esposo
no le regalaron nada sus papéas. Mi mamé me regal6 una llijlla y mi papa un
poncho. De ahi nos vinimos pa’ Escapifia, asi con mi ropita no més. La llama,
el cordero después lo traje. (Felisa, G. de Escapifia, 1893).
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La fiesta podia durar hasta tres dias. En una fiesta de casamiento a la que
fui invitada, dispusieron de una habitacién con una mesa central y unas bancas en
sus costados. En esta transcurria la ceremonia. En la mafiana se hizo el ritual de
la wilancha (sacrificio animal que se realiza como ofrenda a Pachamama). La mesa
tenia tejidos, una campanilla, una talega con hojas de coca, sogas, hondas, matas de
quinua y alcohol para ofrecer a sus invitados. Debajo de esta mesa se pone el cuero
del animal sacrificado. Toda la familia de la estancia, parientes de estancias cercanas
y parientes del novio conformaban los invitados. Los hombres y las mujeres se vis-
tieron a la usanza tradicional, especialmente los novios. Todos los parientes casados
entregaron regalos: animales, vajilla de casa, tejidos o dinero, y recomendaron a los
novios. Los obsequios deben contener algiin indicador de fertilidad y suerte para la
nueva unidad conyugal y deben ser entregados a cada uno de los contrayentes por
separado. En la puerta de la habitacién se puso una manta en la cual se arrodillan los
recién casados para recibir los parabienes y los consejos que aluden a los deberes
que han aceptado a cumplir como matrimonio. El comportamiento de los novios es
andar juntos del brazo, muy timidos y dispuestos para escuchar a los adultos. Se les
trata como wawas, es decir recién nacidos para la vida en pareja. De vez en cuando el
padre o la madre de la novia tomaban la campanilla de la mesa, la tocaban tres veces
para invocar a las divinidades por la suerte del matrimonio, lo que ellos llaman ben-
dicion para sus hijos. Los padres de la pareja comenzaron a tratarse de compadres
y comadres.

Como la pareja no tiene experiencia en la vida de casados, se les debe ins-
truir a como vivir. Al hombre se les aconseja que no debe tratar mal a su esposay que
debe cumplir con su rol de representante del hogar que formardn, que serd su cabe-
za. A la mujer, que debe atender bien a su marido, no debe ser infiel y trabajar para
su hogar. Se trata de un rito de pasaje en el que los padres y las madres instruyen en
sus deberes y derechos como chacha-warmi (esposo-esposa). La categoria chacha
implica dirigir al hogar, cumplir los deberes de pareja sexual, y cumplir las exigencias
de un buen padre. La categoria warmi orienta a las mujeres como ser una esposa
(pareja sexual), atender bien a su marido y buena madre, pero fundamentalmente
proveedora y administradora del hogar.

Las personas comentaban que los abuelos entonaban canciones en la
ceremonia cuyas letras decfan que los hombres tienen mayor fuerza, las mujeres
menos. En el verano de 2016 una mujer de Cariquima cont6 que su padre compuso
canciones con su bandola para “entregar a cada una de sus hijas”.

La ceremonia de peticién de mano persiste en la ciudad. Las formas han
cambiado, pero el momento que formaliza la unién es aquella en la que se retinen
ambas familias y se practican los rituales legados de los antepasados. Sigue siendo
importante la peticién de mano de la mujer por parte de la familia del novio (padresy
tios). Las caracteristicas de las ceremonias y de las fiestas dependerén de los recur-
sos econémicos y de la adscripcion religiosa. Sin embargo, se mantiene como ritual
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que legitima el cambio de estatus, especialmente la salida de la mujer de su grupo
doméstico al del futuro marido y la consagracion del estatus de chachay warmi en la
comunidad translocalizada en los barrios urbanos.

4.4 La institucién chacha-warmi. Deberes y derechos de la esposa y del esposo

Si pensamos que los hombres necesitan una esposa y las mujeres un es-
poso para lograr el estatus de persona social, la institucion del matrimonio es im-
portante, tanto como el sistema de género que lo regula. La unidad conyugal es un
dispositivo que organiza los comportamientos de la pareja basada en las ideologfas
de género. Los deberes y derechos de las mujeres esposas y de los hombres espo-
so0s se comprenden en un régimen de complementariedad de roles; mismos que se
orientan a satisfacer las exigencias de produccién socioeconémica del hogar, las ne-
cesidades sexualesy de crianza de los menores. Desde el punto de vista simbolico, la
unidad compuesta por dos partes de un todo (chacha-warmi) implica a lo femeninoy
a lo masculino como componentes esencialmente diferentes que se complementan.
De aqui que lavida adulta deba realizarse en par y no en singular para adquirir el esta-
tus y prestigio al que todas y todos aspiran. De aqui que la nocion chulla para designar
a una mujer o a un hombre soltero aluda a tristeza y pobreza por estar incompleto.
Desde el punto de vista social, se trata de dos partes: un esposo que dirige y provee
econémicamente al hogar, y que lo representa social y politicamente; una esposa
que provee econémicamente y administra al hogar, y, oficia como cuidadora de las
personas que lo integran. Se trata de cumplir roles diferenciados y complementarios
que se conciben en relacién simétrica. Para ello se han socializado a través de me-
canismos tales como la divisién del trabajo (segin géneros y edades) a lo largo de la
nifiez y adolescenciay la participacion en la vida social en la fase previa al matrimonio.
De igual manera, los rituales son centrales para internalizar deberes y derechos de
ambos géneros y legitiman el orden de género. Las ceremonias de los diferentes
tipos de bautizos en la infancia van configurando a los yocallas (hijos- nifios) e imi-
llas (hijas-nifias). Pero, son las celebradas en el matrimonio las que establecen el
estatusy el prestigio de las partes y producen la asimetrfa y la dominacién masculina.
Esto porque la idea de la complementariedad de roles y las reglas de reciprocidad
forman parte de un modelo que valora y legitima las précticas sociales que asignan al
hombre la posicién de lider de la unidad doméstica, de la familia y de la comunidad.

En contraposicion a lo anterior, Manuel Mamani (1999) argumenta que se
trataria de un paradigma que postula la igualdad de estatus. Es decir, ambos conyuges
se valorarfan del mismo modo cumpliendo roles diferentes. De acuerdo con este
autor, el concepto aymara que permitiria entender a este modelo es panipacha, lo
que equivale a pareja humana, es decir unién de dos personas. Se refiere al sentido
de dualidad en igualdad de condiciones de dos personas. Agrega que:
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El mecanismo de la vida conyugal aymara en el desarrollo social y cultu-
ral, lleva implicito el sentido de solidaridad e igualdad de los componentes
chachawarmi, condiciones bésicas que sustentan el principio de igualdad
y equidad de un matrimonio aymara, no habiendo discriminacion alguna, al
menos como modelo. La sociedad es la que modela las pautas de conducta
de cada uno y conserva el sentido de reciprocidad en el contexto conyu-
gal, familiar y comunal. La estabilidad de chacha-warmi no solo se apoya
sobre las necesidades de intercambio de bienes y servicios, division de
tareas, etc. sino que también se fundamenta sobre la base de la identidad
individual de sus componentes y el reconocimiento de cada uno como en-
tes interactuantes, cuyo cuerpo dual tiene como finalidad el desarrollo en
plenitud. (Mamani, 1999: 308).

En tanto el dominio de los hombres es justificado social y culturalmente
mediante la idea de complementariedad y equidad, trasciende a los sujetos hombres
y sujetas mujeres. Ambos perciben que este orden los posiciona en lugares diferen-
tes, pero con el mismo estatus y poder. En general, no identifican, por ejemplo, el
derecho que el régimen de género otorga a los hombres para ejercer violencia en
contra de las féminas, para controlar su sexualidad y su trabajo. Las inequidades se
comprenden como desajustes generados por el no cumplimiento de las reglas, de los
deberes; y no como privilegios sociales generados por el régimen de género.

En las familias campesinas tanto el marido como la esposa trabajaban para
conseguir los recursos necesarios para la reproduccion econdmica y social del ho-
gar y ambos disponian de su producto. Pero las mujeres no tenian dominio sobre la
propiedad de los pastales, lo que en una economia basada en la ganaderia constituia
uno de los bienes més preciados; no obstante, eran propietarias de sus animales y de
pequefias parcelas para cultivar quinua y papas. Se ocupaban de la produccién para el
autoconsumo, de la obtencién de ingresos y de administrarlos, del cuidado de los hi-
josy del marido. No disponfan de derechos al descanso, al ocio, ni a invertir dinero en
s{ misma; y secundaban a los hombres en el liderazgo familiar y comunal. El hombre
esposo tenfa acceso a la propiedad de los pastales, aplicaba sus prerrogativas para
disponer de recursos para el consumo personal, para ser atendido cotidianamente,
para elegir tiempo de ocio, para tener parejas sexuales fuera del matrimonio y para
ejercer violencia fisica en contra de la esposa cuando se aparta del comportamiento
ideal. Era el lider del proyecto familiar, aun cuando las esposas tomen decisiones so-
bre la alimentacion, emprendimientos agroganaderos o comerciales, en la educacion
de los hijos e hijas y/o asuma riesgos mayores emigrando hacia las ciudades. En este
marco, se entiende por qué las asambleas comunales estaban compuestas principal-
mente de hombres, que estos dominaran més el espafiol, accedieran a mayor escola-
ridad, que fueran los apoderados en las escuelas y que intervinieran directamente en
el uso de anticonceptivos como una forma de controlar la sexualidad de las mujeres.
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Las tensiones que generaban las diferencias de poder en el hogar se ma-
nifestaban en conflictos conyugales que eran resueltos mediante los procedimientos
de mediaci6én descritos mas arriba (padres, padrinos y lideres comunitarios). Si no
eran resueltos por ellos, se trasladaban a los jueces de distritos. Estos mecanismos
permitian enfrentar los problemas de pareja que involucraba a los grupos domés-
ticos de ambas partes. Para ello los agentes aplicaban las normas de género para
restaurar el orden social familiar.

En el contexto del proceso de imposicién del sistema juridico positivo
y del régimen estatal de construccion social y simbolica de los géneros, las reglas
consuetudinarias de aplicacién de justicia fueron reemplazados; y al mismo tiempo,
los hombres y las mujeres fueron cambiando al adoptar los valores y normas he-
gemonicas de la sociedad nacional. En la década de los ochenta esta situacion era
sensible en las mujeres. El siguiente testimonio da cuenta del vacio institucional que
las afectaba:

Las mujeres sabemos sufrir mucho aqui, més que hombres, algunas pa-
san felizmente también. Ahorita de todo me pienso: jPara qué me parié mi
mama, para qué si se murieron todos! Antes arreglaban entre papés, los de
mujer y los del hombre con un juez; multa tenfan que pagar. Si es que habia
un motivo de mujer, ella paga. Ahorita yo no, no tengo nada que pudiera
decir mi mujer estd andando con otro, que no esta trabajando, asi. Bueno
y sano me trata bien también, pero cuando sale de la casa se olvida de los
nifios, yo no pu’ aflo, afio con mis hijos. Estamos sufriendo con maridos...
(Teodora Ch., de Pisiga Carpa, 1982).

Teodora argumentaba tener el comportamiento correcto como esposa: tra-
bajaba y era fiel a su esposo. Su marido no cumplia con los deberes de esposo-padre.
Habla de la ausencia de proteccion por la pérdida de sus padres, de otros parientes
que las representaran y de la falta de los jueces de distrito como mediadores. Unos
afios més tarde (en 1989) conoci el caso de una amiga recién casada que se quejé
ante sus suegros por la infidelidad de su marido con una joven de Bolivia. Después de
hacer algunas averiguaciones respecto de la conducta de su hijo, su padre y su madre
lo castigaron de madrugada, pegandole con soga, imponiendo su autoridad y sancio-
néndolo. Al concebir que el matrimonio da inicio a la fase de adultas y adultos, y que la
pareja debe ser guiada como nifios inexpertos en el camino de la vida conyugal exige
la presencia de parientes con experiencia para atender los problemas que surgen en
la cotidianidad de los hogares y con autoridad.

Otros testimonios femeninos alegaban maltratos fisicos, la falta de pre-
ocupacién del marido por proveer de alimentos y ropa para ellas o por tomar de-
cisiones sin consultarle respecto de actividades econdmicas o religiosas. Para los
hombres, el que las mujeres sean flojas, no sean diligentes en las actividades de la
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casay en las actividades productivas, no los atienden con carifio o celos. Una entre-
vista aplicada a un marido residente en la comuna de Alto Hospicio en el verano de
2015 sefialaba.

(...) en el mundo de nosotros, la mujer tiene que ser muy atenta al hom-
bre, tiene que preocuparse de todos los quehaceres de la casa, y comple-
mentarse con el hombre, no solamente darle la tarea, el rol de cuidar al
nifio, de cocinar, de lavar la ropa, sea de la mujer, sino que también sea
compartido. (Jovina. V,, de Cariquima, 2017).

Ellas no debian dar pie a nada que suponga un grado de confianza mayor
con los varones. El comportamiento corporal y estético sigue reglas especificas que
indican si una mujer es transgresora o no de las mismas. Por ejemplo, la disposicién
del sombrero ladeado, peinarse o vestirse en un dia cotidiano como si fuera dia de
fiesta, formas de mirar directamente a los ojos a los hombres, reirse y hacer bromas
en piblico. Una mujer mayor de Colchane, que habfa tenido generalmente problemas
con su marido, relataba que antes los hombres regafiaban a sus esposas cuando és-
tas lavaban su cabello o ponfan cuidado en su persona, arguyendo que lo hacfan para
provocar a otros hombres o a un supuesto amante. Cuando una mujer tenfa mucha
fuerzay presencia en la familia, se decia que el hombre es mandado por su mujer, lo
que supone cierta desvalorizacién entre sus iguales. El debe imponerse frente a las
decisiones economicas y sociales y lo ideal es hacerlo con el pleno consentimiento
de la esposa; pues si ella se resiste le acarreara dificultades précticas y de imagen
ante las demds unidades domésticas. Ain asi, las mujeres pueden romper estas re-
glas, asumiendo las consecuencias. Si efectivamente deciden establecer contactos
sexuales con otros hombres, son fuertemente reprimidas y castigadas por sus ma-
ridos, por sus padres y suegros. Si los hombres cometen adulterio las mujeres dis-
cutirdn con ellos, no los atenderdn bien y también enfrentardn a la amante y son los
parientes los que se encargardn de evaluar. La existencia de hijos e hijas producto de
esta relacion extramarital era regulada por la patrilinealidad, quedando a cargo de la
familia del hombre. Si bien estas situaciones acarreaban conflictos internos, los me-
diadores buscaban soluciones para que la pareja no se separara. Entre los arreglos,
identifiqué casos en que la llegada de un nifio al seno del hogar era aceptada por el
conjunto de los familiares, especialmente los hermanos y hermanas. La mujer exigfa
al esposo que debia encargarse de sus gastos pues los de ella correspondian a sus
hijos bioldgicos.

Registré sélo un caso donde las mujeres, como colectivo (bajo el formato
organizativo impulsado por el estado en centros de madres), se quejaron por los
maltratos fisicos. Lo hicieron en el comité vecinal, antes de una fiesta patronal, indi-
cando que el marido borracho que maltratara a la mujer iba a ser multado o golpeado
por el resto de los varones. Esto no se llevé nunca a la practica, pues a los pocos dias
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la mayor parte de las familias decidié ingresar a la iglesia pentecostal, dividiéndose
asi la estancia entre catélicos y protestantes. No obstante, informa acerca de cémo
los cambios promovidos por la administracion estatal chilena implicaron mayores
ventajas para los hombres y una profundizacién de la dominacién masculina. Pero, al
mismo tiempo, al no disponer de los antiguos mecanismos de control, ellas actuaron
como grupo aprovechando las nuevas formas de organizacién, como los centros de
madres para interpelar a la comunidad respecto de una préctica que ellas conside-
raron injusta.

La capacidad reproductiva de las mujeres es valorada en el matrimonio
y en la familia del marido. Cuando una mujer no puede concebir hijos, ya sea por
problemas de su esposo o de ella, se resuelve adoptando nifios de otras parejas,
principalmente de los parientes mas cercanos, los cuales reciben un trato de hijos
legitimos; y éstos conocen a sus padres bioldgicos. Pero, el no engendrar acarrea
dificultades especialmente con las suegras. Son ellas las que maltratan verbalmente
alanuera silos hijos demoran en llegar. Por otra parte, la expansion del control de la
natalidad que lideraron los agentes de salud estatal en la segunda mitad de la década
de los ochenta, fueron lentamente adoptados y los maridos decidian si se sometian a
los procedimientos. Algunas mujeres les temian y no querian usarlos, argumentando
que los cuerpos femeninos del altiplano son diferentes de los de las mujeres de la
ciudad; pero eran obligadas por los esposos, dadas las exigencias que enfrentaban
por los gastos en educacién y por las aspiraciones de dejar el trabajo campesino.
Por otro lado, habia maridos que no permitieron que sus esposas los adoptaran por
temor a ser engafiados sexualmente con otros hombres.

Hasta fines del siglo pasado, la ruptura matrimonial cuando se ha legitima-
do en el registro civil era dificil. El divorcio era pensado como una actitud de anima-
lesyno de seres humanos. En la medida que las mujeres salen de sus localidades de
origen para integrar otra familia, la separacion las vuelve vulnerables. Una dirigente
social de Cariquima argumentaba en 1992 lo siguiente:

Cuando las hijas mujeres salimos, ya no pertenecemos a la familia de mis
padres, ya no tengo nada, chacra, pastales nada; porque en la estancia del
marido tenemos animales, chacra.

La mujer aymara tiene que sujetarse como sea a la familia del varén, ya que
dijimos este hombre es mi hombre en la malay en la buena, entonces tene-
mos que quedarnos. Yo conozco a una mujer que a pesar de que su esposo
es un irresponsable total, quisieron separar. Pero dijo, jchina [sirvienta]
de quien me voy a ir? Aunque mi marido es irresponsable y tomador, es mi
esposo, aqui me quedo. Hasta el dia de hoy ahi esta. Trataron de mejorar,
no es china de nadie, no es risa de nadie. (Eugenia, M. de Cariquima,1989).
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Asimismo, seflalaba: “/a mujer va de rancho en rancho. El hombre se queda ahi en su
comunidad, es cabeza y punto. Yo soy de Quebe, nada tengo que hacer ahi. Yo sali de
alld y estoy en Chijo, a cabeza de mi esposo y punto.” Esta era la norma, pero en la
préctica, cuando el matrimonio tenfa solo hijas mujeres se buscaban arreglos con-
venientes para la continuidad en el control de los recursos. Ellas podian irse a otra
localidad, pero pastorear su ganado y el de su marido en la estancia de sus padres.
Por otra parte, la herencia bilateral del sistema juridico estatal favorecia el reclamo
de derechos de las mujeres tanto de acceso a los pastales como a la propiedad de
parcelas de cultivo.

La mayoria de las mujeres y de los hombres residentes en la ciudad afir-
man que el sistema normativo y ético puede sintetizarse en la expresion aymara suma
kamaria (buen vivir), lo cual se logra por el cumplimiento de roles diferenciados y
en equidad para alcanzar equilibrio y estabilidad. Pero, las précticas matrimoniales
incluyen también contradicciones, conflictos y desigualdades que han conducido a
las separaciones. Actualmente, las rupturas matrimoniales son aceptadas y se expli-
can por la falta de madurez de ambas partes, por irresponsabilidad o por la libertad
personal que genera la vida en las ciudades. Los hombres separados hablan de las
dificultades que implica conciliar la vida laboral, la vida en pareja y el cuidado de
hijos en los modos de vidas no campesinos; en consecuencia, no les es facil, tanto
al hombre como a la mujer, cumplir con lo que se espera. Las mujeres que trabajan
por cuenta propia no se refieren a estas dificultades. Si lo hacen quienes tienen un
empleo dependiente y de tiempo completo. Sin embargo, en la mayoria de los casos
analizados ser pareja, madre, trabajadora y administradora del hogar es un referen-
te de identidad y su cumplimiento las provee de bienestar y tranquilidad. Entre los
arreglos que se despliegan para adaptar las normas a las nuevas condiciones de vida
se halla el regreso formal de la mujer a la familia de origen. En estos casos la separa-
cion es asumida como una opcién que puede legitimarse, a través de arreglos entre
los padres o parientes de ambos. La muerte de un esposo o una esposa implica que
estos pueden contraer nuevamente matrimonio e y/o0 permanecer como miembro y
residente en la localidad de la familia del hombre como miembro legitimo de ella.

4.5 El matrimonio y las relaciones de género en el centro de la comunidad
translocalizada

He propuesto que los cambios que se han desplegado en las practicas ma-
trimoniales nos aproximan al devenir de las relaciones de género en la colectividad
que se adscribe al pueblo Aymara del norte chileno. La unidad conyugal se estructura
segin el régimen de género que configura a mujeres y hombres en su condicién de
esposo y esposa. Esto ocurre en un contexto en que la familia se organiza siguiendo
los principios de patrilinealidad y residencia virilocal de la unidad doméstica.
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Es posible hablar de dos ordenes de género en un campo de lucha. Por una
parte, aquel que deviene de los antepasados, cuyas bases normativas e ideoldgicas
producen relaciones de poder entre los géneros. El modelo dual de complementa-
riedad se explica por las diferencias ontol6gicas de mujeres y hombres. Por la otra, el
que impone el estado y la sociedad nacional, basado en las ideas judio-cristiana que
otorga, también, privilegios a los hombres; y, en menor medida, en las ideas feminis-
tas contra hegemdnicas contemporaneas. Ambos van construyendo varios tipos de
masculinidades y feminidades segiin las exigencias econémicas, politicas y religiosas
de los hogares, de las familias y de la comunidad en un contexto sociopolitico de
reconocimiento étnico y de politicas de redistribucion.

Las prescripciones matrimoniales han regulado el control de los recursos
yasegurado el orden social esperado. Se trata de un mecanismo que promueve alian-
zas politicas que contribuyen a la continuidad de la comunidad. Las practicas endo-
gamicas de los grupos agnados forman grupos corporativos en torno a la propiedad
de los pastales para mantenerla en manos de los hombres. Lo mismo ocurre con la
residencia virilocal y la descendencia patrilineal. La reproduccién de estas formas de
organizacion es posible por el funcionamiento de un sistema de género que asigna a
los hombres y a lo masculino el control y dominacién para lograr estabilidad (¢f. Har-
vey, 1989). Si los procesos de desagrarizacién y descampesinizacion han conducido
a una menor importancia del control de los recursos agropecuarios, la flexibilidad
en la eleccién de la pareja y en la residencia va aumentando. Esto explicaria la dis-
minucién de la endogamia por mitades (Arajj Saya y Mangha Saya) y por comunidad
(Isluga y Cariquima). La eleccion de pareja se amplia a personas de origen indigena
pero que no pertenecen a estas comunidades y en menor medida a quienes no se
adscriben a algtin pueblo originario. De una clara tendencia a la endogamia por comu-
nidad se pasa a una red mas amplia, incluyendo relaciones interétnicas. Actualmente,
las mujeres se refieren a un pasado reciente en el que los padres arreglaban los
matrimonios y a un presente en el que las personas toman sus propias decisiones,
asumiendo riesgos individuales a pesar de que las familias igualmente intervienen.
De todas maneras, resta por averiguar si la flexibilidad en las preferencias afecta del
mismo modo a mujeres y a hombres.

La estrecha relacién que tiene la familia paterna con la nueva unidad do-
méstica contribuye a la mantencion de la comunidad como conjunto social distintivo
en las ciudades. Esto se manifiesta en la colaboracion econémica (especialmente
en la primera etapa de casados), en los vinculos sociales, en la participacién de las
festividades y en la representacion politica de los hogares como miembros de la co-
munidad de pertenencia. Es decir, si bien la incidencia de los padres disminuye, su
influencia es importante para mantener redes de alianzas para la produccién eco-
némica y social de la unidad doméstica, de la familia y de la comunidad tanto en la
localidad rural como en las ciudades.
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El control de los padres y madres en el matrimonio y en la reproduccion
del orden de género se observa principalmente en la ceremonia que legitima la uni-
dad conyugal. Denominada como jaquichasifia, y celebrada de manera menos sofisti-
cada que antafio por la comunidad aymara translocalizada, se mantiene como rito de
pasaje a la vida socialmente reconocida de adultos y como mecanismo para afirmar
normas y valores de la condicién de esposo y esposa. Manifiesta la legitimidad de
la unién ante la comunidad indigena y constituye un mecanismo que re-produce las
fronteras étnicas. La aceptacién social del nuevo matrimonio se precisa para esta-
blecer alianzas entre los dos grupos domésticos que se unen. El ritual da cuenta de
la construccién social y cultural del hombre esposo y de la mujer esposa. Los roles,
normados segiin el principio de complementariedad, implican diferenciacién social
y politica. El punto de partida de la unidad chacha-warmi, en su forma ritualizada,
expone el ideal que guiard los comportamientos de mujeres y hombres y de los ho-
gares; por lo tanto, legitima las relaciones de poder que los regulardn. El esposo y
lo masculino representan el liderazgo, en sus propios términos “es la cabeza”. Esta
idea se asocia al prestigio y al dominio. Esto permite naturalizar el control que ejer-
cen los hombres sobre la sexualidad de las mujeres y en el nimero de hijos. En
cambio, el trabajo de reproduccién econémica y social del hogar (cuidado de sus
miembros, obtencion de ingresos, actualizacion de las redes sociales, produccion de
rituales) como propiedad de las mujeres y lo femenino, le asigna un lugar preponde-
rante en la vida familiar y comunal, pero en una posicién subordinada. En resumen,
la ceremonia jaquichasifia es un dispositivo que configura a hombres y a mujeres en
la fase mds importante de la vida de las personas; ya que constituye el rito de pasaje
clave de pertenencia a la familia y comunidad. Y lo hace reproduciendo el dominio
masculino y normalizando la subalternidad de las mujeres y de sus grupos.

Los principios de reciprocidad y complementariedad como paradigma de
la unidad conyugal, que postula igualdad de estatus (Mamani, 1999; Speeding, 1997),
forman parte de la ideologia de género, que justifican los comportamientos de muje-
resyde hombres para lograr estabilidad en las relaciones familiares. El matrimonio o
chacha-warmi, como un conjunto de disposiciones que organizan la relacion esposo-
esposa, requiere de un sistema de género para su reproduccion. Este provee los
componentes necesarios para producir estabilidad conyugal y para configurar redes
sociales que contribuyen a reafirmar al conjunto de patriparientes. Esto se ve en la
relacién suegra-nuera (formada por mujeres) que se dirige a cuidar los intereses de
la familia del hombre. La salida de la mujer de su grupo doméstico y las exigencias
que implicaba su adopcion por parte de la familia del vardn, las situaba en una posi-
cion de subordinacién y dependencia en relacion a las y los integrantes de la nueva
familia. Los cambios en la residencia de la nueva unidad doméstica, disminuye las
exigencias de las recién casadas en la cotidianidad; no obstante, deben subordinarse
a las familias de sus parejas y colaborar con sus proyectos, especialmente en la fase
inicial de la nueva unidad doméstica. En este marco, si bien el sistema de género no
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se agota en las relaciones de pareja, ni en la relacion suegra-nuera, los datos aco-
piados sittian a la unidad chacha-warmi, como un referente relevante que organiza
los comportamientos de gran parte de la vida de mujeres y hombres. Esto porque
la regulacion del matrimonio y los mecanismos para su consagracion han permitido
producir y reproducir relaciones de poder al interior de la familia y de la comunidad
andina colonial y republicana. En este sentido, en contraposicion a lo sefialado por
Olivia Harris, (1985); esto es, que el matrimonio o chacha-warmi no explica las re-
laciones de género porque no incluye a la violencia en contra de las mujeres y otras
exclusiones, vemos que la investigacion de la institucionalidad del matrimonio en las
comunidades estudiadas da cuenta de un sistema normativo que regula las relacio-
nes de género. Estas normativas incluyen aspectos nucleares del comportamiento
de las personas adultas que estdn asociados a la dominacién masculina tales como
la violencia, la exclusion de la representatividad social y politica de sus hogares, el
control de su sexualidad, el derecho al ocio.

En esta linea argumentativa, lo mismo es valido para lo descrito para el es-
tudio del término quechua yanantin Tristan Platt (1980), quien afirmé que se trataria
de un principio de oposicién complementaria que aludia a la pareja matrimonial y
representaba una relacion como si fuera simétrica e igual, cuando en la realidad era
asimétrica. Visto como ideologfa que asignaba a los hombres “el monopolio masculi-
no sobre el poder politico”, Platt sugirié que se trataba de un problema “meramente
l6gico”. Dejé fuera muchos aspectos propios del derecho consuetudinario indigena
que se materializa en los comportamientos concretos que incluyen a los cuerpos y
en los sistemas de parentesco y alianzas, en los regimenes de propiedad y de heren-
cias. En resumen, no se trata solo de lgica, de representaciones y simbolismos, sino
de précticas sociales, econdémicas, culturales y politicas ordenadas por un sistema
y por précticas de género. Con otras palabras, los 6rdenes de género producen y
reproducen a la comunidad translocalizada, pues ésta estructura su integracion en
torno a unidades domésticas que se conforman y establecen alianzas con base en el
control del trabajo de las mujeres. En consecuencia, el género cumple una funcién
clave en las dindmicas contemporaneas de la organizacion social de la comunidad de
origen indigena.

En cambio, las interpretaciones vertidas concuerdan con Silvia Rivera
Cusicanqui (2010), pues la complementariedad como principio de organizacién del
género no implica igualdad social. En el contexto de los cambios que impone la socie-
dad nacional, la convivencia equilibrada entre diferentes serfa un ideal al que aspiran
las familias, pero ello no significa que exista equidad social. Las representaciones de
género del mundo occidental, transmitidas por la escuela, las iglesias y los medios
de comunicacion refuerzan el dominio de los hombres esposos. La tendencia a no
reconocer el trabajo femenino por parte de la familia del esposo, si es que la familia
decide no aceptar a la mujer, es un indicador de la colonizacin de género por parte
de la sociedad nacional. La urbanizacion de los hogares y la mayor escolaridad de sus
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miembros han contribuido al reemplazo de las instituciones que operaban en caso
de conflictos de pareja y sus familias por el sistema juridico estatal; lo cual implica
la expansi6n del régimen de género hegemonico, tensionando estos principios. El
devenir de las prescripciones matrimoniales, de los rituales y de las reglas que nor-
mativizan el comportamiento de los esposos y esposas, muestran que las relaciones
de género contribuyen a la permanencia de la comunidad aymara en el contexto de
la economia neoliberal y de la sociedad nacional. Aun asi, a diferencia de las mujeres
que no se adscriben a los pueblos originarios, las mujeres son valoradas y validadas
como warmis o mujer adulta, en tanto trabajadoras remuneradas y no remuneradas;
no obstante, se tiende a una subvaloracion de los aportes econdmicos femeninos.
Si las condiciones econémicas lo permiten, las mujeres que residen en la ciudad
imitarén el modelo de familia obrera que primé en el siglo XX. En un ambiente en el
que las formas de habitabilidad no son las campesinas, pues se producen cambios en
las labores, las exigencias de higiene, de orden doméstico y de cuidados familiares
(impuestos por la escuela y el sistema de salud piblica) demandan mayor cantidad
de horas — mujer en las actividades reproductivas.

Ahora bien, las précticas sociales guiadas por el modelo de género y las
précticas matrimoniales son la base de alteridad de la comunidad aymara respecto
de la sociedad no indigena. Las tradiciones culturales de género se ponen en juego
cuando se contrastan con las de las familias no indigenas con las cuales se convive
cotidianamente; y en el contexto del reconocimiento de las diferencias étnicas ante
el estado y la sociedad nacional, el modelo chacha warmi se concibe como eviden-
cia de tradiciones culturales de género propias, legadas por los antepasados, cu-
yos contenidos se orientan a la equidad social entre esposos y esposas. Aunque no
hay una sola forma de resignificar estas tradiciones, ha sido itil para mantener las
fronteras étnicas, para configurar utopias y pensar proyectos de género y ciudadania
diferenciada. Son los lideres hombres quienes reivindican esta diferencia, aunque
evidentemente hay mujeres que lo siguen. Se observa, también, la presencia de un
grupo de mujeres (escolarizadas y segunda o tercera generacion de migrantes en
las ciudades) que califica a su comunidad de machista para describir el poder de
los hombres y exigen cambios para disminuir las inequidades. En este segmento, el
movimiento feminista nacional e internacional ha tenido una influencia importante.

La cuestién de la diferencia cultural y las desigualdades sociales de género
en comunidades andinas se mantiene en el debate. El movimiento que reivindica los
derechos de los pueblos originarios del sur andino produjo su propia vision sobre
las relaciones de género. Los dirigentes asumieron que la relacion esposo-esposa
implicaba relaciones complementarias y constitufa un principio propiamente andino
que habria sido subalternizado por el modelo occidental de dominacién masculina.
Pere Morell y Joan Roura (2014) afirman que en Bolivia la perspectiva que conside-
ra al matrimonio andino (chacha-warmi) como una institucién més igualitaria que
aquella que instituye la sociedad nacional se contrapone a los datos que hablan de la
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separacion de los papeles sociales basicos y la especializacién del trabajo productivo
en funcién del género. La afirmacion del ideal indigena de equidad, en verdad no
seria otra cosa que la existencia de una alteridad radical que no contribuye a la des-
colonizacién y despatriarcalizacion (Morell y Roura, 2014, p. 144). Ciertamente, se ha
interpretado el modelo chacha-warmi como referente de relaciones de género equi-
tativas que contribuye a la lucha politica de resistencia a los procesos de coloniza-
cién occidental. En el caso del norte chileno, las narrativas de las mujeres dirigentes
ponen de relieve discursos contra hegemoénicos que se han ido modificando. De un
primer momento, caracterizado por marcar la alteridad, ha pasado a otro en el que un
grupo de mujeres aymaras feministas van proponiendo que el modelo chacha-warmi
puede ser interpretado como una utopia® que debe ubicarse en el centro de nue-
vos proyectos de género (Gavildn y Carrasco, 2018). Podria comprenderse, entonces,
como un camino a la descolonizacién de las relaciones de género.

34 Silvia Rivera Cusicanqui (2010) propuso, de igual manera, que las interpretaciones del régimen de
género en el pasado constituyen una inspiracion para el futuro.

CAPITULOV

Identidades-alteridades,
configuraciones de género y los
cuerpos binarios

“(...) de los cerros heridos manan riachuelos
de agua; un nifio que la Tunupa pare en el cami-
no toma el aspecto de un cerro y la leche de su
pecho se convierte en el Salar de Uyuni

Teresa Gisbert 1999:16%.

5.1 Las clasificaciones sociales y las representaciones de si misma

Los estudios acerca de las relaciones de género en América Latina han
estado orientados a comprender las relaciones sociales entre mujeres y hombres en
la estructura social y particularmente a entender el hecho generalizado de la domi-
nacién masculina. La universalizacién de este problema eclipsa las formas distintas
que ha asumido ésta en la historia y en contextos culturales diferentes a occidente.
Este hecho es particularmente relevante en paises que forman parte del sur andino,
dada la gran heterogeneidad de clase y étnica en la que convivimos. Por otra parte,
el énfasis puesto en las relaciones de poder en ocasiones soslaya el hecho que las
construcciones sociales de género se comprenden por los contenidos culturales
otorgados al cuerpo, sexo y sexualidad y sus conexiones con los sistemas de género.

El estudio de las representaciones del cuerpo y del sexo y sus relaciones
con el género en comunidades indigenas nos ayuda a conocer las argumentaciones
que legitiman la posicién y condicién de las personas y que fundamentan, al mis-
mo tiempo, fronteras diversas que producen clasificaciones sociales en la sociedad
regional. La pertenencia al pueblo Aymara significa compartir el complejo simbdli-
co-cultural que funciona como emblema para configurar identidades y alteridades.
Este complejo se puede entender en términos de representaciones sociales en un

35 Extracto del mito de Viracocha recogido por Teresa Gisbert (1999).
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contexto de distinciones configuradas en una larga historia de colonialismo. Per-
tenecer a esta colectividad implica compartir - al menos parcialmente - el niicleo
que caracteriza el ser descendiente de conjuntos sociales clasificados como indios
durante la colonia espafiola. Se trata de construcciones sociocognitivas propias del
sentido comin, que pueden definirse como “conjunto de informaciones, creencias,
opiniones y actitudes a propésito de un objeto determinado” (Abric, 2001: 18). Las
representaciones sociales serian, “una forma de conocimiento socialmente elabo-
rado y compartido, y orientada a la préctica, que contribuye a la construccién de una
realidad comin a un conjunto social” (Jodelet, 1989: 36).

Jean Claude Abric sugiere una interesante hipétesis respecto a cémo
comprender la nocién de respresentaciones sociales. Plantea que los elementos
constitutivos de una representacion, jerarquizados, valorados y relacionados, estan
organizados alrededor de un niclo central, consstituido por uno o varios elementos
que le dan su significacién (2001:18). Gilberto Giménez (2004) afirma que las repre-
sentaciones colectivas asi definidas - socialmente contextualizadas e internamente
estructuradas - sirven como marcos de percepcion y de interpretacion de la realidad,
y también como guias de los comportamientos y practicas de los agentes sociales.
Por esto, también definen la identidad y la especificidad de los grupos. Ellas “tienen
también por funcién situar a los individuos y a los grupos en el campo social [...], per-
mitiendo de este modo la elaboracién de una identidad social y personal gratificante,
es decir, compatible con sistemas de normas y de valores social e histéricamente
determinados” (Mugny y Carugati, 1985: 183).

Otra caracteristica fundamental de la identidad - sea ésta personal o colec-
tiva - es su capacidad de perdurar - aunque sea imaginariamente - en el tiempo y en
el espacio. Es decir que la identidad implica la percepcion de ser idéntico a si mismo
a través del tiempo, del espacio y de la diversidad de las situaciones; al mismo tiem-
po, la identidad es la diferencia que define a ellas y ellos. De aqui derivan la relativa
estabilidad y consistencia que suelen asociarse a la identidad, asi como también la
atribucion de responsabilidad a los actores sociales y la relativa previsibilidad de los
comportamientos. Pero més que de permanencia, habria que hablar de continuidad
en el cambio, en el sentido de que la identidad es la que corresponde a un proceso
evolutivo, y no a una constancia substancial (Giménez, 2000). Siguiendo a este autor,
se entiende que es més bien la dialéctica entre permanencia y cambio, entre conti-
nuidad y discontinuidad, lo que caracteriza por igual a las identidades personales y
alas colectivas. Estas se mantienen y duran adapténdose al entorno y recomponién-
dose incesantemente, sin dejar de ser las mismas. Se trata de un proceso siempre
abiertoy, por ende, nunca definitivo ni acabado.

A partir de estas ideas investigué sobre el cuerpo y sus relaciones con la
etnicidad y con las tradiciones culturales de género. En los capitulos anteriores afir-
mé que las familias de origen indigena se distinguen de la sociedad nacional como
una colectividad descendiente de familias clasificadas como indias (el més bajo esta-
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tus) en la sociedad colonial eurocentrada; y en consecuencia, se trata de un conjunto
social que ha sido subalternizado y racializado. En el imaginario de la poblacion que
se autodefine como no indigena, la colectividad que se adscribe al pueblo Aymara
conforman un todo, un grupo monolitico no solo en términos culturales sino también
raciales. Esta distintividad constituirfa, en palabras de Tharaileth K. Oommen (1994)
el resultado de un largo proceso histérico, iniciado en el siglo XV y prolongado hasta
nuestros dfas, a través del cual ciertas colectividades son definidas y percibidas como
fordneas (outsiders), es decir como extranjeras en sus propios territorios. En Amé-
rica Latina, Anibal Quijano ha propuesto el concepto de colonialidad del poder para
el andlisis de los procesos de subjetivacion enmarcado en procesos de explotacion/
dominacién. Sefiala que “en el capitalismo mundial, la cuestion del trabajo, de la raza
y del género, son las tres instancias centrales respecto de las cuales se ordenan esas
relaciones conflictivas de explotacion/dominacién. Ergo, los procesos de clasificacién
social consistirdn, en procesos donde esas tres instancias se asocian o se disocian
respecto del complejo explotacién/dominacién/conflicto” (Quijano, 2000: 213).

Los trabajos que abordan el estudio de los procesos identitarios en el nor-
te de Chile han realizado grandes aportes para la comprension de la realidad social
en este territorio (Chipana, 1986; Grebe, 1986; Kessel, 1990-91; Gonzalez. y Gavilan,
1989; Tudela, 1992; Gundermann, 2000 y 2002, entre otros). No obstante, son esca-
sas las investigaciones acerca de la subjetividad del actor social indigena, dimen-
si6n central de la identidad étnica. Se podria decir hoy que los enfoques aplicados
al conocimiento de los pueblos originarios se pueden ordenar (simplificar) dentro
del esquema clasico: primordialismo/constructivismo. Entre los primeros se hallan
los trabajos de Juan van Kessel y demés seguidores, cuya perspectiva se orienta a
dilucidar la “esencia” del “mundo andino™. Esta perspectiva considera la idea de
la persistencia de una matriz cultural precolombina opuesta a la occidental, que ha
sido transformada causando pérdidas de envergadura, al punto de la desintegracién.
la desestructuracion de la comunidad indigena. Para éstos, los procesos de acultu-
racién impuestos llevarian a la pérdida de la identidad aymara, pues se antepone
la identificacién con la nacién peruana, primero y con posterioridad con la chilena.
Motivando y acelerando el proceso de emigracion a la ciudad y el abandono de la
tradicion. En este sentido los procesos de modernizacién son los causantes de la
pérdida cultural (cf. Kessel, 1991:69). Por otra parte, la interpretacién constructivista
de la identidad en la comunidad indigena plantea que la cultura aymara ha ido trans-
forméndose a través de los distintos contextos de dominacién social y politica, sin
que ello implique necesariamente desintegracion. En estas dindmicas, la condicién

36 Aunque con algunas diferencias, autores como Patricio Hernén Tudela, M. Esther Grebe y Cornelio
Chipana podrian inscribirse en esta linea en la medida en que al estudiar el cambio social se parte del su-
puesto de un antes no contaminado. Se tiende a olvidar la permanente relacién de intercambios culturales
que se han producido a través de la historia y de la posicién subordinada de las comunidades de origen
indigena; se olvida que nos situamos en un contexto de larga tradicién colonialista en el cual las personas
no han sido un ente pasivo, sino que han sido sujetos activos de los procesos sociales.
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de indio o indigena serfa el antecedente hist6rico méas importante para comprender
laidentidad colectiva de hoy (Gundermann, 2001a). De aqui que los procesos de sub-
jetivacion del ser indigena adquiere relevancia, pues las diferencias remiten a una
continuidad de las fronteras étnicas durante varios siglos. Aunque las identidades se
han ido transformando, el “indio” ha mantenido los limites que ellos definen como
centrales. Al ubicarnos en el agente social que produce y reproduce su historia y su
cultura, serfa posible un abordaje que contribuye a aproximarnos a las dindmicas so-
ciales y personales que las condiciones de vida les va imponiendo en cada momento
histérico. En este sentido, me parece importante identificar los argumentos de los
actores sociales y los de las-os investigadora-es, teniendo presente que ambos estén
histéricamente relacionados. Una cosa es que los aymaras se identifiquen con atri-
butos culturales fundamentales como pueblo, basadas en cualidades primordiales
(o que los no indigenas les asignen); y otra diferente los resultados de los procesos
sociohistoricos que han intervenido en la arquitectura de la identidad social, y dentro
de ésta la identidad étnica. Habria que agregar que “cuando se rastrea la historia
de un grupo étnico a lo largo del tiempo, no se estéd rastreando simultdneamente,
en el mismo sentido, la historia de una “cultura” (Barth, 1976). Si asumimos que
la tradicion no constituye por si misma la antitesis de la modernizacion, podriamos
evitar el pensamiento dualista, reductor de la complejidad (Giménez, 1994); pues la
tradicion se define esencialmente por conferir al pasado una autoridad trascendente
pararegular el presente (Hervieu-Léger, 1993: 126-127); y las bases de esta autoridad
no es la antigiiedad sino la conviccion de que la continuidad con el pasado es capaz de
incorporar incluso las innovaciones y reinterpretaciones que exige el presente. Por
lo tanto, la tradicién es una nocién dindmica compatible, en principio, con el cambio,
la modernizacion y el desarrollo (D’Andrea ,2000). El asunto es como entender los
cambios culturales de los pueblos originarios y su relacion con la modernidad. Desde
el punto de vista de Quijano la tradicién se configura en contextos de procesos de
dominacion y explotacion que se inician en el siglo XVI con la invasién europea, lo
que ha conducido a procesos de subjetivacion del poder que devienen en agentes
sociales en permanente lucha en contra de la colonizacion.

La poblacién indigena en la regién de Tarapaca ha sido conformada como
un grupo étnico (minoritario y marginalizado) en el territorio que ocupaban, por otra
colectividad dominante y que hasta hace poco se negaba a reconocer o desvirtuaba
sus vinculos morales y simbélicos con dicho territorio. Al mismo tiempo, ha sido ra-
cializado -mediante diversos tipos de violencia fisica y simbdlica- para posicionarla
en la dltima escala de prestigio y ejercer dominacion y explotacion. La perspectiva
eurocéntrica que la ha guiado confunde genotipo y el fenotipo para producir y re-
producir las desigualdades sociales®”. En este marco, la subjetivacién del si mismo

37 La Asociacion de Bioantropdlogos de Estados Unidos (AABA) ha sefialado que, si bien los grupos ra-
ciales humanos no son categorfas bioldgicas, la “raza” como realidad social es una forma de estructurar
sociedades y de experimentar el mundo - es muy real. Los grupos raciales que reconocemos en Occidente
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y de otra-os va cursando en torno a estereotipos en la poblacion regional generando
conflictos y contradicciones en el actor indigena, lo que hoy se expresa en précticas
contestarias y contrahegemonicas que denuncian los procesos de dominacién cultu-
ral. Un dirigente ejemplifica este argumento de la siguiente manera:

Ser aymara se manifiesta desde la misma condicién de nuestra forma de
ser como personas, con todas nuestras caracteristicas bioldgicas, fisicas
;cierto? Usted me ve a m{y me identifica como aymara por mis rasgos, por
la piel y por todo eso, y eso es replicable en la ciudad en todos los lugares.
Si usted entra a una oficina de impuestos internos me ve a mi, ya tiene
conocimiento que soy aymara o soy indigena. ;No es asi?

La culpa de la discriminacion no la tiene solamente la sociedad occidental
sino que nosotros como indigenas, tenemos que ser cada vez més fuer-
tes, no podemos seguir agachando la cabeza ese es nuestro peor error, el
aymara por estrategia, yo creo, de sobrevivencia tal vez nuestros abuelos
agacharon la cabeza, pero hoy en dia nosotros tenemos las mismas condi-
ciones para entender algunas ldgicas, las mismas condiciones de poder
entender dos mundos y por eso en ese sentido hay una ventaja de una
mirada intercultural de tal forma que con esos elementos tenemos que
plantearnos en una condicion de horizontalidad para que la sociedad en su
conjunto pueda, definitivamente, reconocer realmente los derechos de los
pueblos indigenas®.

Siguiendo a Tharaileth K. Oommen (2000) podemos tomar cuenta de que
la distincion entre etnia y raza en la region es clave pues nos permitirfa observar
c6mo la poblacion étnicamente diferenciada puede transformarse en el curso de un
periodo mediante un proceso de asimilacién e incorporacién cultural (a través de
mecanismos tales como la conversion religiosa, la sustitucion de la lengua materna
por otra adquirida o la adopcién de un nuevo estilo de vida). Es el caso, por ejem-
plo, de la poblacién europea que vino al desierto de Atacama durante la época de la
explotacién del salitre. Sin embargo, las personas que descienden de los pueblos
de indios no pueden transformarse en una sociedad racializada porque deben dejar
atras el pasado, hacer esfuerzos para reemplazar su condicién fenotipica por una
m4s cercana a la europea y adoptar comportamientos ciudadanos para ser incluidos
en la comunidad nacional.

se han construido social, politica y legalmente durante los tltimos cinco siglos. Se desarrollaron en con-
junto con la expansion colonial europea y el surgimiento de Estados Unidos con historias documentadas
y estructuradas por razas jerdrquicas, desigualdades de poder, explotacién econémica, despojo, despla-
zamiento, genocidio y racismo institucional. https//www.americananthro.org/ConnectWithAAA/Content.
aspx?ltemNumber=2583

38 Fragmento de entrevista de Antonio Mamani, en Maluenda, M. y Paulina Valenzuela (2004).Tesis para
optar al grado de Licenciada de Sociologfa.
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Las personas que descienden de los pueblos originarios han subjetivado
las estructuras de poder que los distinguen como grupo por el color de la piel, el ca-
bello oscuro y liso, nariz prominente, estatura baja, entre otros aspectos corporales
que condicionan las relaciones de las personas y los grupos. Estas caracteristicas
se trenzan con aspectos estéticos y éticos que se elaboran en un contexto de la mo-
derna colonialidad, situando en el lugar de superioridad a aquellos que adoptan los
grupos dominantes y en el de inferioridad lo que practican los grupos subalternos:
forma particular de vestir y peinarse, preferencias musicales y de recreacion, prac-
ticas matrimoniales y de parentesco, religiosidades, de pertenencia-no pertenencia
a la comunidad politica, entre otros aspectos. Los grupos indigenas se distinguen
de otros grupos subalternizados por su condicién de indios (clasificacion colonial),
pues se definen por lo que no son, esto es, europeos. Se articula, de este modo, el fe-
notipo (no ser blanco) con la subalternizacién de las tradiciones culturales (modos
de vida) para etnizarlos, o sea inferiorizar sus formas de relacionarse y proyectarse
en el espacio territorial y social.

En estas dindmicas, los grupos indigenas como sujeto colectivo luchan
contra la dominacion. Entre los componentes culturales basicos de la representacion
social que tienen de si mismos se hallan aspectos tales como una tradicion archivada
en la memoria colectiva, que remite a antepasados comunes y que registra el trauma
de la colonizacion; la reivindicacion de sus territorios ancestrales como lugares de
anclaje de esta memoria y referente simbdlico de su identidad social; la valoracién
del lenguaje, no solo como medio de comunicacién intragrupal sino como archivo
vivo de su vision del mundo y simbolo de identidades colectivas (Giménez, 2004). De
aqui que vale la pena distinguir la etnia como simbolo y la etnia como instrumento.
La etnia como simbolo se refiere basicamente a la construccién y mantenimiento de
limites socioculturales, esto es a la biisqueda de una identidad. En cambio, la etnia
como instrumento apunta a combatir la desigualdad material. Por lo tanto, la etnia
que busca una identidad y la que lucha en pro de la igualdad serifa cualitativamente
distinta (Oommen, 2000).

La superioridad/inferioridad de las clasificaciones sociales basadas en la
condicion racial, étnica, de clase en la region es experimentada por mujeres y hom-
bres corporalmente, dejando huellas en la memoria personal y colectiva. Un testi-
monio de una mujer residente en uno de los barrios populares de la ciudad de Arica
ilustra las vivencias de diferentes formas de violencias, comparte sus reflexiones
sobre el pasado y las acciones que ha realizado para romper con la opresion:

(...) me molestaba cuando le decian paisana a mi mamd, me dolfa, enton-
ces... eso te molesta, entonces td dices no po yo no soy india, porque mi
papd es del sur (sonrie). Entonces yo de eso me defendia, pero, de repente
me daba pena mi mama porque le decian: jcéllate india;j Y se agarraban con
mi papd, mas cuando estaba con tragiiitos, “india mugrienta” le decfan a mi

[DENTIDADES-ALTERIDADES, CONFIGURACIONES DE GENERO Y LOS CUERPOS BINARIOS § 213

mami, entonces decfa: ah yo no soy india, no importa que le digan a mi mamé
total yo tengo sangre de chilenos (sonrie). Y al final, ahora yo sacando conclu-
siones de que... ellos son mds chilenos que nosotros, porque ellos trabajan la
tierra, y es tierra chilena, eh te trabajan también todo lo que sea lana, la papa,
el orégano, entonces yo digo, de esa gente yo me siento orgullosa ahora, no
me avergiienzo, de que te laven con piedras, imaginate mi mam4 al principio,
le costd dice mi papd, por ser yo no lavi nunca pa qué te voy a estar mintiendo,
pero mi papé dice que le costé mucho lavar en una batea, mi papé tuvo que
hacerle una poza de cemento y ahi lavaba, con una tabla y unas piedras, son
costumbre de ellos (Raquel, T. de Arica, 1993).

Un dirigente quechua de los valles interandinos relata sus experiencias escolares
que marcaron sus vidas:

(...) yo fui discriminado desde chico, entonces empezamos a esconder
nuestra identidad. En Victoria, en el colegio me discriminaban mucho por
ser moreno y siempre me trataban de indio. Me acuerdo también de que
cuando iba mi abuelo de Mamifia a visitarnos los nifios se refan de él, por-
que €l hablaba po, hablaba quechua. En el fondo se refan de todos nosotros
porque para ellos era algo desconocido, algo distinto a lo que ellos estan
acostumbrados a escuchar, a ver. Y también me acuerdo que mis papas me
retaban porque cuando iba mi abuelo yo empezaba a repetir las cosas que
€l decfa y mi mama se enojaba y mi papa también, yo no podia repetir las
c0sas porque era causa de risa..., entonces como que empezaron a escon-
der suidentidad (Nelson. E. de Mamifia, 2004).

La relacién conflictiva, basada en una historia de diferentes tipos de vio-
lencias, se observa en la percepcién del pueblo Aymara del mundo no indigena. Las
comunidades se refieren a los no indigenas como ¢ ‘ara. Esta categoria lingiiistica es
registrada por el jesuita L. Bertonio en el diccionario de lengua aymara en 1612 y la
define como: “dicese de todo lo que es pelado, como la cabeza, cerros, llanos y si es
piedra o pefla Hanccara”. Las siguientes expresiones nos informan de su sentido y
aplicaciones:

Kara Ppekeriani; Calvo
Karalaccampu; cielo raso

Karaisi: vestido sin pelo
Karakhatatha: estar sin gente la plaza
Kara, de un solo color

Kara puntas de rostro blancas
(Bertonio, [1612]1984: 47)
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Asimismo, la expresion karakhatha significa pelarse, quedar sin nada. De
aqui emerge el término ¢'ara para referirse al “otro”: el espafiol invasor. ;Por qué
fue ésta la palabra seleccionada? Esta pregunta es importante aqui no por su tra-
duccion literal, sino por lo que implica en términos de las representaciones que las
personas de habla aymara hizo y hace del “otro”. Como toda expresion lingiiistica,
sus significados han variado a través del tiempo; y el seguimiento de esta evolucién
es importante pues constituye un dato relevante para rescatar precisamente esos
significados.

Cornelio Chipana nos dice que en la actualidad ¢ ’ara es el término que de-
signa a una persona no india, ladino, blanco, refinado, ajeno a los andinos condicién de
extrafio o ignorante en la cultura aymara (Chipana, 1986: 256). Indica que ¢ ‘arakiptaiia
es la forma verbal que se usa para referirse a aquel que quiere imitar al ¢ ‘ara. Es inte-
resante también reconocer otra derivacion de esta raiz como es la palabra g araxtasia
que significa empobrecerse, pero no en el sentido de bienes materiales sino de cul-
tura: de normas y valores. Justamente el término ¢ ‘ara significa pelado en el sentido
de sin nada, que no tiene parientes®. Q’ara no es precisamente extrafio o extranjero,
pues esta idea se expresa hoy en la palabra maysa jagi, vale decir persona otra. Jagi
es un término respetuoso, en tanto que ¢ ara es una palabra despectiva.

Asi como la categoria “indio” contiene la carga de un estigma y subsume
etniay raza, ¢ ‘ara tiende a contener ciertos aspectos negativos, que resume también
ambas dimensiones. Esto aparece con mayor claridad entre los dirigentes indigenas
que para enfrentar el estigma y superar la descalificacién y subalternidad han segui-
do la consigna “el indio es bello”. En términos culturales la distincion que hace la
poblaci6n indigena respecto del ¢’ara, puede hallarse en las actitudes, opiniones y
percepciones respecto de su forma de vida: es despilfarrador (no ahorra), es irre-
pestuoso con el buen comportamiento del ser humano, es débil para enfrentar el
clima y las exigencias del medio ambiente de la regién. Cuando se habla del buen o
mal comportamiento se refieren a o no seguir su propio sistema normativo. Asf, en
la década de los afios ochenta del siglo pasado, situaciones tales como la separacion
matrimonial, el respeto por el marido o la esposa, el respeto por los valores asocia-
dos al ciclo vital, el valor al trabajo, de la reciprocidad, entre otros, pueden dar pie a
la descalificacion; lo que puede derivar en la designacién de anug’ara (literalmente:
perro/no indio), como opuesto a jagi, que quiere decir persona que cumple con los
valores y normas establecidas.

El dirigente citado mas arriba caracterizaba al indigena regional de la si-
guiente manera:

Los aymaras con esfuerzo se han integrado al mercado de la libre com-
petencia, mantienen una estricta politica de austeridad en las unidades

39 Referencias entregadas por el Profesor de lengua aymara Elfas Ticona
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de produccion, se capitaliza y reinvierte en bienes en forma ascenden-
te, su nivel de consumo tiene una constancia, no cae con facilidad en el
consumismo, por su condicién de andino no es dado a adquirir bienes
suntuarios, sino bienes de produccién, también es muy auténomo como
persona, no resiste la dependencia, es reciproco, pues nada puede dar en
forma gratuita, todo debe ser reciprocado. Generalmente el aymara es muy
buen comerciante, domina las técnicas del regateo, reinversion y ahorro.
Cuentan siempre con capital minimo propio, lo que les facilita aprovechar
la oferta y estan siempre atentos a las oportunidades, nunca se quedan
sentados sobre sus éxitos. Persiste la concepcién de la educacion andina.
Las normativas y valores ancestrales que los diferencian nitidamente del
surefio (Antonio. M., Iquique, 2008) .

Estos antecedentes nos permiten afirmar que los cuerpos y lo corporal se
encuentra en el centro de los procesos identitarios, en la percepcién del si mismo en
el espacio social, y que es en esta dimension de la vida que se manifiestan los proce-
sos de subalternizacion. Es en este sentido, que la reflexividad de la colectividad de
origen indigena adquiere relevancia para comprender los procesos sociohistéricos
que han dado lugar a la configuracién de las practicas sexistas, racistas y etnicistas.

5.2 Mi experiencia corporal reflexiva. Los cuerpos de mujeres y hombres de las
comunidades indigenas del altiplano

El cuerpo no fue un tema prioritario de investigacién, a pesar de que los resul-
tados de los indicaban que lo corporal era un tema recurrente de seguir para entender
las précticas de género. Fue la experiencia etnogréfica que operd por contraste, lo que
me llevd a considerar mi cuerpo y los cuerpos de mujeres y hombres de las comunida-
des. Desde este lugar, exploré referencias en la antropologia clasica para comprender
esta dimension en las relaciones sociales observadas y conversadas con las personas,
especialmente con las mujeres de las comunidades de Isluga y Cariquima. Lo dicho por
Marcel Mauss (2004) fue relevante para considerar de qué manera la produccion de
los cuerpos es mediada por la culturay para poner atencion en las “técnicas del cuer-
po”; esto es el modo en que de sociedad en sociedad los seres humanos saben como
usar sus cuerpos y son un medio importante para la socializacién de los individuos
en la sociedad. Mauss fue uno de los primeros antropélogos que postularon que los
usos de los cuerpos de hombres y mujeres se diferencian. Ellos y ellas aprenden a
caminar, a hablar, a correr, a luchar de forma diferente (Mauss 1973: 70 en 2004). Un
aporte clave en esta perspectiva fue asumir que las técnicas corporales pueden ser
estudiadas desde un punto de vista sincrénico y diacrénico a lo largo de la vida, lo
que puede incluir los cambios en diferentes momentos histéricos. La nominacion de
técnicas sigue la idea utilitarista de concebir las précticas corporales como un medio
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de la sociedad para controlar los cuerpos de los sujetos. Por otra parte, los asuntos
relacionados con las posiciones y desplazamientos de los cuerpos puede entenderse
como lenguaje. Es lo que propone Pierre Guiraud (2001) como objeto de la proxemia,
ya que alude sistemas explicitamente arbitrarios y convencionaesl que operaria a un
nivel inconsciente.

Teniendo presente estos antecedentes, durante el trabajo de campo un
asunto que me involucr en términos corporales fueron los intercambios sostenidos
con las y los residentes en las localidades respecto a mis desplazamientos por las lo-
calidades, lo que implicaba mis formas de vestir y peinar y, sobretodo, mis comporta-
mientos. Fui comprendiendo que todo se centraba en mi categoria de mujer casada (en
lengua aymara warmi). Mis vecinas mayores me visitaban para aconsejarme, especial-
mente en las modalidades adecuadas de atender a mi compafiero en la casa. A medida
que fue pasando el tiempo, intentaba estar a la altura de lo que esperaban de mi y al
mismo tiempo estableciendo limites en aquellos aspectos en los que me parecia que
no podia cumplir, lo que nos condujo a discusiones, reflexiones y largas conversaciones
en las que mi condicion de extranjera me permitia instalar la cuestién del respeto entre
formas diferentes de ser mujer en general, y esposa en particular.

A partir de experiencias concretas que se fueron produciendo en mi vida co-
tidiana pude entender que un cuerpo femenino altamente valorado, era aquel que no
era delgado y con una cintura ancha. Un rostro redondo con 0jos que se extravian cons-
titufa un modelo estético femenino ideal. Un cuerpo masculino valorado era el firme y
fuerte, esto es, brazos y piernas bien constituidas y espalda amplia. El color de la piel
mas clara era también un signo de belleza. El peinado y el vestido eran parte de distin-
cién y elegancia y signo del estatus social. Las mujeres podian utilizar el vestido tradi-
cional tejido de lana de camélido o faldas compradas, estas tltimas las sefialaban como
personas de avanzada y con un estatus superior. Nunca se vestian con polleras, vestido
de las mujeres de las comunidades del territorio boliviano y de la zona de altos de Arica.
Los hombres vestian con ropa occidental: pantalones, camisas y chalecos industriales
y sombreros de fieltro. Para las mujeres el pelo largo que se trenza y se ajusta hacia
atrés era una exigencia importante. Ya en los afios ochenta las cuatro trenzas amarradas
hacia atras se habian transformado en dos y en los noventa se volvié una cola sin tren-
zar. El niimero de trenzas distinguia a las mujeres de Santa Ana de chipaya de aquellas
que pertenecia a los grupos de habla aymara en las ferias fronterizas, pero entre éstas
las féminas de Isluga y Cariquima no usaban tu/mas como en Bolivia. Las primeras se
diferenciaban de las segundas porque solian mantener las trenzas, en tanto que las mu-
jeres de Cariquima llevaban cola sin trenzar. El peinado servia para distinguir también a
solteras de casadas. El viento y la sequedad del ambiente despeinaban mi corto cabello
y en las juntas que tenfamos en los patios de las casas en diferentes localidades a las
mujeres mayores le resultaba intolerable mi peinado, me pedian trenzarlo. Con lo corto
que lo tenia no habia més remedio que confeccionar un peinado similar a las bebés.
Aunque era objeto de risas, les parecia mejor que mi propio estilo.
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El vestido, ya sea el akso o la ropa comprada, tenia una forma particular de
caer sobre el cuerpo y cubrirlo de manera decente, abrigar o embellecer. El sombrero
y su posicién eran importantes. Si este se encuentra cargado hacia un lado, era signo
de una coqueteria sancionada socialmente por las propias mujeres y provocaba celos a
los hombres que los llevaba a prohibir la vida social y castigar a sus esposas. El rebozo
o chal, que cubre desde la cabeza hacia las piernas, era un elemento especialmente
femenino. Con este se cubria el rostro, dejando casi la mitad para mirar de lado o hacia
abajo, pues de frente era violento; forma que recuerda a Las Tapadas que pint6 Rugen-
das en Lima.

Era en la fiesta de los carnavales el espacio privilegiado para exponer el buen
gusto y los logros del trabajo del afio. La vestimenta adecuada y bella era un akso bien
tejido y con bordes de lindos colores por cada dia de fiesta, y, los adornos en el cabello.
En el caso de los hombres, pantalones, camisas y chalecos nuevos, el mejor de los som-
breros, reloj, cinturones, acompafiados de radios y ojala con un vehiculo que lo espera
paravolver a casa, configuraba un muy buen partido. Se veian cuerpos orgullosos de sus
apariencias, ostentando su condicién.

Mi primera experiencia de vestir para este evento fue particular, pues las mu-
jeres que pertenecian a la comparsa con la cual iba a participar llegaron en la madrugada
para asesorarme. El problema de mi cuerpo era la delgadez, pues el akso requeria una
cintura gruesay la caida de la falda debia ser lo mas amplia posible.

Me pusieron tres gruesas enaguas para posibilitar una bonita forma de usar
este vestido en la fiesta. El color de este y la combinacién del chaleco que va debajo
eran de gran importancia: el akso café y el chaleco rosado, verde o amarillo intensos.
Por supuesto, cara descubierta de cabelloy trenzado para lucir un sombrero de paja con
cinta roja; todo adaptado para la figura de la mujer casada.

Sibien mi cuerpo fue objeto de risas, las experiencias de discriminacion de las
mujeres en el ambiente de las mayorias urbanas no se pueden comparar. En las ciudades
las mujeres fueron violentadas, dejando huellas de dolor en sus cuerpos oprimidos:

Me sentia diferente total en el colegio, siempre me aislé y a la fecha de hoy
no sé por qué, me avergonzaba de yo misma, serd por lo que mi mama me
hacfa esas trenzas, andar con el vestido largo, con esas sandalias horrendas
(sonrie), yo te digo porque es lo que yo me sentia cuando era joven, incluso
yo se los he comunicado a mis hijos, yo les digo como nos vestia la abuelita y
ellos me dicen “que era salvaje mi abuelita, menos mal que estd bajo tierra”
(sonrie), imaginate, entonces como te digo, yo me avergonzaba y me alejaba
de las amistades, de las, de las otras nifias, es que a las otras nifias yo las en-
contraba que eran tan bonitas, ;me entiendes t?- Eran, especiales, las mira-
ba, otra vestimenta, més sexi como podria decirse ahora, vestiditos cortitos,
algo bonito que se le veia a la mujer... y yo no, tosca-tosca, olvidate... entonces,
siempre me alejé. (Raquel, T. de Arica,1993).
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Uno de los aspectos que me llam la atencién en las convivencias cotidianas
o festivas era la dréstica diferencia entre mujeres y hombres a la hora del descanso,
particularmente en la forma de sentarse. Los hombres podian hacerlo en sillas y tirarse
de forma extendida en el suelo. Las mujeres, con las piernas hacia un lado sobre la
tierra, siempre en contacto con ella. En todos los rituales, los hombres se ubicaban a
la derecha, mientras que las mujeres a la izquierda. Los desplazamientos en el pueblo
o hacia localidades diferentes a la propia muestran a hombres (esposos) por delante
y a mujeres (esposas) atrés, de forma rdpida y a pasos cortos, lo que fui adoptando sin
darmw cuenta hasta que nos lo hicieron saber otras y otros colegas.

Un cuerpo que muestra el trabajo que se ha desarrollado a lo largo de la vida
era altamente valorado. Mientras para las mujeres el cuerpo cansado es notorio en la
actividad textil, el pastoreo y la agricultura eran los referentes de los hombres.

Las reglas de cortesia imponfan saludar con la mano, solo con un suave roce
y en ocasiones especiales un abrazo que no toque de frente los cuerpos ni con golpes.
Las mujeres cargaban sobre sus espaldas a sus hijos, lefia u otros objetos. Los hombres
nunca cargaron a los nifios, solo objetos. El beneficio de la quinua, esto es, pisarla con
los pies, apenas tostada para sacar su cdscara, solo era realizada por mujeres, nunca lo
hicieron los hombres. Si alguien transgredia estas reglas, provocaba risa por el ridiculo
que generaba, pues los cuerpos masculinos no eran aptos para estas tareas.

Todos estos aspectos, considerados como formas correctas de comportar-
se, configuraban un cuadro de referencia para designar a quienes no lo seguian como
carente de normas y valores éticos y estéticos humanos que aplicaban a los cuerpos
sexuados y generizados segiin edad y estado civil. El ¢ ‘arg, justamente es aquel que se
halla lejos de estas pautas. Las personas casadas deben cumplir con estricto apego a las
normas. Es el esposoy la esposa, en tanto jagi (persona social), en quien recae la maxi-
ma responsabilidad como seres generizados y esto procede en términos estrictamente
binarios. Como veremos en el siguiente capitulo, se cultivan cuerpos segiin modelos
basados en diferencias esenciales de ser mujer esposa y ser hombre esposo. De aqui
que la corporeidad femenina seguia estrictas reglas que se van encarnando durante las
etapas de vida previa a la union conyugal.

Como vimos en el capitulo dos el desarrollo del ciclo vital de las personas era
concebido segiin las capacidades-habilidades que los cuerpos de los seres humanos
van desarrollando en términos ciclicos: nacimiento y desarrollo de los cuerpos (segtin
fases cultivadas socialmente) madurez- muerte-nacimiento. La familia, grupo de pa-
rientes y la comunidad étnica eran las instituciones que aplicaban un sistema normativo
que guia este desarrollo. Este tltimo distingue, segiin oposiciones binarias, el compor-
tamiento de hombres y mujeres y los contenidos de lo femenino y lo masculino.

Los saberes y creencias sobre los cuerpos humanos indican que las personas
van elaboréndose a lo largo del ciclo vital a través de un proceso, pasando etapas que
se configuran sobre la base del crecimiento organico. Esto es, mediante una compleja
forma de concebir la materialidad e inmaterialidad de los cuerpos. Es el chima o chu-
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yma (concepto que integra los 6rganos corazén, pulmones, higado y cerebro) la clave
para comprender el desarrollo de lo que podriamos llamar el desarrollo fisico y mental
de los cuerpos humanos. Este término ha sido traducido como corazén desde la lengua
colonial, pero no es adecuado puesto que lo que la biologia desgina con esta palabra,
en aymara se dice /uqgu. La persona bien formada (jagi) posee un chima que traducen
como tener corazon, pero se refieren a las capacidades y habilidades de los cuerpos
para alcanzar el estatus de persona o jagi, lo que implica aspectos como memoria, sen-
timientos, caracter, pensamientos. Un nifio pequefio tiene “poco corazon”, esta recién
formandose, bioldgica y socialmente, sus capacidades-habilidades estan en desarrollo.
Cuando se adquiere el estatus de esposa/esposo comienza el inicio de un aprendizaje
que los conduce a unverdadero “corazén”. De aqui el ritual del matrimonio denominado
Jaquisachifia en el que a los recién casados se les llama “guaguas” (bebés). Pronta-
mente van tomando las riendas de su vida y realizando acciones que les permiten ga-
narse el respeto y prestigio del grupo. El prestigio se va adquiriendo a través de la vida
mediante la adopci6n de distintas responsabilidades y desafios. Entre estas actividades
se hallan las pasantias como alférez de santos patronos y carnavales, hasta llegar a la
ancianidad. Un abuelo que ha cumplido correctamente a lo largo de su vida con el ideal
de un comunero tiene “corazon” y exitosamente cultivado, es un sabio.

Estas ideas pueden ser observadas en los funerales de las personas adultas
0 jagi. Si la fallecida o fallecido era respetado, de alto prestigio en su grupo, el ritual
funerario serd con mayor parafernalia y asistira mucha gente. En el extremo opuesto,
un nonato, un bebé o algiin adulto que rompa las normas de la convivencia humana, o
sea, aquellos que no tienen “corazén” tendrdn un funeral discreto y participard solo su
grupo familiar restringido.

Ludovico Bertonio registr6 algunas ideas relacionadas con lo anterior. Por
ejemplo, hallamos el término manghue chuyma que designaria “lo interior del corazon
o pensamiento” (Bertonio, [1612] 1984, p. 215). Esta parte del cuerpo es esencial en la
construccion del sujeto; pues en tanto pensamiento se precisa elaborar, formar. Esto
coincidiria con Joseph Bastien (1986 y 1987) cuando sefiala que su funcién para la vida
es clave para la reproduccién del individuo y la sociedad. Se tratarfa de la emocion y la
razon.

En la comunidad aymara del norte chileno encontramos que la cabeza, es la
parte que se forma primero en el feto masculino, las manos y las piernas en el femeni-
no. Si consideramos que cabeza en las lenguas latinas, es una parte capital del individuo
puesto que se distingue como sede del pensamiento y la parte superior del cuerpo,
lo que deriva en la nocién de mando (Guiraud, 2001), tendriamos que asumir que los
hombres y lo masculino se marca en este sentido. No obstante, la importancia asig-
nada a chima pervive como lugar del motor de la vida, por lo que tanto mujeres como
hombres estan dotados de este componente que explica la vida humana. Pero la sede
superior del cuerpo, entendida como razonamiento, esta estrechamente vinculada a los
interiores (pulmdn, corazén) y se distinguen mujeres y hombres por sus capacidades
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reflexivas. En palabras de las mujeres entrevistadas: “las abuelas decfan que las muje-
res tienen sietes pensamientos y los hombres uno solo.”

Las categorias del ciclo vital de hombres y mujeres nos ofrecen una fuen-
te importante de informaci6n para aproximarnos a la configuracién de los cuerpos
configurados en forma binaria siguiendo los modelos de géneros apropiados para
madres, padres y demas parientes que la vinculan con el conjunto de la comunidad.

Tabla 21. Términos aymaras del ciclo vital

Masculino Femenino
Sullu Antes de nacer. Desde la fecunda- | Sullu Desde la gestacion hasta antes de
¢ion hasta antes de nacer nacer
Asuwawa Recién nacido, puede ser hasta | Asuwawa Recién nacida, puede ser hasta seis
seis meses 0 quizds menos meses, quizds menos
Wawa Hasta cuando baja de la espalda, | Wawa Hasta cuando baja de la espalda,
cuando comienza a andar cuando comienza a andar
Wawa Yuqalla Nifio, cuando comienza a andar, | Wawa Imilla Nifia, cuando comienza a andar hasta
hasta 3-4 afios 3-4 afios
Jisk'a Yugalla Pequeio Yugalla Jisk'a Imilla Pequeiia Imilla
Yuqalla Nifio (puber) Imilla Nifia (puber)
Jach’a Yogalla "Yugalla Mayor. Jach’a Imilla "Imilla mayor Hasta los 14- 15 deja de
Hasta los 14-15 socialmente deja serlo. Cuando su cuerpo toma forma
de serlo” de mujercita”
Wayna Aproximadamente a partir delos | Tawaqu Aprox. a partir de los 15 afios, hasta
15 afios. No es exacto. Lo es hasta que se casa
que se asa
Chacha Esposo, alude al sexo masculinoy | Warmi Esposa, alude al sexo femenino y a la
ala sexualidad activa. sexualidad activa.
Auki Padre. Varén maduro Tayka Madre. Dama madura
"Ancha Auki Achichi" "Muy viejo Abuelo" "Ancha Tayka "Muy vieja
Apache"
Jiwata Muerto Jiwata Muerta
Amaya Concepto mds general para aludir | Amaya Concepto més general para aludir a
a todos los muertos todos los muertos

Efectivamente, la gran cantidad de términos y sus referencias nos remiten
a las marcas de género en el proceso del curso de la vida. Las categorias revelan la
idea de fases “cultivadas”, lo cual significa que cada una de ellas implica un conjunto
de normas que deben ponerse en préctica cotidianamente. Las denominaciones de
estas etapasy las interpretaciones que hacen las y los entrevistados indican que exis-
tirfan dos fases en las que el género desaparece: el principio y el fin de la vida. Las
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categorfas de diferenciacion, que comienzan alrededor de los cuatro afios de edad,
refieren tanto al desarrollo corporal como a las capacidades y limitaciones esperadas
en el contexto familiar y social. Los términos /milla para las mujeres y Yocalla para
los hombres aluden al primer momento en el que se inicia el proceso de configura-
cién del género binario, es decir para encarnar la femineidad y la masculinidad. Las
tareas diferenciadas entre mujeres y hombres comienzan a realizarse, compartiendo
la asistencia a la escuela; espacio de socializacion donde se recibe informacién acer-
ca de los modelos genéricos homogenizantes del estado chileno. Las etapas que le
siguen: Tawaju y Wayna consolidan lo aprendido antes y se trata de la fase critica de
la formacion, pues desarrollardn las principales tareas que realizaran el resto de la
vida. Se estimula y evaliia la capacidad de “ganarse la vida”, o sea la independencia
econdmica y, en general, la capacidad para resolver problemas. Los principales agen-
tes socializadores son la madre, el padre, la abuela, el abuelo, los tios y tias por el
lado del padre (grupo de parientes de una estancia). Los comportamientos maternos
y paternos son los modelos ideales que se intentan imitar. El padre asume un rol de
autoridad, la madre ensefia y corrige. Ambos castigan cuando las y los jévenes no
cumplen con las conductas esperadas. Son los resposables de inculcar los valores
adecuados para la vida adulta (respeto, obediencia, responsabilidad, buena reputa-
cién, reciprocidad, competencia, honradez, austeridad). Las abuelas y los abuelos
intervienen especialmente a través de consejos, de critica a los desvios conductuales
de los jovenes y en ensefianzas relativas a las celebraciones y rituales. Una de las
expresiones mas recurrentes que escuché de parte de ellos en los dias cotidianos
cuando alguien no se comportaba correctamente fue: jacaso no eres gente;

El grupo de pares era fundamental en el proceso de relaciones intergéne-
ros. Las ylos jévenes mayores y con mds experiencia son los que instruyen e informan.
El pastoreo, las fiestas, la escuela (internados) eran los lugares propicios para esta-
blecer contactos. Las relaciones amorosas se expresaban en intercambios de rega-
los: las mujeres obsequiaban bellas fajas, en tanto los hombres les confeccionaban
sandalias, trenzados, sombreros o aretes. Solian también enviar cartas de amor y las
experiencias sexuales antes de formalizar la unién era comtn. Si no formalizaban la
unién, los hijos o hijas de estas relaciones se entregaban en adopci6n a parientes, los
criaban la familia del padre o con la familia de la madre si es que permanecian en ella.

La fase chacha y de warmi es la mas larga y la de mayor reconocimiento
politico en la comunidad. La nocién de chacha (esposo o conviviente) alude a la se-
xualidad®, esto es a la potencia sexual masculina de lo cual no est4 exenta su alter:
warmi 0 esposa.

La etimologia de los términos que nombra cada fase parece marcar las
diferencias entre los géneros, pero no observamos una palabra que designe al hom-
bre 0 a la mujer, como la existente en la lengua castellana; sino que estos dependen

40 Informacion recogida en las entrevistas y aportada por el Profesor Manuel Mamani en comunicacién per-
sonal. Idea que se refuerza por otros antecedentes etnogréficos que se exponen en el siguiente capitulo.
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de la fase del ciclo vital. La denominacion jagi, que en las comunidades se traduce
como “gente” y que se ha comprendido como persona, implica a ambos géneros en
su condici6n de partes de la unidad conyugal. Por ello se acompafia de los términos
chacha o warmi (jaqi chacha o jagi warmi), lo que equivale a persona social. Aun
cuando resta por investigar sobre los contenidos de este concepto, las nociones de
chacha y warmi contienen significados importantes para comprender las concepcio-
nes de la masculinidad y de la feminidad. En tiempos coloniales el cura jesuita defini6
en su diccionario: marmichata disfrazar a uno en hébito de muger o chachanco ka-
rahuakho cutita, ipa keusa, mujer atrevida o masculinizada (Bertonio, [1612] 1984).

ia

Anual de la comuna de Colchane (2016)

5.3 El devenir de los cuerpos

La escuela, el servicio militar y el trabajo en las ciudades llev a las nuevas
generaciones a adoptar, de manera generalizada, vestidos y peinados més cercanos a
los estilos modernos que se usan en las ciudades del norte de Chile, sin embargo fue-
ron y han ido transitando a formas locales que atin distinguen al grupo. La tendencia
de largas cabelleras para las mujeres se mantiene, pero ahora se deja suelto o ligera-
mente tomado. Sin embargo, hay algunas mujeres que optan por cabellos cortos. Entre
los varones jovenes se ven tendencias a las nuevos cortes de cabellos de las mayorfas,
los que incluyen una amplia variedad de estilos. Los vientres expuestos de las jévenes
universitarias o los tatuajes en sus cuerpos no son ya excepcionales. Las festividades
(especialmente carnavales en las localidades de origen y las celebraciones de bodas
en las ciudades) siguen ofreciendo un espacio en el que el vestido y las formas de
peinar en la actualidad se ven de manera similar a las que utilizan las familias de estra-
tos populares. El maquillaje en los rostros de las mujeres es ampliamente utilizado,
especialmente en las solteras. De igual manera, el vestido de los hombres no difiere
de los no indigenas: jeans ajustados, camisas de colores y chaquetas de cuero.
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El saludo de beso en la mejilla y abrazo va dejando atrés el escaso contacto
fisico de antafio.

Para algunas mujeres residentes en la ciudad, la parte mds importante del
cuerpo femenino seria el vientre, especialmente dentro de él la matriz, la cual debe
cuidarse, ya que si ésta se enferma peligra la gestacion de los hijos. Por otro lado, la
parte mas importante del cuerpo del hombre serian sus 6rganos genitales.

La gran importancia que adquiere la matriz (litero) en términos simbdlicos
estd vinculada a Pachamama, deidad a la que se venera; esta se piensa como conte-
nedora, que cobija, nutre y posibilita la vida en este mundo. Asimismo, asociada a lo
femenino y a la sangre (wila), como sustancia corporal esencial de los cuerpos, es
también sustancia aprecidada y requerida por todas las divinidades (antepasados)41.
En cambio, la grasa y el semen son los elementos basicos que producen la vida y
se asocian a lo masculino. Por ejemplo la palabra /ik ichiri, es el término aymara
para designar al personaje mitico que extrae la grasa a los vivos por efectos magicos
produciendo la muerte. Justamente la grasa y la sangre son dos componentes funda-
mentales de las ofrendas en todos los rituales.

En un encuentro de sanadoras y sanadores realizado el ailo 2009, les solicita-
mos nos ensefiaran sobre el cuerpo humano a través de dibujos nombrando sus partes,
lo hicieron distinguiendo a mujeres y hombres, no aceptaron un cuerpo abstracto sin
sexo-género. Y al consultarles sobre las enfermedades més frecuentes, también con-
sideraron al género. Como se ve en la tabla 32, los atributos reproductivos marcan las
diferencias.

Tabla 22. Enfermedades mas frecuentes por géneros

Cuerpo enfermo de la mujer Cuerpo enfermo del hombre
Cerebro
Corazon
Recaida de la matriz a los cuarenta y cincuenta afios
Los ritones Garganta frio
Matriz. Pasada de frio ) "
Corazon presion alta

Después de los 40 dias del parto debe cuidarse.
Sentarse en tierra caliente
El cuerpo de la mujer se gasta més
Matriz de mujer por fuerza se gasta
Se gasta la columna por trabajo.
La guata se enferma
La mujer es més firme
Descuido del cuerpo durante el embarazo hay que
calentar el cuerpo porque estd frio
En las mujeres los huesos se vuelven blandos por
amamantar y pérdida de calcio.

Pulmones/Tuberculosis
Prostata frio, salado alcohol
Dolores de cuerpo
Estdmago, més débil que la mujer

Trabajo sexual. El semen hace debilitar a los hombres.
Pasa de la préstata a la cabeza

41 Wilancha es el nombre que recibe el sacrificio ritual, ofrenda a las deidades principales.
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Las celebraciones que agrupan a gran parte de las comunidades, ya sea
en las localidades de origen (carnavales y fiestas patronales) y en las ciudades de la
costa (matrimonios) se pueden ver en las redes sociales. Estas nos muestran, de un
modo extraordinario, los cuerpos generizados como partes del tejido de parentesco
y de la comunidad aymara contemporanea. En estas, la misica y el baile, sintetizada
en estilos propios de todo el sur andino, genera sentimientos de comunalidad para
configurar espacios de produccién y reproduccion de tradiciones en permanentes
cambios. En un contexto de reivindicaciones étnicas y culturales, afirman procesos
contra hegemdnicos a la cultura que imponen las clases sociales dominantes euro
centradas; y en este contexto, estos eventos actian como fuerza centripeta en tér-
minos étnicos. Pero también, se observan transformaciones en las relaciones de gé-
nero, ya que tanto mujeres como hombres jévenes se resisten al control de padres,
madres y demds miembros de una comunidad con menor poder para frenar las deci-
siones individuales, que van tomando sus integrantes.

5.4 Los saberes acerca del cuerpo y su funcionamiento

David Le Breton (1990) ha sefialado que los saberes acerca del cuerpo son
la expresion de un estado social y van transformandose a través del tiempo. En las
sociedades modernas se produce una ruptura entre el sujeto y el cosmos, el cuerpo
es la parte indivisible del sujeto, el factor de individuacién. Las actuales concepcio-
nes del cuerpo estén vinculadas con el ascenso del individualismo como estructura
social y con la emergencia de las ciencias. Es significativo que la lengua aymara actual
no registre el término cuerpo. Se encuentra una aymarizacién de la palabra en espafiol
(kurpu). Denise Arnold et al. (1997a) sefalan que es dificil traducir el concepto de
cuerpo en las lenguas andinas, lo cual se deberia a que su epistemologia no reconoce
el concepto de un cuerpo distinto e individualizado. Sefiala que:

No se piensa del cuerpo como algo que crece naturalmente sino algo pro-
ducido por otros, en la acumulacién corporal de conocimiento, sabidurfa,
alma, comida, etc. Por eso es més comun utilizar conceptos como piel para
describir la interfaz entre persona y ambiente. O se usan términos como
gama para describir todo el complejo de nociones sométicas que engloban
a lavida (ocupacion, barriga, coraje, fuerza, sustento, descanso, placenta,
y sangre menstrual) en una epistemologia basada en los procesos de in-
tercambio muy distinta de aquella de la medicina moderna. (Arnold, et al.
1997a: 9).

La separacion entre sujeto y cuerpo ha ido procediendo en los tltimos 50
afios de una manera muy heterogénea en la poblacion, pero al mismo tiempo de un
modo contradictorio. A veces se superponen las epistemologias populares sobre lo
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corporal, a veces conviven de manera paralela la separacién entre cuerpo y cosmos
con aquella vision en la que sujeto y cuerpo es una sola cosa. Sin embargo, las nuevas
generaciones -mds escolarizadas- tienden a concebir el cuerpo como una entidad
orgénica discreta desde la perspectiva de la biologfa. Entre quienes han cursado solo
ensefianza bésica tienden a plasmar saberes acerca de la dindmica corporal que no
separa cuerpo y cosmos, independientemente de su adscripcion eclesidstica. Tanto
en las personas con mayor escolaridad y/o con fuerte influencia de los medios de
comunicacion y residencia urbana permanente, se produciria la superposicion de sa-
beres entre los que la biologia y el saber popular no indigena predominan por sobre
aquellos que devienen de la historia de la medicina andina. En el otro extremo, entre
las personas con menor escolaridad existirfa un razonamiento positivo y religioso
sobre la naturaleza y el universo; las concepciones del cuerpo tenderén a ser tributa-
rias de la concepcion de persona, que, como hemos indicado, en la tradicién aymara
implica que ello se alcanza solo si se siguen las normas y valores correspondientes
a la categoria jagi.

Las y los sanadores, con los cuales he compartido en varios encuentros a
partir del afio 2009, identifican lingiiisticamente dérganos articulados. En el caso de
las comunidades altipldnicas de Tarapacd, la vida humana se compara anatémica y
fisioldgicamente a la vida animal, atin cuando se identifican ciertas particularidades.
La comparacién, que busca similitudes y diferencias, se asienta en una perspectiva
de unidad en cuanto a lo esencial que une a estos dos seres (el ser humano y el
animal); esto es que lo esencial estd dado por la existencia -dentro del cuerpo- de un
conjunto de érganos, relacionados entre si, con ciertas funciones. Los matices dife-
renciadores entre unos animales y otros no escinden sino interrelacionan, contribu-
yen a connotar una misma naturaleza, que es la que explica en todos los seres vivos
el funcionamiento de los cuerpos concretos. Pero, es la proximidad con las llamas y
alpacas que se produce la mayor identidad de sustancia, pues tanto estos como los
seres humanos provienen del mismo origen.

Se observa cierta categorizacion de un adentroy un afuera. Denise Arnold y
Juan de Dios Yapita (1997a: 28) registran la distincion entre el cuerpo” fisico” (lat. el
“cuerpo superficial”, patva kurpu) y el cuerpo espiritual” (lit. el cuerpo dentro man-
gha kurpu), que exige la aplicacion de diferentes técnicas de curacién, psicolégica/
ritual o fisica. No obstante, los antecedentes acopiados en Tarapaca no confirman la
asociacion adentro=cuerpo espiritual, afuera=cuerpo fisico. La parte interior, aden-
tro, enfatiza en las visceras cuya dindmica es lo més relevante para el funcionamiento
del cuerpo. Existe consenso en que “el chima estd compuesto de tres partes; el
bofe (pulmones), el higado y el corazén. Estos se vinculan a la cabeza, al cerebro por
su relacién con el pensamiento. La influencia de la biologia se presenta en algunos
casos a través de la duda, de la combinaci6n de ideas. Se argumenta que “e/ corazon
es por la sangre no tanto con el pensamiento, en el cerebro hay un pensamiento, un
animu” (Sanador de Escapifia, 2009).
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Las sanadoras y los sanadores argumentan que el corazén (//uqu), los pul-
mones (chima), el higado (%’iucha) son fundamentales para la vida, acercandose
més a lo propuesto por Joseph Bastien. Argumenta que, en los kallawayas, colectivo de
lazona medio-oeste de Bolivia, el cuerpo (nghuntin) es entendido como todas aquellas
partes que forman un mismo interior, incluyendo el yo interior y las experiencias no son
percibidas dualmente como aquellas de la mente y aquellas del cuerpo. Se refieren a
su cuerpo como dentro e interior (ughu). La parte mas importante es el corazén que
bombea la sangre a través del cuerpo. El corazon es el pensamiento, las intenciones y
las emociones. La sangre y la grasa dan poder al cuerpo y se produce en las entrafias.
Estas incluyen el higado, rifiones, estomago e intestinos. La sangre es el principio de
la vida y viene del corazon; la grasa el principio de la energia y viene de las entrafias.
(Bastien, 1986)

Este autor, sostiene que los andinos contemporaneos no creen en un alma
0 espiritu que sea inmaterial y esté agregado a sus cuerpos, tales como los concep-
tos post platénicos de un patrén ideal o las ideas cristianas de una forma inmortal.
Ellos creen que el alma o d4nima no es un ser, sino un fluido-fisico, que a veces se
describe como vapor o resuello. Nos informa que un andlisis etnohistérico de las
partes del cuerpo muestra que lo conceptualizan como principalmente constituido
por un corazén (un sistema organico responsable de las funciones cognitiva, nutritiva
y de bombeo) y samay, esto es un sistema organico responsable de la respiracion.
Argumenta que alma y animo /animu/ se utilizan el uno por el otro para referirse
a las emociones, el vapor y el aliento que fluye a través del cuerpo. De este modo,
concluye que los andinos conciben el cuerpo en términos de procesos organico y
respiratorio que hacen circular sustancias vitales (sangre, alimentos, la respiracion y
las emociones). Estas sustancias son fisicas, aunque no se puedan ver directamente
(Bastien, 1986: 8).

Gerardo Ferndndez, por su parte, sefiala que el corazén (chuyma), es
considerado uno de los drganos mas importantes del cuerpo humano en comunida-
des aymaras de Alto La Paz. Este seria el centro de la persona, puesto que en €l se
ubicarian las tres sombras o las tres almas: mdayu (primer ajayu) o Ajayu, pd ajayu
(segundo ajayu), o dnimu, kimsa ajayu (tercer gjayu) o coraje. Agrega que el corazén es
un lugar inespecifico dentro del organismo que facilita el contacto con los principales
oérganos corporales del ser humano, potenciando el intercambio de fluidos corporales.
En el corazon se ubica todo lo relativo al &nimo, como también las visceras y las entrafias
del cuerpo, es decir, lo que esta dentro del individuo. (Fernandez Juarez, 2004: 283).

Los andinos de Tarapacd coinciden en que el cuerpo humano y animal estd
compuesto por un elemento central para su funcionamiento: el animu. También se
le puede llamar ispiritu. Se trataria de un componente material e inmaterial para
el buen funcionamiento del organismo. Se puede ubicar en todo el cuerpo, aunque
también se reconocen dos localizaciones especfficas: la cabeza y el corazén.

En este sentido, la nocion de chima expresarfa un concepto clave para
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comprender la naturaleza del cuerpo humano. La relacién que se establece entre los
6rganos principales ({lugu, k’iucha, chima )y a la accién de sentir-pensar nos dice
que se trataria de un concepto complejo, de un nivel de abstraccién mayor. Esta idea
puede sostenerse también si analizamos otros campos semdnticos, como el que se
observa en la textilerfa o en la concepcion del territorio. Como mencionamos antes,
chima seria el centro del espacio textil tripartito, configurando un cuerpo animal, con
referencia a su interior (adentro y profundo) (Cereceda, 1978: 1030). De igual modo, la
otra analogia utilizada para la representacion del cuerpo en la que aparece el concep-
to de chima se encuentra en la concepcion del espacio que habitan. Este se concibe
como la anatomia del cuerpo humano concebido en tres partes unidas orgédnicamen-
te a través de las entrafias.

Otra lectura posible es que si chima nombra a los pulmones (Garcia, 2005:
36), el centro de las cosas y las personas estaria en la funcién que cumple este 6rga-
no para dar vida, aspecto que se relaciona con la importancia del sistema respiratorio
y el aliento vital como dimensién principal del animu (ver infra). Una interpretacion
como esta plantea la cuestién de por qué se traduce y o define como corazén. Se
puede suponer que fue y es una equivalencia realizada para comprender la idea de la
centralidad del corazén para la medicina colonialista. Sea una u otra idea la més acer-
tada, podemos decir que la estructura orgénica de los cuerpos opera sobre procesos,
que podriamos llamar fisiolégicos, con base en una condicién energética (motor) y
en una correcta coordinacion y sincronia de sus segmentos o partes constitutivas.
Es posible argumentar que para los sanadores el desequilibrio de la temperatura
afecta la salud provocando diferentes padecimientos. Una aproximacion certera al
enfermo es aquella que da cuenta de su condicion cdlida, fria o calido-fria. Es por ello
por lo que se insiste en el examen fisico a través de la palpacion del pulso y se mira
con desconfianza el proceder de algunos médicos que no se dignan en examinar a sus
consultantes. No procede a la manera del exorcismo alopético intentando erradicar
de un solo golpe todo mal, sino pausadamente acompafiar al enfermo en su recupe-
racion facilitando el proceso mérbido en su curso.

Las sanadoras y los sanadores expresan su conocimiento del funciona-
miento del cuerpo a través del ritmo de la circulacion de la sangre en las venas, lo
cual se relaciona con el corazén chima-animu. Al parecer lo que las personas in-
gieren afecta a la sangre, como sustancia y a la circulacién. Una mala circulacién de
la sangre afecta a todo el organismo. Las pastillas e inyecciones mal administradas
cortan o interrumpen la circulacién de la sangre, produciendo “encogimiento”, algo
asi como pardlisis del cuerpo. Interrumpe procesos biolégicos basicos y en algunos
casos puede producir la muerte. La idea de la circulacion intracorpérea como un pro-
ceso en el que sustancias y fluidos se desplazan por un sistema de tubos o canales in-
ternos impregna gran parte de la explicacién del enfermar, del desplazamiento inter-
no de la enfermedad y, por tanto, de su localizacién final en la topografia o anatomia
del cuerpo. La sangre, que circula por las venas hacia todo el cuerpo, partiendo del
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corazon, es el elemento capital; su curso es posible seguirlo con una palpacion fina
siguiendo el trayecto de los vasos sanguineos de la superficie, también las caracteris-
ticas de grosor, fuerza, velocidad de sus pulsaciones clarifican aspectos diagnésticos
centrales. Fluyen o se desplazan a modo de circulacién o de transito interno otros
componentes: la respiracién y sus secreciones, los alimentos por el lumen digestivo,
la menstruacién por el aparato genital, fluyen sensaciones y corrientes por el nervio.
Se enferma todo aquello que presenta una obstaculizacion de dicho transito: alimen-
tos y elementos extrafios que tapan las tripas; las secreciones bronquiales que se
estancan y no fluyen, la pérdida del flujo menstrual por enfriamiento de la matriz o
por embarazo, etc. Subyace aqui una representacion muy dindmica de flujos dentro
de sistemas o circuitos internos pensados segiin una lggica de equilibrio interno en
el que el concepto de cdlido, frio, clido-frio opera de manera importante. De este
modo, la medicina andina se esfuerza por eliminar todo lo que entorpece los flujos,
saca sustancias téxicas del cuerpo, favorece la circulacion de la sangre restablecien-
do equilibrio frio/calor, limpia el interior del tubo digestivo obstruido, masajea el ner-
vio doliente, etc. En esta parte de su tarea el sanador o sanadora aymara se asemeja a
la imagen del médico del sistema de salud: en tanto sujeto con cuyos conocimientos
estd interviniendo directamente sobre determinados 6rganos y procesos internos
con el fin de establecer la cura de la enfermedad; este es el momento del acto mé-
dico en el cual se analizan sintomas, se explora irregularidades, se prescriben tra-
tamientos, como hace el doctor. Las correspondencias que las y los entrevistados
establecen entre el cuerpo (individual-colectivo) el territorio y el cosmos nos hablan
de un modelo relacional; en consecuencia, serfa un error realizar esta equivalencia
pues el modelo andtomo-fisiolégico que subyace en la medicina moderna, ya que en
el razonamiento aymara se identifican relaciones a partir de la fuerza interna, que
es la que estd comprometida en la interioridad de estos procesos, y que es la res-
ponsable en tltima instancia de la vida humana. Fuerza interna vinculada al cosmos a
través del animu. Lavida serfa un proceso que el médico aymara reconoce y describe
en la materialidad del cuerpo, como condicion necesaria pero no suficiente, pues
la humanidad se debe a las generaciones anteriores (achachilas, mallkus-t allas),
quienes dictaron las normasy ética del buen viviry que se manifiestan en el territorio
como divinidades protectoras (cerros, vertientes, ojos de agua). Las generaciones
pasadas, presentes y futuras se integran en lo material e inmaterial, inscritos en un
territorio tan conocido como un cuerpo viviente, todas forman parte de un universo
en el que la vida humana no se escinde de aquello que la hacen posible. Es en este
contexto que adquiere relevancia la nocion de animu.

El cuerpo humano y el de las llamas y alpacas estdn compuestos por un
elemento central para su funcionamiento: el animu. Corresponde a un principio fun-
damental para la vida cuya pérdida parcial o total lleva a la enfermedad y a la muerte
respectivamente. Se puede ubicar en todo el cuerpo, aunque también se reconocen
dos localizaciones especificas: la cabeza y el corazon. Estas localizaciones no son
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compartimentos aislados, sino que reflejan una ligacion profunda que se expresa en
aquello que denominan como pensamiento (reflexién-emocion-memoria).

Elanimu crece junto con la persona, viene con la wawa desde la gestacion,
periodo en el cual no hay diferencia de género, se desarrolla a lo largo de la vida
humanay sobrevive la muerte de la persona, pasando a denominarse a/ma. Una acep-
cién relacionada a a/ma es dnima. Una mujer chipaya atribuye la figura del animu al
“&ngel de la guarda”, denotando asi la influencia cristiana del término. Se considera
que el animu viaja durante el suefio, lo que implica un desdoblamiento del cuerpo
que se considera relevante si este suefio predice la suerte o el infortunio. Como
nos relaté Silveria M. cuando recuerda lo que dijo su marido unos dias antes de su
muerte: “Ahora esta noche me sofié mal, dijo. Parece que yo me voy, mis guaguas
quedardn vivo”.

El animu también puede escapar del cuerpo cuando ocurre un susto como
veremos mas adelante. El animu sélo podria visualizarse en la sombra de la persona:
“Una vez he visto en la luz, dos sombras habia, uno claro y uno més oscuro, el oscuro
dice que es del animu y el otro es normal no més la sombra” (Ernesto. M. de Camifia,
2009).

El corazén se considera la parte del cuerpo més importante, no sélo ligada
a la vida material, la circulacion de la sangre, sino también a la vida de relacion, el
pensamiento, el enamorarse:

Si corazén malo jacaso puedes vivir ti? No puh, por corazén estamos pen-
sando, tamos vivos poh” (Samuel.M., de Isluga, 2009).

El corazén se asocia no sélo por proximidad al estémago y al pulmon. El
higado se menciona a su vez como otra parte principal.

El cuerpo sano es aquel en el que la circulacién de la sangre es adecua-
da. No todas las personas son iguales en este sentido, lo que se observa, empirica-
mente, en la temperatura corporal y ésta se percibe en la vena palpando el pulso e
interpretando su condicién a través de tres categorfas: chuduri (fria), junt u, célida,
Jjunt uptat (tibio). La otra sustancia esencial es la grasa. Joseph Bastien sostiene que
la distribucién de la grasa es, junto a la circulacién de la sangre, a la unién de un fluido
aglutinante (animu) y a la eliminacién de fluidos téxicos, los componentes bésicos
para la salud (Bastien, 1986, p. 14). En Isluga, las sanadoras indican que la circulacién
de la sangre se percibe en la vena, palpando el pulso e interpretando su condicion
fria o calida, siendo diferente en cada persona:

Hay personas que tienen cuerpo caliente, cuerpo frio. Asi, ellos saben. De
acuerdo con eso tocan primero, te ven la sangre como circula”. (Isabel, C.
de Alto Hospicio, 2009)
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Mira, sangre corre, este es la vena, si, mira esta sangre de ahi a aca [silbi-
do indicando rapidez], salta al tiro como agua, jve? (Samuel, M. de Isluga,
2009).

En el estdmago también se establece la distincion célida/frio: “No somos
solo un cuerpo, algunos tenemos el estémago célido, otros frios, ;no ve? Por eso
curanderos hay que tantear bien” (Samuel, M. de Isluga, 2009).

La reproduccion humana se representa en el cuerpo femenino en la figura
de la matriz. En el cuerpo masculino su equivalente es el padre (asociado en térmi-
nos modernos a la préstata). El embarazo se percibe en el cuerpo femenino cuando
“salta la matriz”. La placenta presenta una connotacién de peligro para la madre si
queda dentro del cuerpoy debe enterrarse luego del parto.

La fertilidad se asocia en la mujer a una matriz célida, por oposicién: “por
frio, por viento se hela matriz, asf tampoco se crfa guagua”. En el hombre, la fertili-
dad se asocia al semen (muju) espeso: “semen tiene agua, por eso no tiene guagua.
Ese que tiene espeso, ese tiene guagua” (S.M., Isluga, 2009). El “cuerpo abierto” se
considera riesgoso para la vida. En el embarazo, el parto y el puerperio el cuerpo
debe ser protegido del frio. Pero especialmente en el puerperio, pues se encuentra
proclive al aire, que puede entrar por frio o por calor, en el caso de la recaida.

Hay una distincion intrinseca en las personas que explicaria su resistencia
yvalor frente a la enfermedad que se expresa en la nocién de “cuerpos firmes” ver-
sus “cuerpos débiles”.

Se encuentra presente en el imaginario colectivo la idea de mutilacién y
comercio que ejercen los doctores. La cirugia no busca solucionar la causa del lema
sino “cortar la tripa”, lo que genera secuelas irrecuperables. A su vez, la figura del
lig’ichiri se puede leer todavia en las practicas hospitalarias:

Pero grasa hacen sacar, algunos se sacan para hacer medicina, hospital
saca ese yo sé poh, hospital saca después de la mitad que queda, te deja
ese estd bien, todos sacan, por eso se mueren, de ahi esa grasa hacen re-
medio pues, hacen remedio, hasta con esa persona mismo ya esta venido.
(Samuel, M., de Isluga, 2009).

5.4.1 El concepto de animu

El animu es un elemento sustantivo para la vida. La comprension de los
fundamentos ontolégicos y epistémicos de la teoria de la vida para los andinos pasa
por entender el concepto de animu. Es una parte del cuerpo cuya naturaleza no es
facil de entender. Solo una interpretacion ligera podria argumentar que este con-
cepto equivale al de &nimo, al de alma y/o al de espiritu como lo entiende la lengua
castellana. Contiene referencias materiales e inmateriales y se halla en la base del
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modelo etiolégico-terapéutico del sistema médico indigena. Es posible identificar
dos aproximaciones a los contenidos de este concepto. Una de ellas sostiene que
el animu serfa un componente del organismo de las personas, animales y vegetales,
de las entidades animadas (fuentes de agua, montafias) cuya naturaleza es material
e inmaterial al mismo tiempo. La otra se inclina por enfatizar en su inmaterialidad.
Palmira La Riva (2005) es una de las autoras que ha investigado especial-
mente sobre sus significados. A partir de data etnografica, principalmente de la re-
gion del Cuzco, y de fuentes etnohistéricas concluye que el animu, serfa una “fuerza
animica” no sélo humana. También recibe el nombre de ispiritu y seria la entidad
que da vida al cuerpo (principio vital). Una vez que la persona fallece, se denomina
alma al animu del muerto, y se encuentra intimamente asociado al aya (cadéver).
Esta autora constata que no hay una concepcion tnica ni univoca de animu, sino una
pluralidad de representaciones y una variacion en el nimero de entidades animicas
que involucra tanto diferencias regionales, como de género. Varia a lo largo del ciclo
de vida de un individuo en un proceso paulatino de adquisicion de fuerza animica y
fijacién de esta en el cuerpo para decrecer con la edad hasta la pérdida total con la
muerte. Respecto de su localizacion, argumenta que este se encuentra repartido por
todo el cuerpo; no obstante, un andlisis mas detallado muestra que el animu se pue-
de concentrar en ciertas zonas y sustancias corporales: ‘en el “corazén” sunqu, en
la “cabeza” uma, en la “sangre” yawar, asi como en el mismo nombre de la persona,
entre otros. Agrega que el animu es también identificado o comparado con la som-
bra de un individuo, misma que aparece como su manifestacion visible. Se identifica
con sonidos o forma de animales alados como las mariposas, luciérnagas, moscas o
pajaritos, especialmente cuando los sanadores lo reintegran al cuerpo a través de un
tratamiento terapéutico (La Riva, 2005: 64).
Hemos visto que Joseph Bastien marca la dimension material del animu.
Cita a Enrique Oblitas para recuperar la idea de fluido que da consistencia al cuerpo:
“El quiere decir que es un fluido que psicolégicamente liga todo el cuerpo. El ani-
mo se llama juchuy ajayu (ajayu pequefio) y el alma se llama jatun ajayu (grande).
Cuando una persona pierde su gjayu pequerio se enferma, se desorganiza y su cuerpo
empieza a secarse (la sangre se vuelve delgada, la piel empalidece, se manifiesta una
extenuacion general). Cuando una persona pierde sujatun ajayu, la persona muere,
porque su cuerpo se seca (Oblitas 1963: 32-33). Dicho de otro modo, Bastien plantea
que
Los qollahuayas (sic) consideran al animo y al alma como fluidos que flu-
yen a través del cuerpo, en forma andloga a la energia eléctrica que es in-
visible, pero que conecta todas las partes con una sustancia cargada. Ellos
distinguen el animo del alma, en que el animo es utilizado para describir
la partida temporal de este fluido, pero el cuerpo estd todavia en el ciclo
himedo y seco. En otras palabras, el fluido puede retornar al cuerpo seco.
El alma se refiere al fluido que se separa del cuerpo en el momento de la
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muerte, de suerte que el cuerpo permanece en el ciclo seco y el a/ma en
el ciclo himedo. El animo y el alma no se consideran seres sino fluidos
dentro de los ciclos himedo y seco del cuerpo. (Bastien, 1986: 13).

Entre aquellos que tienden a considerar que se trataria de un componen-
te inmaterial, hallamos a Fernandez, Arnold y Yapita (1998) y a Xavier Albé (2000).
Gerardo Ferndndez (2004) sefiala que entre los campesinos aymaras del drea de Je-
slis de Machaqa, asi como los del sector lacustre de Santiago de Huata y Achacachi
(provincia Omasuyo, departamento de La Paz) las entidades animicas que poseen
los seres humanos en el altiplano reciben la denominacién de c/i'iwi, “sombra”, y
son tres (kimsa ch’iwi) las entidades que poseen la caracteristica de ser sombras
gemelas entre siy con respecto a su propietario, por cuanto constituyen su “doble”.
Cada una de estas tres “sombras” recibe una denominacién especifica: la primera
y mas importante es conocida como gjayu, término antiguo recogido por Ludovico
Bertonio, ([1612]1984: 108) que lo define como “/a sombra de todas las cosas”. El
ajayu es la sombra principal, su pérdida implica la muerte irreparable del doliente.
Las otras “sombras” reciben denominaciones prestadas del castellano; tal es el caso
del animu, “4nimo”, de caracter secundario frente a la primera.

La tercera de las “sombras” recibe la denominacién de kuraji, “coraje” y
su pérdida resulta sélo un episodio sin importancia”. En el cruce seméntico de som-
bray animu, atribuye a las sombras una existencia dual: por un lado, en el interior de
la persona, en su corazén, chuyma, por otro, en la “sombra” externa, c/ iwi, sobre la
que se aprecia el contraste de matices que la luz provoca entre el gjayu internoy el
“coraje” externo (Fernandez Judrez, 2004: 279-281).

Denise Arnold et al. (1997a) definen el término ajayu como sinénimo de
ispirituy como lo que va junto con la persona, cuidandola como “4dngel de la guarda”.
Dicen que el &nimo o espiritu suele dejar el cuerpo de la parturienta durante el parto
dejandoles sin fuerzas (Fernandez Judrez, 2004: 279-281). Por su parte, Xavier Albé
(2000) nos dice que la palabra espiritu, que traté de imponerse a los andinos, sélo
se usa en contextos muy especificos: para referirse al Tata Espiritu, pero no en una
identificacién con el espiritu santo, sino como un dia dentro del ciclo agricola, el “dia
de pentecostés” en que se realiza la fiesta de los productos recién cosechados y se
marca el inicio de la estacién del “hambre”. El otro uso de espiritu, lo cual equivale
aanimu, es para referirse a un arquetipo germinal, el aliento vital. Segiin este autor
existe una distincién bésica entre los términos animu y alma: animu se refiere al
espiritu de lo vivo, mientras que a/ma se utiliza més para referirse al de los muertos.
Existirfan tres espiritus vitales que se clasifican segiin su capacidad de desprenderse
del cuerpo: estos son animu, ajayu y coraje. El elemento que permite referirse a los
tres es “chiwi”, vale decir sombras, tanto en el sentido de la sombra material pro-
yectada por los cuerpos, pero también en el sentido de todo lo que anteriormente se
llamaba supay (demonios). Estos tres espiritus pueden abandonar el cuerpo incluso
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envida, generando enfermedades, por lo cual se requiere rituales capaces de devol-
verlos a su lugar (Albd, 2000).

En un estudio sobre la concepcion de la vida y la muerte en Isluga, norte
chileno, Marietta Ortega se refiere a la existencia de tres almas. Alma serfa equi-
valente a los contenidos asignados al de animu o gjayu por investigadores que han
estudiado la salud y la religiosidad en comunidades andinas, pero los significados
difieren toda vez que estos serian exclusivamente metafisicos y desvinculados de su
naturaleza material. Sin embargo, es posible que las referencias a las ideas cristianas
impuestas para evangelizar tengan alguna relacion (Ortega, 2001: 255).

Se puede afirmar que la nocién de chima (chuyma) encierra un conjun-
to de significados que complejiza la comprension del cuerpo. A partir de los datos
expuestos se puede afirmar que las distinciones entre lo corpéreo e incorpéreo,
lo material y lo inmaterial, lo espiritual-psiquis y lo fisico no pueden aplicarse para
comprender la dindmica corporal desde la tradicion cultural aymara. Otras referen-
cias etimoldgicas del término chuyma aportadas por Bertonio a fines del siglo XVII,
sefialan que la nocién de alma fue tempranamente adoptada por la poblacién indi-
genad?, lo cual nos informa de su inclusién al sistema de saberes indigenas y que
su asociacion con animo (concepto perteneciente a la tradicién cultural occidental)
ha sido interpretada por los aymaras desde sus sistemas de saberes, aun cuando la
evangelizacion cristiana, aun en curso, va imponiéndose en los razonamientos y en
las précticas.

Los datos etnogréficos acopiados en la region tarapaquefia indican que los
significados identificados no son unfvocos en las entrevistada y en los entrevistados.
Coinciden en la importancia superlativa que le asignan al animu en el bienestar de
las personas. No se registré el término gjayu. Los sanadores explican que el cuer-
po incluye tres sombras que nos acompafan siempre, ¢k iju. Un animu. Cuando las
personas mueren el animu se convierte en alma. Estas no se ven, solo se sienten.
“Es como el dngel de la guarda que tiene uno”. Las personas que no estan bautiza-
das arriesgan a que su animu sea llevado por los gentiles o chullpas, especialmente
cuando tienen hambre. Estos no son cristianos y estén asociados a mallku-¢ ‘alla, dei-
dades masculina y femenina, que protegen y dictan las normas, la ética. Una persona
con buen comportamiento protege su animu. Aquel que rompe las reglas corre el
riesgo de perder el animu. Si el animu se escapa, por accién de gentiles y demonios-
divinidades con quienes comparten la vida, afecta especialmente al pensamiento y
provoca circulacion alta. La posibilidad de la muerte o de enfermarse en forma cré-
nica e irrecuperable (como volverse loco, p.€j) depende de la capacidad del sanador
(vatiri o waytiri) para hacer retornar el animu al cuerpo; mientras més tiempo pasa
0 mas lejos se va el dnimu, se reducen las posibilidades de curacién, ya que puede
ser capturado definitivamente por los malignos. Subyace una concepcion de “urgen-

42 El cura jesuita registra la palabra alma y afiade: “alma, porque ya saben y usan de este vocablo”.
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cia critica” respecto de estas formas de enfermar, en las cuales la oportunidad de
intervencion del yatiri es clave para un prondstico.

Elanimuviene de la tierra (pacha), se va al cielo cuando la persona muere,
pero no se va de inmediato, viaja, no se transforma en alma autométicamente, es un
viaje costoso, que requiere de esfuerzos. Por otra parte, se trata de un elemento que
recorre el cuerpo: Sube o baja dentro del cuerpo, se sube al cerebro o baja al cora-
zon. Su funcién, es el pensamiento, la capacidad de razonar, de permitir una buena
circulacién de la sangre y de aqui al bienestar. Sin animu, la persona se vuelve tonta.
Pisi chima, en Isluga significa poca inteligencia (Garcia, 2005: 36). La utilizacién del
concepto “pensamiento” admite la posibilidad de entenderlo como un sinénimo de
“conciencia”, se necesita de la conciencia para que uno tenga dnimo (estado de ani-
mo). Pero, ella se hallaria articulada a “las entrafias”.

El razonamiento no abstrae la materia, al contrario, enfatiza en la intrinca-
da materialidad de lavida Chima, término equivalente a chuyma en la lengua aymara
que se habla en la region de Arica y Bolivia se halla en el diccionario de Bertonio con
muchas acepciones, marcando la importancia del término para comunicarse en la vida
social indigena. Una de ellas dice: “los bofes propiamente, aunque se aplica al corazén
y al estdmago y a casi todo lo interior del cuerpo”. Y que chuyma amajasitu significa
acordarse; y, memoria, como potencia del alma se nombra como chuyma amajasifia,
amutafia. El pensamiento también requiere o se posiciona en el corazon, por ejem-
plo, cuando uno se enamora; sin el corazén funcionando no puede haber pensamien-
to, uno piensa con el cerebro, pero también con el corazén. El animu esta vinculado
ala cabeza, al cerebro, al corazén, no tanto en términos de drganos sino en términos
de relacion: una ligacién que se expresa en el pensamiento. Se relaciona al aliento
vital, por ello se ubica en algo asi como el sistema respiratorio (samay).

La accién de consolar se expresa en Isluga como chimacht'afia (Garcia,
2005:36). Chuyma churasifia, nos dice Bertonio significaba poner su corazén o pen-
samiento en alguna cosa; chuyma “todo lo perteneciente al estado interior del [ani-
mo], bueno o malo, virtud o vicio, seglin lo que le precediere”. De este modo, su
registro identifica aspectos relacionados al cardcter de las personas y/o a estados de
dnimo (soberbio, terco, enojadizo, amar, suspiros de mozos por su enamorado) y a
la imaginacion.

La idea del “cardcter” entendido como proceso que se cultiva social y “fi-
siolégicamente” estd presente en el concepto de ciclo vital; lo cual se relaciona con lo
seflalado por Palmira La Riva. (2005). En Isluga, el curso de la vida se representa como
un proceso que exige varios ritos de pasaje: bautizos, matrimonio, pasante de las fiestas
patronales, cacicazgo®. Las exigencias sociales que otorgan prestigio y dan centralidad
a la persona (jagi) se relacionan con la pertenencia a una comunidad. Esta condicién
solo se logra con el matrimonio. De aqui en adelante se debe cultivar e/ corazon, el pen-

43 Las fiestas que celebran al término de los estudios de ensefianza media adquieren un cardcter similar.
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samiento™ a través del cumplimiento de las costumbres. Una persona que ha cumplido
correctamente a lo largo de su vida con el ideal de una persona tiene “corazon”y exi-
tosamente cultivado. Al contrario, un nifio no tiene “corazén”, los jévenes lo estdn for-
mando. Los jévenes suelen enfermar de pensamiento cuando no son correspondidos
en el amor. Se trata de una fase critica en la formacién personal. La pérdida del animu
es més facil en los nifios y jévenes que en los adultos, estos tienen mayor capacidad
de razonar, mayor inteligencia; es més facil en las personas cuyos comportamientos
éticos no son correctos (el corazén para alguno, el cerebro para otros). Dicen las
abuelas, relata una mujer, que estas tienen siete pensamientos y los hombres solo
dos, argumento que se acerca a la informacién recogida en Cuzco, donde se consi-
dera que las mujeres poseen mas animu que los hombres, ddndose la cifra de siete
para el género femenino y de tres o uno para el masculino” (La Riva, 2005: 82).

5.4.2 La historia local y la analogia de los cuerpos generizados

Mary Douglas nos ensefié a ver el cuerpo como un objeto natural moldea-
do por las fuerzas sociales. Existirian dos cuerpos: el fisico y el cuerpo social, este
tltimo restringe el modo en que se percibe el cuerpo fisico (Douglas, 1979% 93).
El cuerpo social, ordenado segiin un sistema simbdlico, condiciona el modo en que
percibimos nuestro cuerpo fisico pues éste forma parte de ese orden. Nuestra ex-
periencia fisica del cuerpo nos viene dada a través de las categorias sociales con
las que conocemos, pero a la vez, se da el movimiento inverso que consiste en que
el cuerpo refleja una determinada vision de la sociedad. En sus palabras “existe un
continuo intercambio entre los dos tipos de experiencias, de modo que cada uno de
ellos viene a reforzar las categorias del otro. Como resultado de esa interaccién, el
cuerpo en si constituye un medio de expresion sujeto a muchas limitaciones”. (1979:
8). Las propiedades fisioldgicas del cuerpo son el punto de partida para la cultura
que hace de mediadora y las traduce en simbolos significativos en un sistema de
simbolos naturales.

En el caso de las comunidades estudiadas, puedo afirmar que la organi-
zacion social y los procesos culturales son modelados a imagen y semejanza de los
procesos organicos de los cuerpos, y estos se piensan a semejanza del cosmos que
contiene la vida. Este pensamiento isomorfo entre cuerpo y sociedad se observa en
la concepcién del territorio en tanto organismo, espacio geografico (o cuerpo) pro-
ducido por las divinidades y el recuerdo del “Inka Rey”.

Veamos, en palabras de los protagonistas, los significados del cuerpo. En
el testimonio que expongo a continuacién AM. (Q.E.PD) reflexiona con una sobri-
na, quien lo entrevista para comprender la religiosidad aymara en el afio 1997. En
espafiol aymarizado, el abuelo compara los rituales cristianos y los propios de sus
antepasados:

44 Bertonio propone que jaguikanka significaba la persona, existencia del hombre (humanidad).
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(-..) Otro no pu’, otra forma, wilancha, ese de Inka; este la mesa cualquier
compadre, comadre, esa es otra cosa. Ese no pu’, estd la virgen no més. Ese
no pu, evangélico dice el diablo, puro malo, diablo. _ No, no es diablo, porque
diablo es inocente, porque diablo es otra forma, es otro. Porque el llamo
dice, no? el llamo no se formé del dios ni padre, jes Inkaj, como naci6 el
piedra, en cerro, el Inka hace nacimiento, nacié del llamo. Eso claro, porque
naci6 del Inka, su nacimiento, ahf el sefior le bendici6 ....todo levanté esta tie-
rra, por eso tres mil afios tiene que cumplir, ahi vamos a ver necesitado los
vicios, jahora noj. Ejercito de salvacién dice 2500 afios yo les lef, pero ahi dice
ah.... Por eso hay que florear llamito, porque el dios que marcan por eso que
florean, por el Pachamama, el Inka mallku, Inka t'allla esté viendo ...el Inka
hace el llamo, no la gente, el dios, no, eso es de Inka. Uno le encomienda,
por eso challar, eso decimos, esos otros dicen diablo, aviador, dicen diablo
diablo diablo...jNoj. Hay que dar bendicion, esta tierra todo comimos, todas
las plantas quinuas, papas, arroz todo comimos...

Inka, todo el cerro, su hijo se nacié del piedra, por eso era rico el Inka, pero
el espaflol lo mataron esos, porque saben que esos tienen oro, metales tie-
ne, de ahi lo mataron, el cuerpo le destrozaron, la cabeza quedo en el Perf....
ahora estd manteniendo el Peri a nosotros ..., €s0 sabemos, piernas aqui
quedo por eso estamos viviendo pobres acd, si no seriamos ricos mismos.
(Agustin, M., de Cariquima, 1997).

Aqui aparecen varios elementos que configuran la identidad étnica corporiza-
da en la memoria colectiva que alude a los ancestros (pasado-futuro). El pueblo gana-
dero, vive gracias a su ganado (llamas y alpacas) que solo es manejado por la poblacién
indigena y que existe gracias al Inka, quien nacid de la piedra en el cerro, gestor y arqui-
tecto de lo humano y de las llamas y alpacas; lo que fundamenta la naturaleza orgdnica
similar entre ambos cuerpos. El Inka, que fue vencido y su cuerpo destrozado en tres
partes, volvera a nacer para restaurar el orden perdido. El mito del retorno, aquel que
representa al estado Inka como un cuerpo humano que renacerd, es interpretado por
los abuelos en términos territoriales. La cabeza, corresponderia al actual Perd, otra
zona intermedia (Bolivia) y las piernas la zona sur altiplano chileno y empobrecido.
Recordemos que Garcilazo de la Vega, nos dice que la solidaridad del imperio Inka se
hallaba en su parecido a un cuerpo humano (Bastien, 1996).

Las montafias forman parte central de la mitologia y son el lugar privilegiado
para los rituales propiciatorios. Estas son representadas como antepasados o achachi-
las. La siguiente entrevista colectiva expone una conversacion en la cocina, en la que dos
matrimonios y una joven aymara intercambian saberes;

Mujer: ...por ejemplo, acé en Kifiuta decian Sojay Mallko, Escarwaya T'alla.
Hay dos cerritos pues, de Wanka al frente hay cerro més abajo hay un cerro
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pal lao de Kifiuta,

Hombre: si td miras ese cerro tiene cara de gente pues, Escarwaya. Usted. le
miras de Kifiuta, es un hombre excelente,

Mujer: Wanapa, también ese al norte, tiene brazo codo, pata, para delante
cara mismo con su arito, cara larguita, cara de india, larguito,

Mujer: ahi, asi es pues

Hombre: cara de Inka...

Mujer: jclaro Inka son esos pues;, antes andaban en sus cerros, ese Wanapa
ha venido de alla, de Bolivia ha venido dice pues. Por eso dice que estaba
enamorado de los cerros de Sabaya de Cawarraya

Hombre: incluso el Wanapa, otro Sabaya...

Mujer: le echaron con sartenejo al Sajama. Después el Sabaya se enamoro,
después Wanapa se arranco, dice que estaba siguiendo, de ahi hondeo.
Wanapa le honde6. Esos cerritos chicos son los hijos de Wanapa. Con dos
guaguas ha venido Wanapa, Wanapa chico, el otro esta alla al otro lado donde
esta pina pues, con ese dos hijos.

Mujer: Ese se vino siguiendo al Sillajuaya

Mujer: No, Wanapa es muy jodio por eso se arrancé pu, y se fue a la pampa
Mujer: ;Su marido es Sillajuaya?

Mujer: No sabemos, Sillajuaya serd pues

F: Sillajuaya ..., cuento de abuelo

Hombre: Por eso hablaba de que antiguamente el zorro se convertfa de dia
gente, de noche es zorro, lagarto igual,

Mujer: en la noche se convertia en gente, al revés.

Los relatos legados por los antepasados hablan de cerros femeninos y mas-
culinos, abuelos y jovenes, materia del paisaje en el que se encarnan divinidades y pa-
rientes. Asimismo, los rituales propiciatorios para alcanzar el bienestar de la comunidad
se realizan en ellos. Apreciamos, también, que estos antepasados son representados en
parejas generizadas en términos binarios: mallku-t'alla (hombre-mujer de alto presti-
gio) en los altares de uywiris (criadores-cuidadores), cuya traduccién puede ser criar
con carifio. Si no se recuerdan con respeto pueden traer desgracias.

Bastien (1996) es uno de los autores que ha abordado la relacién que los
pueblos indigenas de Bolivia establecen entre el cuerpo humano y la organizacién del
espacio geografico y social. En su estudio sobre los qollawayas, comunidad en territorio
boliviano, describe como estos pobladores de la montafia nombran a sus lugares segtin
la anatomia del cuerpo humano. La montafia es como un organismo, un cuerpo, las par-
tes estdn unidas organicamente (cabeza, entrafias-corazon y las piernas).

El cuerpo humano también se encuentra en la simbolizacién de los tejidos
de Isluga, Cereceda (1978) sugiere que las telas se organizan espacialmente de manera
simétrica en dos mitades, nombradas cuerpos, con un centro que recibe el nombre de
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corazon; asociacion que simbolizaria a la vez la organizacion social dual de la comunidad.
Arajj Saya y Mangha Saya, concebidas como masculina y femenina cuyo centro remitirfa
al pueblo central o Marka.

La organizacion social y espacial pensada en términos de género se constata
en la mayor parte de la literatura. Cada una de las mitades contienen implicitamente
referencias sexuales y en relacién asimétrica (mayor o menor prestigio y poder).
Platt (1980) y Montes (1986) sefialan la percepcién de la naturaleza y de la cultura
en términos de opuestos simbélicamente sexuados. Ambas se concebirian como una
ampliacion a mayor escala del modelo provisto por la pareja humana, la cual estaria
constituida por dos individuos distintos y diametralmente opuestos en su polaridad
sexual y en sus atributos. Esta oposicién se resolveria a través de la copula, co-
munién entre macho y hembra. Asi, las parcialidades, concebidas simbélicamente
en términos de género, se unen en un acto sexual también simbélico: el T7nku, un
combate ritual que periédicamente enfrenta la mitad ‘masculina’ del ayllu con la
‘femenina’ (Montes, 1986:128-130; Platt, 1980: 160). En este mismo sentido Maria
Esther Grebe (1981) afirma que la diferenciacién sexual seria un principio de la cos-
movision aymara, lo cual expresaria el interés de los pueblos andinos por la fertilidad
y reproductividad.

En el altiplano chileno, la fiesta de los carnavales o “floreo de la gente” es
por definicion el espacio de reproduccion social de la comunidad. En las ceremonias
que ocurren durante tres dfas de fiesta surge la organizacién espacial y social de la
marka, en torno a las mitades: Arajj Saya y Mangha Saya. En ella se pone en escena
la adscripcion y pertenencia a un grupo social especifico y se recuperan las tradi-
ciones y costumbres legadas por los antepasados. A través de la realizacion de los
rituales, la comunidad actual se vincula con las generaciones pasadas y con los seres
tutelares que custodian el orden natural y social en el que se desenvuelven mujeres
y hombres en el diario vivir, y quienes otorgan bienestar econdmico y social. Como
hemos visto en el capitulo tres, ambas mitades tienden a la endogamia y se conciben
en una relacion de jerarquia. Arajj Saya, concebida como masculina, posee mayor
prestigio y simboliza también la costa por su posicién geogréfica. Mujeres y hom-
bres pertenecientes a esta, son nominados también como camanchacas, término
que refiere a la niebla espesa proveniente del Pacifico. Mangha Saya, posee menor
prestigio y se denomina también como pampa, simbolizada en términos femeninos.
Cada una de las familias posee casas en la Marka (pueblo central); la que estd orga-
nizada espacialmente también en mitades. De esta manera, durante los carnavales,
los grupos y comparsas se conforman por mujeres y hombres de ambas partes, los
que se relacionan permanentemente mediante juegos de intercambio y competencia
referidos al dominio sexual y de los géneros (Gavilan, 2003).

Uno de los dias de fiesta, llamado “el dia de los membrillazos”, compiten
ambas mitades a través del lanzamiento de esta fruta entre los hombres y hacia la
campana de la torre. En este acto, puede ganar la mitad de arriba (masculino) o la
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mitad de abajo (femenino), pueden hacer tocar la campana hembra o la campana
macho. Si gana la parte femenina, se dice que va a ser un afio abundante y productivo;
si gana la parte masculina, habra entonces escasez. Esta misma relacién la hallamos
en el sexo de los bebés. Si el primer bebé de una pareja es mujer se augura fertilidad
para la nueva unidad doméstica y si nace un hombre, esta tendrd un camino dificil y
tendrd que desplegar mayores esfuerzos en su trayectoria social y econémica.

Richard Price (1983) planted la necesidad de poner atencion a las diferentes
formas de representar el pasado, y a partir de su tesis, se puede afirmar que el pasado
significativo, es decir la historia, se centra en el cuerpo del Inka, que en la memoria co-
lectiva se inscribe como figura ancestral presente en el espacio para generar vida: ideas
fuerza que relacionan el pasado directamente con la identidad, la organizacién social
y politica, las relaciones intra y extra grupales. Joanne Rappaport (2002) sugiere que
en este contexto la historicidad se plantea como un proceso continuo de interpre-
tacion por medio del cual las narraciones son constituidas y reconstituidas para dar
sentido al presente y proyeccion al futuro. De este modo, las maneras aymaras de
representar los procesos temporales no son menos histéricas que las narraciones
escritas de la historia académica, a pesar de que no se someten a los mismos cano-
nes; son procesos que se inscriben en el cuerpo puesto que se trata de estructuras
temporales ritualizadas. Entender la concepcion aymara de la historia, implica abor-
dar el sistema simbélico que existe al interior de la comunidad y las formas parti-
culares de interpretar la insercion de las colectividades indigenas en la sociedad
nacional. Como sefiala Joanne Rappaport (2002), las narrativas orales y del lenguaje
ritual yuxtaponen diferentes marcos temporales omitiendo, de manera intencional,
la explicacion causal y se abstienen de narrar eventos de forma lineal o los localizan
fuera del tiempo cronoldgico. La forma y contenido de los relatos estarian determi-
nados tanto por la memoria de interpretaciones pasadas como por las exigencias del
momento. A pesar de estas distinciones generacionales, no es posible hablar de una
memoria oral y de otra memoria escrita como dos &mbitos opuestos, sino que ambas
son recursos para elaborar una historia propia. Siguiendo a Antonio Cornejo Polar
(2003), es posible establecer que lo que especifica a esta historia es la articulacién
del tiempo lineal con el tiempo ciclico del ritual y la no articulacién también. Es decir,
es la coexistencia de diferentes temporalidades en un mismo discurso (de manera
contradictoria o no, pero en tensién) que caracteriza al relato histérico y otorga sen-
tido a los rituales y a la vida colectiva.

5.5 Memorias corporizadas

Mari Luz Esteban (2013) ha propuesto que el cuerpo en la nueva teorfa
social no es el cuerpo como signo, simbolo y significado de, por ejemplo, el estructu-
ralismo de Mary Douglas, ni siquiera el cuerpo de los planteamientos de Michel Fou-
cault o Pierre Bourdieu, o el cuerpo como un mediador en el andlisis de las culturas,
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sino el cuerpo como un objeto de estudio priorizado, como una manera diferente y
alternativa de acceder al andlisis de la existencia humana y la cultura, de las relacio-
nes entre sujeto, cuerpo y sociedad, entre naturaleza y cultura, entre lo orgénico y
lo cultural, de la constitucién pero también de la fragmentacién del sujeto. Seria un
cuerpo, como sefialé Michel Foucault, prisionero de un dispositivo de dominacién,
pero libre al mismo tiempo de este; un cuerpo identificado pero libre de identidades
limitantes, un cuerpo que probablemente son muchos cuerpos (segin la disciplina o
campo de estudio de que se trate), muchos cuerpos que discuten entre ellos. Pero
un cuerpo todavia huérfano epistemoldgicamente, que apenas estamos aprendiendo
a pensar y escribir. Se responde asi a una necesidad de entender de otra manera la
diversidad humana y las relaciones entre teoria y practica, lo que contribuye a resol-
ver la tension entre explicar la existencia humana y comprenderla a partir de una
ciencia social que no se olvide de reflejar el sentido de la vida para las personas
inmersas en distintos procesos de pequefio o gran alcance.

Esteban (2013) agrega que debiésemos seguir a Robert Connell (1995),
para aplicar una perspectiva que no sea ni biologicista ni totalmente constructivista;
sino que tenga en cuenta la interaccion personal y la reflexividad, lo que €l denomina
la experiencia corporal reflexiva. Una antropologia del cuerpo que tenga en cuenta los
discursos y las practicas, el seguimiento de la cultura, pero también su contestacion,
los fendmenos de resistencia y de creacién cultural. Que considere a las actrices
y actores sociales como agentes, que consiga lecturas cientificas innovadoras, que
ponga en préctica andlisis de la realidad social que contribuyan también a la trans-
formacién social, al «xempoderamiento», de aquellas/o en situacién de subordinacién
o discriminacion, como es el caso de las mujeres. Dentro de este paradigma, la cor-
poreidad es parte integral de todos los dominios de la existencia, en consecuencia,
su relacion con el género es un campo de estudio importante para comprender sus
configuraciones en las estructuras binarias descritas para las comunidades estudia-
das. En este sentido se trata de estudiar como se manifiestan existencialmente las
ideas de género en los cuerpos personales y colectivos. Siguiendo esta perspectiva
recurri a mi experiencia etnografica (corporizada) como estrategia para estudiar las
maneras en que los cuerpos de las personas encarnan el sistema de género, las etni-
cidades y las racialidades que estructuran la dominacion.

El si mismo, tanto el mio como el de mis pares que se adscriben al pueblo
Aymara, es cuerpo cargado de una historia clasista, sexista, racista y etnicista que se
expresa en diferentes tipos de violencias y dinamizan respuestas contrahegemoni-
cas. Ello se observa en varios casos de profesionales que, reflexionando sobre su
pasado, toman cuenta de las vivencias de discriminacion y pueden sentirlas como
opresion, especialmente la dimensién racial de las mismas; ya que aun se naturaliza
y estigmatiza. Este fendmeno, escasamente estudiado por la antropologia, puede ser
comprendido si estudiamos la memoria instalada en nuestros cuerpos para recono-
cer vivencias significativas que marcan nuestras vidas y activan reflexividades miilti-
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ples para develar tradiciones culturales y generar diversas respuestas a las practicas
de dominacion y opresion.

Los cuerpos de las mujeres “indias” se expresaban en las festividades,
lugar donde compartimos experiencias en un ambiente distendido. En varias cele-
braciones en las que se bebe alcohol, entre llantos y risas ellas se acercaban para
decir: “soy india, asi sabemos ser. jIndias somos!. jGente sufrida, somos!”. ;Por qué
has venido aqui? Entre lamentos y risas narraban sus experiencias de opresién para
sefialar las diferencias con el grupo que yo representaba para interpelar a mi pasado-
presente, demandando respuestas a preguntas sobre la discriminacion racista que
habian vivenciado. En las fiestas del ganado, mientras bailabamos en los corrales, me
indicaban, entre lamentos, la importancia de seguir con el legado de sus ancestros
para lavida y, entonces, justificar sus formas de ser y estar. Participar en las précticas
que implican lo que ellas llaman “la costumbre”, y que han sido objeto permanen-
te de persecusion de las iglesias en sus diversas formas de evangelizacion, ayuda a
comprender lo que se comparte y lo no se comparte con el extrafio, como estrategia
de proteccion a la violencia, pero también para persistir y luchar para que sus cuer-
pos no sean siempre ddciles. Interpreto estos momentos, que me permitieron com-
prender parte de los sentidos asignados a su intimidad, como hitos de confianza en
los que es posible expresar saberes y emociones, como reaccion a mi participacion
cotidiana en sus vidas. Estas situaciones me llevan a reflexionar sobre los efectos de
la diferencia colonial instalada en sus cuerpos. Mientras las diferencias elaboradas
desde el sujeto subalterno son fundadas igualmente en la naturalizacion de las mis-
mas, las jerarquias que racializan los grupos dominantes estigmatizan, subvaloran
y excluyen de manera violenta. Vivir la condicion de descendiente de los pueblos
indigenas puede expresarse en verbalizaciones, pero son los cuerpos que registran
la memoria de la violencia y donde se subjetiviza el poder.

El binarismo de género se justifica a partir de representaciones de cuer-
pos pensados en términos de sustancias diferenciadas, en las que se marcan las
fronteras para prefigurar valencia diferencial entre mujeres y hombres y entre lo
femenino y lo masculino, tanto al interior como fuera del grupo de pertenencia. Los
cuerpos de los indigenas, sujetados al territorio, se distinguen de los cuerpos de
los no indigenas por su procedencia y ontologia, ya que los primeros provienen del
Inka Rey lo que se manifiesta en diferencias corporales (temperatura, circulacién
sanguinea, resistencia, etc.).

La persistencia de los rituales comunitarios muestra cuerpos que narran
la historia local y es en los cuerpos participantes que se despliegan sentimientos de
pertenencias y se expresan las emociones e imaginaciones de las personas, pues
estas tienen chimma y animu, dos aspectos de las memorias corporizadas segin un
orden de género binario.



CAPITULO VI

Los sexos, las sexualidades
y los géneros

“(...) yo le digo:;jcémo tantos hijos;
Ella me responde: “pero, jel cuerpo pide puhj.”
Francisca Ch., Isluga, 1983.

Llausatha designarfa el padecer fluxum feminis, como signo del deseo femenino.
En Diccionario de L. Bertonio [1612] 198.

“Mi hija no atiende a su marido porque trabaja y cuida a sus hijos. Yo le recomien-
do que tiene que cuidarlo, tiene que atenderlo. Como dicen en la iglesiay dice la
biblia: las esposas tienen que atender a sus maridos y darle carifio, porque si no,

fdcil se van a buscar carifio con otra mujer. Los hombres no pueden aguantarse, las

mujeres si, porque ellas botan muchos liquidos, asi se desahogan, mientras que los
hombres no. La biblia tiene una parte que se llama cantares ahi sale clarito’.
Maria M. de Isluga, Arica, 2011.

En este capitulo intento comprender los vinculos que las comunidades del
altiplano establecen entre el género, los sexos y las sexualidades. Podemos entender
género como categorfa de andlisis que nos permite superar las concepciones dualis-
tas (hombre/mujer), y, en consecuencia, alude a como las sociedades establecen las
diferencias sexuales de los cuerpos humanos en su diversidad. En este sentido nos
sitda en las formas en que las personas organizan sus vidas a partir de las represen-
taciones que se elaboran en torno a sus cuerpos-sexos. Britt-Marie Thurén (1993:
101) afirmé que el género funciona como un principio organizador y que el nimero
de géneros en una sociedad dada, los criterios para distinguirlos, a qué aspectos de la
vida social se aplica, varfa. Asi, se trata de un concepto que abre la investigacién em-
pirica considerando descripciones de procesos y practicas. Desde esta perspectiva,
exploro en las ontologias de los cuerpos en el dmbito de la reproduccion de la vida
humana, en el campo de la religiosidad y en las practicas rituales de la ganaderia y la
agricultura. Esto permite una aproximacion a las elaboraciones de las diferencias de
los cuerpos generizados, practicas que no son fijas ni monoliticas.
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6.1 La reproduccién humana en las comunidades andinas. Ontologia de los
cuerpos sexuados y la estructura binaria de los géneros

A fines del siglo pasado comienzan los estudios especificos acerca de la
situacion y condicion de las mujeres, sobre el cuerpo, el sexo y la sexualidad en las
comunidades de origen indigena en los Andes. Una gran parte de ellos se centré en la
cosmovision y en la religiosidad (Bastien, 1996; Platt, 1980, 2003; Harris, 1980; Kessel,
1993; Albé, 1992; Dalles, 1971; Codorette, 1977; Grebe, 1981; Montes, 1986; Martinez,
1990y 1996). Entre las ventajas que presenta este recorrido se halla el hecho de que
ofrecen una variada y rica informacién respecto de las concepciones culturales del
cuerpo, de los sexos, de las sexualidades y de los géneros. Entre las desventajas
observo una tendencia a subteorizar el estudio de estos fenémenos sociolégicos, lo
que condujo a naturalizar y a universalizar sus contenidos culturales; de aqui que las
lecturas no estén exentas de visiones etnocentristas y androcentristas. Ademds, los
trabajos se caracterizaron por un marcado culturalismo pues no consideraron los
procesos de transformaciones que las comunidades andinas experimentaron en los
procesos colonialistas.

Una breve evaluacion de la literatura muestra que, a pesar de las diferen-
cias en las interpretaciones, existe cierto consenso en la existencia de asociaciones
simbdlicas asignadas a lo femenino, a lo masculino y a sus relaciones. Una primera
hipétesis, planteada por Platt (2003) sugiere que las diferencias de género son pre-
sentadas como esenciales; esto es, afincada en las formas de concebir la naturaleza
del cuerpo humano en términos binarios. En su estudio sobre los Macha, Bolivia,
propone que la sangre menstrual es una de las principales partes de la contribucion
de la mujer a la sustancia fetal y que el feto es como una planta y como tal necesita
humedad. El semen del hombre es una forma complementaria de la sangre en la con-
cepcion. Para los miembros de esta comunidad existirian dos tipos de sangre: rojay
blanca y los hombres tendrian también un ttero, en el cual se sitia su semilla. Asi, la
concepcion de un nuevo ser humano es posible por la combinacién de ambos tipos
de sangre. De acuerdo con este autor, el ciclo menstrual de las mujeres estaria aso-
ciado con el ciclo lunar y seria el periodo de la luna nueva y llena el que se considera
de extrema fertilidad. Durante este tiempo se piensa que la luna tiene relaciones se-
xuales con el sol. Identifica tres formas metaféricas para comprender la concepcion
humana: ordefiar la leche y la preparacion del queso, el proceso textil y la fundicién
de los metales. La primera de ellas sitda al hombre y a la mujer como activos sexual-
mente y portadores de substancias complementarias. El sexo femenino “ordefia” al
pene hasta instalar la semilla en la matriz de la mujer y producir el feto, tal como se
corta la leche al recibir el cuajo y hacer queso. La segunda refiere a la vagina como
tejido que envuelve al pene y a la sangre coagulada (fecundada) por el semen, como
el torcido de los hilos lo que forma una bola de lana que sujeta el feto a la matriz (cor-
dén umbilical). La tercera, se refiere al proceso solidificacion del metal liquido: el
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semen solo en la sangre femenina puede solidificarse y generar la nueva vida (sullu).
Las tres metaforas aluden a la concepcién como el momento en que la sangre roja y
menstrual de la mujer se coagula por efecto del semen, la sangre blanca del hombre
(como se funden los metales). Pero el coagulado, envoltura, congelado o torcido de
la sangre blanca y roja puede solo establecer un material viable para una nueva vida
si existe un conjunto de condiciones por la introduccién de una chispa vital. La vida
debe ser impulsada si el inicio de la coagulacién germina. Esta vitalidad estaria dada
por una fuerza sobrenatural asociada a las divinidades de la tierra. La capacidad de
una mujer para concebir estd asociada con su piedra fértil local o #'amiri. Serfa a
través de ésta que la energfa vital entra en la matriz de la mujer, conjunta la sangre de
ambos padres torciendo, dentro, la coagulacion. Vida, desde esta perspectiva, seria
nacer del fondo de la tierra desde los “demonios” femenino y masculino, del deseoy
poder genésico. La asociacién de estos demonios con la regeneracion y crecimiento
se muestra también en los rituales a los aviadores (supay), nombre dado por los
cristianos al alma de los ancestros muertos. Asi, el autor infiere que la chispa de la
vida de las nuevas formas de fetos es un alma ancestral transmitida como emanacién
petrificada de un 2 'amiri y entonces reencarna en una nueva vida que formé la matriz
como resultado del cruzamiento de la coagulacién producto de ambas substancias
(Platt, 2003).

La idea de los aportes diferenciados de los sexos a la concepcién es se-
fialada también por otros autores. Alejandro Ortiz para los chanka de Moya, sur del
Perd, postula que la madre da el cuerpo, el padre lavida. Ella pone la materia y su forma
el padre el semen que es vida puray despierta lo dormido (Ortiz, 1982). Una interpreta-
cién parecida encontramos en Isluga y Cariquima. En la década de los afios ochenta,
las mujeres decfan que al término del perfodo menstrual es el momento mds fértil de
la mujer: “cuando uno se abre, cuando menstruacion, entonces antes que se cierre
eso, cuando tiene relaciones, ah{ queda embarazada”. La metéfora de la coagulacién
del queso es la manera que encuentran las mujeres (qgollere) para que yo comprenda:

Cuando estamos coan hombre ahi se cria la guagua, en la mensual, ahi cae
la guagua. Cuando perdiendo tu mensual al tercer o cuarto dia ahi vas a
tener Segln gente también es. Los hombres y las mujeres hay que tener,
el hombre agarra suefio no més. En ese agarra, cuando nosotros estamos
echando cobaja a la leche pa’ hacer queso, asimismo agarra la guagua,
asimismo pesca, como dos semanas, un mes, asi esti como bolita en un
rinconcito, clarito estd. Cuando toca jiyauj dice. Otros dias sin mensual no
puede tene”. (Silveria, M., de Isluga, 1984).

En la comunidad Macha, en Bolivia, el feto femenino de tres meses emerge
en la coagulacién de la sangre que no ha sido “solidificada”, mientras que el feto mas-
culino del mismo tiempo de gestacion esté ya formado. Las mujeres argumentaban
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que un feto de sexo masculino se mueve aqui'y alld como un pequefio pescado mien-
tras que una mujer se mueve mds suavemente, como una nube separandose o0 como
una ola en un lago. El tiempo de gestacién puede ser medido por las nuevas lunas.
Pero existian discrepancias sobre el nimero de meses del embarazo. Ellas afirmaban
que las nifias necesitan menos tiempo para madurar que los nifios, quienes deben
coagular mas musculos y sustancias en los huesos. De aqui que las guaguas de cuer-
po femenino podian nacer a los ocho meses y los de cuerpo masculino a los nueve o
casi diez meses. En este sentido, el proceso de formacién del feto de sexo femenino
es m4s tardio que el de los hombres, pero el proceso de gestacion total es més largo
en los hombres que en las mujeres (Platt, 2003).

En un trabajo sobre los kallawayas, Bolivia, Bastien (1996) propone que el ori-
gen del sexo del bebé se decide por fuentes humanas: el sexo contiene su embrion que
se transmite directamente —en el caso de las hembras- de madre a hija; en el caso del
linaje masculino, éste es trasmitido indirectamente a través de la esposa. Creen que si el
hombre alcanza el climax antes de la mujer entonces €l le inyecta su embrion masculino
y ella concibe un nifio. Pero si la mujer llega al climax antes que el hombre entonces
ella gana y concibe una nifia. Esto coincide con los planteamientos de las mujeres de las
comunidades estudiadas del norte de Chile, ya que la definicion del sexo estaba determi-
nada, también, por quien logra el orgasmo. No obstante no conocian esta palabra: “dicen
que nacen hombre porque es el hombre el que estd mds cargado, estd mds fuerte; y cuando
nacen mujeres es lo contrario, cuando la mujer estd mds fuerte”. Los significados de estar
cargado alude a la fuerza del deseo que lleva al climax de manera més répida.

Arnold (1997a) coincide con Platt (2003). Plantea que lo que permite la
fecundacién es la mezcla del semen con un nudo de sangre menstrual coagulada
durante los dias de la luna nueva, cuando ya ha pasado el periodo menstrual. Sugiere
que en estas nociones acerca de la reproduccion persiste una ambigiiedad respecto
a las relaciones de afinidad y las de incesto, puesto que la guagua concebida en tal
momento no es considerada como fruto de relaciones maritales normales. Se le con-
sidera criatura natural wajcha y se concede prioridad a su ancestro materno, antes
que al paterno. Propone que el principio materno es lo que estructura la manera en
que se percibe el significado de las semillas de alimentos, el ciclaje de los muertos
como sustancia ancestral y el ciclaje del abono fertilizante y que, en torno a este,
transforma las categorias de afinidad y parentesco.

En las comunidades estudiadas las mujeres indicaban que es posible otras
formas excepcionales de embarazo, como las producidas por seres sobrenaturales
que habitan en los campos; hecho que ocurre comiinmente cuando estas se quedan
dormidas en los cerros. En estos casos los fetos son sefialados como animales (la-
gartos o sapos). Esto se relaciona también con la “braveza” sexual de las deidades
tecténicas. Los hombres también pueden ser violados por estos, particularmente
por aquellos lugares considerados peligrosos, los que normalmente se denominan
waynas o cerros jovenes. (Carrasco, 1998b).

Los SEX0S, LAS SEXUALIDADES Y LOS GENEROS § 247

A partir de un estudio de los mitos y leyendas del siglo XV1 y de resultados
de investigacion etnogréfica de una comunidad quechua del Perd, Isbell sugiere que
las construcciones de género se relacionaban con las fuerzas extraordinarias que
otorgarfan tanto las especificidades sexuales, asi como sus relaciones. Plantea que
el deseo, el sexoy la reproduccién, como categorias, estarian separadas en los Andes
y serfan manejadas por fuerzas distintas. Al mismo tiempo, el deseo femenino es
siempre el estado “ontoldgicamente priorem”, por ejemplo, a los actos sexuales 0 a
la creacion del mundo. Por eso Isbell evoca a Pachamama como el dltimo punto de
referencia para la categoria no marcada de la totalidad que abarca todo (Isbell,1975).

La cépula como mecanismo que produce la vida aparece en los rituales.
Simbdélicamente lo femenino y lo masculino se une en un acto sexual: el tinku, un
combate ritual que periédicamente enfrenta la mitad ‘masculina’ del ayllu con la ‘fe-
menina’ (Montes, 1986: 128-130; Platt, 1980: 160). En este mismo sentido Maria Esther
Grebe (1981) y a partir de sus etnografias en el norte chileno, afirma que la diferencia-
ci6én sexual serfa un principio de la cosmovision aymara, lo cual expresaria el interés de
los pueblos andinos por la fertilidad y reproductividad. Como expuse en el capitulo an-
terior, en Isluga y Cariquima las competencias que se celebran en los carnavales entre
las mitades “el dia de los membrillazos”, implica hondear a las campanas, pensadas
como hembra y macho, para diagnosticar el cardcter de los tiempos venideros. Si
gana la parte femenina, serd un afio abundante y productivo; si gana la parte masculi-
na, habré entonces escasez. Esta misma relacion la hallamos en el sexo de los bebés.
Si el primer bebé de una pareja es mujer se augura fertilidad para la nueva unidad
doméstica y si nace un hombre, esta tendrd un camino dificil y tendré que desplegar
mayores esfuerzos en su trayectoria social y econémica.

Fotograffa 23:. alpaquitas en el corral, la temporada estival de aparemiento (2015)
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La sexualidad en estas comunidades es pensada como una dimension de
los cuerpos humanos que comprende el deseo, como pulsién hacia la satisfaccion de
placeres corporales, lo cual contribuye a la reproduccién bioldgica, social y simbélica
de la comunidad. Esta no se excluye del contexto religioso, sino que forma parte del
sistema de creencias y de saberes que explican la vida. Los cuerpos son diferencia-
dos para sostener relaciones sociales de género no solo a partir de los genitales
externos, ni de los aparatos reproductivos sino de las caracteristicas que se les asig-
nan a las dindmicas corporales, en general. Se trataria de dos cuerpos naturalmente
diferentes; desde el efecto que produce el orgasmo en la definicion de los sexos a su
constitucion 6sea y organica que surge durante la gestacion. Las representaciones
de los mismos crean particularidades marcadas para cada uno de ellos en términos
binarios. Como mencioné en el capitulo anterior, lo corporal humano -pensado en
términos de entidad organica discreta- se distingue por —y se complementa con- su
alter para la reproduccién.

Como se mencion6 en el capitulo anterior, la sangre, sustancia esencial
para la vida humana se marca con lo femenino, en tanto que la grasa es la sustancia
esencial marcada por lo masculino, pero ambos cuerpos requieren de ambos com-
ponentes. La menstruacién como signo de lo femenino en la reproduccion, aludia al
lugar donde el sullu (feto humano) emerge por efecto de la accién del semen, pero
lavida humana depende del deseo femenino, mismo que parecia ser activado por las
circunstancias corporales orgénicas que produce “la mensual” (sangramiento) en
las mujeres. De aqui que el periodo menstrual fuese considerado como el momento
mas fértil de ésta. Es el instante en que la matriz se abre, momento tinico de recepcion
para fecundar. Pero la fertilidad méxima de la mujer serd al término del sangramiento.
Elinstante de la fecundacién se representa como desahogo del hombre, cuyo trabajo
lo lleva a un decaimiento, si este siente suefio y se duerme es sefial del évulo fecun-
dado.

La heterosexualidad es base de la vida, solo con ella la fertilidad es posi-
ble; ya que la reproduccion es efectiva por la unién de dos tipos de sustancias natu-
ralmente asignadas a los cuerpos binarios. La sexualidad entre homos era posible de
manera restringida y excepcional en el dmbito de los seres tutelares y entre estos y
las personas para producir situaciones complejas y excepcionales.

Los datos etnogréficos aqui referidos fueron registrados en la década de
los aflos ochenta. La escuela y los medios de comunicacién fueron instituciones que
se expandieron y aceleraron cambios importantes; pero la actuacion del servicio de
salud ha sido uno de los principales agentes de transformacion en las précticas de
salud reproductiva y en las formas de comprender lo corporal humano. Justamente,
es en los afios ochenta que se hace presente en las comunidades estudiadas; prime-
ro bajo la forma de rondas médicas cada tres meses a las localidades y a la presencia
permanente de una técnica paramédica en el municipio de Colchane. Los cambios
que se van desarrollando a lo largo del siglo XX, se profundizan a fines del siglo XXy
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en lo que va de este siglo. M. Belén Vasquez indica lo siguiente en su estudio sobre
las significaciones de la menstruacion:

(...) a través de los relatos de las mujeres aymaras pudimos encontrar
interesantes resultados de orden generacional dando cuenta que, tanto la
percepcion como los procesos vividos descritos en cada testimonio, pre-
sentan una marcada diferenciacion entre las experiencias y significaciones
del ciclo menstrual. Junto a ello, planteamos que los diversos actores so-
ciales e instituciones ya descritas son quienes han moldeado y/o modifica-
do en el total de los casos las percepciones y practicas tradicionales sobre
la menstruacién. (Vasquez, 2015: 10)

Sefiala que los testimonios de las mujeres adultas muestran escasez de
conocimientos respecto a la sangre menstrual, y s6lo algunas de ellas sefialan a la
familia como tnico transmisor de saberes. Justamente, mas que hablar sobre los
cambios de los cuerpos de las mujeres, al modo de las sociedades urbanas moder-
nas, las nifias en el campo veian a sus mayores sangrar todos los meses, pues no se
ocultaba. Las précticas colonizadoras de saberes y actividades frente a ellos fueron
consolidando las ideas cristianas y los conocimientos biomédicos hegemonicos. Vas-
quez sostiene:

(...) los significados y précticas que podemos reconocer entre los distin-
tos grupos de mujeres aymaras difieren; mientras las mujeres més jévenes
poseen una mayor incidencia de la vida urbana y de la biomedicina a través
de las instituciones educacionales y de salud, las generaciones adultas ad-
quieren influencia por parte de la familia nuclear y de la ideologia judeo-
cristiana. (Vasquez, 2015: 11).

En efecto, la menstruacién como caracteristica del cuerpo de las mujeres,
su sexualidad y capacidades reproductivas fue resignificada con la imposicién de las
tradiciones occidentales, cuyo sustrato judeocristiano ordena saberes y précticas.
Estas son transmitidas eficientemente por las iglesias, las escuelas y el sistema de
salud ptiblica a través del modelo biomédico. El control de la natalidad, como politica
publica, se expandid por todo el territorio nacional a través de la entrega de anticon-
ceptivos como la pildora y dispositivos intrauterinos. La decisién de prevenir emba-
razos en los aflos ochenta recafa més en los maridos que en las mujeres-esposas.
Escuché a varias mujeres que no querian usarlos porque sus cuerpos no los resis-
tfan, argumentaban que las enfermaban y no podian trabajar en forma normal; y con-
sideraban que eran remedios para cuerpos de mujeres no indigenas. Asi, preferian
continuar lactando a sus bebés durante dos afios y eso actuaba como anticonceptivo
natural y seguir sanas. El aborto era considerado como una préctica peligrosa en
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todos los sentidos, ya que ponia en peligro a las madres; y la vida de estas se con-
sideraba mas importante que la de los bebés. En una conversacién en un grupo de
mujeres de Cariquima y a propésito de la muerte de una bebé, se me ocurrié decir
que me apenaba el suceso y que me parecfa doloroso pasar por eso y comenté que
tal vez sentirfa mds pena que si se muriera mi pareja. Luego de un silencio profundo
y de miradas entre ellas, la mds adulta me instruye: jnunca tienes que decir esoj. El
marido es gente, las guaguas no, tendrds otras méds adelante;.

Esto me permitié entender por qué las mujeres que habian enterrado a
sus bebés (inclufan los nonatos)®, recién nacido o nifios volvian a sus actividades en
una completa normalidad. Una encuesta genealdgica que levantamos en esta misma
época indicaba que la tasa de mortalidad infantil estimada alcanzaba a 30 por mil;
mientras que la mortalidad materna era bastante baja. El parto domiciliario era pe-
nado por leyy obligaban a las madres a concurrir a los centros hospitalarios, pero la
resistencia era evidente, la mayoria se ocultaba en los dias anteriores al parto para
no ser reportada por la paramédica o la policia. Esto sucedia en un contexto en el que
el control del embarazo estaba asociado a los subsidios estatales por carga familiar,
por consiguiente, habia un registro de la mayorfa de las gestantes pues les interesaba
recibir este dinero mensual a partir de los seis meses de gestacion. Y, por otro lado
en la obsesion del estado chileno por erradicar con el parto domiciliario.

Como veremos mds adelante, la reproduccion basada en el deseo y en la
cépula de cuerpos diferenciados en términos de géneros va resignificindose subor-
dinando los saberes de las y los antepasada-o0s. Un ejemplo de ello es una interesan-
te conversacion que tuve con una amiga de la localidad de Enquelga, Isluga. Hablando
de las visitas que haciamos varios y varias colegas al pueblo en diferentes épocas del
aflo por dos o tres semanas, me dijo que para la comunidad era raro que las muje-
res casadas durmieran en la misma habitacion con los hombres casados y solteros.
Pensaban que entre colegas teniamos relaciones sexuales. Al consultarle por qué
pensaban eso, me responde: el cuerpo pide.

6.2 La religiosidad: el género como simbolo y la legitimidad de las diferencias
esenciales

Concebir el género como un constructo simbélico permite poner la atencién
en el sistema de valoraciones, en como las diferentes sociedades piensan y sienten las
diferencias genéricas y, al mismo tiempo, puede ser entendido como parte de un siste-
ma cultural que los actores pueden manipular, interpretar, legitimar y reproducir los
patrones que ordenan su mundo social (Collier y Rosaldo, 1981: 313).

45 Durante el levantamiento de un censo genealdgico en Isluga fue notable que las respuestas a las
consultas por el nimero de hijas e hijos que habfan parido, todas las mujeres encuestadas mencionaron
hijos nacidos y los no-natos.
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La religiosidad que practican los pueblos originarios del norte de Chile es
un campo de estudio fértil para el abordaje de la construccién simbélica del género.
Las acciones ceremoniales, las narrativas y el tejido social que estas generan se ins-
criben en un sistema de clasificaciones en el que predominan las ideas que tienen
las personas que pertenecen a esta colectividad sobre la diferencia sexual. Retomo
aqui las etnografias realizadas en las décadas de los ochenta y noventa con registros
levantados en este siglo (1982-1997 y 2007-2016). Para el primer periodo, la informa-
cién proviene de observaciones realizadas en fiestas patronales y carnavales, y 26
entrevistas cuyas preguntas se orientaron a hablar de la fe y el bienestar de las per-
sonas y la familia, sobre las peticiones para las actividades productivas, para la salud y
la suerte, término frecuentemente utilizado para referirse a los destinos personales.
El equipo de investigacion aplicé once entrevistas hombres entre los 35 y 81 afios, a
quince mujeres entre los 27y 65 afios de edad. Entre los hombres se entrevistaron a
seis catolicos, tres evangélicos y dos sin adscripcion en la actualidad, aunque habian
sido catélicos y pentecostales. Entre las mujeres, ocho son catélicas, cuatro evangé-
licas y tres sin adscripcion. Para el segundo periodo, se utilizaron observaciones de
fiestas patronales (San Juan de Cariquima y Santo Tomds de Isluga) y de carnavales
de estas mismas comunidades y diez entrevistas; en éstas se incluyeron 4 mujeres y
2 hombres que participaron de la investigacion anterior y que se adscriben tanto a la
iglesia catdlica como a la evangélica pentecostal; las cuatro personas restantes son
mujeres y hombres jovenes.

Los contextos histéricos de ambos periodos son distintos. Como he plan-
teado, el siglo pasado se caracteriz6 por una gran presion de la sociedad nacional por
homogenizar culturalmente a la poblacion. Las practicas religiosas se desplegaban
con recato y con cierto temor a la represion historica de los agentes eclesidsticoy a
la discriminacion étnica. En las tltimas décadas, caracterizadas por el reconocimien-
to de los pueblos originarios por parte del estado y nacion chilenos, este temor ha
disminuido notablemente. Més atin, el pasado se recupera para enfatizar la diferen-
cia cultural en la sociedad nacional. Si bien en la segunda mitad del siglo pasado las
personas adscritas a la religion evangélica y los/las jévenes fueron reticentes a hablar
sobre el tema, ya sea por prohibicién, inhibicion o desconocimiento, actualmente
tanto los primeros como los segundos se refieren, con comodidad, a las practicas
religiosas que la costumbre indica y se resignifican en clave politica para buscar nue-
vas formas de integracion o inclusién a la sociedad chilena, ahora como ciudadanas
y ciudadanos.

En general existe consenso en que la religiosidad actual de la poblacién de
origen indigena en el sur andino es producto de las diversas expresiones religiosas
nativas que imperaron durante el periodo prehispanico, especialmente aquellas di-
rigidas por el estado inka y la imposicion del cristianismo agenciada por lass iglesia
catélicay protestante. Hay acuerdo también en que la evangelizacion no ha terminado
y en que la colonizacion ha sido violenta y excluyente. El debate existe en torno a



252 & Vivian GaviLAN VEGA

c6émo calificar la combinacién de diversas tradiciones, considerando las politicas de
la iglesia durante todo el periodo colonial espafiol y republicano. Algunos sefialan
que existirfa una sintesis entre las creencias antiguas y el cristianismo. Se habla de
integracion para referirse a cémo la tradicién indigena incorpord el evangelio. Otros,
en cambio, prefieren llamarlo sincretismo religioso debido a que se trataria de una
mezcla o yuxtaposicion de las creencias indigenas y cristianas, puesto que existiria el
dualismo: religion clandestina/religion oficial*®.

Podriamos caracterizar a la religiosidad indigena como una lucha historica
por legitimidad y como una batalla de ideologias; en la que la cristiana ha contado
con mayores herramientas institucionales para imponerse y subalternizar a las tra-
diciones nativas, pero las sujetas y sujetos sociales disponen de elementos cultura-
les propios para reflexionar y crear nuevas formas de pensar y configurar précticas
a través de interpretaciones que les provee la historia vivida en sus comunidades.
Como sefiala Isbell (1997: 300) la historia del género en los Andes es una batalla
entre ideologias andinay cristiana.

Ciertamente, las actuales relaciones de poder sitdian al cristianismo en una
posicion hegemonica y subordinan aquellas practicas que se inscriben en el dmbito
de lo que la comunidad indigena llama “la costumbre”, entendida ésta como conjunto
de actividades que, si bien hoy contintian otorgando las bases para la alteridad en la
sociedad regional y nacional, se caracterizan por incluir ideas cristianas apropiadas
desde la filosofia pre-cristiana subalternizada, o al menos, desde concepciones ca-
tolicas que se impusieron en la temprana colonia, las cuales no fueron monoliticas
(Estenssoro, 2001).

Las transformaciones en la vida religiosa se manifiestan hoy en una gran
heterogeneidad social y cultural que caracteriza a las colectividades estudiadas aqui.
Actualmente se adscriben a las iglesias catdlica, evangélica pentecostal, evangélica
nazarena; adventista, sabética del séptimo dia, evangelio cuadrangular, metodistas
pentecostales, testigos de Jehova. Con excepcién de la primera, todas son adopcio-
nes que se fueron produciendo en la segunda mitad del siglo XX. Asistimos, también,
a la no adscripcion eclesiastica, aunque adhieren al cristianismo y/o0 a lo que ellas y
ellos han llamado religiosidad andina.

En los afios ochenta del siglo pasado se produjo una masiva conversion
hacia la Iglesia Evangélica Pentecostal. Existi6 un gran fanatismo que descalificé todo
acto relacionado con “la costumbre”. Aquellos que profesaron el culto protestante
tendieron a dejar de practicar, de manera abrupta o paulatina, ceremonias y rituales
que realizaban siendo catélicos. Quienes se adscribieron al catolicismo continuaron
con la vieja tradicién de festividades del ciclo anual. Sin embargo, en lo que va de este
siglo, se observa la tendencia a una mayor valoracion de la diferencia; por lo tanto, “la

46 J. Esch-Jakob asegura que segin sus estudios no se podria hablar de sintesis entre las dos religiones
porque la esencia del vangelio no pertenece al pensamiento indigena como eje central (Esch-Jakob, J.
1994:94).
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costumbre” es relevada para marcar identidades-alteridades con las colectividades
que no se adscriben a los pueblos indigenas.

En este contexto, al estudiar los simbolos de género, asumo que las re-
presentaciones de las diferencias sexuales se han corporizado en las personas y sus
grupos sociales a través de los procesos histéricos (Canessa,1997; Appadurai, 2001);
por lo tanto, los elementos que componen las tradiciones culturales de género pro-
vienen de los procesos coloniales y neocoloniales regionales.

En los periodos considerados se observan importantes cambios genera-
cionales. Las personas mayores con menor escolaridad son reconocidas por la co-
munidad por sus saberes y competencias para seguir la tradicion de los antepasados.
Las entrevistas confirman que las personas con mayor manejo de la lengua aymara
y con poca escolaridad reflexionan y explican las relaciones entre las divinidades y
muestran dominio en el manejo de la produccién de los rituales. Al contrario, los
jovenes y las jévenes que aun no se casan y con mayor escolaridad afirman no saber y
aplican contenidos aprendidos en la escuela o iglesias. No obstante, las y los dirigen-
tes de organizaciones que reivindican derechos a la diferencia cultural y que residen
principalmente en las ciudades se esfuerzan por recuperar la memoria colectiva para
su lucha politica. En estos casos, los rituales y sus contextos experimentan modifica-
ciones silas comparamos con la que realizaban las familias campesinas en la segunda
mitad del siglo pasado.

A pesar de que la mayoria de la poblacién reside hoy en las ciudades, la
movilidad y los procesos migratorios no han borrado las diferencias étnicas y la reli-
giosidad contribuye a sustentarlas. Los procesos de desruralizacion, desagrarizacion
y descampesinizacién inciden directamente en los cambios en las practicas religio-
sas. La familia translocalizada se manifiesta en las festividades como carnavales,
fiestas patronales, fiestas matrimoniales y los dias de muertos; ya que configuran
los momentos mds importantes de la afirmacién de las pertenencias a los grupos
locales y de la validacién de las estrechas relaciones al territorio ancestral. Es en
estos espacios sociales que se observan las transformaciones socioeconémicas y
socioculturales.

Los resultados de las observaciones de las practicas religiosas permiten
ver la hegemonia cristiana en la estructura binaria de los géneros, la que condiciona
la percepcidn y précticas del cuerpo, el entendimiento de los sexos y de las sexuali-
dades. Al mismo tiempo, se observan vacios en los campos representacionales que la
tradicién cultural cristiana no provee a la reflexién de las personas entrevistadas. Y
es en el dmbito de la sexualidad, donde este vacio se hace notar.

6.2.1 Sujetas/Sujetos de Culto

Las entrevistas aplicadas entre los afios 1982-1997 dan cuenta de una gran
flexibilidad en cuanto a la centralidad del culto por parte de los comuneros y co-
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muneras. Las respuestas no fueron homogéneas respecto de la principal divinidad.
Entre los catélicos de mayor edad identifican su principal fe en sus uywiris (cerros o
vertientes)*. Aparece Mama Candelaria u otro santo o santa, patrono-a de su locali-
dad de origen. Entre los evangélicos, Dios Padre. En relacién a las précticas rituales,
la mayoria identifica tradiciones familiares para expresar distinciones en sus formas.
Esto incluye particularidades entre esposo-esposa, ya que la procedencia de las mu-
jeres (otras localidades) implica adherir a los uywiris de su familia paterna. No con-
sideré temas tales como convivencia del pentecostalismo y catolicismo, creencias
cristianas no cristianas; me enfoqué en describir a los sujetos y sujetas de culto, ya
sea del presente y/o del pasado.

A diferencia de lo planteado por Alison Speeding para la zona rural de Boli-
via (1997) las figuras divinas veneradas en estas comunidades para los dos periodos
considerados, muestran una clara referencia al sexo-género binario y un marcado
dualismo, que enfatizaba en la unidad de lo masculino y lo femenino como figura
para comprender la vida. Tata Kollanta (Tata Dios o Inti), ocupa el primer lugar en
el primero. Se trata de un referente de la més alta jerarquia y su par, en el orden
de lo femenino, es Pachamama (Virgen Tayka, Santa Tierra, Mama Virgina). Esta
entidad se desdobla en Mallku-T’alla, entidades masculino-femenina que habitan
en el paisaje alto andino: los seres de los cerros, de las vertientes y de las pirkas
que se convierten en Pachamama,y también denominados como uywiris o criadores
y mantenedores. En un lugar de menor jerarqufa se ubican las figuras del santoral
catélico que corresponden a patronos de pueblos y referentes identitarios de los
grupos locales.

Las deidades resefiadas forman parte del universo o pacha en el que se
distinguen: arajj pacha o mundo de arriba y aca pacha o este mundo. Ambos espa-
cios estdn signados por uno de los géneros: arriba-masculino; abajo-femenino. Como
veremos, las relaciones que se establecen entre ellos y ellas se pueden observar en
los rituales. El mundo de adentro-abajo o mangha pacha, descrito por otros auto-
res, no aparecio, de manera explicita, en ninguna de las entrevistas; lo cual estd en
directa relacion con la formulacién de los protocolos de entrevistas; pero también
se trata de un dmbito sobre el cual no es fécil abordar con los no aymaras por temor
a la sancion cristiana. En este sentido, las practicas asociadas a las propias formas
de expresion religiosa se reducen a los espacios intimos como autocensura por los
efectos discriminatorios de la iglesia, pero también de la sociedad regional que los

47 El término uywiri alude a crianza con afectos. El diccionario de Pedro Garcia, miembro de la comuni-
dad de Isluga (2005) sefiala que la palabra uywa designa animal-ganado, reduciendo el término a la cria
de animales. Esta referencia se relaciona con el origen comin de estos y los humanos. Efectivamente,
Bertonio indica que uywaria denomina la crianza de las personas como de los animales. Martinez califica
a estos como aviadores, indica que Bravo Q’ari en aymara se refiere a la naturaleza temible y peligrosa de
los lugares marcados con un fuerte grado de sacralidad. “Lo poderoso es peligroso y aqui en Isluga los po-
deres de un aviador estén casi siempre acompafiados en proporcién directa a los prestigios, de los cuales
forma parte por los peligros que emanan de esta ambivalencia de lo sagrado.” (1976, p. 37).
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etniza. En las comunidades de la zona altiplénica de la region de Tarapacd, Jutur Ma-
llku y Jutur T'alla sujeta y sujeto de culto como aviadores de ganado, es la referencia
més cercana a lo demoniaco y peligroso. Sin embargo, esto no es asi en la zona que
corresponde a la region de Arica y Parinacota, donde estas entidades eran mencio-
nadas con frecuencia. De todas maneras, es comin que los mallkus y t'allas sean
nominados como demonios, particularmente por los evangélicos.

La dualidad masculino-femenino se manifiesta en la religiosidad a través de
lapresencia de parejas divinas, particularidad que se constata en la mayor parte de la
literatura. El debate se sittia en la naturaleza de estas, sus relaciones y ubicacion en
el cosmos. Como espero demostrar, la ambigiiedad y diferencias en la interpretacién
entre los distintos autores radica principalmente en los significados asignados a una
de las entidades presentes en gran parte de la zona andina: Pachamama; nombre
otorgado por la poblacién contemporédnea a una de las principales divinidades.

Tristan Platt (1980) identifica a 7ata Inti, Padre Sol y Mama Killa, Madre
Luna y los ubica en la mitad superior o Pata Parti Pacha (o dimensién superior, Ha-
nan Pacha); mientras que dentro de la tierra se ubicaria Pachatata (padre tierra)
Pachamama (madre tierra). En la mitad inferior o ura parti (o dimensién inferior,
ukhu Pacha). Esta tltima deidad recibe también el nombre de virgen, pero entre
los Macha se le asignarfa “mayor importancia a la fertilidad de la Madre de Dios que
a su castidad” (1980: 158). Por su parte, Grebe (1981), a partir de su estudio en Is-
luga, coincide con Tristan Platt (1980), sin embargo, Pachamama seria una deidad
asociada a la virgen Marfa, por lo que su posici6n seria ambigua entre Arriba y Abajo;
a pesar de su clara presencia en este mundo (abajo-adentro). Asociados a esta se
hallarian mallkus y t'allas, entidades que circundan en torno al espacio comunita-
rio en la tierra. Entre estos, identifica a Torre Mallku y Santa-belin T'alla, como los
espiritus guardianes de la torre y de la iglesia y que mediatizan uywir parte (o parte
de abajo) con Dios Parte; vale decir, las dos partes de la religién aymara: la cristiana
y la aut6ctona. Postula que son concebidos como una pareja mixta antropomorfica y
son recordados solamente en carnaval mediante una wilancha, ritual de sacrificio de
un animal, afuera de la iglesia (Grebe 1981). Estas mismas entidades son descritas por
Martinez (1990) como Santa Vitalina, Torre Mallku y Santa Plaza, triada semejante a los
santos patronos de Isluga: Concepcion T"alla, Santo Tomds y Santa Bérbara.

La persistencia de las parejas de géneros binarios y heterosexuales en los
saberes y sistemas de creencias es propuesta también por un yatiri, de Bolivia: “Las
deidades siempre han de ser pareja: Madre Tierra y Cumbre; Cumbre y Madre Tierra.
Nosotros también nos casamos y somos pareja. Asi también son ellos” (testimonio de
Domingo Jiménez, en Alb6 y Layme 1986: 149).

Esta vinculacién de Pachamama con los Mallkus es planteada por Harris
(1980) para Bolivia. Ella propone que, entre los Laymis, grupo de hablar ymara del Lago
Poopé, esta es la parte femenina de los montes, encarna al espacio y el tiempo y es
esposa de las cimas de las montafias. A su vez, estas tltimas se relacionan a los Rayos,
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quien manda los reldmpagos. De este modo, hallamos una vinculacién entre Pachama-
ma-Montafias y Rayos. Esta autora agrega componentes diabdlicos a la divinidad feme-
ning, al caracterizarla como malvada, peligrosa y voraz; por lo cual ésta dejaria de tener
los contenidos virginales del catolicismo al destacar también otras dimensiones de la
maternidad como el aspecto nutritivo. Ya no seria la madre trascendental sino més bien
representaria el suelo fértil de cuyas cosechas viven los campesinos (Harris, 1980).
Platt (1980) sugiere que Torre Mallku adquiere un significado félico, por
tanto, masculino alto; mientras que /a Plaza T'alla o la Iglesia representa lo femeni-
no-bajo. Las relaciones entre estas entidades las encontramos de igual modo en los
trabajos de Juan van Kessel (1992) realizados en la comunidad de Cariquima. Este
autor identifica elementos culturales “autéctonos” y “externos” que se acomodarian
en el pante6n segiin el principio de triparticién. Ubica a /nt, Dios, Sol, junto a Virgen
Maria y a los Santos en el mundo de Arriba o ArgjjPacha. Si bien la deidad femenina se
halla en Arajj Pacha como lo hace Grebe (1981), ésta no es identificada a la Luna. Para
este autor Pachamama se encontrarfa relacionada con otras dos figuras importantes: el
Mallku o Espiritu de las montafas y el Amaru, la serpiente que se asocia al agua y espe-
cialmente a la limpieza y apertura de los canales de riego. Propone asi, que se tratarfa
de un triple culto a la fertilidad que se centra en el agua como dadora de vida (Kessel
1992:211). Sugiere que a pesar del proceso de sincretismo que se ha producido entre
Pachamama (llamada también virgina) y lavirgen Maria serian claramente distinguibles
para los aymaras. Ello se expresaria tanto en los rituales como en su designacién. Mien-
tras esta (ltima se ubica en el cielo, la deidad andina perteneceria al Acapacha o este
mundo. Sin embargo, para Kessel existiria similitud de funciones: ser madre universal y
servirgen; a las cuales no se les reconoce esposo®. Tienen que ver con la vida humana,
pero mientras Marfa sélo dispone indirectamente de la fertilidad del campo y del gana-
do, Pachamama es madre de toda la floray la fauna. Su maternidad es también diferente:
esta tltima cuida con carifio maternal la fertilidad y la salud, la alimentacion de la vida y
el bienestar de sus hijos en la tierra, que la respetan; Maria en cambio, fue representada
por los misioneros como maternidad espiritual (Kessel 1993: 36). En este contexto, la
relacion entre Pachamama e Inti no es explicitada. Para este autor la deidad femenina
es asexuada y no requiere de un alter masculino para la reproduccién. Por otra parte,
la distincion que establece Juan van Kessel entre la deidad cristiana y andina no es tan
clara para Irarrdzabal (1987: 31). Argumenta que existe una extendida asociacion entre
la virgen cristiana y Pachamama por efecto de la evangelizacion catélica; pero las fes-
tividades dedicadas a la virgen incorporan creencias y ritos propios del culto a la tierra
o0 Pachamama: Maria habria sido pachamamaizada y Pachamama marianizada”. La ma-
ternidad como componente central de Pachamama es remarcada también por algunos
autores. Juan van Kessel sugiere que en el caso del norte de Chile los aymaras se la

48 En su obra principal, este autor agrega que Pachamama “no conoce esposo ni procreador que tuviera
relacién con ellay su llamada virginidad expresa explicitamente que ella genera por su propio y autosuficiente
poder creador, lavida en la tierra.
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imaginan como una mujer andina, vestida de aksu que lleva en su //ijlla toda clase de
cultivos y todo tipo de hierbas saludables y medicinales (Kessel, 1993: 36).

Gerardo Ferndndez sugiere que para considerar la importancia de Pacha-
mama dentro de la concepcion religiosa aymara es bueno tener presente el carac-
ter insustituible de la madre dentro de una sociedad campesina que ha maternizado
igualmente a la tierra. Por esta circunstancia Pachamama si bien no tiene una imagen
iconografica univoca estd vinculada a una imagen de mujer campesina. Pachamama,
madre tierra es el paradigma pertinente en la expresion configurativa del acapacha.
Es latierra en donde todo ser humano vive, es toda la tierra, el mundo entero. Es esta
tierra o este mundo con capacidad suficiente como para representar al propio acapa-
cha, de hecho, los campesinos acostumbran a referirse a ella como pacha (universo)
(Fernandez, 1995).

Xavier Alb6 (1992), por su parte, plantea que esta deidad es una y miiltiple
estd presente en todas partes incluso en los lugares agrestes y peligrosos y esta
diferenciada de una manera muy personal y particular en cada parcela concreta como
uywiri (criador), cuidador de la familia que la trabaja: puede quedar personificada
ademds en unavirgen en la capilla local. Junto a ella estén todos los espiritus genera-
dores de los diversos animales y productos. Ellos son los que al ser llamados y aten-
didos con carifio en los momentos cumbres del ciclo anual, aseguran la fecundidad
abundante de las parejas, tanto de animales como de plantas e incluso del dineroy
de las personas. Estos espiritus reciben diversos nombres segin el producto y los
lugares germinantes de cada especie. Uno de los nombres més frecuentes es /lla
0 Mama Illa, referido sobre todo al espiritu multiplicador del ganado. Su nombre
estd relacionado con //lapa, rayo que tienen poder duplicador de los seres y con el
nombre de algunos de los nevados mas majestuosos del altiplano, como el /llimani
y el lllampu, fuentes de rayos y lluvias. /spallas, lllas y otros espiritus se concretizan
ademds con Pachamama, hecha imagen de la virgen, en objetos determinados como
una papa de formay tamafio excepcional, piedritas vistosas a las que se ve al caminar
por las pampas e incluso amuletos elaborados artificialmente en forma de animales,
de una mano que teje, de una pareja haciendo el amor, de una casa surtida con todos
los bienes, etc..

Juan Victor Nifiez del Prado (1970) , para el sur del Pert, propuso que
Pachamama, deidad femenina, podia en ciertas circunstancias tener una categoria
similar a la deidad masculina, denominada Roal, pues sus poderes no estan supedi-
tados a los de este, ni le han sido delegados por él, como en el caso de los grandes
Apus (término quechua equivalente a Mallkus). Seria més bien un ser de vigencia
panterrdquea que interviene como el factor femenino en la génesis. Teniendo pre-
ponderancia en la agricultura y también estaria relacionada a las hembras en el gé-
nesis de los animales y vinculada a las ceremonias del Warmichakuy, matrimonio
tradicional en el que tiene relacion directa con la mujer y los quehaceres femeninos.
En algunos casos se considera como manifestacion de la Pachamama, las Wifiaque
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Rumi (piedras emergentes), que son rocas de piedra similar a un lanzén que afloran
de la tierray se presume que provienen del centro de esta, dindosele en este caso al
espiritu que las habita el tratamiento de Nusta. Este autor agrega otra entidad que se
halla préxima a Pachamama, Pachamgaqa o simplemente Pacha. Es masculino y de
naturaleza perversa, habita en los despefiaderos, barrancas y carcavas y es €l quien
origina una serie de calamidades como los movimientos tectonicos. Devora también
el corazon de la gente que queda dormida en los caminos, produciéndoles una enfer-
medad llamada pachagq hap ‘sisqan (cogido por Pacha). Es muy celoso de la integridad
de la tierra y por esto en los casos en que hay que hollarla ya sea para excavacion de
los cimientos de una vivienda o la construccion de una acequia, es menester prime-
ro aplacar su ira ofreciéndole pagos. Pacha no tiene categoria similar a Pachamama
pues, aunque maléfico, no es tan poderoso como ella. Pero Pacha anda siempre con
Pachamama y se dan casos en que los conceptos han sido confundidos o sincretiza-
dos, conforméndose de ambas una deidad ambivalente (Nfiez del Prado, 1970).

A pesar de la coincidencia existente en los argumentos de varios autores
respecto de la unién del bien y el mal o lo divino y lo demonfaco, no hay acuerdos en
la naturaleza de Pachamama en tanto deidad femenina y mucho menos en la relacién
entre éstay los cerros, nominados como Apus, Mallkus, T'allas. En este sentido, Gabriel
Martinez aporta una interesante linea de interpretacion. Propone identidad del dios
del cerro con Pachamama, es decir del Diablo o Saxra con la Pachamama:

Lo que se ha dado en llamar la Pachamama no es semitticamente otra
cosa que la tematizacion y la figuracién femenina del Diablo-Dios del cerro.
0 si se quiere se trata de la misma entidad masculino/femenino, bisexual
o andrégina; ghari-warmi en quechua; mallku-t'alla, en aymara. La Pacha-
mama actual, entendida como una deidad exclusivamente femenina, sin
relacién con ninguna divinidad masculina, diosa de la fertilidad agricola an-
dina, al modo de una deméter mediterrdnea, madre generosa, bondadosa
y protectora es un cliché, creacion de diversas fuentes y extremadamente
ideologizada. (Martinez, 1996: 290).

La figura del dios del cerro o waka como demonio tecténico y dador de
metales, dador de dinero, de ganado y de misica ofrece unaimagen cercana de lo que
es la fecundidad femenina o de una “configuracion uterina”: metales gestdndose en
las entrafias de la tierra, cavidades uterinas y agujeros creacionales de donde emer-
ge el ganado, aguas subterrdneas como liquido amnidtico, donde pululan pequefios
dnades; imagen de la gestacion femenina, pero atribuida a una divinidad que hasta el
momento, aparecia como definitoria de la potencia sexual masculina.

Esta vinculacién de Pachamama con el mundo demoniaco y de los ancestros
en relacion a la regeneracion y crecimiento es establecida también por Tristan Platt,
Xavier Alb6 y Juan Victor Nifiez del Prado. Platt sugiere ademds que los aviadores,
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denominados como supay por los cristianos al alma de los ancestros muertos, han
contribuido a una forma peculiar de cristianidad en los Andes. Los ancestros o chull-
pasy estos asociados a la influencia lunar y renaciendo en lagos en los mitos, forman
parte también de la concepcion de la gestacién y desarrollo del nacimiento humano.
El feto creciendo en el cuerpo de la mujer, estaria bajo la influencia de la luna chullpa
y por lo tanto el bebé debe ser preparado a través del nacimiento y bautismo para su
encuentro con la luz del sol. El mito refiere a las invasiones solares del Inka y espafio-
la de la sociedad lunar de los ancestros, en las cuales los Inkas y espafioles se unen
como etapas de la nueva sociedad solar.

Bastien (1996) encuentra una variacién de estos relatos en Kaata para
explicar el transcurso del tiempo en el espacio. Segiin Bastien, los indigenas dicen
que en el alba el sol se levanta desde el lago Chacamita cerca de la base oriental de la
montafia de Kaata, asciende sobre las laderas inferiores durante la mafiana y descansa
encima de las laderas centrales en el mediodia y sube a la cima de la montafia donde
muere en el lago Pachaqgota, durante el crepisculo. Pachagata se traga el sol se hun-
de hasta el fondo del lago y desciende nadando por los manantiales debajo de los tres
niveles hasta alcanzar el lago Cahaquamita de donde emerge el sol joven. Se utilizan
analogias de la vida humanay de las plantas para explicar el diario nacimiento y muerte
del sol. Aunque nacen bebes a lo largo y ancho de la montafia tienen sus origenes como
bebes miniatura cerca de la cumbre en el lago Pachagota. Durante la vida el indigena
joven camina encima de la montafia de Kaata, cruzando a menudo sus niveles mientras
pastorea animales y cultiva su suelo. Cuando los indigenas se vuelven viejos mueren y
son enterrados en la montafia donde ellos experimentan el ciclo regenerador. Primero
se pudren hasta que solo quedan huesos, luego nadan como una persona en miniatura
hacia la cima. Los santuarios masculinos de la tierra por un lado son pefias, cerros y lu-
gares altos; porque se cree que los seres humanos son permanentes como la montafa:
se asientan sobre las tierras de sus antepasados masculinos. Se asocian calidades de
erguimientoy permanencia con los hombres kaatefios. Los santuarios de la tierra feme-
ninos son los lagos y lugares bajos porque se considera que las mujeres son fértiles y
cruzan los niveles (Bastien, 1996).

Denise Arnold sugiere que “aparte del énfasis nocturno, los cuentos de los
origenes agricolas frecuentemente recalcan los temas de la sangre, el incesto y su
contraparte alimentaria, o sea el canibalismo, en el contexto de la muerte y la rege-
neracién de lavida” (Arnold et al. 1997b: 200). La voracidad descrita para los aviadores
(uywiris), aparece con fuerza en el periodo de iniciacion de las actividades agricolas
o comienzo del afio nuevo. Gerardo Fernédndez, propone que el mes de agosto define
el paso de la muerte a la vida. La tierra tiene hambre, sed, hambrea, esta abierta y
recibe con facilidad, estd viva. Es también adecuado para ofrendar a los cerros sagra-
dos. Se pide a los Achachilas o ancestros, proteccion y recomendacién para todos los
miembros de la familia y se le ofrece una mesa (ritual) a cambio de su apoyo durante
el ciclo productivo. (Ferndndez, 1995).
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Los resultados obtenidos para las comunidades de Isluga y Cariquima, te-
nemos que las interpretaciones que realizan las mujeres y los hombres entrevista-
dos acerca de sus précticas rituales dan cuenta de referentes divinos y de demonios.
Las deidades se ubican, en dos &mbitos del cosmos: arajj pacha o mundo de arriba y
acapacha o este mundo49. Ambos espacios estén signados por uno de los géneros:
arriba-masculino; abajo-femenino, aunque ello no implica necesariamente la ausen-
cia de parejas en el mismo nivel. En arajj pacha se ubica a Tata Kollanta-Dios Padre
o Inti Sol'y a una entidad femenina, Kollanta T"alla, aunque esta no es claramente la
Luna. Se mencionan a las estrellas como cohabitantes de este mundo y se denominan
como hermanos/hermanas menores y mayores.

Inti (dios-sol) o Kollantatata es traducido por mujeres y hombres entrevis-
tados como Dios padre. Su masculinidad es asociada a la paternidad entendida como
protector de los humanos. El nombre de kollanta alude a Sefior Principal. El diccio-
nario de Ludovico Bertonio indica que collana quiere decir excelente, prima cosa, co-
llanancatha ser el primero, estar en primer lugar (Bertonio, 1879: 50). Por otra parte,
la expresion aymara kollan auqui nos refiere a padre principal. Cumple la funcién de
proteger del mal y lider del buen camino. Las expresiones: €] nos pastea o él es nuestro
pastorero permite comprender sus atributos y significados. Contiene la idea de cuidar
con carifio, guiar por el camino correcto, velar por la vida, proteger de catdstrofes y de
peligros. Su lugar en el mundo lo expone la expresién usado por todos los entrevistados:
“siempre tiene que ir por delante de toda ceremonia o pedimento. Es el primerisimo
que ayuda a la gente. Vive en el cielo.” Se recuerda con incienso y cuando esté saliendo
el sol, de rodilla en la puerta de la cocina, en todo momento, pero las abuelas lo hacian
especialmente los dfas jueves y sébado.

Tata kollanta se relaciona con la primera luz del dfa. Un fragmento de la entrevista a un
comunero de Cariquima nos permite aproximarnos a sus caracteristicas:

P: ;Cuéndo hace la wilancha, a quien se pide?

R: Al sefior, que es el tata kollanta, que quiere decir alumbrd ;ve?, florecid el
corazon jve? Esa es primera que hay que rocear, después mallku-t alla, da tu
bendicion, yo te cumpli. ...Porque kollanta quiere decir cuando alumbr6, que
ya apenas que nos vio jve?,

P: ;Al sol le estan diciendo tata...?

R: Al sol si, claro, 2ollanta es sol

P: ;No dicen /n#i, kollanta no més, pero ese el Tata Dios...

R:Si

49 El mundo de adentro o Mangha pacha descrito por otros autores no apareci6 en ninguna de las en-
trevistas; lo cual esté en directa relacion con €l cémo se formularon los protocolos; pero también de un
ambito sobre el cual no es facil abordar con los no indigena. En el sector del Altiplano Sur, Jutur Mallku
yJutur Talla es la entidad més cercana a los demoniaco. Sin embargo, esto no es asi en el sector norte,
donde adquiere mayor preponderancia. De todas maneras, es comin que los Mallkus y T'allas sean nomi-
nadas como demonios, particularmente por los evangélicos.
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P: ;Cudl es el rezo en el momento de la wilancha al Sol?

R: Tata kollanta, kollanta talla, uywirpa, quiere decir jmantiene todoj,
imantiene al ganadoj, uywiri mantiene al ganado jve? ahi.

P: ;Ese es uywiri?

R: Si, uywiri. ese es el primer cristo que nos alumbra, esa es la antigua...

P: ;Dénde esté el Inti?, ;Dénde esta kollanta?

R: El sol, en el cielo vive con gente

P: ;Con quien vive kollanta en el cielo?

R:No sé bien

P: ;Esté en el cielo no més?

R: En el cielo no mas

P: ;Como pides al kollanta?

R: Acordamos al Sefior en castellano, kollanta en aymara

P: ;Cudndo se recuerda al kollanta, al Inti?

R: Cuando sale el sol, cuando uno se acuerda, cuando uno viaja o pasa cosas
malas, se acuerda.

P: ;Puedes decir una oracién completa en la wilancha?

R: yjuma dios yatista, juma uintista, juma utasista, jani walijanas, por caste-
llano: Ud. sabe bien como estoy, tu me cuidas de los malos, si estoy mal me
echas en el agua, total usted sabe.

(J.F Hombre, 50 afios, Cariquima)

Otra entrevistada nos habla de su relacion con Santisimo o Jesucristo:

P: ;Cémo es Inti?

R: Inti es el sol

P: ;Dénde estd Inti?

R: Inti estd en el cielo, de ahi tenemos que rogar, porque ese es el nuestro
Jesucristo que es el que nos da también.

P: ;Cémo se le pide al [nti?

R: Con un poquito de puro [alcohol] y asi se hace un sahumerio

P: ;Cémo se le recuerda al /nti?

R: Al Inti hay que pedirle bien, a veces le decimos Santisimo, es Santisimo
P: ;Tu sabes como se recuerda al sol?

R: A Inti en la mafana cuando estd saliendo sol siempre mi abuelita con
incienso, creo que siempre estaba acordando abuela madre, con incienso
cuando esta saliendo solcito, Santisimo, hincadita en la puerta de la cocina
sabe estar, pidiéndose pues. Siempre yo me acuerdo de eso.

P: ;Todos los dfas?

R: No, los dias jueves y sédbado, hay que hacerse siempre. Ese siempre yo me
acuerdo de mi abuelita kollantata, chorancha con... nayay uywir ..kollantata,
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se sabe estar pidiendo. Yo sé poco hablar aymara también, no sabemos nada
también. Pa una parte los papds, las mamas como no le ensefia a uno, no
le ensefia na. En castellano, le esté diciendo padre dios, cuidame hoy dia,
alimbrame.

(M.E. Mujer, 60 afios, Cariquima).

Durante todo el afio se le implora y en todos los rituales asociados a las
fiestas propiciatorias de la agricultura y ganaderia. Se pide ayuda para la salud, en
momentos dificiles, etc. El incienso y el alcohol son los elementos rituales basicos
para pedir a kollanta. Otros comuneros dicen que para las peticiones a Dios no aplica
la ofrenda de sangre de un animal (wilancha). Sin embargo, este ritual se realiza
en todas las celebraciones importantes a la salida del sol, momento en el que se le
implora y reza.

El lugar donde habita Tatita Dios y con quien es difuso. Sélo en dos de los
entrevistados aparece Kollanta T'alla® o Sefiora principal. Las reflexiones dejan un
vacfo a la hora de describir la acompafiante de Santisimo-/nti. Ninguno de las-os en-
trevistados-as menciond a la luna como objeto de culto. La existencia de una contra-
parte femenina supondria que, como en el caso de los uywiris, la pareja masculino-
femenino es también vélida en el mundo de arriba o arajj pacha. Grebe, antropéloga
que trabajé en las mismas comunidades, informa sobre la particién Dios Parte y Uywir
Parte. La primera seria habitada por Koyan Santisimo o Inti Sol, quien estarfa casado
con Phajsi Mama (luna, virgen fayka, virgen Maria, identificada con Pachamama). Estos
tendrian por hijos a las estrellas. Ella ubica a Pachamama en el taipi pacha (akapacha
o este mundo) como mediadora entre arajj pacha y mangha pacha; pero no establece
relaciones claras entre /nti y Pachamama (Grebe, 1981).

La luna como referente femenino del mundo de arriba fue registrado por
Tristan Platt en sus estudios sobre los machas, comunidad quechua de Bolivia. De la
misma manera que Esther Grebe (1983), ubica a la pareja divina 7ata Inti=Padre Sol/
Mama Killa- Madre Luna, en la mitad superior o Pata Parti Pacha (o dimensién supe-
rior= Hanan Pacha); mientras que dentro de la tierra se ubicaria Pachatata (padre
tierra) Pachamama (madre tierra), en la mitad inferior o Ura Parti (o dimension in-
ferior = Ukhu Pacha). Esta tltima deidad recibirfa también el nombre de virgen, pero
en este grupo cultural se le asignaria mayor importancia a la fertilidad de la Madre de
Dios que a su castidad (Platt, 1980:158). Asimismo, cada una de estas mitades con-
tienen implicitamente referencias sexuales y en relacion asimétrica (mayor o menor
prestigio y poder). Sin embargo, las parejas ubicadas en la misma parcialidad, como

50 Tristan Platt (1988:407) indica que la palabra Tta/la en el vocabulario de Bertonio, expresaba la fer-
tilidad abundante de las mujeres. El diccionario registra en la pagina 347 la palabra Ttalla Ccapkhomi
significaba reina mujer del sefior principal del pueblo y las parientas cercanas de los mallkus. En tanto que
el diccionario de Pedro Garcia, perteneciente a la comunidad de Isluga, publicado en 1997 y reeditado el
afio 2005, incluye el término ¢ 'a/la y lo define como esposa del cacique y reina.
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es el caso de la luna y pachatata son figuras ambivalentes (femenino-masculino y
masculino-femenino respectivamente), lo que implica que los macha pueden afirmar
simultdneamente una unién entre los rayos fertilizantes del sol y la tierra productiva:
el tata Inti es puramente masculino; la Pachamama puramente femenina” (Platt, 1980:
160).

Como se mencioné antes, las y los entrevistada-os no mencionaron a la
luna como referente de cultoy si bien el habitat de /nti o Kollantata es arriba (cielo)
estd presente en el aca pacha (representada por Pachamama), como entidad mas-
culina que activa la fertilidad. Pachamama se representa en las entrevistadas como
mujer, madre, vital (“estd viva”) y se ubica en acapacha. Presenta rasgos mas humanos:
Tiene voluntad, 4nimo, se alegra, se entristece y se enoja. Es virgen o madre de todas las
plantas. Ella vive en la tierra y mantiene a la gente, la alimenta; lo cual se expresa como
“Da bendicién”. Se le ama y recuerda en el tiempo de siembra y de cosecha (agosto y
mayo); en los meses entre diciembre y febrero; temporada de lluvias y de fertilidad del
ganado. Se podria decir que, como en el caso de kollanta, estd presente en todas las
ceremonias religiosas. Se le pide permiso antes de empezar a comer o beber en la casa,
en cualquier momento. Se le nombra también en las fiestas patronales. En cualquier
comida festiva el primer plato que preparan las mujeres para todos los invitados se lo
ofrecen a Pachamama, ofreciéndole “a la tierra” en primer lugar.

El andlisis de los antecedentes respecto de Pachamama refiere a una en-
tidad de un alto estatus. Aparece, como Kollanta, en todos los rituales. Sin embargo,
no es invocada como los uywiris: mallku-t'alla. En medio de las ceremonias pueden
implorar a Jutur Mallku o Jutur Talla, Inca Mallku Inca T"alla, etc. En las oraciones
nombran a Tata Dios o los Mallkus T'alla, pero no a Pachamama. Si comparamos Pa-
chamama con los seres de los cerros, vertientes y pirkas vemos que estan en directa
relacién. Sus atributos refieren a una entidad femenina y madre, asociada a la ferti-
lidad: es dadora de productos agricolas y de pastos, para los animales. Esté asociada
también al dinero. Ella es la tierra y esté viva, son los cerros y las chacras. El lugar del
rito son justamente los cerros, los pukaras (piedras arregladas como muro), donde
pasta el ganado y los terrenos agricolas. Se relaciona siempre a Kollanta Tata en las
peticiones y en las fiestas patronales y se le recuerda a través de la wilancha y de
la accion de “ch’allar”, “pautar” o “collar”, términos que se refieren a brindar con
bebida, hojas de coca y £opala. Su vinculacién con Dios es difusa. La mayoria de las
personas entrevistadas sugieren que Dios esta primero y después “hay que recor-
darse de las Pachamamas, o sea los cerros, los lugares donde comen los animales”

Estas ideas asociadas a Pachamama se acercan a lo dicho por Gabriel Marti-
nez, (1996) a Alb6 (1992) y a Harris (1988). Esta parece ser concebida como una figura
femenina que contiene lo femenino y lo masculino, lo divino y lo diabélico. Refiere tanto
aMallku como a T’alla; alos santos y a las santas. En este sentido, podria ser una cate-
goria que alude a la complementariedad de lo femenino y lo masculino como simbolo de
la fertilidad y reproduccién. A diferencia de lo registrado en otras comunidades andinas,
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en el norte de Chile no aparecen entidades masculinas conviviendo con ésta. Lo que
algunos autores identifican como sus acompafiantes (Arnold, 2008) parecen ser lo que
aqui se reconoce como mallkus, con sus nombres propios. Situacién que se relaciona
también con la vinculacién de Pachamama con los cerros como pareja (Harris, 1988).
En este sentido, Pachamama podria ser la simbolizacién de lo masculinoy femenino, en
tanto, que las categorias mallku-t alla serian los polos extremos de las nociones de se-
x0-género, aquella que facilita la reproduccién biolégica y social. La representacién de
Pachamama en una pareja haciendo el amor registrada por Albd (1992) en comunida-
des vecinas confirmaria esta linea de interpretacion. Por otro lado, a pesar de que esta
divinidad es mencionada y caracterizada como una entidad femenina, el hecho de que
generalmente no sea nombrada en los rituales podria estar afirmando la idea de que su
identidad con la Virgen Marfa ha sido una construccién que los andinos han realizado
para los no aymaras; como un efecto de los procesos compulsivos de cristianizacién que
han tenido que sobrellevar. El culto a esta entidad ambigua Pachamama-Mallku-T alla,
calificada como lo diabélico parece dirigirse, como sugiere Gabriel Martinez, (1996), a
una suerte de configuracion uterina de donde emerge la vida, pero a partir de dos mate-
rias: lo femenino y lo masculino, lo andrégino o lo bisexual.

Los principales destinatarios de las ofrendas son los mallkus y las ¢ 'allas
que se ubican en el acapacha. Estos tienen nombres propios y residen en cerros,
vertientes, ojos de agua, piedras o monticulos. Tienen cuerpos sexuados y pertene-
cen a uno de los dos géneros, es decir, pueden ser hombres o mujeres; residiendo
solos de manera separada o ubicados ambos en un mismo lugar. Cominmente son
parejas o matrimonio y pueden tener hijos. En las ceremonias siempre son recorda-
dos en pareja, a pesar de encontrarse solos. Sus capacidades sexuales son atributos
que también resaltan. En tanto “seres humanos” con capacidades sobrenaturales,
dominan los espacios circundantes de la poblacién determinando las actividades
productivas, la salud y el bienestar de las personas; pueden dar vida y dar muerte.
Su alimento preferido es la sangre, les gusta beber y compartir con sus devotos; res-
guardan el orden y la moral de los habitantes. Si no se les recuerda, castigan a través
de enfermedades, sequias, terremotos, baja produccién agricola o ganadera; sefial
de malestar expresado en hambre, sed o enojo.

Los términos mallku t'alla nos remiten, también, a una categoria de cargos
de representacion politica y ritual de alto prestigio, asignada a hombres y mujeres de
la comunidad que asumian el cargo de representacién més importante, equivalente a
cacique. Sus caracteristicas humanas refieren a un pasado indigena, especificamente
a los Incas. Son también llamados achachilas o antepasados. La representacion que
se hacen de estos en las fiestas de los uywiris tanto de la agricultura como de la ga-
naderfa es de una pareja de comuneros vestidos a la usanza antigua. Se visten talegas
con semillas o bien piedras, con toda la indumentaria tradicional. Algunas mujeres
relataron también las representaciones de mujeres en tiempo de cosecha, sin su
pareja masculina. En este caso se visten costales de quinua o papa que representa la
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“hermana quinua” o “hermana papa”; las que pueden ser denominadas como mama,
mas no como ¢'alla. Otra caracteristica importante de estos seres es su presencia
nocturna. Normalmente son convocados a la media noche y vistos con luna llena.

De este modo, no es posible hablar de espiritus de los cerros, de las ver-
tientes, etc., o almas de los ancestros; ya que la materialidad y las caracteristicas
antropomorfas de las y los sujetos de culto es evidente. La distincién cartesiana
cuerpo-mente-alma o la inmaterialidad de las categorias espiritu o alma no parecen
coincidir con las argumentaciones aqui esbozadas; y si consideramos las ideas so-
bre lo corporal, el dnimu como componente de la vida en el universo tanto material
como inmaterial y como enlace con los ancestros-territorios, debemos aceptar la
complejidad de las apropiaciones particulares que las personas han realizado del
cristianismo.

Fotograffa 24: Fotograffa 25:
Mamita Guadalupe en la iglesia de la Tata san Felipe en la iglesia de la estancia
estancia de Mauque, Arajj Saya, Isluga de Mauque, Arajj Saya, Isluga (2009)

(2009)
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6.2.2 Los santos y las santas

Siguiendo el orden colonial espafiol de reducir a la poblacién a pueblos, las
comunidades histéricas de Isluga y Cariquima se organizaron en torno a un territorio
cuya localidad central o marka incluy6 una iglesia con santos y santas venerados por
todas las familias que pertenecen a la misma. En tanto que las estancias, en las que la
mayorfa trabaja y reside, tienen iglesias con santas y santos de menor jerarquia cuyos
devotos corresponden a unidades familiares menores.

Las representaciones de los santos y de las santas se asemejan a las parejas
mallku-t alla; aun cuando se observen diferencias. Estos no tienen el estatus de antepa-
sados de las actuales generaciones, no son inkas, no son uywiris (criadores) o awatiris
(pastores), no se celebran en los cerros, pirkas o vertientes. Sus ofrendas rituales no
consideran ch uwa ni colla. Las mesas rituales no se hacen en la piedra, ni en la tierra,
sino en la mesa central de la plaza.

Las mujeres entrevistadas sugieren que cada santo o virgen posee un genio
propio: temperamento bueno o temperamento malo. Pueden ser humildes, atropellado-
res 0 poco generosos. Algunos/as son méds o menos celosos. Ello implica respeto para
los ofrecimientos de sus devotos. Si no se les cumple lo prometido, castigan, trayendo
enfermedades o mala suerte. Los santos son como mujer y hombre, no pueden cele-
brarse solos; ello significa que siempre tienen que salir a la procesion acompafiados
con sus compaileros de vivienda, es decir, con quienes comparten el altar en la iglesia.
Aunque los comuneros dicen que, si en alguna iglesia se encuentran solos o solas, se
celebran con su compafiera o compaiiero (Santo Tomas con Mamita Concepcién o Santa
Bérbara, Tatita San Felipe con Mamita Candelaria, etc.). No se conciben sin pareja (chu-
lla o impar), por lo cual el dia grande recorren el pueblo en andas con su par, siempre
en masculino-femenino.

Al representarlos como personas se conciben como miembro de la localidad.
Argumentan que viven en la iglesia como cualquier otro comunero, en pareja. El dia de
la celebracion, se les pide bendicién (buena cosecha, que de alimentos) para que den
suerte en el comercio, para tener buena salud; por milagros. Los caracterizan como
protectores lo que equivalen a abogados. Es decir, los defienden de la mala suerte, de
sequias, de atentados, etc.

Cada afio se hace cargo una unidad doméstica y sus parientes de celebrar
su dfa, representada por un hombre y una mujer (esposo-esposa, hermana-hermano,
madre-hijo, padre-hija). Las entrevistas muestran que en los dfas de fiesta se revelan
a través de los suefios para comunicarles que deben pasar el cargo de cacicazgo. Los
santos para pasar el cargo de mallku y las santas a las mujeres para el cargo de ¢ alla.

Hay una clara jerarqufa entre los santos y aquellos de mayor jerarquia abar-
can a mas poblacion de residentes del sur andino: patronas/nos de la unidad familiar
(siblings), de estancias, de comunidad y de varias comunidades. Este es el caso de la
virgen de Copacabana y San Santiago de Yungullo, ambos en territorio boliviano.
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La celebracion dura por lo general tres dfas y sigue la misma estructura de las
demas festividades: antevispera, vispera, dia grande, cacharpaya o despedida. En musi-
ca predominan los instrumentos de viento (sikura y lichiguayos), aunque las bandas de
viento y bandas electrénicas complementan durante todos los dias de fiesta.

6.3 Lo masculino y lo femenino en los rituales de la agricultura y ganaderia

Los ritos, especialmente aquellos que propician la agricultura y la ganaderfa,
muestran las relaciones que establecen sus agentes entre las figuras divinas en un con-
texto en el que los dominios de la sexualidad y de la reproduccion se hacen presente.

El ciclo anual del proceso agricola se inicia en agosto, afio nuevo y periodo
fértil de Pachamama. Esta se abre para recibir ofrendas y ofrecer fertilidad y abun-
dancia a sus devotos. Este momento comienza simbolicamente recordando a mallkus
y t'allas, alos ancestros, uywiris que crian o cuidan sus parientes del presente, por lo
cual se les invita a un banquete. Una mesa ritual con alimentos, hoja de coca, licores,
pastillas. Se sacrifica una llama para ofrecer sangre y grasa a Pachamama sustancias
que fortalece sus cuerpos y como sefial de carifio de sus devotos. El lugar de la ofrenda
(el medio de la chacra, del corral, del cerro, concavidad) parece representar la matriz
y las entrafias; parte central de un ser vivo o un cuerpo humano desde donde surgen la
sangre y la grasa. Bastien (1996) indica que en esta época Pachamama tiene hambre, lo
que se confunde con el deseo. La tierra se abre: tiempo del deseo masculino y femenino
(mallku-t'alla) en la temporalidad anual, la luna nueva, tiempo del deseo femenino en
la temporalidad mensual. El sol naciendo, deseo masculino en la temporalidad diaria.
El ciclo menstrual, tiempo del deseo en las mujeres. Del mismo modo que la mujer en
su periodo menstrual se abre para recibir el semen y promover la vida. Pachamama,
simbolizada como cuerpo, algo asi como una configuracién uterina explicaria el lugar
redundante de las ofrendas. De aqui, el deseo sexual femenino y el masculino serfa el
inicio del proceso de reproduccion, cuya germinacién depende de la vitalidad sobrena-
tural promovida por las deidades.

La siembra, entendida como embarazar la tierra, alude tanto a la génesis de la
vida como a la crianza. En 1988 dos amigas me explicaron por qué se realizan los rituales:

Hay que pedirse del sefior su bendici6n para que viva y de bendicion. Prime-
ro del Sefior y después elvirgen, wilanchamos, collamos y nombramos nues-
tros terrenos, nuestras chacras. Después pindinchau, Pachamama virgen
sipiti (inyecciones) o sea; sembramos hoyito para embarazar la tierra para
que crezca planta. ... estamos echando con hojita, covando, challando para
que esté en buena condicién, o sea con voluntad. De esa forma sahumamos
con incienso con kopala. Pal Sefior siempre incienso pal Sol, porque hace
orear todo. El sol en primer lugar, botan el alcohol purito, pa pedirse. En
primer lugar, por ejemplo, dice que se tiene que inchune como dice esa es la
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mama de la quinua de la papa también. Eso, por ejemplo, estés embarazada,
estds esperando, tu lo tienes en tu estomago, estd sembrado, ya la criatura
se parece de chiquito a grande, igual la planta también se siembra. y después
quepinchuri®!, como dice, la mama de la quinua, de la papa también. Igual
que la criatura que tenemos en nuestro vientre se parece a la madre al pa-
dre, igual la planta también; se siembra, que la semilla situada en un cuerpo
femenino sea cubierta, guardada, protegida, asi como en el seno de akso,
vestido de la mujer, se cubren, guardan objetos; y “jilpan”, que crezca, asi
como crece el sullu o feto humano. por eso decimos ‘Yilpan’. (Marfa, E y
Eliana, C., de Enquelga, 1988).

Hay que embarazar a la tierra ;jno ve?, por eso decimos virgen, la mama
de la quinua, de la papa también. Por ejemplo, en Azapa, en Camifia ahi
esta poniendo inyeccion, para vivir pa’ comer. Entonces nosotros le pawa-
mos pa’ que tenga mas fuerza pa’ que tenga mas animo para que la virgen
no tenga problemas. Por ejemplo, si tu vas al médico entonces te haces
ver pa’ estar en buena condicion asi, igual la virgen.” (Marfa, F, Enquelga,
1988).

Ambas mujeres se referfan a Pachamama como equivalente a virgen, aso-
ciada a la reproduccion de nuevas vidas y a la crianza. La manipulacion ritual incluye
sangre y semilla, hojas de coca, kopala, todos productos vinculados a la fertilidad. La
sangre del sacrificio animal es otorgada para dar fuerza a la matriz que permitird la ger-
minacion.

Durante la ceremonia de Pukar Mallku y Pukar T'alla, ofrecida en una es-
tancia de Isluga en luna nueva el 1 de agosto en 1983, se recordaron a los antepasados
invitdndolos al festejo con chichay licores para terminar, cuando “ray6 el sol” con el sa-
crificio o wilancha de un llamo. Pukar mallku Pukar t'alla era una pareja de comuneros
vestidos a la usanza antigua. Se vistieron los pukaras (montén de piedras), con toda
laindumentaria tradicional. Algunas mujeres relataron también las representaciones
de mujeres en tiempo de cosecha, sin pareja masculina en la que se visten costales
o talegas con quinua o papas que representa la “hermana quinua” o “hermana papa”;
las que pueden ser denominadas como mama, mas no como ¢ ‘a//a. Ellas argumentan
que va solo la mujer porque cualquier produccion es mujer.

La asociaci6n de la luna nueva con el periodo fértil de las mujeres y con el
momento en que esta tiene relaciones sexuales con el sol o el ocaso del sol tragado por

51 En este mismo diccionario, ¢’epi es atado o bulto. Q'epi es la //ijlla o manta tejida por las mujeres
que guarda (a modo de bulto) los iitiles que sirven para adornar a los animales y materiales para el ritual
propiciatorio del ganado camélido.

52 Jilafia significa crecer en Islugayjilachafia es un sinénimo de uywafia que Bertonio registra como criar
como las madres a sus hijos.
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la entidad femenina del lago fue descrita por Joseph Bastien (1996). Dos metéforas de
la unién sexual entre las divinidades. Por otra parte, mallku-t alla representan entida-
des que propician la vida y pertenecen al mundo de los demonios como se les caracte-
riz6 a partir de la influencia cristiana, Asi, lo que provoca la germinacion o la concepcién
provendria desde las entrafias, de lo tectdnico.

Los rituales que preceden a la siembra se desarrollan en torno a una mesa
de ofrendas y wilancha a Pachamama. Asi lo relata una mujer de Cariquima:

Todas las familias venian con un jarrito para pedir un poco de sangre del
animal sacrificado y con su dinero, y su collita (coca) iban a su chacra a depo-
sitar en su kapala su ofrenda para iniciar su siembra; para pedir permiso a la
tierray sembrar. En la tarde se retinen a comer asado sin sal para adorar. Se
hace el arco, después recién se empieza a sembrar. Asi se pide perdén, per-
miso, antes de sembrar porque venimos a atropellar. En nombre del sefior
Jests, se pide permiso y decimos: “Jesis aqui echo mi grano; challa, virgen
tayka, oraja bendicion. (Juana, M., de Cariquima, 1997).

El ofrecimiento de la sangre implica dar mas vitalidad o &nimo a Pachamama
para que germine con fuerza. La sangre es indispensable para contribuir a la buena tie-
rra, pero la semilla asociada a Jesis es parte necesaria para la fecundacion.

La festividad que giraba en torno de los ritos agricolas incluia cantos con ban-
dolas y bailes, en los que mujeres y hombres en filas van desafidndose. Habifa cantos
para cada producto, para la quinua, para la papa, que llamaban bendicién de quinua o
de papa. Asi, Pachamama esté contenta y se siente bien. Unos meses después de la
siembra, junto con regar o barbechar las familias se reunfan para acompaar el creci-
miento de la planta. Una mujer de Isluga recuerda uno de los cantos denominado juiran
J'allapa, una bella melodia que tiene la finalidad de urullar, (arrullar) esto es llaman-
do suerte para la quinoa:

Capaz no recordar que tiraste la pollera verde

capaz no acordar que tiraste la pollera amarilla

Cholarana’ (quinua blanca), le dije a Ud., ya pues hermana

choq’e perba’ (mata de quinua), le dije a Ud., ya pues hermana.
Quinua de todos colores, le dije a Ud. ya pues hermana.

Corpa Corpa (chacra) estds levantando, le dije a Ud., ya pues hermana.
Yo te quiero, le dije a Ud., ya pues hermana

Tu no me quieres, le dije a Ud., jya pues hermana;

(Lidia.G., de Colchane, 1983)

El ritual agricola une lo masculino, representado en kollantatata, Inti, Cristo
0 Santisimo y ubicado en el arajj pacha o mundo de arriba con lo femenino, represen-
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tado en Pachamama, figura que se desdobla en mallku-t alla (masculino-femenino).
La expresion embarazar la tierra nos sittia en el dominio de la fecundacién. Coherente-
mente, al consultar a mujeres y hombres respecto de la reproduccion humana ambos
utilizaron la metéfora de la siembra. A la pregunta del papel de la mujer y del hombre en
la fecundacion la mujer dice:

(...) osea, por ejemplo, igual que sembrar el maiz en buena tierra es bue-
no el fruto, pero si no, no; yo creo que es mas....es la mujer la que le da
la fuerza a la guagua [bebé] porque estd dentro del vientre de la madre.
(Alejandrina, Ch., de La Tirana, 2009).

El hombre responde:

(...) bueno, el padre aporta lo que es €l, el es como la semilla del hijo y
la madre lo que aporta la crianza de los nueve meses. (Eulogio, V., de La
Tirana, 2009).

Podemos ver que cominmente los uywiris son representados general-
mente como 7"alla (sefora de prestigio) o Mallku (Sefior de prestigio), es decir
adulta y adulto y en pareja. Suelen tener capacidad reproductiva. Pueden ser ma-
trimonio o0 amantes. Sus capacidades sexuales es un atributo que también resalta.
En este sentido, las historias de cerros son explicitas en representar a la entidad
femenina con autonomia sobre su sexualidad.

La sexualidad como parte del universo religioso es referido por Verénica
Salles (1992: 263) en su estudio documental del Siglo XVI sobre el encuentro entre el
cristianismo con la religién andina en Copacabana. Ella sugiere que la imagen que se
venera en Copacabana es una talla de la virgen de la Candelaria hecha hacia 1582 por
Francisco Tito Yupaqui, cuya representacion acarre6 enfrentamientos entre la visién
femenina de los andinos con la europea. Sefala que las caracteristicas de la divinidad
femenina aut6ctona por excelencia, Pachamama y la Virgen Marfa eran tan opuestas
que se entraba en contradicciones internas tan profundas e insostenibles que acababa
por separarlas. Postula que, en la mente de algunos evangelizadores, entre ellos Ra-
mos Gavilan y Arriaga, Pachamama y su culto se asociaban no sélo con la agricultura y
con la fertilidad, sino con la mujer andina y la lascivia. Su referente anciano seria Eva.
Pachamama y los ritos de fertilidad de la mujer, la lascivia y lo demoniaco iban juntos
en algunos textos del periodo. De esta manera, llega a sefialar que la asociacion Pacha-
mama-concupicensia hacia imposible su asentamiento o su sintesis con la virgen Marfa,
pues los atributos de virginidad castidad y pureza de la virgen se oponen por exclusién
aaquellos de Pachamama.
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6.4 Hacia la comprensién de las marcas de los cuerpos diferenciados

Henrietta Moore (1994) afirmé que cada sociedad procede a marcar los
cuerpos y los significados simbdlicos de las diferencias que producen asimetrias
para naturalizarlas. Asi debemos estar atentas a cémo se elaboran socialmente los
cuerpos sexuados, independientemente de la biologia o la medicina moderna; pues-
to que es preciso reconocer el hecho que tanto la sociedad como la biologia han
sido conceptos histdricos y culturalmente variables, al igual que las relaciones entre
ellos. Si el género es culturalmente variable, lo son también las categorfas de las
diferencias sexuales (Moore, 1994: 13).

Podemos retratar los componentes que aluden al sistema y practicas de
género en tres dominios semdnticos relacionados, como un momento del andlisis; a
saber: las y los sujetos de culto, las concepciones de espacio y tiempo y las nociones de
cuerpos, sexos y sexualidades.

Tabla 23. Categorias de las diferencias de género, de los cuerpos y las sexualidades

Sujetas y sujetos de culto

Lo Masculino Lo Femenino
Inti Pachamama
Uywir Mallku (Tata) Uywir T'alla (Mama)
Jutur Mallku JuturT'alla
Pukar Mallku PukarTalla
Santos (del santoral espafiol) Santas (del santoral espafiol)
Torre de la Iglesia Iglesia-Plaza

Concepciones de espacio-tiempo

Lo Masculino Lo Femenino
Arajj Pacha (Inti) Aka Pacha (Pachamama)
Derecha lzquierda
Puna Valle
Costa (camanchaca) Pampa
Presente Pasado
Sol Luna
Sol del amanecer Luna nuevay llena
Dia Noche
Arajj Saya (mitad o comunidad de Arriba) Mangha Saya (mitad o comunidad de Abajo)
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Del cuerpo, sexo, sexualidad y reproduccion

Lo Masculino Lo Femenino

Grasa (principio de la energia) Sangre menstrual (principio de la vida)
Sangre blanca-Semen Sangre roja Coagulada

Espeso Liquido

Duro Blando

Pesado Liviano

Primer orgasmo del varén define sexo masculino Primer orgasmo de la mujer define sexo femenino
Formacidn inicial del feto: cabeza Formacion inicial del feto: manos-piernas
Matriz-Entrafias Matriz-corazon

Protector Nutricion

Utero Pequefio Utero Grande

Pene que Congela-Coagula Vagina que envuelve y ordefia
Contenido-Depositario Continente, receptora

(apacidad sexual limitada (apacidad sexual ilimitada

Movimientos fuertes y rdpidos Movimientos suaves y lentos

Mas tiempo de gestacion Menos tiempo de gestacion

Escasez Abundancia

Estas representaciones condensan las ideas sobre la naturaleza femenina
y de las mujeres: procreacion, crianza, proveedora. Se simboliza en la produccién y
reproduccion de todos los elementos vitales: sangre, alimentos, agua, musica, ener-
gia. Pero estas cualidades se activan en su vinculacion con lo masculino, es inse-
parable. Sus potencialidades universales se entienden en el acto de reproduccién
tal como se manifiesta en la relacién esposo-esposa. La castidad, presente en los
referentes del cristianismo, no es evidente en la religiosidad aymara. Lo femenino
no da vida de manera auténoma, s en la unidad con lo masculino que provee. En la
vida diaria, ya sea en el campo o en la ciudad, la presencia de Pachamama se mantie-
ne en la base para nuevas interpretaciones. En su esencialidad se representa como
fuente creacional de vida, una especie de configuracién uterina que se activa por
su sexualidad. Es posible afirmar que el cardcter fecundante de /nti o lo de arriba y
engendradora de Pachamama, adentro-abajo, se inscribe en el campo seméntico del
deseo sexual; pero ello requiere de nuevos datos. El diccionario de Bertonio indica
que la palabra aymara sapaga o jatha significa tanto semilla como semen ([1612]
1984: 309); y, el término hatha o jatha especifica lineas de descendencia masculina
(124). Llausa, thaltha, vikhira, en cambio, aluden a baba femenina, y, la expresion
llausatha designaria el padecer fluxum feminis, como signo del deseo femenino. Asi-
mismo, la expresion lawsa llawsa mistuyasifia significa cometer pecado de molicie la
mujer y su equivalente en el hombre es sapaga mistuyasifia. La sexualidad femenina
serfa equivalente a la masculina, entendida esta como el deseo expresado en pulsion
corporal de los seres vivos. Estos antecedentes se relacionan con lo dicho por Isbell
(1975), pues indica que las especificidades sexuales constituyen los géneros, que el
deseo se encuentra separado de la reproduccién humanay que es un estado “ontolé-
gicamente priorem”, vale decir se prioriza en el entendimiento de la vida. Y el deseo
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forma parte estructural de los cuerpos humanos y el de las llamas y la alpacas, lo cual
seve en la fiesta del ganado o wayrio y en la fiesta de la gente 0 Anata que se celebran
en el periodo de clima tibio y lluvioso, cuando los ancestros, que se hallan adentro del
mundo (Mangha Pacha)), vuelven para convivir con su descendencia.

6.5 Saberes y practicas en transformacién

Los antecedentes expuestos muestran procesos de apropiacion del cris-
tianismo y de los saberes populares de la biologia y no simple imposicion. Al compa-
rar los periodos considerados (1982-1997y 2005-2017) se observa que en los tltimos
diez afios la mayor escolarizacién de la poblacién promueve cambios en la religiosi-
dad y por lo tanto en los contenidos culturales del género. La descampesinizacion de
las nuevas generaciones facilita la adopcion de saberes, creencias e ideas seculares,
resignificando las concepciones de las diferencias sexuales. Pero, los procesos de
translocalizacion de la comunidad rural a los espacios urbanos implica la vinculacion
permanente con las localidades de origen y esto se expresa en la produccion y repro-
duccion de las fiestas patronales y carnavales. En el contexto del reconocimiento de
los pueblos originarios por parte del estado y la sociedad nacional, se observa que
tanto evangélicos como catélicos realizan los rituales y producen un discurso que
valora el legado de los antepasados. Patrocinar una fiesta de carnaval como mallku-
t'alla implica agradecer a las divinidades, en nombre de su comunidad, por el bienes-
tar econémico, salud y armonia familiar; para lo cual se destina una parte importan-
te de los recursos (econdmicos y sociales) de la unidad doméstica. De este modo,
se alcanza el mayor prestigio social. En este escenario, los contenidos culturales
asignados a las figuras divinas en términos de género se van aproximando mds a los
occidentales en un ambiente reflexivo y contradictorio. En este contexto se ve que
la sexualidad de las sujetos o sujetas de culto, va eclipséndose, pero ello no implica
su desaparicion. La atencion asignada a esta dimension en la relacion de parejay a
la fecundacién como reproduccién de la vida humana evidencian la condicién de los
cuerpos sexuados, no obstante, estas referencias van siendo reemplazadas por los
contenidos culturales de la maternidad-paternidad propios de la ideologia cristiana.
Es decir se va reduciendo lo femenino y lo masculino a las cualidades al cuidado y
proteccion, excluyendo la potencia de las sexualidades como condicién de la vida.

El cardcter heterogéneo de las ideas que sustenta la religiosidad en las
comunidades estudiadas puede ser comprendido como unién contradictoria de
componentes de naturaleza diferentes. La vigencia de las divinidades (concebidas
en términos de dualidad femenino-masculino y en la ambigiiedad diabélico y divino)
hacen que el devenir de las practicas religiosas muestre la coexistencia de ideas
con bases epistemoldgicas e ideoldgicas distintas. Esto es visible en el campo de la
salud, ya que las concepciones de la naturaleza humana se hallan en la base de las
actividades concretas que se deben desplegar para el logro del bienestar de las per-
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sonas, es decir para poner en marcha las practicas médicas. El caso de la muerte de
un joven en el afio 2005 en el hospital de la ciudad de Iquique ilustra esta afirmacion.
Desde el punto de vista de la familia estaba afectado por la enfermedad nominada
como katjata (agarrado) y desde la biomedicina fue diagnosticado con epilépsia y los
tratamientos aplicados para su sanacién por ambos sistemas no fueron positivos. La
comunidad indigena local ratificé la vitalidad de los seres tutelares, pues argumen-
taron que fue devorado por Seren T'alla, deidad de la vertiente de pueblo Isluga a la
que recurren principalmente los hombres para inspirarse musicalmente. Se trata de
un ser femenino poderosa, “brava, porque se come a la gente” si no se respeta. Un
aspecto de estos atributos es su potencia sexual.

El género como simbolo elabora procesos identitarios de lo masculinoy lo
femenino. Las representaciones del género binario estan presentes como mecanis-
mo para entender las diferencias sexuales que, y es en su unidad que configura las
bases del orden césmicoy social. Los contenidos de género esencializan la naturaleza
de ambos y la sexualidad constituye un componente central para establecer la dife-
rencia. Este antecedente no coincide con lo sefialado por Alison Speeding (1997:59)
pues, aunque la nocién de persona (jagi) incluya a ambos géneros, distingue en su
interior valores para mujeres y para hombres. Asimismo, aunque las jerarqufas estdn
presentes al interior de lo masculino y de lo femenino, lo primero ocupa el lugar de
mayor prestigio. Lo femenino en su esencialidad se representa como fuente creacio-
nal de vida, se ubica abajo-adentro, es referente del pasado indigena. Ambas designa-
ciones permiten a mujeres y a hombres (en pareja y edad productiva) ordenar e in-
terpretar su mundo social y a legitimar sus comportamientos y relaciones. Al mismo
tiempo, estos simbolos de género van manteniendo las fronteras, pues la identidad
(pasado indigena) vuelve en cada ciclo de celebraciones familiares o comunitarias.

La dominacion masculina encorporada se manifiesta en la institucionalidad
del matrimonio heterosexual y el régimen de género como fundamento de la vida.
Como hemos visto para matrimonio de un hombre y una mujer es un hito funda-
mental en la vida de una persona. La unidad conyugal es la institucién que regula las
practicas de los agentes, sobre esta se erige el edificio social, politico y econdmico
de la comunidad. La celebracién de la uni6n de la pareja consagra el estatus de jagi
0 persona social, lo que marca la pertenencia a un determinado grupo de parientes
y, al mismo tiempo, encorpora el régimen de género que estructura las practicas
de lo que debe ser y hacer una esposa y un esposo. El ritual expresa los saberes y
las creencias sobre las diferencias corporales y de las sexualidades de cada uno de
ellos, lo que justifica las posiciones sociales y proyecciones de género bajo un es-
tricto binarismo. De este modo, la legitimidad de las practicas de género se sostiene
en los saberes sobre los cuerpos como organismos discretos, que se representan a
partir de la construccién cultural de género basado en un binarismo que da forma a la
sexualidad. Como un espejo el entorno del territorio, habitado por los antepasados,
se representa de manera andloga. A la vez, las relaciones de pareja, modeladas por el
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sistema de género que contiene el concepto de chacha-warmi, incorporan la ideolo-
gia cristiana y el sistema juridico positivo para configurar un régimen social, econé-
mico y politico basado en la dominacion masculina. En esta dindmica, la adopcién de
este régimen por las personas concretas depende de las circunstancias econdmicas
y sociales de los grupos domésticos y de las transgresiones que van cursando a partir
de un proceso reflexivo de mujeres y de hombres que les permite razonar y ajustar
sus vidas o proyectos personales y colectivos a los nuevos escenarios que van en-
frentando.

Fotografia 26: suegro y nuera de Pisiga Karpa, estancia de Mangha Saya,
Isluga, en su casa de Pozo Almonte (pueblo situado en la pampa del Tamarugal)



CAPITULO VII

Ser mujer indigena y ciudadana. La
participacion social y politica de las
agrupaciones indigenas en el norte
de Chile

“Ahora nosotras las mujeres zapatistas estamos mds organizadas, tenemos traba-
Jos colectivos, en nuestra organizacion ocupamos diversos cargos, con alto grado
de responsabilidad y autoridad. Por eso ahora que estamos aqui no es gue venimos
a ponernos de rodilla ni implorar ni que nos tengan ldstima, no queremos changa-
rro, vocho ni tele, queremos que se nos reconozca nuestro derecho como indigena y
como mujer. Les hacemos un llamado a todos los hombres y mujeres indigenas y no
indigenas, para que luchemos juntos, es tiempo que nuestros derechos se escriban
en la Constitucion Mexicana porque es necesario para que se construya un México
de igualdad y mds humano”

Fragmento del discurso de la comandante Esther en el Zdcalo de la Ciudad de
México el 11 de Marzo de 2001.

7.1 Acerca del reconocimiento del pueblo Aymara

En América Latina se inicia el siglo XXI con un movimiento indigena inédito
que reivindic6 derechos a la diferencia cultural en los estados naciones modernos.
Entre los efectos notables de la actuacién politica de estas agrupaciones fue poner
en duda la integracion de las sociedades nacionales y la demanda por reconocimiento
de sus identidades minorizadas, descalificadas y estigmatizadas en el proceso per-
manente de etnicizacién perpetrado por los grupos dominantes y los estados (Gi-
ménez 2000). En la actualidad existe una multiplicidad de pueblos originarios que
buscan un nuevo lugar en las sociedades nacionales y una nueva relacién con los
estados. A partir de reconocerse como colectividades culturalmente diferenciadas,
hacen ver que han sido disociadas de su territorio, marginalizadas y discriminadas.

Las précticas reivindicativas de los pueblos originarios en Chile han evi-
denciado que las identidades indigenas en los nuevos escenarios sociopoliticos
emergen como una estrategia para luchar en contra de la hegemonia cultural y el
racismo. Hemos sido testigos de procesos sociopoliticos que reivindican identida-
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des étnicas diferenciadas para demostrar que no pueden ser consideradas como una
simple sobrevivencia residual destinadas a ser marginadas, sino que son una con-
dicién que debemos tener en cuenta para proyectar nuevas formas de convivencia.
Desde el punto de vista de la nacién impuesta por el estado, desde la perspectiva de
la comunidad politica de iguales en las democracias liberales y més alla del liberalis-
mo, las diversidades culturales y étnicas plantean un gran desafio para buscar nuevas
formas de integracién o autonomia sociopolitica®.

Hasta la década de los afios ochenta del siglo pasado el estado y la so-
ciedad chilena reconocian principalmente al pueblo mapuche. En el norte del pais,
fueron jévenes universitarios descendientes de familias de los antiguos pueblos de
indios quienes formaron la primera organizacion que reivindicé el derecho al reco-
nocimiento del pueblo Aymara como colectividad culturalmente diferenciada en la
sociedad nacional. Cercanos al movimiento indigena que se desplegaba en Bolivia,
se plantearon una lucha politica de resistencia con base en acciones dirigidas al re-
conocimiento de la comunidad indigena. En estas campafias la literatura indigenis-
ta constituy6 un referente importante para reflexionar sobre su pasado, presente
y futuro en el contexto de los estados naciones y se fueron sumando a la lucha en
contra de la dictadura civico militar (1973-1989), intentando incidir politicamente con
sus demandas particulares. Junto a otros pueblos originarios y con el apoyo de las
fuerzas democréticas se avanzé a la nueva Ley Indigena que garantiza los derechos
humanos bésicos de una ciudadania diferenciada en 1993; no obstante, la ratificacién
del Convenio 169 de la OIT ocurrié varios afios después, en el afio 2008, quedando
como cuerpo juridico subordinado a la actual constitucién que fue disefiada por el
régimen autoritario.

Lalucha de los pueblos indigenas ha ido acompaiiada por el movimiento fe-
minista que denuncid las violaciones de los derechos humanos en Chile, la exclusién
de las mujeres y la subalternidad de lo femenino en la arquitectura de la sociedad
nacional y en la configuracion del estado. La posicion y condicion de las mujeres ha
sido el foco de transformacién hacia una mayor equidad social a partir de la organi-
zacion de una gran diversidad politica y con una gran heterogeneidad de demandas,
entre ellas las de las mujeres de pueblos indigenas. Las mujeres que se adscriben al
pueblo Aymara han formado parte de ella, presionando por mayor participacion social
y politica, explorando al interior de sus comunidades apoyadas por organizaciones
de mujeres indigenas pertenecientes a otros pueblos originarios y de colectivos que
no se adscriben a ellos. Al mismo tiempo, los movimientos feministas de la década
de los afios ochenta y noventa del siglo pasado tendieron a eclipsar los etnicismos
y racismos propios del estado y la sociedad colonizadora. Estas dindmicas marcaron
una tensién que persiste hasta hoy, pues las agrupaciones de mujeres se esforza-
ron por distinguirse de las no indigenas intentando subsumir sus demandas a las

53 En Chile solo una fraccion del pueblo mapuche apela a autonomia territorial y politica, es un grupo que
desde fines del siglo pasado lucha en contra del estado por independizarse del mismo.
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planteadas para sus pueblos en general. También ocurri6 que la mayoria de las or-
ganizaciones regionales han sido resistentes a los asuntos de género argumentando
que las desigualdades sociales basadas en las diferencias culturales entre mujeres
y hombres es una cuestion de las dindmicas de colonizacién occidental, sin recono-
cer las consecuencias précticas que estas han instalado en las relaciones de género
contemporaneas. Son las propias mujeres las que comenzaron a abrir caminos hacia
la reflexion, a la critica y a la accion politica frente a la dominacién masculina en con-
textos propicios para sus demandas. Por otra parte, si bien no han estado aisladas de
los movimientos transnacionales, marcados por la defensa de los derechos humanos,
en el norte del pais no ha habido la incidencia que otros paises andinos han tenido. La
antropologia decolonialista es todavia incipiente y ha tenido escasa influencia en las y
los dirigentes aymaras de las regiones de Tarapacd y Arica-Parinacota.

En este capitulo expongo antecedentes y reflexiones sobre la participa-
cion social y politica de las mujeres en el norte del pais, considerando el periodo
comprendido entre 1990 y 2020, esto es, desde los inicios del reconocimiento del
pueblo Aymara por parte del estado chileno hasta la actualidad. Me propongo des-
cribir y analizar las practicas reivindicativas y conocer la perspectiva que tienen las
mujeres de las relaciones de género en sus comunidades. El material empirico que
utilizo se compone de entrevistas a dirigentas, documentos elaborados por ellas y
declaraciones realizadas en diferentes medios de comunicacién digitales naciona-
les. Sistematizo 17 entrevistas aplicadas a mujeres cuyas edades van de los 35 a los
60 afios, de escolaridad bésica, media y universitaria, residentes en las zonas rural
y urbana de las actuales regiones Arica-Parinacota y Tarapacd. Ademas, utilizo mate-
rial documental producido por las lideres en los momentos sefialados. De manera
complementaria, recurro a material etnogréfico recogido en reuniones y acciones
colectivas de las agrupaciones de mujeres residentes en la ciudad y en la zona rural
y que se desplegaron no solo en el norte, sino también en Santiago, la capital de
Chile.

El corte temporal escogido se debe a la emergencia de la comunidad ayma-
ra ante la sociedad nacional y al estado nacion chileno; pues, como he indicado, es a
partir de este momento que el movimiento indigena en el norte comienza a cuestio-
nar al estado monocultural y a demandar nuevas formas de ciudadani. No obstante,
la participacion en la comunidad politica, prometida por el sistema republicano, no
fue facilmente comprendida por sus lideres y tampoco aspiraron a la independencia
como sucedi6 con el pueblo mapuche. Desconfiados de los partidos politicos y de las
acciones del pueblo mapuche, su inclusién en el movimiento naciona fue incémoda,
ya que se fue produciendo lentamente hasta llegar al plebiscito de 1988; y el proceso
que vivia el pais fue comprendido solo por las dirigencias. Dada la heterogeneidad
de la colectividad que se adscribe al pueblo Aymara, la participacién politica fue muy
diversa, pero en general, esta no adopta las précticas ciudadanas que espera el sis-
tema republicano vigente.
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Como sefialé al inicio, durante los afios ochenta y noventa participé en la
fundaci6n de una organizacién no gubernamental de apoyo a los derechos humanos
de los pueblos indigenas; en este periodo las redes nacionales que formamos con
otro grupo de profesionales de las ciencias sociales feministas en contra de la dicta-
dura civico militar incluyeron enlaces para el trabajo social con mujeres del centro,
sur y norte del pafs. Se trat6 de programas que contribuyeron a emprendimientos
que favorecieran la autonomia econdmica de las mujeres y de apoyo para sus organi-
zaciones locales. En postdictadura, la formulacion de la Ley Indigena y la emergencia
de los partidos politicos favorecieron el trabajo mas elitista y la emergencia de nue-
vos lideres, principalmente hombres escolarizados y con residencia urbana. A pesar
de ello, desde mediados de los afios noventa hasta inicios de este siglo la participa-
cién de las mujeres fue aumentando, pero diferencidndose en las demandas y formas
de accionar. En este espacio temporal puedo identificar tres momentos en el devenir
de la participacion social y politica, cada uno de los cuales estuvieron marcados por
formas diferentes de sostener, argumentar y actuar: a) la bisqueda de autentici-
dad, esto es una interpretacién de “la cultura aymara” basada en el matrimonio o
chacha-warmi, concepto aymara que se refiere a esposo-esposa como relacion que
configura equilibrios entre los géneros, la que se caracterizo por la afirmacién de la
diferencia cultural y las demandas por el reconocimiento como pueblo; b) la promo-
cién de una mayor participacion ciudadana, entendida esta fundamentalmente como
derechos sociales; muestra a las dirigentas bregando por abrir espacios para la re-
flexion sobre su ciudadania y, ¢) la lucha por una mayor equidad étnica y de género,
orientada a identificar desigualdades sociales. El tercer y ltimo {tem avanza hacia las
dos tltimas décadas en las que aspectos tales como los problemas de dominacion
masculina son enfrentados en la complejidad de la sociedad nacional y los procesos
de globalizaci6n.

Traténdose de una comunidad heterogénea social, econdmica y cultural-
mente, los discursos son también heterogéneos y diversos. Si bien las entrevistas
analizadas no dan cuenta de esta diversidad, exponen las dindmicas que se desple-
garon a nivel regional. Aunque es evidente que el material empirico presenta limita-
ciones, los antecedentes permiten conocer las formas de participacién politica de
las mujeres que afirman pertenecer al pueblo Aymara en los dltimos cincuenta afios
y comprender la vision que ellas han ido construyendo sobre si mismas como colec-
tivos que forman parte de estructuras de dominacion més amplias,

El primer apartado de este capitulo presenta la perspectiva tedrica que
sigo para abordar el tema, enfatizando en las narrativas que elaboran las dirigentas.
En el segundo, describo y analizo los discursos y las acciones que se generaron en
la década de los afios noventa del siglo pasado, periodo que se caracterizé por el
regreso de las libertades, el disefio de politicas dirigidas a los pueblos originarios
y el papel subsidiario del estado. En el tercero, abordo la fase siguiente, acciones y
reflexiones de mujeres que cuestionaron los discursos de la complementariedad de
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los géneros, enfrentando los aspectos que consideraron negativos de las costum-
bres comunitarias, pero en un contexto de gran fragmentacion de los colectivos y de
baja participacion. En el cuarto y tltimo, expongo las reflexiones de dos dirigentas
sobre los procesos vividos, es decir piensan en retrospectiva sus aprendizajes y, a
partir de estos, opinan sobre el presente.

7.2 Colectivas dentro de los colectivos. ;Cémo entender las practicas reivindica-
tivas de las mujeres que se consideran descendientes de los pueblos indigenas?

Los procesos de afirmacion de las identidades de género de las muje-
res indigenas de América Latina han sido tema de interés para investigadoras e
investigadores ocupados en el estudio de la participacion politica de los pueblos
originarios (Wilson, 1988; Curiel, 2014 Hernandez, 2007; CELADE-CEPAL, 2013, Sck-
munck, 2013; Sciortino, 2015). Estos trabajos han consignado la importancia de los
contextos sociohistéricos para la comprension de los procesos identitarios de los
colectivos que han demandado a las sociedades nacionales y a los estados latinoa-
mericanos. Efectivamente, al abordar el estudio de la participacién social y politica
de los pueblos originarios del norte chileno he optado por comprenderla como par-
te de sistemas historicamente activos dentro de sistemas mas amplios, perspectiva
que considera la clase, pero también la dimension cultural. Abercombrie (1991)
postula que tanto los sistemas locales como los globales son, al mismo tiempo,
sistematicos y contradictorios; los mismos se engarzan en relaciones mutuas carac-
terizadas por simbiosis a la vez que por enfrentamientos. En este marco y siguien-
do a este autor entiendo las dindmicas politicas en los Andes como “procesos en
que los andinos tomaron en sus manos estrategias administrativas impuestas, tales
como la reduccion y las instituciones de doctrina, para reconstruir un sistema de
articulacién que servia tanto a sus propios fines como a los de sus dominadores.
En el proceso, los mismos vehiculos con que la hegemonia debia reproducirse se
tornaron en canales para expresar algo muy poco parecido a lo que los arquitectos
de la colonia habian previsto. Un tipo de resistencia tctica que, en oportunidades,
deviene terreno fértil para la rebelion.” (Abercombrie, 1991: 203). De este modo,
para el estudio de las actuaciones de los pueblos originarios del sur andino en las
sociedades nacionales se precisa poner atencién en sus préacticas. Marisol de la
Cadena, (2010) ha propuesto que es conveniente pensar lo indigena como un cam-
po mundial de gobernanza, subjetividades y conocimientos en el que participan los
pueblos indigenas y no indigenas y, en consecuencia, lo que ella llama indigenidad
estaria constituida por una intrincada dindmica entre agendas, visiones e intereses
convergentes y revitalizantes que ocurren en los planos local, nacional y global. En
sintesis, la indigenidad serfa un proceso histérico abierto, marcado de manera in-
evitable por colonialismos pasados y presentes y que aun asi también se desarrolla
como un camino indeterminado.
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Esta mirada historicista coincide con la perspectiva de Rita Segato (2010)
quien apunta a un andlisis critico de la interculturalidad para proponer conceptos
como pluralismo histérico o interhistoricidad para comprender los procesos de
dominacion dentro de los cuales los sistemas de género subalternizan a las muje-
res indigenas. Teniendo presente que los enfoques conceptuales provienen de una
epistemologia hegemdnica eurocentrada, Ramén Grosfoguel (2007) apunta a revisar
las categorfas de poder, participacion, género y ciudadania argumentando que las ra-
cionalidades indigenas latinoamericanas se basan en nociones como sujeto colectivo
y cuerpos holisticos. Efectivamente, las posturas decoloniales llaman a relativizar la
pertinencia de los paradigmas europeos, dado su cardcter universalistas, aparente-
mente neutrales y objetivos. En este contexto, Rosalva Aida Herndndez (2007) su-
giere conocer las distintas maneras en que las mujeres indigenas se aventaron a la
participacion social y politica a nivel local y regional, cémo imaginaron y reflexionaron
sobre sus identidades de género y cémo fueron definiendo estrategias de lucha en
contra de la discriminacion étnica, racial y de género.

La mujer indigena como un nuevo sujeto social y politico de los estados
naciones de América Latina se puede visualizar en los discursos que han guiado las
précticas reivindicativas; y estos, como préctica social incluyen las ideas y los senti-
dos particulares que tienen para ellas; es decir, las interpretaciones que hacen sobre
si mismas en sus entornos sociales y culturales. Hacen referencia a sistemas de re-
presentaciones que regulan lo que se puede hacer con el lenguaje en una situacion
y un contexto determinados (Foucault, 1970). En esta linea, podemos afirmar que las
relaciones de género son mediadas por la actividad de representacién del discurso
que va configurando las identidades sociales de mujeres y de hombres segiin sus
contextos socioculturales y sociopoliticos. Los procesos de dominacion de las mu-
jeres, asi como las précticas que intentan subvertir el orden social actual se pueden
observar en tres &mbitos: a) las representaciones que tienen los propios actores del
pasado, b) lavisién que tienen de los cambios en las relaciones de género,yc) lo que
esperan para el futuro, lo cual denomino proyectos de género; vale decir el conjunto
de representaciones que contribuyen a configurar procesos de descolonizacién en
cuanto a los regimenes de género impuestos por los grupos dominantes.

7.3 Identidades y alteridades. Interpelando a la sociedad nacional en la década
de los afos noventa del Siglo XX

La afirmaci6n de la diferencia cultural constituye la principal bandera de
lucha para demandar procesos de inclusién social y politica en el estado y la socie-
dad nacional como pueblos originarios. Wilson (1988) Sckmunck (2013) y Sciortino
(2015) sefialan que las mujeres han ido participando del movimiento social impulsa-
do por los pueblos originarios y por el de mujeres que reivindican mayor equidad de
género. En el caso del norte chileno, las acciones colectivas se sumaron al proceso
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de lucha en contra la dictadura militar y en menor medida al movimiento de muje-
res que se habia desplegado a nivel nacional. Las acciones de las organizaciones no
gubernamentales cumplieron un papel central en el tejido de agrupaciones a nivel
nacional. En la primera parte de la década de los afios noventa y en el contexto del
proceso participativo que se generd por la nueva ley indigena las mujeres que se
adscribieron al pueblo Aymara aparecen timidamente en el escenario. Las lideres
buscaron especificar las relaciones de género en su colectividad, poniendo énfasis
en las diferencias con las tradiciones de género occidentales.

Lavaloracion del pasado indigena permitio reaccionar a la histérica discri-
minacion étnica y, apropidndose de los estudios antropoldgicos indigenistas que ha-
blaron de complementariedad entre los géneros como principio bésico de la filosofia
andina, elaboraron un discurso contrahegemonico. De este modo, propusieron, por
primera vez, Su propia concepcion sobre las relaciones sociales de género, mediante
un contradiscurso para romper con el estigma de pertenecer al colectivo de menor
jerarquia: los indios y las indias.

En 1997, una fraccién de estas organizaciones, lideradas por dirigentas con
mayor escolaridad y con conciencia étnica presenta reflexiones colectivas que venfan
realizando con sus compafieros. Se trataba del grupo con mayor vinculacién con la
Corporacién Nacional de Desarrollo Indigena (CONADI), instancia estatal disefiada
por el gobierno de la Concertacién de Partidos por la Democracia. Las propuestas se
sintetizaron en una ponencia presentada en un seminario organizado por la munici-
palidad de Arica en 1997.

El documento elaborado por el grupo de dirigentas y dirigentes distin-
gue tres componentes para desarrollar sus propuestas: tal como resumimos en la
Tabla 24:

Tabla 24. Fragmento de la ponencia presentada por Elsa e Inés Flores: “aproxi-
macion aymara”

Dimensiones Conceptos Comprension

“Orden arménico de todos los elementos del universo organizado
simbdlicamente en masculino y femenino, con cualidades opuestas pero

Cosmovisién Pacha ) . .
que se complementan formando la unidad, cuya dindmica estd dada por
su cardcter reciproco”.
“Elhombre y la mujer son parcialidades heterogéneas que se complementan
logrando una unidad de la familia. Esta unidad bien definida estd constituida
) P por dos individuos distintos, diametralmente opuestos. Es justamente
Laparejaenel ‘jaquichasifia o ) . -
matrimonio casamiento” esta diferencia la que los equilibra, cada uno posee lo que le falta al otro

y juntos constituyen la base de la unidad familiar. Ambos, al organizar la
familia, se ponen en condiciones iguales, armonizan y cohesionan, cultivan
reproducen y alimentan las partes como una totalidad"
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“El chacha warmi (esposo-esposa) se basa en la prdctica ancestral de
convivencia entre mujeres y hombres andinos y constituye una alternativa

“Postura de convivencia que el mundo aymara aporta a la sociedad occidental. Esta

de género ) concepcion toma en cuenta la complementariedad entre los géneros y
. Chacha-warmi . ) )

auténticamente no la igualdad. Reconoce a hombres y a mujeres como diferentes, valora

andina” y estimula esta diferencia, porque esta diferencia hace posible la unidad.
Respeta ademds la diferencia de roles y funciones, cuya caracteristica no
es la rigidez sino la flexibilidad en el sentido de que los roles se pueden
alternar o permitir la colaboracion mutua.

Los contenidos manifiestos en este documento evidencian una bisqueda
por principios filoséficos “propiamente andinos” que habrian sostenido las socieda-
des no colonizadas en el pasado. Como muestra la Tabla 24, las narrativas distinguen
tres dimensiones para comprender la posicion y condiciéon de mujeres y hombres:
la cosmovisidn, la pareja en el matrimonio y la postura de género “auténticamente
andina”. El concepto aymara pacha (universo: tiempo-espacio) alude al orden del
universo pensado en términos de género, con cualidades opuestas y complementa-
rias; y basadas en la reciprocidad. El concepto ‘jaquichasifia (término que la lengua
aymara nombra la ceremonia de la unién conyugal) que es comprendido por sus di-
rigentas y dirigentes como préctica que alude a la importancia del estatus de esposo
y esposa para adquirir la condicién de jagi como persona. Ambas categorias serfan
parcialidades heterogéneas que se complementan logrando la unidad para producir
y reproducir la familia, buscando el equilibrio, armonizar y cohesionar el matrimonio.
El discurso no reconoce las relaciones de poder encriptadas en las normativas de
género que se manifiestan en la ceremonia que marca un rito pasaje relevante para
lavida social de la comunidad.

La tercera dimension sugerida es el concepto chacha-warmi (relacién
esposo-esposa), que constituye el eje de la postura andina de género, serfa el re-
sultado de una préctica ancestral de convivencia del matrimonio que enfatiza en la
complementariedad de personas diferentes. La diferencia de género, contenida en la
nocion de chacha-warmi, respeta los distintos roles y funciones que cada uno cum-
ple, sin rigidez sino con flexibilidad para facilitar la colaboracion mutua. Se dejan
fuerala institucionalidad local que reproduce un orden de género que posiciona a los
hombres esposos con mayores privilegios que a las mujeres esposas.

Los esfuerzos por desarrollar reflexiones que justifiquen las particulari-
dades culturales, no se refieren a cémo este sistema normativo se lleva a la practica
en el contexto de las dindmicas de transformaciones; por lo tanto no se identifican
las desigualdades sociales presentes en la vida cotidiana basadas en la condicién de
género, como s lo identificarén otras mujeres en la misma época (ver infra). Frente
alas demandas del movimiento feminista que estaba emergiendo durante la segunda
mitad de los afios noventa en Chile, las y los lideres indigenas proponen que estas
précticas pueden configurarse como un modelo alternativo de género para la socie-
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dad nacional en su conjunto. En este sentido, es importante considerar el trabajo re-
flexivo que se estaba gestando como colectivo al interior del pueblo Aymara, cuestién
inédita al menos para el siglo XX.

El discurso evidencia una representacion de un pasado en el que la com-
plementariedad en la diferencia fue el principio sobre el cual se desplegaban las
practicas de género. Se asume, en cierto modo, un pasado primordial en el que las ac-
tividades de mujeres y de hombres buscaban la completitud, término que aun cuando
no lo incluye la RAE, interpreta mejor esta idea; ya que la palabra totalidad tampoco
traduce del todo los significados de la unién conyugal. La idea de par (como opuesto
a impar) es la traduccién que hacen las personas de Isluga y Cariquima de chacha-
warmi, es decir dos iguales para conformar una unidad responsable de la unidad
doméstica, de las relaciones parentales y de la comunidad. Desde esta perspectiva,
el presente se entiende como consecuencia de los procesos de dominacién traumé-
ticos colonial hispana y de aquellos que instald la repiiblica. Textualmente se afirma
que la concepcién andina “de género se ha ido perdiendo por efecto del progreso, la
modernidad, la migracion campo ciudad y diversos cambios sociales y tecnologicos,
originando un proceso de transculturacion, ante el cual oscila la moderna sociedad
andina”. La sociedad occidental impone nuevas formas de relaciones de género que
se van superponiendo al modelo chacha-warmi. En el documento referido se puede
ver laidea de un proyecto de género situado principalmente en el campo de las politi-
cas publicas, dado que el gobierno de transicion habia disefiado el dispositivo estatal
para actuar sobre los pueblos originarios.

En 1995 la subdireccién nacional norte de la Corporacién Nacional para
el Desarrollo Indigena (CONADI), hizo un llamado a realizar una propuesta para la
formulacién de politicas de género que considerara “/as necesidades, anhelos y as-
piraciones de las mujeres aymaras”. En este momento y a cinco afios de transicion a
la democracia, los lideres del movimiento indigena regional fueron cooptados por el
estado para trabajar en los programas ptiblicos dirigidos a continuar con los planes
de integracion regional; en tanto que la mayoria de las mujeres participaron en orga-
nizaciones no gubernamentales o se mantuvieron en sus agrupaciones. Justamente
las expositoras mencionadas formaban parte de la consultora Plan Andino, instancia
que se adjudicé la propuesta. En este marco, presentan los resultados de este traba-
jo, mismo que incluyd, segiin declararon, talleres y seminarios en la region. La vocera
de Plan Andino informa que, siguiendo los principios y valores antes resefiados, su
propuesta para la CONADI Arica fue la siguiente:

. Impulsar la interculturalidad de género en las politicas en favor de las
mujeres andinas. Esto significa impulsar cambios estructurales en torno
a la discriminacién negativa y reconocer la diferencia cultural. Realizar un
convenio con el Servicio Nacional de la Mujer (SERNAM) para disefiar un
marco legal que implemente las politicas chacha warmi.
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. Incorporar las demandas de la mujer andina en el dmbito internacional.
Para ello es necesario la capacitacion de la mujer, proporcionandoles la
asesorfa técnica que se lo permita.

. Las politicas dirigidas a las mujeres andinas deben basarse en el chacha-
warmi'y enmarcarse en el desarrollo con identidad impulsado por el movi-
miento indigena. Esto incluye estrategias como impulsar la unidad familiar
andina, fortaleciendo la practica de la complementariedad entre el hombre
y la mujer niicleo fundamental en el cual se cimienta la sociedad andina. El
rol preponderante de la mujer como eje de la familia aymara y potenciado-
ra de la transmision de los valores costumbres tradiciones etc. hablar de
mujer necesariamente estamos hablando de familia.” (Flores, E. y Flores,
1.1997).

De este modo, las reflexiones evidencian una ruptura histérica. Por prime-
ravez las mujeres exponen ante la comunidad regional una historia de las relaciones
de género y se publica una propuesta que reivindica la diferencia. La interpretacién
del pasado es una estrategia para una critica del presente y una puerta que abre
un nuevo camino hacia la critica de los procesos de dominacion. No obstante y al
mismo tiempo, las bases de la diferencia cultural afirmada en un pasado esencial y
a-histdrico les lleva a invisibilizar las desigualdades sociales que generan los regime-
nes de género vigentes. Sugieren respetar las diferencias culturales para retomar
ordenes familiares basados en la complementariedad de roles contenidos en el con-
cepto chacha-warmi. Por otra parte, ubican al proyecto de género bajo la tutela del
Estado moderno colonizador; puesto que al delegar a la CONADI la tarea de impulsar
actividades orientadas al respeto de las tradiciones de género aymara, se les otorga
legitimidad a un aparato estatal monocultural.

Estas bases ideoldgicas eclipsan las relaciones de poder que generan los
contenidos culturales de las diferencias entre mujeres y hombres y no cuestionan
el statu quo de las relaciones familiares basadas en desigualdades sociales; cues-
tién que sera retomada por las lideres del siglo XXI. Estas observaciones no deben
minimizar la importancia que tuvo este discurso contrahegemonico, pues produjo un
referente para la afirmacion positiva de la identidad aymara que impulsé acciones
colectivas orientadas a cuestionar las relaciones poder presentes en las tradiciones
culturales de género hegemonicas que universalizaron la subordinacién de las muje-
res y de lo femenino a los hombres y a lo masculino.

En este periodo, los dirigentes y las dirigentas con menor escolaridad y
con mayor apego al trabajo campesino iniciaron un proceso mas lento de reaccién a
la exoidentidad estigmatizante, a través de procesos de valoracion de la lengua y de
su pasado. Acompafiadas por organizaciones no gubernamentales regionales y nacio-
nales las agrupaciones de mujeres pertenecientes a comunidades de valles y altipla-
no fueron reflexionando sobre su posicion a través de su participacion en diversos
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eventos con otras colectividades indigenas y no indigenas. Se vieron a si mismas
valoradas externamente por su trabajo, por sus voluntades para generar organiza-
ciones locales que les permitieron plantear problemas contingentes. Al compartir
sus experiencias de vida y conocer las de otras mujeres fueron generando nuevas
formas de pensarse a si mismas en el contexto nacional. La valoracién que hicieron
de su trabajo en la reproduccién de sus hogares y de sus comunidades se fortalecié
en las acciones colectivas que las distinguian como mujeres indigenas dentro de co-
lectivos mas grandes®. Esto implicé que trascendieran las identidades locales para
pasar a unidades més amplias regionales. La alteridad, representada en las mujeres
no indigenas, se basé en su ascendencia inka (entidad ancestral masculino-femeni-
no), no como la historia oficial, sino como descendientes de antepasados locales. La
distincién se sintetizaba en los términos ¢ ara-india que significaban identidades
(nosotras-ellas) y que se representaban como personas con formas de vida diferen-
tes (Gavilan, 2005b). En este grupo el concepto chacha-warmi no se resignific como
en el caso de las organizaciones urbanas, compuestas principalmente por jévenes
universitarias y no se elabor6 un discurso coherente respecto de la “cultura aymara”,
pero se reflexiond en torno al importante rol que desempefiaban las mujeres en la
reproduccion del hogar y en la comunidad. Por otra parte, la alteridad respecto de los
hombres se elabor6 con elementos de la tradicién cultural de género cuyos conte-
nidos simbolicos y sociales se entendian en el contexto del ciclo vital y de las cate-
gorias de parentesco: hija/hermana/esposa. Es decir, las posiciones de jerarquias y
sus argumentos para justificarlas tenfan que ver con los roles que la comunidad exige
cumplir a hombres y a mujeres a lo largo de la vida personal con su hogar, familia y
comunidad. En este sentido, los privilegios masculinos de representatividad social y
politica o la ocupacion de los hombres en las tareas productivas y reproductivas con
mayor prestigio, o las posibilidades del ocio permitido a estos, fueron pensados y
reflexionados colectivamente generando criticas y promoviendo cambios personales
y colectivos. Un ejemplo que ilustra esta situacién puede verse en un acta (1986) del
centro de madres de la estancia de Central Citani, comunidad de Isluga ubicada en el
altiplano chileno. Esta indicaba que los hombres que golpearan a sus esposas duran-
te la fiesta patronal serian sancionados por sus parientes a través de una multa. Esto
ocurre cuando las instituciones comunales (tales como los padrinos de matrimonio,
los caciques y los jueces de distrito) fueron reemplazadas por los juzgados de policia
local. Se trat6 asi de una iniciativa de las mujeres, apropiandose de un espacio orga-
nizativo creado por el estado para fines personales y colectivos.

54 Durante las décadas de los ochenta y noventa se realizaron varios encuentros regionales y nacionales
de mujeres indigenas y campesinas y se crearon organizaciones supralocales con el propdsito de dar visi-
bilidad a la mujer indigena a nivel nacional y generar redes de apoyo en pro de la defensa de los derechos
humanos de la mujer indigena. Las autoras participaron en la mayorfa de estos eventos, como profesion-
ales del Taller de Estudios Andinos, ONG regional que cumplié una importante labor de acompafiamiento
en la lucha por el reconocimiento del pueblo Aymara.
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Vemos que la década de los afios noventa se caracterizé por una bisqueda
por autenticidad de la verdadera cultura aymara, lo que lleva a las y los dirigentes a
explorar en la produccién antropoldgica indigenista de la década de los aflos sesenta
y setenta. De aqui que coincidan en lo que Bahba (1994) llama la coherencia de la
cultura. Asimismo, se traté de un periodo en el que la circulacién de informacién y
de personas se expandi6 y la participacién politica del movimiento indigena generé
nuevas reflexividades y actuar frente a los procesos de dominacién. De aqui que la
nocién de indigeneidad sugerida por De la Cadena y Orin Starn (2010), ofrece un
camino para comprender las dindmicas de participacién de los pueblos originarios
en América Latina:

La indigenidad serfa un campo mundial de gobernanza, subjetividades y
conocimientos en el que participan los pueblos indigenas y no indigenas, y
donde siempre han participado en formas propias muy distintas. Por con-
siguiente, no hay manera de evitar la idea de que la indigenidad misma esta
constituida por una intrincada dindmica entre agendas, visiones e intere-
ses convergentes y rivalizantes que ocurren en los planos local, nacional y
global. (De la Cadenay Stern, 2010: 204).

Fotograffa 28. participando en ferias
de los pueblos indigenas, Iquique,
2010

Fotografia 29: feria de los pueblos
indigenas en Iquique (2010)
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7.4 Hacia una mayor participacion ciudadana

Paralelamente a la politica “indianista” liderada por profesionales, las co-
munidades, cada vez mds translocales y por consiguiente cada vez més urbanizadas,
fueron sumandose al proceso de vuelta a las libertades civicas. Las agrupaciones de
mujeres fueron aumentando, proceso que fue acompailado por las organizaciones
no gubernamentales. En los dltimos afios de la década de los noventa la diversidad
de colectivos femeninos y las dindmicas sociopoliticas que vivia el pais propiciaron
diferentes tipos de demandas, pero predominaron aquellas que exigian mayor parti-
cipacion social para mejorar las condiciones de vida. Las politicas estatales dirigidas
a disminuir la pobreza definieron a los pueblos originarios como un grupo objetivo.
Los programas sociales de afirmacion positiva facilitaron la emergencia de dirigentas
que se adhierieron parcialmente a la postura tedrica de género descrita en el apar-
tado anterior. Se tratd de lideres locales que plantearon los problemas concretos de
las mujeres. La vinculacion de las dirigentas con lideres feministas y/o con organiza-
ciones nacionales de mujeres contribuy6 a nuevos debates. Entre estos destacan el
reconocimiento de las jefas de hogar, mayor participacién politica y erradicacién de
laviolencia de género.

De este modo, las narrativas se distancian de la antropologia indigenista
para situarse en las necesidades bésicas, en las aspiraciones por resolver dificul-
tades cotidianas y en redefinir su ciudadanfa con base en la etnicidad. En este con-
texto, la pobreza debe ser superada; especialmente el estigma construido desde la
exoidentidad y la escasez de recursos sociopoliticos. En este sentido, la condicién
étnica en el espacio nacional se concibe como una oportunidad para mejorar las con-
diciones de vida de las mujeres y para denunciar la hegemonia masculina en el hogar
y en las organizaciones sociales.

La presidenta del Consejo Nacional Aymara y miembro del Consejo de la
Corporacién Nacional para el Desarrollo Indigena (CONADI) plantea que “hay que
aprender nuevas formas de participacion para ayudar a las mujeres aymaras. Muchas
de ellas no saben como defenderse, no saben cémo pedir ayuda al estado” (Ivén Q.
1998). La conciencia de pertenecer a un pueblo indigena dentro del escenario nacio-
nal va acercando a las mujeres a la reflexién de su ciudadanfa:

Quisiera ser presidenta de la repiiblica. Me gustaria trabajar en la mesa
de la mujer como coordinadora de las agrupaciones de mujeres. Veo con
alegria que las mujeres nos estamos organizando mas y que estamos apos-
tando y dando todo de si como persona. Realmente yo me siento mas que
contenta y orgullosa de pertenecer a esta agrupacién y mis ambiciones
quizd van més alla de ser una simple dirigente en el &mbito social porque
siempre me ha gustado ayudar a las demas personas, tratar de que se su-
pereny logren sus metas y también me gustaria poder hacerlo en un 4mbi-
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to de poder lo que es ser alcaldesa, ser concejal o quizas llegar mucho més
allg; pero si ser ambiciosa.” (Ivén Q. 1998).

Los discursos dejan ver que se piensan a si mismas con necesidades de
aprendizaje e informacién para lograr lo que se proponen. Para ello se identifican
mecanismos tales como educarse civicamente, capacitarse para exponer sus proble-
mas y mantenerse informadas. Las entrevistas son redundantes en estos temas: “/as
mujeres estdn desinformadas. No saben leer ni escribir, son timidas, tienen miedo de
hablar.” (Entrevista a L. M., 2000); “/as mujeres tienen que tener la capacidad sufi-
ciente para decir yo quiero esto y yo quiero lo otro.” (Entrevista a J. M., 2001).

Las lideres promueven la participacion social y politica en el contexto de
las dindmicas regionales y nacionales:

Yo siempre les he pedido que hablen en los talleres, pa que sepan pre-
sentarse, porque es un terror que le tienen a presentarse en piiblico, yo
también le tenia en principio a pescar el micréfono. .. y no, yo siempre les
he dicho que uno nunca tiene que venir a presentarse con voz baja jNO!
Usted tiene que entrar de frente, con su pecho bien alto, porque usted
es una persona y estd solicitando algo que el estado tiene la obligacion de
darle si usted lo solicita, si no lo solicitamos no nos dan na, pero nunca ir
con la cabeza baja por muy derrotada que estén... de frente, y tengo harta
plata en los bolsillos aunque tenga pocos papeles, eso hay que construir,
eso le falta a las mujeres (...) (...) he crecido como mujer, he aprendido
lo que antes yo no me expresaba con las autoridades, no hablaba en pi-
blico,... hoy en dfa no, y por tltimo digo lo que pienso y lo que siento...
no me interesa que quede la grande, pero yo digo lo que yo siento y lo que
pienso por lo general. .. no soy pa’ andarle con documento, me dicen jleéte
ese documento y hablar sobre ese documento olvidense, puedo decir a lo
mejor tres palabras que lo que estaba escrito, pero todo el resto es mio.
Entonces me he fortalecido como mujer (Jovina, M. Concejala de la comu-
na de Putre, 2002).

La lucha en contra de la discriminacion étnica y de clase formé parte im-
portante de las experiencias de participacion social y politica:

Yo participo para luchar en contra de la discriminacién. O sea el que uno
entre a un servicio piblico y te vean con pollera, o con trenzas o con ojotas,
inmediatamente te paran y no tienes el mismo trato. Ahora, si uno va mas
arregladita recién te toman en cuenta. Entonces, quebrar esos esquemas
es lo que me ha llevado a estar trabajando en estos temas. Quebrar ese es-
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quema de no como vestirte es lo que tii eres. Cambiar el esquema de que
los servicios publicos estén al servicio de las personas, y no las personas
al servicio de ellos. Cambiar el tema que siempre al indigena se le nombre
como un “indigente” o “un pobrecito”. Somos sujetos de derechos. Porque
uno dice, “ah, es pobre es indigena”. Y no, es una forma distinta de vida.
Entonces, yo creo que eso me ha llevado, y bueno, obviamente luego vienen
los derechos, pero fue mas que nada por un tema de discriminacién. Y no
solamente como persona, sino también los recursos hidricos, territoriales
(...). (Marcela, G. presidenta Consejo Nacional Aymara, 2000).

Las interpretaciones que hacen las dirigentas del pasadoy el andlisis de la
sociedad contemporanea se expresa en un discurso de afirmacién de sus identida-
des étnicas y de género para luchar en contra de la exclusion social y politica:

Yo espero que la brecha de la discriminacién se acorte. Espero que las mu-
jeres indigenas sean capaces de hacer ella la historia, no que otros vengan
y le pongan la historia, si no que ellas sean capaces de decidir, de pensar.
Creo que las mujeres indigenas en un futuro no muy lejano estén, quizds,
en lugares mas alto. No solamente lo que es la dirigencia, sino a nivel de
diputados y senadores, por qué no presidenta, presidente. Creo que para
alld vamos, y por qué para alla? Porque es la tinica forma de implementar
politicas al alcance nuestro. (Marcela, G. Asociacién de Mujeres de Aricay
Parinacota. Integrante del Consejo de Pueblos Originarios de la Region de
Arica y Parinacota, 2001).

Esta misma dirigenta comparte su interpretacion sobre el pasado de las
relaciones de género de la colectividad aymara en el contexto del proceso politico
que implicd instalar la situacion y condicién de mujeres y de hombres y la exigencia
de presentar propuestas:

Antiguamente nuestra cultura aymara, era femenina, cuando nosotros nos
unimos a los quechuas, con los incas, ellos eran de una forma machista, pa-
triarcal, entre nosotros la mujer mandaba.., matriarcal. Entonces, cuando
se unieron ambas partes se formé el chacha warmi”, esto es lo que uno
quiere ver en el futuro. Que la mujer no sea ni mas ni menos que el hom-
bre, pero que sean de una forma efectiva no? que sean, no tanto igual, més
que puedan conjugar ambos, o sea, eso de la igualdad es como muy irreal.
Porque eso no se da, ni en una pareja se da, pero si que hombres y mujeres
puedan trabajar bien y respetdndose en todos los dmbitos”. (Marcela, G.,
presidenta Consejo Nacional Aymara, 2000)
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Las experiencias de participacion social y politica son compartidas entre
ellas y enuncian las dificultades que ponen sus maridos y/o los compafieros para la
participacion politica.

El hombre te hace a un lado, porque piensan que ellos solamente pueden
ocupar cargos de poder o cargos altisimo, pero no miran que las mujeres
somos capaces e incluso lo harian mejor que el hombre. (Ivén, Q. presi-
denta del Consejo Nacional Aymara y miembro del Consejo de la Corpora-
cién Nacional para el Desarrollo Indigena, 1998).

En la primera década de este siglo se realizaron tres congresos nacionales
y en un informe de sistematizacion realizado, este no reporta en ninguno de ellos
temas relacionados con las mujeres y o de género, lo que evidencia una distancia im-
portante con el movimiento politico que elabor6 una propuesta ideoldgica del primer
grupo de mujeres que reivindicé los derechos a la diferencia cultural en temas de gé-
nero y presentado més arriba. Esto coincide con una fragmentacién del movimiento
y una baja participacion politica que afecto al conjunto de organizaciones feministas,
lo que se manifest6 en una disminuci6n significativa de agrupaciones con presencia
regional; en cambio emergen nuevas voces que presentan caracteristicas diferentes.
La incidencia de los partidos politicos contribuy6 a esta fragmentacién, como lo ex-
presan las entrevistadas en el siguiente apartado. Ellas retoman la cuestion de las
desigualdades y plantean el problema de manera distinta; sin embargo, tienen pocas
seguidoras que las respalden.

7.5 Las identidades de la mujer indigena en la sociedad nacional, colonizada y
compleja

En la primera década de este siglo se perfilan nuevos liderazgos feme-
ninos. Las lideres que gufan la participacion social y politica son diversas, repre-
sentando la heterogeneidad sociopolitica y sociocultural de la colectividad a la que
pertenecen. En este momento se observan los efectos que la politica de afirmacién
positiva, disefiada por el estado a lo largo de dos décadas, va teniendo en la comu-
nidad indigena (Gavildn y Lagos, 2014). La desarticulacién de las redes supralocales
que se crearon en el periodo anterior afecta a todo el pais y, por lo tanto también a
las organizaciones aymaras. Tanto las agrupaciones de mujeres como las compuestas
por hombres y féminas que venian actuando se van reduciendo a sus espacios loca-
les sin perder vinculos con las redes nacionales e internacionales. La influencia y el
acompafiamiento realizado por los organismos no gubernamentales para apoyar los
procesos participativos van disminuyendo debido a la cooptacion de los recursos de
la cooperacion internacional por parte de los gobiernos y al débil financiamiento del
estado para sostener programas sociales por fuera de las lineas establecidas desde
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las administraciones de la Concertacion de Partidos por la Democracia y por la Alian-
za por Chile®. En cambio, emergen organizaciones de estudiantes universitarios; sin
embargo, si bien influencian los espacios educativos no inciden en la participacién
social de las comunidades histéricas. Las nuevas lideres denuncian la discriminacion
de las mujeres al interior de las colectividades indigenas y plantean el problema de
las desigualdades en forma mas clara. Las voceras del sector, que podriamos llamar
m4s radicales, son mujeres profesionales con un discurso elaborado para la comuni-
dad nacional e internacional. Este manifiesta una bisqueda por afirmar su identidad
en una sociedad colonizada y compleja. El concepto chacha-warmi como modelo de
género del pasado se plantea, ahora, como un proyecto, una utopiay se ven esfuerzos
por comprender a la sociedad indigena como una colectividad heterogénea. Cues-
tionan las relaciones de poder existentes que vulneran los derechos humanos de
los pueblos originarios y, al mismo tiempo, el de las mujeres; punto de partida para
ensayar estrategias de cambios. Una parte de estas lideres se declaran feministas
y participan en distintos movimientos politicos y o de organizaciones supralocales.
Con la finalidad de recuperar la diversidad de perfiles entre las dirigentas, considero
aqui las conversaciones, entrevistas y documentos a cuatro lideresas. Una de ellas,
Hortencia H., una joven profesional, integrante de un partido politico, de las redes
feministas y activista medio ambiental, que toma conciencia de su condicién indigena
durante su perfodo de formaci6n universitaria. En tanto que Alejandra F, una lucha-
dora social que se enfrent6 a la dictadura en su época de universitaria, se suma al
movimiento indigena en Santiago. Cecilia F, presidenta del Consejo Nacional Aymara
de Mallkus y Tallay Patricia H. dirigenta vinculada a agrupaciones de mujeres tejedo-
ras, con ensefianza media completa y con una extensa participacion en la region de
Arica y Parinacota.

El discurso enunciado por Hortencia pone atencion en cuatro aspectos: re-
conocimiento de la diferencia cultural, violenciay derechos sexuales y reproductivos,
el modelo chacha warmi como horizonte utdpico, y el rechazo a las politicas estatales
sobre equidad de género. En este contexto, la alteridad con las mujeres no indigenas
se elabora sobre la base de las practicas cotidianas de vida. Hortencia, fue presidenta
de la Coordinadora de la Mujer Indigena Rural y Urbana de la region Arica Parinacota
yvocera del Consejo Auténomo Aymara, sefiala:

Yo veo que somos diferentes, partiendo por la cosmovision (...) lo que
vas comiendo todos los dias; aunque ti vivas en la ciudad (...) vas en eso.
Sabes que eres diferente al resto no?, que tu comes diferente, que hablas
diferente (...) que tienes una manera de pensar diferente (...) que el tema
de lareligion es diferente, que el tema de la afectividad es diferente. (Hor-
tencia. 2010).

55 El primero retine a partidos de centro izquierda y el segundo a los de la derecha politica.
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Siendo diferentes, para la dirigente las mujeres aymaras forman parte de
un estado, cuyas politicas no solo impactan a la comunidad indigena sino también a
otros grupos:

En nuestro pais no solo se violan los derechos de las mujeres indigenas,
sino todo el tema de los derechos de las mujeres. Siendo que somos un
pais laico, que la iglesia por ejemplo se interponga en las decisiones po-
liticas del pais, en el tema de la pildora del dia después, en el tema los
anticonceptivos, en el tema del aborto, no aborto, ;me entiendes?, esos
son temas de derechos sexuales y reproductivos. Sobre la sexualidad no
es facil hablar. Td llegas a un taller y te das cuenta que jamds las personas,
las mujeres han sabido qué es un orgasmo, entonces ti te das cuenta que
falta entender que no por ser un pueblo indigena vas a ser sesgado de
sexualidad. Bueno, nosotros no tenemos tantos problemas como tienen
otras culturas que entregan a las nifias a hombres adultos, no tenemos
esos problemas; pero si hay muchos problemas... que mira yo te lo plan-
teo como una inquietud, no te lo aseguro, pero a mi por ejemplo y en eso
quiero hacer una investigacién en el tema del incesto. (Hortencia, 2010).

Su perspectiva es critica y cuestiona la idealizacion de la comunidad indige-
na contemporanea y las posturas basadas en la dualidad y equilibrio:

Somos una cultura machista. El chacha warmi son utopias que hoy no se
practican que si se practicaron, que son parte de nuestra cosmovision;
pero el tema de la dualidad para mi es una utopia. Por ejemplo cuando yo
planteo eso delante de los hombres poco més que me comen, porque el
tema de idealizar mi cultura no puedo ser asi, dentro de la cultura suele
ocurrir eso, que uno idealiza su cultura o por ejemplo yo en estudios que
he hecho he puesto el tema de la violencia hacia la mujer indigena que
es mds alta, es mucho mas alta y las denuncias son mucho mas altas que
como se te ocurre, y es la realidad o sea es la realidad, es parte de una
investigacién de casi un afio que hicimos, porque la mujer indigena estd
inserta dentro del sistema patriarcal, que permite en minima medida su
participacion y visibilizacién piblica. (Hortencia, 2016).

Estas declaraciones han generado conflictos entre los y las lideres del mo-
vimiento indigena, puesto que su unidad se basa en las diferencias con la sociedad
no indigena y porque en su interior no hay una sola postura frente al tema. Pero,
dar visibilidad a los problemas que enfrentan las mujeres constituye el propésito de
estos nuevos liderazgos.

SER MUJER INDIGENA Y CIUDADANA § 295

Otro de los aspectos presentes en este contradiscurso éstd en relacion

con las criticas hacia las politicas de género por parte del gobierno:

Le pedi a la CONADI las politicas de género y se pasaron como dos o tres
meses yvuelvo a insistir y me llaman por teléfono para indicarme que ellos
no tienen, que se la pasaron al PRODEMU entonces que ellos no ven ese
tema (...) O sea, te das cuenta que el organismo mds importante en la te-
mética indigena no tiene la cuestién de género. (Hortencia, H. 2010).

Alejandra, sigue un camino parecido a Hortencia para reflexionar sobre su

autoadscripcion al pueblo Aymara. Es interesante como va reflexionando sobre su
condicién de origen indigena. Relata que durante su infancia y adolescencia no tenfa
conciencia sobre las diferencias:

Lo que pasa es que yo en ese entonces no asimilaba diferencias, si las ha-
bia, pero la proceso después. Por ejemplo cuando estudiaba acé en el liceo
de nifias, yo era una nifia cualquiera que estudia igual que las otras, pero
ahora cuando analizo esa situacién me doy cuenta que mis amigas eran la
Edith Challapa, Silvia Baltazar, la Elizabeth Callasaya, ;me entiendes?, o sea
tendimos a agruparnos, pero sin sabernos, yo creo que porque quizds la
gente se da, pero luego se juntan entre ellos y otros se puede haber dado,
pero yo lo vivencié, lo analicé después, pero en ese tiempo no porque no
habia la conciencia de ser diferente, o sea una se cree igual a todos, cul-
turalmente uno tiene eso, entonces yo creo que ese tipo de elementos
sin saberlo nos fueron agrupando a nosotras que no formabamos parte de
estas otras costumbres. (Alejandra, F, 2010)

Cuando ya es profesional toma cuenta de este pasado:

Fue en Santiago donde empecé a participar activamente en organizaciones
y a identificarme frente a los demés como “yo soy aymara, soy del norte”.
Fue ahi donde se afianza fuertemente el tema de la identidad y trabajaba
organizadamente. Tenfamos una organizacion aymara de la region metropo-
litana. ..Inti Marka, entonces desde ahi hicimos muchas cosas. Esos afios,
€l 2000 un movimiento més centrado en lo cultural. Es en este momento en
el que comienza a pensar en problemas de género. Le pusimos chachawar-
mi, relaciones de género en el mundo andino, y a través de eso profundiza-
mos en nuestra historia e identidad (Alejandra, 2010).

En el afio 2009, Alejandra escribe un articulo en el que indica que en el

norte de Chile existiria una heterogeneidad de mujeres que se adscriben al pueblo
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Aymaray que por lo tanto habrdn muchas formas de lucha: mientras unas reivindican
las luchas para subvertir la opresion que sufren y buscan satisfacer las necesidades
basicas; otras estan realizando acciones para revitalizar las estructuras tradiciona-
les aymaras donde la expresion colectiva de chacha/warmi que involucra al hombre,
la mujer y su relacién con su entorno social y comunitario. (Flores, 2009: 82). En el
afio 2018 escribe lo siguiente en sus redes sociales sobre la participacion de las
mujeres:

Desde la mirada de la cultura occidental se las ve participativas de los
procesos que ésta le ofrece a través de politicas piblicas que buscan su
integracién definitiva al Estado nacional. Decimos definitiva, porque ya
debieron vivir como pueblo el proceso de chilenizacién con la imposicién
cultural principalmente a través de las escuelas, posteriormente la evan-
gelizacion del territorioy, sumados a ellos, los tiempos del salitre donde se
hicieron parte de la economia imperante. Hoy, la integracion es més sutil,
ya no es imposicion, sino convencimiento. As, las mujeres aymara se han
organizado como mujeres jefas de hogar, mujeres emprendedoras, muje-
res productoras. Al hacerlo, si bien reivindican sus derechos como sujetas,
dejan de lado la visién comunitaria. (Alejandra, F, 2018).

El andlisis que realiza no permite comprender a cabalidad lo que ella
comprende por lo comunitario. Por un lado, plantea la cuestion de los derechos in-
dividuales, propios de la ciudadania liberal, versus, los derechos colectivos. Por el
otro, la comunidad es un asunto de organizaciones registradas en la CONADI para
el reconocimiento social desde fines del siglo XXy, al mismo tiempo, alude “espiritu
comunitario” en el cual se sustentan practicas culturales indigenas, que devienen
del pasado. En este sentido, no tiene en cuenta la historia de las comunidades que
se constituyeron durante el periodo colonial (Siglos XVII'y XVIII) en la regién; y que,
como he mostrado en este trabajo es clave para comprender las pertenencias actua-
les, me refiero a la comunidad translocalizada.

La referencia a las particularidades culturales de las relaciones de género
en los pueblos originarios le permite hablar de estrategias de participacion colectiva
y la reivindicacion de la unidad politica que comporta la categoria pueblo, la lleva a
proponer una mirada feminista, siendo, junto a Hortencia, una de las pocas lideres
que reflexionan y publica sus ideas sobre la cuestion feminista:

Cuando nos preguntamos sobre la posible existencia de un feminismo ay-
mara, concluimos que existen al menos dos respuestas, dependiendo de la
perspectiva. Cuando hablamos desde la mirada occidental —como en este
caso—, tenemos que decir que efectivamente algunas lideresas indigenas
enarbolan un discurso de defensa de los derechos de las mujeres, antes
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que de los derechos colectivos como pueblo. En ese sentido, si habria un
“discurso feminista” (A. Flores, 2009: 83).

Agrega:

La existencia de voces feministas aymaras demuestra que se han produ-
cido cambios. Sin embargo, lo que se debe cuidar como feministas es que
€s0s cambios no transgredan el espiritu comunitario en el cual se susten-
tan précticas culturales indigenas, pues caso contrario estarfamos hablan-
do de asimilacion de précticas y elementos conceptuales en detrimento de
una cultura dada. En ese sentido como feministas solo estarfamos propi-
ciando nuevas formas de sometimiento de cardcter etnocentristay colonial
(Alejandra Flores, 2009: 84).

Identifica dimensiones compartidas con el conjunto de las mujeres:

Muchas mujeres indigenas en la actualidad, y las aymaras no son la excep-
cion, estdn sujetas, al igual que las mujeres no indigenas, a problemas de
violencia intrafamiliar, exclusion de los espacios de poder, dificultades
para participar social y politicamente, desarrollan triple jornada de trabajo,
y en la mayor parte de los casos estén supeditadas al ambiente privado
de la familia y el hogar. Es decir, los patrones de raigambre patriarcal las
afecta casi por igual que a sus hermanas no indigenas. Se suma a estos
factores, la condicién de pobreza que las afecta mayoritariamente a lo largo
de América Latina. (2009: 85).

Violencia intrafamiliar, exclusion de los espacios de poder, dificultades
para participar social y politicamente, triple jornada de trabajo y en la ma-
yor parte de los casos estdn supeditadas al ambiente privado de la familia
y el hogar. Es decir, estan afectas también a patrones de raigambre pa-
triarcal, pero a ello debemos sumarle las diferencias culturales. Y deberén
ser ellas y (ellos) quienes busquen y definan el camino adecuado para no
desaparecer tras la rapida integracion a la cultura dominante. (Alejandra
2018),

Por otro lado, advierte que el feminismo como movimiento proveniente de
occidente, no ayuda a

ver los problemas dentro del contexto étnico al que pertenecen, sino que

las traslada a un campo que les es ajeno, conceptual e histéricamente. Una

visién més acertada implica no considerar las tradiciones como el proble-

56  Flores, Alejandra http:/www.observatoriogeneroyliderazgo.cl/index.php/las-noticias/3315-mujeres-
aymaras hoy



298 § Vivian GaviLAN VEGA

ma central, sino el patriarcado que ha extendido sus redes méds rapidamen-
te que la solidaridad y la hermandad que demanda” (2009: 86).

En el caso de Cecilia F, como presidenta del Consejo Nacional Aymara de Mallkus y
Tallas. identifica aspectos transversales de la situacion de las mujeres indigenas a
nivel nacional.

Aiin no han abordado en profundidad el trabajo especifico que tiene que
ver con género, visibilidad, especificidad, igualdad de oportunidades, em-
poderamiento, etc., conceptos que no conocen bien, y por tanto no los ma-
nejan. (Cecilia Flores, 2011: 23)°".

Afirma que las mujeres indigenas estarian insertas en la lucha social de sus comuni-
dades, eclipsando sus demandas especificas. En este sentido se construye la iden-
tidad por lo que le falta para ser ciudadana, segin los términos técnicos del disefio
de politicas publicas. Pero reconoce los avances visibles de la participacién de las
mujeres:

La participacion de la mujer aymara ha cambiado notablemente, siempre
tuvo un rol mds de transmisién cultural, de crianza, de trabajo familiar, pero
desde hace algin tiempo ha incursionado en lo dirigencial y eso ha sido un
gran paso. La mujer aymara hoy esté desarrollando un liderazgo, se ha em-
poderado y hoy podemos ver a mujeres dirigentes de organizaciones, e in-
cluso en comunidades. También en este dmbito tenemos algunas mujeres
aymaras concejales, pero es un campo muy dificil de abarcar por el sistema
de 25 elecciones que tenemos en nuestro pais, sin duda un espacio que
debemos conquistar. (Cecilia Flores, 2011: 23).

La dirigente se pregunta “;En qué estamos las mujeres aymaras hoy? y responde:

Estamos ahora trabajando y tratando de fortalecer la participacién de la
mujer en distintas instancias. Estamos preocupadas de ser aporte de cui-
dar nuestros territorios, de mantener nuestra cultura, de que se respeten
nuestros derechos y sobre todo de que la politica piblica sea acorde a los
estdndares internacionales a los cuales nuestro pais se ha suscrito. Esta-
mos luchando por construir un mejor futuro para las nuevas generaciones
y que las propuestas de las organizaciones sean la base de una politica
publica acorde con nuestra cosmovision. (Cecilia Flores 2011: 24).

57 Informe del Seminario Internacional “Mujeres Indigenas: Su Aporte y Liderazgo en los distintos
Procesos Sociales Indigenas. Santiago de Chile, septiembre 2011. https:/agronomia.uchile.cl/dam/
jer:8d36709a-8b61-4583-88¢5-48075db80378/memoria-finall.pdf
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Patricia H. se inicia como integrante de una agrupacion de tejedoras en
el afio 1987 y contintia hasta la primera década de este siglo como lider de organiza-
ciones de mujeres basadas en objetivos econémicos. Es una mujer descendiente de
familias del altiplano de altos Arica. Sus padres emigraron a la ciudad en la década
de los afios setenta, periodo de expansién urbana que se produjo como efecto de las
politicas estatales para zonas extremas liderada por una importante organizacién pa-
blicay privada para el desarrollo llamada Junta de Adelanto de Arica. Estudi6 la ense-
flanza media completa en Arica, tuvo una hija soltera a los 18 afios y se casa unos afios
después, con quien tuvo dos hijas y un hijo. Se separ6 a fines de los afios noventa y
después de la ruptura matrimonial de sus padres, la que se produjo diez afios antes.
Durante la dictadura, participé en un grupo de tejedoras apoyada por una organiza-
cién no gubernamental asociada a la iglesia catélica, como actividad de resistencia
econdmica y politica. Al mismo tiempo trabajaba en una industria textil y luego como
independiente vendiendo comida eventualmente. Su ex marido pertenece a un co-
munidad vecina a las de ella, se desempefiaba como chofer en empleos temporales y
residian en Arica en un espacio pequefio que los padres de Patricia les asignaban en
su casa. Como integrante del equipo de profesionales que liderdbamos el trabajo con
mujeres en el Taller de Estudios Andinos, la invitamos a participar en las propuestas
para la organizacion de las mujeres que veniamos desarrollando con grupos del alti-
plano de Tarapacd y Arica. Iniciamos una experiencia de fortalecimiento organizativo
a través del acompafiamiento del trabajo productivo de tejidos con tradicion textil
indigena. Se trataba de apoyarlas para obtener ingresos mediante la comercializacién
de sus productos a nivel regional y nacional. Al mismo tiempo, realizdbamos talleres
para reflexionar sobre sus vidas y disefiamos escuelas para dirigentes que incluyeran
la heterogeneidad de condiciones y demandas.

Patricia es jefa de hogar que desempefia un trabajo independiente, se
define a si misma como una dirigente social y sus reflexiones se relacionan con su
experiencia practica como lider, con una trayectoria participativa no solo local, sino
también en organizaciones de mujeres nacionales. En el siguiente apartado veremos
que ella representa otro sector de la colectividad de origen indigena y, si bien no se
inserta en el debate que han publicado las compafieras antes citadas, ha actuado
en contra del orden de género de su comunidad y reflexiona sobre el devenir de las
mujeres descendientes de los pueblos originarios.

En esta breve revision de casos concretos, me parece relevante conside-
rar el peso que adquiere la pertenencia o no a una comunidad histdrica, ya que en la
medida en que esta se configura por una red de parentesco de larga duracion, incide
en las pertenencias y en las alteridades intra colectividad indigena y también en las
relaciones de género en las que se han socializado las mujeres. Los testimonios de
Hortencia, Cecilia y Alejandra, informan sobre ascendientes de la frontera con Bolivia
y de padres inmigrantes a pueblos de valles con transformaciones importantes du-
rante el siglo XIX y XX, lo cual muestra cierto distanciamiento de quienes descienden
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de familias que pertenecen a los pueblos de indios conformados durante la temprana
colonia. Patricia, en cambio, pertenece a una comunidad del altiplano de Arica, entre
cuyos parientes se formd, con las cuales se relaciona y han estado presente hasta
hoy en las decisiones que va tomando en su vida. En este sentido, me parece que
la presencia o ausencia de las redes parentales de origen indigena es un aspecto
importante que debemos considerar para comprender las diferentes posturas en la
lucha feminista.

7.6 Desde el presente al pasado: reflexiones sobre lo andado

Se puede afirmar que entre 1990 — 2015, las y los dirigentes que lideraron
el movimiento indigena en el norte chileno plantearon tres cuestiones vinculadas a
los procesos identitarios de género: la afirmacién de la diferencia cultural, la cues-
tién de la ciudadania de las mujeres y las reflexiones sobre la dominacién masculi-
na, articulada a la discriminacion étnica y de clase. Hemos visto que el discurso se
nutri6 de la literatura indigenista, la que constituyé un referente importante para
reflexionar sobre su pasado, presente y futuro. En la postdictadura van adquiriendo
experiencia politica, sobre todo durante la promocién de la actual ley indigena. Se va
dinamizando la participacion politica, ya sea de manera independiente de los partidos
politicos o como parte de ellos y en la segunda década de este siglo va disminuyendo
la accion colectiva regional.

Para revisar lo andado es interesante conocer las reflexiones que elabo-
ra Patricia y Hortencia, ya que representan dos tipos de liderazgos diferentes, con
experiencias en dos momentos distintos. La primera revisa su participacion a fines
del siglo pasado como dirigenta de agrupaciones de tejedoras y la compara con las
décadas siguientes; la segunda, dirigenta estudiantil y luego de agrupaciones de mu-
jeres en Arica, desde una practica consciente de lucha feminista a nivel nacional e
internacional.

Las caracteristicas personales de Patricia eran diferentes a sus compaiie-
ras® por su escolaridad y experiencia urbana, pero también por su rapida compren-
sion de la situacion sociopolitica que vivia el pais. Fue presidenta de una agrupacion
que uniod a las artesanas llamada Ccanttati con una inédita experiencia productiva
y de participacién social y politica entre 1990 y 2004, afio en que se fragmenté y se
disuelve posteriormente. Sus reflexiones se orientan a valorar los aprendizajes de
trabajo colectivo y especialmente el rol que cumplié como dirigente. En sus propias
palabras, ella formula, en retrospectiva, el antes y el después de su participacién
activa en las agrupaciones de mujeres:

58 Ainicios de la década de los afios noventa del siglo pasado existian agrupaciones de mujeres tejedoras
que se organizaron como parte de comunidades del altiplano con residencia ya sea en sus localidades
rurales o en las ciudades del norte. En 1993 habian aproximadamente 15 colectivos.
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Hace més de 20 afios atras... nosotros teniamos un sentido de ser diri-
gente social para servir a la comunidad o para servir a la organizacion y
no ser servidos de la organizacion. Entonces, ser dirigente en ese tiempo
era amar lo que estabas haciendo... era sentirte parte, o serlo todo de la
organizacion, ... trabajar para un proyecto en conjunto. Un suefio en con-
junto entre las mujeres que estdbamos ahi... ehh... muchos no sabiamos
que era ser dirigente, o sea yo, cuando a mi me llamaron a formar parte de
la organizacién... ehh... poco y nada sabfamos de lo que significaba ser
dirigente, de lo que significaba hacer tramites, de lo que significaba ir a
enfrentarse a las autoridades, hacer una peticion ya sea... ehhh... para
un fin digamos material como para un fin social, no... o sea, eso fue un
aprendizaje de mucho tiempo y creo también de que las personas que nos
acompafiaron durante ese aprendizaje nos ensefiaron muy bien también,
porque aprendimos a ser dirigentes sociales. (Patricia, 2016)

Patricia recuerda la escuela para dirigentas como una experiencia notable
en suvida, especialmente por tomar contacto con mujeres de diferentes localidades:

Hoy en dia no hay esa escuela, no estd esa escuela que con la cudl nosotras
iniciamos.

Entonces, eso es una pena... es una pena... yo creo que hoy dia ver esas
escuelas que tuvimos nosotros antes el TEA, por ejemplo, que volviera el
TEA [risas]. A formar dirigentes, a formar escuelas... pero ehh... yo creo
que fue una bonita experiencia de conocernos como mujeres. .. de cono-
cer en ese entonces cada una de las mujeres con sus distintas experien-
cias de vida, con cada una de sus dificultades que tenfan para poder pararse
adelante, para poder hablar, para poder expresar, para poder decir lo que
sentfan... Ehhh... yo recuerdo con mucho carifio a las mujeres de En-
quelga, de Chulluncane. .. muchas mujeres jévenes querian hacer muchas
cosas pero que lamentablemente en el tiempo se perdieron y se quedaron
en la casa apoyando a los maridos, jpor qué?, porque decfan que estaban
perdiendo el tiempo .

Reafirma lo dicho por otras dirigentas respecto de las dificultades que te-
nfan para participar por las presiones de sus esposos:

Bueno ha sido dificil la tarea como mujer ... Primero porque ehhh... yo
era casada con un hombre aymara igual... muy machista, que obviamen-
te, el ir a reuniones, el participar, digamos, en todos estos eventos que
tenfamos que hacer... era como decir: “pucha ya vai a perder el tiempo
oh... jqué estai haciendo ahi?”. Y no solamente de parte de mi esposo,
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sino también, de todos los hombres po... de todos los hombres que en
ese momento eran dirigentes y nosotros éramos... no sé po... ibamos a
capacitaciones de organizaciones ehhh... asociaciones y comunidades in-
digenas y éramos como las tinicas mujeres que eran dirigentes en ese en-
tonces. Y todos decian: “;Y qué hacen ustedes acé? Esta es una pérdida de
tiempo, que ustedes tienen que estar en sus casas. .. que como estan los
hijos, etc., etc.”. Ha sido un camino muy largo y muy dificil para las mujeres
llegar a tener espacios politicos sociales y politicos partidistas también...
tener un espacio en un trabajo en donde no seas marginada, en donde no
tengas ehh... que el hombre o que otra mujer tenga un estudio ehhh... te
ponga el pie encima. (Patricia, 2016)

Los cambios generacionales respecto de las practicas de género son inter-

pretados por Patricia de la siguiente manera:

(...) bueno mi abuela decia que cuando uno se casa, se casa para toda la
vida, ... Y se casa con la aprobacion primero de tus padres y después de
la comunidad, ... en la comunidad en la que ti estds viviendo. Entonces, la
separacion de un matrimonio, de una pareja era muy dificil porque para eso
tenias que primero recibir. .. contarles a tus papés, después a los padrinos
y después a la comunidad y después venfa una sancién por lo que estaba
pasando. Y por lo general siempre se llegaba a un consenso en donde no te
podias separar, porque por eso era chachawarmi, complemento hombre-
mujer, pero para toda la vida, no por un tiempo... Y cudndo llegamos a mi
generacion, entonces llegamos un poquito més rebeldes, entonces, en el
tiempo de mis abuelos, se aguantaba todo po... permitian infidelidades,
golpes, eh agresiones fisicas y psicoldgicas. .. bueno de todo... pero es-
tabas obligada a estar con tu marido porque era tu marido... para eso lo
escogiste y por esa razon tienes que vivir para siempre con él... Y porque
la mujer también ya no se quedaba en su casa, sino también, se iba de su
espacio, digamos de su territorio del marido, entonces, ahi dificilmente
podias volver a tu territorio porque era mas dificil que la mama o el papa te
aceptard de nuevo con todas tus cosas. (Patricia 2016).

Sobre la influencia del mundo urbano y respecto de los cambios que fue

experimentando su generacion agrega:

Y cuando llegamos a mi generacion ya empezamos a conocer algunos de-
rechos que tenemos hoy en dia, los derechos de la mujer, que la mujer no
tiene que ser golpeada... empieza todo lo que es el maltrato psicoldgico
y todo eso... y bajamos a la ciudad y tenemos un mundo distinto también,
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en donde ya no, ya no vivimos solamente de la ganaderia, ya no vivimos
criando las alpacas y mirando de tu casa digamos el cerro o mirando de tu
casa la pampa en donde pastan tus animales. .. sino que ya vives en un me-
tro cuadrado en donde tu espacio estd reducido y solamente vives con tus
hijos y tu pareja. Ya no tienes a la comunidad al lado tuyo, en donde puedan
aconsejar qué puedes hacer o como puedes solucionar tus problemas...
entonces, tienes a tu vecina del lado, a tus pies y del otro lado en donde te
dicen: “pero vecina por qué su marido le pega. .. tiene que llamar a carabi-
neros, entonces, ellos solucionan tu problema. (Patricia, 2016)

Es notable su forma de comprender los cambios en las vidas de las muje-
res que emigraron hacia las ciudades, ya que sus reflexiones contrastan la cotidiani-
dad en el altiplano con el diario vivir en la ciudad multicultural y multiétnica. Respecto
a lavida de casada y por lo tanto sobre el matrimonio o chacha-warmi describe su
experiencia vital, con contradicciones y tensiones entre las normas y la moral que
aprendieron de sus padres y de su comunidad con las exigencias de la vida en la
ciudad.

(...) Entonces, cambiamos la forma de vivir y cambiamos también nues-
tra esencia, ya?... Entonces, empezamos a ir no sé po al SERNAM, PRO-
DEMU, a la asistente, social y todo el mundo... y nos dicen: “No!, es
que no puede seguir viviendo asi jpor qué?, porque es un maltrato y eso
estd penado por la ley y entonces te tienes que divorciar o te tienes que
separar”... ya... entonces te pones a pensar pucha nos vamos a sepa-
rar y llevamos no sé 3 afios, 4 aflos, 5 aflos y muchas veces... no es que
yo también tengo mi abuelo, es que mi mam4, mi papd me dijeron que
yo tenfa que estar toda mi vida casada y que no podia separarme y todo
eso... Entonces, en mi caso yo empezaba como a jqué hago?, no... Me
quedo con mi marido que ya llevamos hartos afios, tenemos 3 hijos... jy
qué hago? ... tengo a mi hija mayor, que obviamente no es la hija de mi
marido, pero tengo 4 hijos... qué hago yo en esta ciudad con 4 hijos. No
tengo casa, no tengo trabajo, entonces, de qué vivo y sigo. .. permitiendo
todo lo que ha pasado. Y también llega y vuelves nuevamente, no. .. ya si,
un tiempo mas y... pero también se cansan po. Entonces, empezamos
nuevamente a la vecina, a la amiga, a la de més allg, ... y me separé, ya
llevo 20 afios separadas. Entonces cuando vuelves a la comunidad nueva-
mente y ya no eres recibida de la misma manera. Ya te dicen: No, es que
eres una mujer separada”, la mirada no es la misma. .. las mismas amigas
no te miran igual porque ya estds separada ya no... es que a lo mejor y
estas separada y estas sola ehhh. Pero ahora veo a jovenes que a la edad
de mis hijos que llevan dos afios, talvez menos de casados. Aunque hacen



304 8 Vivian GaviLAN VEGA

una tremenda fiesta para la boda y después duran menos que el agua en
un canasto [risas]. (Patricia, 2016)

En relacién a su participacion social y experiencia organizacional identifica
momentos en que tuvieron una fuerte participacion social y el escaso movimiento
en la actualidad, ve, sobre todo, diferencias en las caracteristicas de las dirigentas:

(...) hoy en dia si bien, es cierto, han nacido muchos dirigentes, muy bue-
nos dirigentes, pero también lamentablemente esté la politica partidista
y de alguna forma... eso dafia un poco el fin social que tener un dirigente
indigena. Antes las mujeres que fuimos dirigentes como la Ivonne Quispe,
muy buena dirigenta. .. que ella hizo mucho aqui en Arica. . .quizds muchos
ni se acuerdan de ella y otros no la conocieron cuando ella fue presidenta
del Consejo Nacional Aymara en Arica, cuando hicimos un trabajo especial
para que las mujeres nos empoderdramos para tener una fuerza politica,
ya, social en el mundo aymara en Arica. Hoy en dia poco y nada se sabe del
Consejo Nacional Aymara, ... y es una pena, es una pena porque lucha-
mos, trabajamos hicimos un trabajo inmenso para llegar a eso... pero que
lamentablemente seguimos en lo mismo y yo vuelvo a decir, hay muy bue-
nos dirigentes, pero si estos dirigentes todos fueran dirigentes sociales,
dirigentes sociales pensando en sus comunidades, en las organizaciones,
talvez serfa un poco distinto a lo que estd pasando ahora. (Patricia, 2016)

Entre sus aspiraciones para el futuro, reflexiona sobre un proyecto de so-
ciedad que respete las tradiciones culturales de los diferentes pueblos originarios y
se oriente al bien comun:

(...) una de las cosas que a mi me gustaria que pasara en el futuro, que los
dirigentes sociales y también los politicos miraran un poco para atras, las
cosmovisiones de los pueblos originarios y tal vez en conjunto hacer algo,
... pero mirando siempre... en tener una vida mejor, de vivir en comuni-
dad, de vivir pensando en el vecino de al lado, en el de atrés... siempre
pensando en que tenemos que vivir no en solitario, no pensando asi como
en los caballos de carrera, que yo tengo una meta y tengo que llegar a esa
meta como Sea... sin importar nada ni nadie que esté en mi camino...
creo que es la tnica forma que podemos hacer una sociedad distinta, una
sociedad en donde los pueblos originarios, en donde las mujeres de los
pueblos originarios, en donde los nifios de pueblos originarios no se sien-
tan marginados, en donde esos nifios no se sientan avergonzados muchas
veces, porque tienen un apellido distinto, porque bajaron de Putre o baja-
ron de Visviriy... y su forma de hablar es distinta, integrarlo como alguien
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importante dentro de la escuela, en que los profesores interculturales
tengan un rol importante en las escuelas, creo que es hora de mirarlo asf,
... de que hoy en dia los profesores interculturales no sélo estén para en-
sefiarles la lengua, porque no es solamente la lengua lo que tenemos que
mantener, sino que todo, completo, toda la cosmovision completa de lo que
significa ser de un pueblo originario, ya sea, mapuche, aymara, de donde
estemos, del espacio en donde estemos (Patricia, 2016).

La narrativa de la segunda dirigente es también representativa de otro gru-
po de mujeres. La madre de Hortencia es del interior de Pozo Almonte y su padre de
San Pedro de Totora, Bolivia. Ella naci6 en Arica, estudié en esta ciudad y se trasladé a
Iquique para seguir la carrera de profesora intercultural bilingiie. Como universitaria
participé en una organizacién de jovenes con ascendencia indigena y colabor6 con
las asociaciones indigenas supralocales que se formaron en la primera década de
este siglo. Terminando su carrera se traslada a Arica, donde impulsa la Asociacién
de Estudiantes de Pueblos Originarios de la Universidad de Tarapaca (AESPO). Fue
coordinadora regional de la Red Chilena Contra la Violencia Doméstica y Sexual y
coordinadora de La Mujer Indigena Rural y Urbana que es una organizacion regional
en el Consejo Auténomo Aymara, una organizacion de caracter politico y de la red de
mujeres indigenas sobre biodiversidad, red mundial. Es soltera y participa activa-
mente en las redes feministas regionales y nacionales.

En el afio 2016 al referirse sobre su participacion en organizaciones reivin-
dicativas describe sus pasos de la siguiente manera:

Bueno yo parto un poco... fortaleciendo mi identidad y quizas. .. reforzan-
do liderazgo a los 18 afios, cuando entro a la universidad. Empiezo a estu-
diar educacion intercultural, ahi entender un poco la logica de la organiza-
cion, las organizaciones de Iquique. Luego a ser parte de organizaciones
indigenas de jovenes y asi empezamos también después en Arica con los
compafieros aqui en la Universidad poder hacer una organizacion que fue
la AESPOS9, para involucrarnos en las diferentes demandas que tenemos
los pueblos indigenas y bueno, después uno va creciendo y asume otras
responsabilidades y entre estas ha sido... un tiempo atrés la coordinado-
ra de la mujer indigena. .. eh... posteriormente como en los afios 2000’s
2005, todo lo que es el Consejo Nacional Aymara. Después... participar
dentro de otra organizacién que ya més politica. .. que es el Consejo Aut6-
nomo Aymara y que desde ah{ que he estado como vocera. Bueno y también
teniendo dentro de esto, alianzas con otras organizaciones de Chile y otros

59 Asociacion de Estudiantes de Pueblos Originarios, organizacion que se gest6 en la Universidad de
Tarapaca.
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pueblos indigenas de Chile que en ciertos momentos de algunas demandas
hemos trabajado juntos durante muchos afios con algunas organizaciones
y pueblos indigenas a nivel nacional... formando alianzas, formando or-
ganizaciones nacionales y también participacién dentro del dmbito inter-
nacional, porque uno también se va perfeccionando en ciertas dreas y en
esas areas poder ehh ser un aporte dentro de algunas cuestiones interna-
cionales. Principalmente en el tema de biodiversidad que es todo lo que
es el convenio de biodiversidad bioldgica y también soy parte de la Red de
Mujeres Indigenas sobre Biodiversidad de América Latinay el Caribe... que
ve temas de conocimiento tradicional, de proteccion a los conocimientos
tradicionales. (Hortencia, 2016)

En relacion a las relaciones de género, Hortencia sefiala:

Bueno la relacion entre hombre y mujeres aymaras. .. primero uno va co-
nociendo, desde. .. su formacién familiar. .. desde su comunidad. .. desde
su organizacién como se va desarrollando y desde lo personal, uno empieza
primero a ver esa desigualdad o... quizas cuando uno quiere romper esas
estructuras que desde hoy uno se puede dar cuenta que son patriarcales,
que son colonizadoras y empieza a replantearse que una parte es lo que se
ha escrito en los libros y que lo han escrito también gente no indigenay...
que plantea por ejemplo el tema del chachawarmi... la complementarie-
dad entre hombres y mujeres... y que si, ha existido dentro de organiza-
ciones dentro de comunidades indigenas ehh... que tiene una estructura
politica y territorial atin tradicional ... y que desde ahi, desde mi punto de
vista, se puede mantener... porque las comunidades han tenido y tienen
en otros paises... una autonomia territorial.

Sugiere que la interpretacion de las relaciones de género que sostiene la
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que estamos hoy dia tan colonizados que asumimos de occidente otras
précticas y esas practicas son negativas y producen la desigualdad, esta
desigualdad de género, que quizds para algunos indigenas es como nada,
no... el tema de género, el tema del derecho de la mujer no es nada.
(Hortencia, 2016)

A partir de su experiencia, Hortencia reflexiona sobre la nocién cha-
chawarmi como un referente para enfrentar las inequidades de género y propone
que si existi6 en tiempos prehispénicos deberia ser un proyecto a alcanzar, algo asi
€Omo un proyecto utopico:

Sin embargo, cuando uno quiere tratar otros temas como derechos se-
xuales y reproductivos ehh... violencia hacia las mujeres, el tema de la
desigualdad en diferentes dmbitos de territorio también ehhh ... te das
cuenta que hay esa inequidad po, que existe... Y ahi se vuelve una uto-
pia ehh lo que es el chachawarmi muchas veces, no... y que si uno...y
muchas veces uno escucha desde un lado roméntico como si fuera per-
fecta la relacién entre los hombres y mujeres dentro de las comunida-
des, las organizaciones indigenas y que no lo es asi, que lamentablemen-
te no lo es asi... quisiéramos que fuera asi, no... pero no es asi, o sea,
hay violencia hacia la mujer y hay otras practicas que también producen
desigualdades.” (Hortencia, 2016)

Al mismo tiempo cree que la normatividad de género, presente en las ge-
neraciones de sus mayores debe ser revisada desde el punto de vista del bienestar
de las mujeres:

Las mujeres de antes dicen “Yo me casé con mi marido, aunque me golpee
yo voy a vivir toda la vida con €1”. Es como asumir que el golpe, que esa

complementariedad, comprendida como equilibrada y reciproca existi6 en el pasado situacion que vivi6 era parte de la vida, que era costumbre, ;no?... Venimos
y solo en las localidades en las que mantienen la organizacion tradicional, liderada a pensar un poco que la vida que vivimos es normal. (Hortencia, 2016)
por una pareja (Mallku-T’alla) como es el caso en algunas provincias de Bolivia:

Declara que entre los resultados de los talleres realizados con mujeres,

Sin embargo, en la realidad que tenemos en Chile, donde no tenemos esa ellas logran cuestionar la costumbre cuando recuerdan sus pasados: “Si yo hubiera
base territorial, no. No tenemos esas autoridades tradicionales ehh, se sabido esto antes... quizds hubiera tenido otra relacion con mi esposo”. “Cuando
pierde. Y en esa relacion uno comienza principalmente a darse cuenta mi esposo llegaba curado tenia relaciones conmigo y yo no queria... pero yo no lo
que no es tan asi el chachawarmi, no. Ves esas desigualdades, ves que hay tipificaba como una violacion; solo pensaba que él era mi esposo.”

violencia hacia las mujeres dentro de las comunidades, dentro de las ciu- Sobre la violencia en contra de la mujer agrega que es una realidad que se
dades también a mujeres indigenas, ve que hay ehh otro tipo de relaciones debe enfrentar y en este marco habria que pensar y actuar de manera colectiva desde
que son negativas ehhy... te das cuenta que lo que lees en los libros no una perspectiva descolonizadora:

es tal po. En la realidad no es tal. Que fue, que efectivamente fue, pero
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(...) el tema de la violencia, el tema del abuso. .. yo no quiero generalizar
y decir que la cultura es asi... por supuesto que tiene muchas cuestiones
ricas. .. una cultura, nuestro pueblo, de muchos valores, de muchas tradi-
ciones, pero sin embargo yo creo que atin estamos pendiente, aiin estamos
en deuda ehhh... en cierto... en la violacion de ciertos derechos, pero
también yo también hago la reflexién en el tema que también tiene que ver
con el colonialismo que vivimos, no... con eso... quizas si hiciéramos las
organizaciones indigenas una catarsis colectivay desde. .. descolonizarnos
y poder pensar el... lo que vivimos y las pricticas que estamos haciendo
que son réplicas de occidente... quizds podria haber un cambio y quizas
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tras regiones y no solamente indigena, sino también, no indigena... que
nuestra region aumentaba en esos temas ehh... no éramos escuchadas.
Luego, la politica empieza a hablar y empieza a establecerse a nivel regional
y se dan cuenta que efectivamente es una region, por ejemplo, que tiene
mas VIHy sida a nivel nacional y que hoy dfa, en estos tltimos afios ehh...
se percatan de que los pueblos indigenas también y que en la regién tam-
bién va aumentando. Y hoy dia los pueblos indigenas se atreven a escuchar.
(Hortencia, 2016)

Hortencia nos informa que el tema de la posicién subordinada de las mu-

también en la consecuencia de tener derechos, no... de que también...
hacer valer los derechos, quizds en esta constitucion no lo tenemos pero
anivel internacional estan establecidos ehhh... como el Convenio 169, so-

jeres en las organizaciones mixtas que reivindican derechos como pueblo originario
se aborda como efectos de problemas globales de las comunidades, pero han ido
incluyendo aspectos como la violencia en contra de ellas.

bre la Declaracién de las Naciones Unidas sobre Derecho de los Pueblos
Indigenas, el Convenio de Biodiversidad Bioldgica y otros convenios mas
que establecen derechos de los pueblos indigenas y de las mujeres.(Hor-
tencia, 2016)

Afiade que para avanzar en este sentido se precisa un cambio constitucional:

Con el cambio de la constitucién todo es posible podemos ser garante de
derechos colectivos y principalmente las mujeres y que podamos descolo-
nizarnos. Descolonizar no solamente nosotros mismos, no... y nuestros
cuerpos y nuestras mentes sino también la sociedad en general... Porque
ahi recién yo creo también que le vamos a dar el valor que tiene la madre
tierra y enfrentar los efectos del cambio climético. Entonces yo creo que
los pueblos indigenas también tienen la solucidn para crear politicas, ya
que tienen mucha sabiduria para apalear el cambio climatico y yo te voy a
dar sélo un ejemplo... por ejemplo mi papé siembra mucha papa y tiene
papa chuilo, tenemos una bodega, tenemos papa para 20 afios. (Hortencia,
2016)

Plantea que, si bien la cuestion de las desigualdades de género ha tenido

resistencia en las organizaciones, se han flexibilizado respecto de temas como las
enfermedades causadas por practicas sexuales:

Yo creo que recién en estos dltimos afios se han planteado ciertos te-
mas... por ejemplo, el tema que antes uno lo planteaba decian: nooo! Eso
no ocurre. Por ejemplo, el tema del VIH hoy dia lo pueden escuchar, lo
pueden discutir... Cuando veniamos hace 15, 20 afios hablando de que la
poblacion indigena estaba cada dia aumentando, principalmente en nues-

(...) el tema de lo que es el reconocimiento constitucional de los pue-
blos indigenas, las problematicas de agua que han ocurrido en la region,
las probleméticas de impactos ambientales que han ocurrido, ehh y claro
ahi toman de que las mujeres son mds afectadas, de que las mujeres nos
vemos més vulneradas a ciertas cuestiones que impactan... ehhh... sin
embargo, yo creo que atin nos falta. Si, por supuesto que ha habido avances,
avances de reconocer ciertos temas, por ejemplo, reconocer el tema de
la violencia y hoy dia se reconoce. Hoy dfa hay méds denuncias en algunos
lugares de mujeres indigenas en tema de violencia tanto fisica como sexual
y psicoldgica, porque también se ha trabajado a nivel nacional el tema de la
violencia desde las mujeres, desde. .. o del feminismo comunitario porque
viene a plantear otras reivindicaciones. (Hortencia, 2016)

Las argumentaciones de Hortencia la llevan a pensar que se requieren de

cambios sociales, politicos y culturales importantes para avanzar hacia una mayor
equidad de género.

Para ello debemos despatriarcalizarnos porque los pueblos indigenas no
estamos aislados, porque no vivimos aislados de la sociedad chilena... so-
mos parte de ella... ya... y en esa... y en eso las politicas del gobierno
tienen que ser dadas desde ahi. Bueno, yo se que hemos avanzado, pero
atin nos falta avanzar mucho mas ehh... y eso tiene que ver también con la
resistencia de alguna de la clase politica que se resiste a brindarle ciertos
derechos a las mujeres. (Hortencia, 2016).

El estudio de las narrativas de las experiencias de las dos dirigentas pone

de relieve discursos contrahegemonicos que van desarrollindose a partir de sus
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experiencias. Esto evidencia reflexiones importantes que las impulsa a accionar po-
liticamente. En estos casos los procesos de afirmacién de identidades no implican
invisibilizar las relaciones de poder en las que se desenvuelven en su vida cotidiana.
De aqui que sus préacticas discursivas se inscriban en una bisqueda por denunciar
las multiples formas de afectaciones que tienen las estructuras de dominacién en la
vida cotidiana de las mujeres.

La afirmaci6n de la diferencia cultural constituye la principal bandera de
lucha para demandar procesos de inclusion social y politica al estado y la sociedad
nacional como pueblos originarios. Como sefialan Fionna Wilson (1988) Romina Ana-
hi Sckmunck (2013) y Silvana, Sciortino (2015), las mujeres han ido participando del
movimiento social impulsado por los pueblos originarios y por el de mujeres que
reivindican mayor equidad de género. Si bien en el primer momento, esto es entre
1980-1998 los contenidos ideoldgicos propuestos exponen una sociedad sin con-
flictos ni contradicciones, en los que siguen se registran numerosas agrupaciones
y demandas que van cambiando las formas de autorepresentarse y las maneras de
actuar colectivamente para mejorar sus condiciones de vida; al mismo tiempo que
van reflexionando sobre su posicién y condicién de género como grupo subordinado
alo masculino y a los hombres.

Con todo, si bien este estudio no se orienté a conocer de qué manera
los hombres elaboran su condicién y posicién, podemos afirmar que en su caso no
se conformaron agrupaciones especificas para reivindicar derechos de género, no
presentaron propuestas, ni tampoco elaboraron argumentos sobre las relaciones de
género.

Fotografia 30: participando en un taller organizado por el Programa de Reparacion y Atencién
Integral en Salud y Derechos Humanos (PRAIS) en la ciudad de Arica en 2012.

CAPITULO VIII

Consideraciones finales. Historizar la
deshistorizacion de las relaciones de
género

Por eso cuando quiero ver en profundidad, tengo que aceptar lo contradictorio.
Anténio Candido de Mello e Souza

(...) Bueno ha sido dificil la tarea como mujer ... Primero porque yo era casada
con un hombre aymara igual. .. muy machista, que obviamente, el ir a reuniones,
el participar, digamos, en todos estos eventos ... era como decir: “pucha ya vai a
perder el tiempo oh. .. jqué estai haciendo ahi?”. Y no solamente de parte de mi
esposo, sino también, de todos los hombres que en ese momento eran dirigentes

y nosotros ibamos a capacitaciones de organizaciones, asociaciones y comuni-
dades indigenas y éramos como las tinicas mujeres que eran dirigentes en ese en-
tonces. Y todos decian: *;Y qué hacen ustedes acd? Esta es una pérdida de tiempo,
que ustedes tienen que estar en sus casas. .. que como estdn los hijos, etc., etc.”.
Ha sido un camino muy largo y muy dificil para las mujeres llegar a tener espacios
sociales y politicos partidistas también. .. tener un espacio en un trabajo en don-
de no seas marginada, en donde no tengas ehh. .. que el hombre o que otra mujer
tenga un estudio te ponga el pie encima.

(Patricia, H., 2016)

(...) una comienza principalmente a darse cuenta que no es tan asi el chachawar-
mi, no. Ves esas desigualdades, ves que hay violencia hacia las mujeres dentro de
las comunidades, dentro de las ciudades también a mujeres indigenas, ves que hay
otro tipo de relaciones que son negativas, y... te das cuenta que lo que lees en los
libros no es tal. En la realidad no es tal. jQue fue, que efectivamente fuej, pero que
estamos hoy dia tan colonizados que asumimos de occidente otras prdcticas y
esas prdcticas son negativas y producen la desigualdad, esta desigualdad de géne-
10, que quizds para algunos indigenas es como nada, no?... el tema de género, el
tema del derecho de la mujer, no es nada.

(Hortencia, H., 2016)
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8.1 El punto de partida y el punto de llegada

En esta seccién desarrollo las preguntas formuladas al inicio de la investi-
gacion. Estas contenian la inquietud por averiguar, empiricamente, si las relaciones
sociales marcadas por el género en la sociedad y cultura de las colectividades que se
adscriben al pueblo Aymara en la regién de Tarapacé, norte de Chile, han adquirido
caracteristicas especificas en el contexto de la persistente historia de la modernidad
colonial. Me he basado fundamentalmente en el estudio del devenir de las comuni-
dades historicas de Isluga y Cariquima, comunidades ubicadas en la zona altiplanica,
en los dltimos 50 afios.

Durante el dltimo cuarto del siglo pasado, los asuntos sobre las mujeres
indigenas y las relaciones de género se estudiaron aplicando marcos tedricos que
tendieron a un culturalismo con escasa preocupacién por la historia. Aquellos en-
foques més radicales consideraron el pasado prehispéanico y las “resistencias” in-
digenas para proponer que las relaciones de género diferian de las de Occidente,
eclipsando la larga historia colonialista y las estructuras de dominacién de la socie-
dad globalizada. En el otro extremo, las posturas feministas identificaron précticas
de dominacion masculina que situaban a las mujeres en condiciones de subordina-
ci6n, tanto frente a sus pares hombres como a mujeres no indigenas, para poner de
relieve desigualdades sociales basadas en los érdenes de género, subvalorando la
dimension histérico-cultural. La bisqueda por comprender las articulaciones pre-
sentes entre las dimensiones econdmica, social, politica, cultural y psicosocial en las
dindmicas de género en el siglo XXI abrié una puerta hacia un mayor reconocimiento
de la importancia de la historia colonial como referente necesario para entender la
vida social de las comunidades de origen indigena en América Latina. En este marco,
me parecio relevante considerar la historia de las comunidades que descienden de
los pueblos de indios en la Regién de Tarapacé como contexto para aproximarme a
una realidad dindmica, en el que las clases sociales han cumplido un rol central en su
desarrollo. Y la perspectiva historica exigié reconocerme como sujeta cognoscente
que participa del proceso de construccién del objeto de estudio. En esta arquitec-
tura, el género es entendido como proceso en el que cursa el binarismo que ordena
la sociedad en mujeres y hombres y en lo femenino y lo masculino. Me incluyo como
una sujeta inscrita en contextos de dominacion, compartiendo un mismo territorio,
un mismo entorno sociohistérico con mujeres indigenas y sobre los cuales reflexio-
namos para denunciar desigualdades.

Durante la etapa de investigacion, los distintos niveles de realidad que
comportan los procesos de género (lo econémico, lo cultural, lo politico, lo psico-
social) fueron recuperados a través del estudio de algunos aspectos de la vida social
que me permitieron establecer las conexiones entre ellos. Me aproximé al contexto
sociohistorico y sociocultural en el que se desenvuelven los grupos sociales que se
adscriben al pueblo Aymara en el norte de Chile desde una perspectiva de géne-
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ro; también al andlisis de las practicas sociales que nos facilitan la comprension del
devenir de la division del trabajo y su organizacion condicionado por el sistema de
género; exploré campos en los que es posible conocer los procesos de dominacion
socioculturales y socioeconémicos (el accionar del estado a través del sistema es-
colar y en los efectos de la division social del trabajo en la condicién de mujeres y
de hombres que declaran pertenecer al pueblo Aymara en la region de Tarapacd);
indagué en las practicas matrimoniales y en las précticas simbdlicas que legitiman y
autorizan la produccion y reproduccion del régimen de género; abordé los procesos
identitarios de género con base en los saberes y creencias sobre los cuerpos bina-
rios, y describi e interpreté las practicas de la participacion social y politica de las
mujeres indigenas, como estrategia para recuperar su agencia y sus bisquedas por
transformar sus vidas personales y colectivas.

La etnografia, como enfoque, fue la principal estrategia metodolégica para
conocer la vida social de las familias, con la intencién de recuperar su propia pers-
pectiva. Habité en sus localidades de origen en un tiempo de cambios importantes
impulsados por una mejor conectividad vial entre Iquique y Oruro y por una mayor
presencia de las instituciones del estado (entre 1977y 1984). Mi experiencia etnogra-
fica, “re-leida” en retrospectiva, implicé reflexionar sobre los mundos vividos (mios y
de ellas-ellos), esto es, sobre las dindmicas de interaccion e intersubjetividad, pro-
pias del trabajo de campo. Destaco los procesos de construccién de confianzas y los
momentos en los que ha sido posible identificar mi influencia en las conclusiones a
las que fui derivando. Entre las ventajas que tuvo esta opcion se halla la posibilidad
de identificar universos de observacion sin recortes de la realidad para estudiar-
la, ya que las descripciones fluyeron sin fragmentar las précticas vitales, lo que me
ayudo a transitar del dato empirico al dato significado sin sacarlo de su contexto. La
relacion establecida con las personas entrevistadas, y con las cuales he convivido
por décadas, me permitié acceder a trayectorias que muestran précticas, saberes y
reflexiones de las sujetas y sujetos de estudio sobre sus vidas. He podido relacionar
conversaciones, testimonios y observaciones en distintos momentos y en diferentes
situaciones cotidianas y festivas, lo que me condujo a un mejor acercamiento a los
puntos de indagaci6n. Es importante reconocer aquello que denominamos como en-
cuentro etnogréfico, pues al volver sobre mis notas de campo he podido tomar cuenta
de los momentos en los que se fue produciendo la comunicacién. Los silencios y
las rupturas de los didlogos fueron seguidos por los esfuerzos mutuos que pusimos
para comprender-nos. Nunca olvidaré sus enojos frente a situaciones en las que mi
ignorancia era mayor, lo mismo que mi lentitud para entender cuestiones que me
parecian complejas. Se sintetizaba con la expresion jAcaso tonto eres Vive! Tonto y no
tonta, porque las palabras en lengua aymara no tienen géneroy Vive en vez de Vivi (mi
nombre abreviado), porque este idioma contempla tres vocales: no hay una e y una i,
sino un fonema e-i. Llegar a este punto de incomprensién era sefial de buscar otros
caminos u otros momentos para ir descifrando lo que me querfan explicar. La dis-
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tancia de los primeros afios en terreno nos ha permitido revisar nuestros sentidos
comunes de aquella época y ensefiado a intercambiar reflexividades sobre nuestras
practicas cotidianas y sus transformaciones.

Agregar a las etnograffas informacién documental, entrevistas dirigidas y
andlisis de textos escolares contribuy6 a una mejor comprension de las relaciones
de género en lavida social de mujeres y hombres. Para el desarrollo de lo microsocial
en el plano macrosocial, opté por explorar los datos que arrojé el Censo de Poblacién
y Vivienda del afio 2002, pues entrega informacion relevante respecto de las précticas
econémicas y sociales de los colectivos que se adscribe al pueblo Aymara. Entre las
ventajas que tuvo esta decision, se halla lavisibilidad de la heterogeneidad al interior
de este grupo, ya que permite calibrar la informacién local que obtenemos con las
etnografias. Por otra parte, y teniendo presentes las limitaciones de los censos, me
ha parecido importante exponer datos que nos remitan a los efectos que tienen los
sistemas de género como dimension estructural que organiza a la comunidad trans-
localizada.

Entre las desventajas de las decisiones tedricas y metodoldgicas asumidas,
identifico las limitaciones que ha tenido este estudio frente al conocimiento de las
estructuras de dominacion y del desarrollo de los procesos coloniales de género. El
asunto de las imbricaciones entre los 6rdenes y practicas de género con las etnicida-
desy las clases sociales, en una sociedad que racializa a las personas y a sus grupos
de pertenencia, no estuvo presente en todos los momentos del trabajo de investiga-
ci6n. Si bien segui cuerpos tedéricos que me permitieran abordar sus articulaciones,
no fue un foco central de estudio. En esta evaluacion, creo que la interseccionalidad
como metodologia ha sido un punto de llegada para configurar un nuevo objeto de
estudio. Si nuestro interés es estudiar el lugar que ocupa el género en las relaciones
de poder presentes en la vida de los pueblos indigenas, los esfuerzos por historizar
los procesos de dominacién deberian incluir, ademas, los cuerpos. Un nuevo punto
de partida, que considere las relaciones de género como fenémeno sociol6gico en
el que intervienen diferentes formas de opresion, requiere reconocer el hecho de
que estdn mediadas por las condiciones estructurales en las que se desenvuelven los
agentes sociales. Como plantea Donna Haraway: “Necesitamos el poder de las teorias
criticas modernas sobre cdmo son creados los significados y los cuerpos no para negar
los significados y los cuerpos, sino para vivir en significados y en cuerpos que tengan
una oportunidad en el futuro” (Haraway, 2021: 37).

Asimismo, y como advert{ al inicio de este manuscrito, el fenémeno de las
sexualidades no fue abordado; y si asumimos que este es un aspecto relevante de
las relaciones de género, constituye una limitacion de esta investigacion. A partir de
mis interpretaciones respecto a los cuerpos binarios basados en un sistema cultural
que pone el acento en las diferencias, puedo afirmar que las sexualidades configuran
propiedades que contribuyen a su naturalizacion y, a la vez, estas propiedades sos-
tienen la heterosexualidad. Si bien esta hipétesis es un nuevo punto de partida para
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investigar, cabe pensar en las categorias del ciclo vital que se nombran como fawajo
y wayna (previa al matrimonio), esposo (chacha) y esposa (warmi) como fuente
de informacion, en la medida en que contienen caracteristicas esenciales que van
elaborando las feminidades y masculinidades, momentos en los que las sexualida-
des forman parte sustantiva de sus arquitecturas. Responder a la pregunta acerca
de c6mo viven o han vivido la heteronormatividad mujeres y hombres o personas
disidentes sexuales exige tener presentes dmbitos de intimidad a los que no es facil
acceder. Si la intimidad es, también, una construccién histérica y cultural, las trans-
formaciones que estan produciendo las organizaciones de las disidencias sexuales
en el norte de Chile y sus efectos en los saberes, creencias y doctrinas sobre las
sexualidades en la colectividad de origen indigena contemporanea constituyen un
importante objeto de estudio para comprender las relaciones de género.

Los asuntos relacionados con la intimidad son un resultado relevante en
estas reflexiones finales, pues puedo afirmar que en Isluga y Cariquima aprend{ que
existe un lugar-tiempo para esta. Es en la cocina, a la hora de recogimiento de los
miembros de un hogar, donde se conversa sobre situaciones moralmente ilicitas,
por ejemplo, los abusos sexuales. O los momentos de los rituales en los que deben
participar solo adultas y adultos, practicas que han sido prohibidas o deslegitimadas
desde Occidente. En este sentido, es valido poner atencién en las temporalidades de
la vida social. Fabian (2019) ha seflalado que es importante reflexionar sobre la coe-
xistencia del tiempo mitico y su forma secularizada en el “mito-historia de la razén”
para significar el tiempo-espacio en nuestra vida diaria.

Finalmente, resalto otra de las limitaciones de esta investigacién y que he
informado en la introduccién, a saber: comparar los resultados con otras comunida-
des del sur andino. Situar el estudio en las comunidades del altiplano chileno me ha
permitido poner las energifas en la historizacion de las relaciones de género locales,
dejando pendiente el analisis comparativo con otras localidades cercanas. Compa-
rar el devenir de las relaciones de género entre grupos que se adscriben al pueblo
Aymara, al pueblo Quechua o al pueblo Licanantay, tanto en el norte de Chile como
con aquellos que pertenecen a Bolivia o Peri, es un proyecto de grandes ambicio-
nes, pero necesario. En resumen, si la estrategia cualitativa asumida no me permite
generalizar a los pueblos indigenas del norte chileno, tampoco es vélida para toda la
colectividad que hoy afirma pertenecer al pueblo Aymara en el sur andino.

Para recapitular los resultados obtenidos, he identificado cuatro t6picos
que sintetizan las principales hipétesis formuladas: el devenir de las relaciones de
género en los contextos de descampesinizacion, desagrarizacion y urbanizacion; los
procesos de colonialidad del género; continuidades y discontinuidades culturales, y
las dindmicas de las identidades étnicas y de género en los proyectos dibujados por
las mujeres.
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8.2 El género en los contextos de descampesinizacion, desagrarizacion y
urbanizacién

A medida que los mercados regionales se expandieron, el proceso de des-
campesinizacion experimentado por los grupos domésticos de los pueblos indigenas
en el norte de Chile se acentud, pero es durante la segunda mitad del siglo XX que
se desplegaron con mayor celeridad en el altiplano de la regién de Tarapaca. Cuando
califico a las comunidades de Isluga y Cariquima como translocales, me refiero a uni-
dades domésticas articuladas por relaciones parentales que facilitan su vinculacién
con los centros econémicos mas dindmicos, sin abandonar la empresa campesina ni
sus localidades de origen. Aunque los ingresos provenientes de las actividades agro-
ganaderas van disminuyendo, se mantienen ya sea por necesidad econémica o por
conservar los lazos con la comunidad. El traslado hacia pueblos y ciudades del Norte
Grande implicd la incorporacién de mujeres y hombres a una economia fuertemente
mercantilizada, formando parte de la divisién internacional del trabajo. Estas dindmi-
cas se aceleraron durante la instauracion del modelo neoliberal en la economia, con
un marcado liberalismo en lo sociopolitico y con cambios importantes en cuestiones
administrativas, ya que la dictadura civil y militar disefié un nuevo plan geopolitico
para controlar las fronteras y fortalecer la unidad nacional. En este nuevo escenario,
la reproduccion econémica de los hogares de menores recursos dependié de los
subsidios que el gobierno implement6 (asignaciones familiares, por discapacidad o
jubilaciones). Todos los miembros de los hogares de Isluga y Cariquima calificaron
para obtener estos subsidios y por primera vez recibieron dinero de forma mensual.
Este complemento en los ingresos de los hogares fue ocupado para alimentacién,
para renovar sus vestimentas o como ahorros para iniciar nuevos emprendimientos,
aprovechando el arancel cambiario con Bolivia y el comercio de mercancias de la
Zona Franca de Iquique. Los vehiculos motorizados bajaron su precio por una reduc-
cién importante del precio del délar y fueron, por lo tanto, mas accesibles. Era comiin
que reunieran los montos entre hermanos, primos o padres e hijos y disponfan de
la propiedad colectiva de hecho. La movilidad que se generaba entre las diferentes
zonas (valles, ciudades de Bolivia y/o Chile), por motivos laborales o intercambios co-
merciales, se va modificando hacia una mayor integracion a los mercados regionales y
a una mayor permanencia en los centros urbanos.

Los antecedentes expuestos me permiten afirmar que durante la segunda
mitad del siglo XX la division del trabajo por género se va recomponiendo. El sistema
de género que organizaba las tareas necesarias segin la fase del ciclo vital va reor-
denédndose debido a la obligatoriedad de la educacion primaria y a los proyectos que
los padres y las madres formularon para sus hijos, primero; y luego para sus hijas. La
preferencia por educar a los varones dejé en manos de ellas la produccién campesi-
na, razén por la cual continuaron dirigiendo el proceso de trabajo. El distanciamiento
de los varones de las labores agroganaderas, su manejo de la lengua castellana y
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de la lectoescritura fortalecieron su posicién como mediadores con la sociedad do-
minante y fueron reforzando el liderazgo politico al interior de los hogares y en la
comunidad. Ellos eran los que se relacionaban con los agentes del estado, eran los
apoderados de sus hijos e hijas en la escuela y los que intermediaban para el funcio-
namiento de los centros de madres, organizaciones dirigidas por la esposa del dic-
tador. El argumento era que ellas no se expresaban bien en castellano y necesitaban
de su apoyo, lo que no era del todo cierto, pues el castellano “aymarizado” permitia
perfectamente establecer didlogos con quienes no sabfamos hablar aymara. En la
medida en que ellos representaban a la unidad doméstica, fue importante formar
parte de ella para conocer las actividades y mantener el orden de géneroy familiar en
las comunidades. Esto era visible en las reacciones que tuvieron los hombres-espo-
sos frente a la expansion del control de natalidad impulsado por el sistema de salud
publico y que utiliz6 a estas organizaciones como puntos de anclaje, ya que el uso de
los anticonceptivos fue, en un inicio, una decisién principalmente de los maridos.
Para las autoridades y para las familias, la condicién de atraso que representaban las
mujeres del altiplano no solo se expresaba en el uso de la lengua para comunicarse
en la vida cotidiana, sino en las formas de vestir, peinar, atender a los bebés y en la
higiene corporal. Todos ellos signos de précticas que habia que transformar para
incorporarlas a la sociedad chilena, propésito para el cual los centros de madres
debian colaborar. Por otro lado, las mujeres insistieron en que estas organizaciones
incluyeran como actividad la comercializacion de sus productos textiles con el obje-
to de generar ingresos propios. En este contexto, configuraron una plataforma para
crear nuevas modalidades de participacién femenina, puesto que buscaron una for-
ma de dar sentido a la organizacion. Disponer de un centro de madre en la localidad
era seflal de civilizacién, por lo tanto debia ser dirigido por mujeres alfabetas y con
experiencia para relacionarse con los agentes externos. Ademds, la inscripcion las
certificaba como socias, condicién para recibir el subsidio por maternidad. En 1983
habfa 14 centros de madres en una poblacién cercana a las 2.500 personas, dirigidos
por la encargada de la zona rural de Tarapacé (esposa del comandante del campa-
mento militar Carampangue, con sede en Baquedano) y la encargada de capacitacién
de laregion (esposa del jefe regional de la Policia de Investigaciones de Chile, PDI).

La dimension cultural del régimen de género vigente en las comunidades
mantuvo a las mujeres, en su fase de mayor productividad (soltera y casada), como
agentes principales de la economia y de la reproduccion social de sus unidades do-
mésticas. Y si bien los hombres se asalariaron, se les fue excluyendo de las tareas
campesinas y reproductivas de la casa, pero continuaron como representantes de la
unidad domésticay como mediadores con la sociedad mayor. Esto fue profundizando
la desigual distribucion del trabajo. Por otra parte, las diferencias respecto del acce-
so a los medios de produccién y de consumo reafirman la posicién privilegiada de los
hombres-esposos respecto de las mujeres-esposas, como una relacién estructural
que va a facilitar el control del trabajo femenino.
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A partir del rol que cumplieron las mujeres en todas las fases del ciclo
vital, se podria decir que ellas fueron fundamentales para la sobrevivencia campesina
a fines del siglo XX, lo cual facilit6 el asalaramiento de los hombres. Por ejemplo, la
jefatura de hogar masculina promovida por la sociedad nacional enfatizé su exclu-
si6n de las tareas domésticas y fue legitimando sus derechos al ocio (recreacion y
descanso).

La nueva composicion de los ingresos y los subsidios para la obtencién de
vivienda condujeron a la desruralizacion. La instalacion en las ciudades o en los valles
significd pocos cambios en la organizacion del trabajo familiar y en la divisién por gé-
nero. La informacion analizada permite plantear que esto se explica por la persisten-
cia del régimen de género. La recomposicion del trabajo en las unidades domésticas
va desarrollandose sobre la estabilidad de la exclusion de los hombres del trabajo
reproductivo y la continuidad del estereotipo femenino asociado a las mujeres como
proveedoras de bienes materiales. Las discontinuidades socioecondmicas que se
han producido —debido a los cambios del lugar que ocupd la ganaderia en la repro-
duccién del hogar, a la flexibilidad de las uniones matrimoniales y a la residencia de
la nueva unidad doméstica— disminuyen la dependencia economica de las mujeres
(por el desigual acceso a la tierra) y el poder de la familia del varén, especialmente
de la suegra; pero, de igual manera, las mujeres-esposas deben subordinarse a las
familias de sus parejas y colaborar con ellas, al menos los primeros afios de convi-
vencia conyugal. El control del trabajo de las mujeres tiende a permanecer debido
a un sistema de género que opera con un ritmo de cambio mas lento, situacion que
facilita la produccién y reproduccién de la comunidad translocalizada. Las normas y
valores que orientan el comportamiento social y moral de las mujeres-esposas y de
los hombres-esposos tienden a favorecer el control del trabajo de ellas y, de este
modo, configuran las bases de adaptacion de las unidades domésticas a la economfa
regional. La fuerza que adquiere la representacion de la mujer como proveedora de
bienes materiales e inmateriales puede ser comprendida en este contexto. En otras
palabras, observo que para entender las dindmicas de recomposicion de la division
del trabajo entre mujeres y hombres, debemos distinguir las diferentes temporali-
dades de los niveles econémicos, politicos y culturales. La exigencia de las unidades
domésticas para integrarse a los mercados va liderando cambios y produciendo dis-
continuidades en el trabajo y, en consecuencia, en la dimensién economica de las
relaciones de género. En cambio, la dimension cultural de las mismas va a la zaga de
estas transformaciones, especialmente en el ambito de las diferencias esenciales de
mujeres y hombres, ya que es posible observar continuidades que justifican la posi-
cién subordinada de las mujeres en las relaciones de poder al interior de la unidad
domésticay en la comunidad.

Los datos censales Fotografian la situacién y condicién socioecondmica y
sociocultural de mujeres y hombres a inicios de este siglo. Estos indican que la co-
munidad aymara es heterogénea y con profundos procesos de diferenciacion social,
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lo cual aumenta las brechas de género. Al mismo tiempo confirman los cambios que
se van produciendo en las précticas de los varones. La escolaridad incide de manera
decisiva en estas dindmicas. Las mujeres van a la zaga de los hombres, pero en las
ciudades las brechas educativas han ido disminuyendo en el nivel superior. No hay
que olvidar que esta fuente de informacion considera la voluntad de los encuestados
para decidir acerca de sus pertenencias en un momento de reconocimiento de los
pueblos originarios, y que los centros urbanos cooptan a la mayoria escolarizada, lo
que implica que las nuevas generaciones (con pasado indigena o sin €l) se nivelan,
siguiendo las mismas tendencias de acceso que la poblacién no indigena. Las dis-
tancias entre mujeres y hombres en el nivel superior destacan en la localidad de
Mamifia, donde la mineria del cobre recluta mano de obra masculina y calificada. La
diferenciacion social intracolectividad se expresa en las brechas entre mujeres que
se identifican con el pueblo Aymara.

Los datos respecto de las caracteristicas economicas resaltan el alto por-
centaje de mujeres en la poblacién econdmicamente activa si la comparamos con
los valores de la participacion del grupo que no se adscribe a pueblos originarios,
independientemente de la escolaridad; y son los centros de mayor dinamismo eco-
némico donde se concentran aquellas con mayores niveles educativos. En cuanto
a la situacion laboral, vemos que los hombres de todas las localidades superan a
las mujeres en su condicién de asalariados. Es en la ciudad de Iquique donde se
presenta una brecha més ajustada. Esto quiere decir que el asalariamiento de las
mujeres que se adscriben al pueblo Aymara en esta ciudad es mayor que en el resto
de las unidades geogréficas consideradas, en las que estas se ubican en su mayoria
en trabajo independiente. El mercado laboral segrega a las mujeres y a los hombres
a determinadas actividades econdmicas. Las primeras tienden a concentrarse en
comercio al por menor y servicio doméstico; los hombres, en transporte terrestre
y construccién. Pero el peso que adquieren ellas varfa notablemente por localidad:
mientras que en Alto Hospicio se concentran en comercio al por menor, en Iquique
lo hacen en comercio al por mayor; en Mamifia, en hoteles y restaurantes; en Isluga,
en agricultura. En tanto, los hombres de Alto Hospicio y de Iquique se concentran en
transporte terrestre; en Mamifla, en extraccién de minerales metaliferos. La data
respecto a ocupaciones expone que en las ciudades ambos géneros se ubican en
trabajadores no calificados, pero las mujeres presentan valores mas altos en esta
categoria. Los varones tienden a formar parte de la categoria conductores de vehicu-
los y operadores de equipos pesados y como oficiales y operarios de la metalurgia,
contruccion y otros.

Otro antecedente importante que revelan estos datos poblacionales en
relacion a la incidencia de la escolaridad en la vida social de las colectividades en es-
tudio se manifiesta en el promedio de hijos por mujer. Se va produciendo una dismi-
nucion importante de este promedio a través de las generaciones, comportamiento
que esta directamente vinculado a la descampesinizacion. Al comparar a las mujeres
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por nivel de escolaridad, ocurre que es la educacion superior la variable interviniente
en la fuerte de disminucion que se va produciendo durante la segunda mitad del siglo
XX. Las mujeres con mayor educacion tienen en promedio menos hijos que aquellas
no indigenas en la misma condicion. Es evidente, también, que el asalariamiento con-
duce a ello. Como sefialé antes, este antecedente es importante para considerar los
cambios en las précticas culturales de género. En los afios ochenta del siglo pasado,
los hombres influian significativamente en el nimero de hijas e hijos que tendrian
sus esposas; ya fuera a favor o en contra del control de la natalidad por motivos eco-
némicos, por los costos de su manutencién o por el control de la sexualidad de las
mujeres-esposas. En este contexto, la disminucién del promedio en el nimero de
hijos constituye un indicador de un cambio en el comportamiento de los varones y/o
en la participacion de las mujeres en esta decision, lo que va asociado al aumento de
la edad de inicio de las relaciones sexuales y para contraer matrimonio. Por lo tanto,
sigue el mismo comportamiento de los grupos no indigenas.

El matrimonio o chacha-warmi se presenta como una institucién relevan-
te para sostener el orden de género del pasado y del presente y constituy6 y sigue
siendo el nicleo de la reproduccién de la unidad doméstica y de la comunidad. Su
normatividad, estructurada en un régimen ideoldgico de reciprocidad, invisibiliz
e invisibiliza los privilegios masculinos, eclipsando la condicion subordinada de las
mujeres. El control de las uniones muestra la actuacion de los grupos agnados como
corporaciones que protegen la propiedad de los pastales en manos de los hombres.
Lo mismo ocurre con la residencia virilocal y la descendencia patrilineal. La repro-
duccién de estas formas de organizacién es posible por el funcionamiento de un
sistema de género que asigna a los hombres y a lo masculino el control y dominacién
de las relaciones de género al interior de los hogares, lo que otorga estabilidad a la
unidad doméstica. La consagracion de la unidad conyugal a través de la ceremonia
denominada jaquichasiria, rito de pasaje a la vida socialmente reconocida de adultos
y de la legitimidad de la pareja, constituye un dispositivo que actualiza el principio de
complementariedad, ubicando a ambos géneros en posiciones diferenciadas social
y politicamente. El papel de la suegra (madre del varén) configuré otro dispositivo
para mantener el orden, ya que cumplia un rol central en el control del trabajo de las
nueras y contribufa a poner en préctica las regulaciones de la relacion de pareja. La
dependencia de las mujeres para acceder a los pastales de los hombres (del padre
y tios cuando son solteras y del suegro y sus hermanos, de casadas) las situaba en
una posicion de subordinacién respecto de las y los integrantes de la nueva familia,
lo cual se acompafiaba de argumentaciones que se sintetizaban en la expresion “la
costumbre”.

El orden colonial de género que se ha ido imponiendo a lo largo de va-
rios siglos se va consolidando en la dltima mitad del XX, favoreciendo la dominacién
masculina, proceso en el que los sistemas educativo y sanitario han sido los agentes
principales del estado para homogenizar culturalmente a la poblacion. Pero las Igle-
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sias han sido tanto o mas importantes que estos en instalar las bases de una division
sexual del trabajo excluyente, situando la maternidad como referente principal de
representacion de la feminidad y la paternidad autoritariay el liderazgo politico como
referentes de la masculinidad. Vale decir, se profundiza el binarismo de género bajo
la modalidad de la cultura europea y la ideologia judeocristiana.

Ahora bien, las précticas sociales guiadas por los modelos de géneroy, en
consecuencia, las préacticas matrimoniales son la base de alteridad aymara respecto
de las mujeres y de los hombres que no se adscribe como indigena. Las tradiciones
culturales de género se ponen en juego cuando se contrastan con las de las familias
no indigenas con las cuales convive cotidianamente; y en el contexto del reconoci-
miento de las diferencias culturales ante el estado y la sociedad nacional, el modelo
de matrimonio (chacha warmi) se concibe como evidencia de tradiciones cultura-
les de género propias, legadas por los antepasados, cuyos contenidos se orientan
al equilibrio entre esposos y esposas. Aunque no hay una sola forma de resignificar
estas tradiciones, ha sido dtil para mantener las fronteras étnicas, para configurar
utopias y pensar proyectos de género y ciudadania diferenciada. Asi, es dable pensar
que la mediacién de la etnicidad en las relaciones de género depende del grado de
diferenciacién social intragrupo étnico y, por lo tanto, los procesos de reflexividad
de las mujeres y de los hombres sobre la especificidad de las relaciones de género
en sus colectividades, en la sociedad contemporanea, dependeran del grado de se-
cularizacién de las relaciones familiares, lo que estd asociado a la escolaridad y a la
participacion social y politica en la sociedad nacional. Dicho de otro modo, los proce-
sos de desnaturalizacion de las relaciones de género vigentes que organizan la vida
en mujeres y hombres han sido y son posibles por la reflexividad que va emergiendo
en las dindmicas de convivencia con la sociedad regional, nacional e internacional;
mismas que se han desarrollado en un contexto en el que el movimiento feminis-
ta ha exigido cambios sociales, politicos y econdmicos para enfrentar las injustas
desigualdades sociales con base en la condicion de género. Las y los lideres que
consideran que las mujeres se hallan en una posicién subordinada en relacion a sus
pares hombres tienden a una mayor escolarizacién y/o una mayor comprension del
sistema politico del estado-nacion moderno y su arbitrariedad histérica como mode-
lo de organizacion sociopolitica.

Esta interpretacion ratifica la utilidad de distinguir la dimensién cultural
de la dimension étnica de las relaciones de género para conocer la vida social de la
colectividad que se adscribe al pueblo Aymara en el norte de Chile, puesto que puedo
identificar aspectos que han tendido a la continuidad cultural de aquellos que han ex-
perimentado discontinuidades. Cuando afirmo que la mediacién de la etnicidad en las
relaciones de género es visible en las dindmicas de diferenciacion social intragrupo
aymara, estoy relevando procesos en los que el juego de la dominacion socioecond-
mica lleva a mujeres y a hombres indigenas a generar estrategias de integracion a la
sociedad nacional, desplegando recursos experienciales del pasado “indio” para en-
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frentar las exigencias del presente. Es decir, se pone el acento en las diferencias cul-
turales para afirmar identidades étnicas y asi reivindicar derechos ciudadanos para
un mejor bienestar personal y colectivo. En este contexto, las relaciones parentales
y de género que legitiman el control del trabajo femenino facilitan la dominacién
masculina y la dominacion de clase. Y esto es posible por la renuencia de la agencia
aymara a adoptar, de manera simple, el modelo femenino de Occidente. La mediacién
cultural en las relaciones de género se percibe en las précticas que contradicen la di-
visién sexual del trabajo del modo de produccién capitalista liderados por el estado y
por las Iglesias. Esto, pues las ideologias de género presentes en la tradicion cultural
aymara consideran la agencia economica de las mujeres en las representaciones de
lo femenino como eje de la reproduccion de la comunidad translocalizada.

De esta manera, la dimensién étnica del género afirma la diferencia con
Occidente para reivindicar derechos ciudadanos y, al mismo tiempo, para mantener
un orden de género que posiciona a los hombres en un lugar privilegiado. Lo ante-
rior, gracias a la institucionalizacion basada en saberes sobre cuerpos diferenciados
esenciales binarios. La etnicidad moviliza acciones personales y colectivas contra-
hegemonicas, basadas en la memorizacion del pasado y en una representacion de la
historia de sus comunidades en constante lucha contra la colonizacion cultural y la
pobreza socioecondmica.

8.3 Acerca de los procesos de colonialidad del género

Al observar el orden colonial de género, esto es, los procesos impuestos
por la modernidad eurocentrada, vemos a una colectividad reacia a adoptar los mo-
delos de familia obrera promovida por el estado chileno; comportamiento que puede
explicarse por el rol de las mujeres en los procesos de trabajo. Los esfuerzos com-
pulsivos del estado y de las Iglesias para imponer los modelos de género occiden-
tales enfrentan barreras para modelar a las mujeres como agentes principales de
los cuidados y dependientes econémicamente. Si bien la subvaloracién del trabajo
femenino va teniendo éxito, este todavia es el centro de las identidades de estas. A
la vez, las précticas inscritas en lo que se denomina “la costumbre” se han etnizado;
es decir, se van deslegitimando y con ello se subalterniza el régimen de género local
que las ubica como agentes econémicos. Las mujeres van aspirando a formas de vida
similares a aquellas congéneres que restringen las suyas sus vidas al espacio do-
méstico, lo que tensiona la vida cotidiana. Aun asf, la generacién de ingresos propios
persiste.

La escuela nacional y sus agentes y el sistema sanitario a través de con-
sultorios y hospitales y sus agentes son las principales instituciones responsables
en los avances de la colonialidad del género, proceso que ha sido experimentado
—especialmente por las mujeres— como opresion. Las formas de vida campesina,
y en especial de las pautas de crianza, fueron calificadas como incorrectas, por lo
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que habfa que dejarlas de lado de manera obligada si se aspiraba al progreso. Este
argumento fue dificil de comprender y grabd en la memoria injustos maltratos y vio-
lencia simbdlica. Las exigencias de las nuevas formas de habitabilidad implicaron y
exigen un nuevo orden doméstico, de cuidados e higiene, demandando mayor can-
tidad de horas-mujer en las actividades reproductivas. En este sentido, las imposi-
ciones del orden colonial proceden con tensiones y contradicciones. Por un lado, su
condicion de productora de valores econémicos, sociales y culturales es relevante
para la reproduccion de la unidad doméstica, razon por la cual el control sobre ellas
y su trabajo tiende a mantenerse; por lo tanto, persiste su posicion subordinada en
las relaciones de género en la comunidad. Por otro lado y al mismo tiempo, la fuerza
del sistema de género de la sociedad dominante subordina la agencia econdmica de
ellas y promueve una division sexual del trabajo excluyente, desplazando el eje de las
representaciones de lo femenino hacia la maternidad.

La importancia del lugar que ocupa la agencia econdmica de las mujeres
en las identidades femeninas puede sostenerse en los datos revisados sobre la di-
mension juridica de las practicas matrimoniales. La data etnografica y documental
muestra la superposicién de las normas consuetudinarias con las del codigo civil
del sistema positivo en la resolucién de los conflictos conyugales. Los arreglos eran
tratados escalando desde la intervencion de madres y padres a madrinas y padrinos
de matrimonio, a mallkus y t'allas (lideres comunitarios que ocupaban el cargo por
un aflo para celebrar ritos y mantener el orden social); y solo en los casos en los que
no se lograba acuerdos entre las partes, intervenian los jueces de distrito. Las reso-
luciones a las que se llegaba en todos los niveles eran aceptadas, lo que demuestra
la legitimidad del mecanismo. Tanto las tratativas como las decisiones formuladas
por los jueces de distrito (lideres locales) seguian las normas y valores del régimen
de género y consistian en restablecer el orden: se analizaba si las mujeres cumplian
su rol de esposas y si los hombres se comportaban como buenos esposos. Lo ante-
rior implicaba para ellas que desempefiaran sus labores productivas, atencion del
marido, respeto por su familia aliada; para ellos, desarrollar las tareas asignadas en
el campo, buscar bienestar para su hogar y proteccion de los intereses de su unidad
doméstica. Si se producia una infidelidad de parte de los hombres con consecuencia
de hijas e hijos, debian hacerse cargo de ellos en su grupo familiar. Las mujeres
aceptaban los hijos, pero declaraban que sus recursos econémicos no estaban dis-
ponibles, pues el marido debia proveer de todo lo necesario para su manutencion. A
las esposas no se les toleraba la infidelidad, pero en caso de que existiera, los jueces
buscaban soluciones entre las cuales no se incluia la separacion de la union conyugal.
La violencia en contra de ellas, por parte de sus maridos, al parecer no constitufa
materia de discusion juridica; a pesar de ello, este problema, por la magnitud que
adquiria, era abordado y criticado por la comunidad de mujeres. En todos los argu-
mentos que estas entregaban en la coyuntura de cambios que registré en la primera
mitad de la década de los ochenta del siglo pasado, destacaba el reconocimiento de
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sus aportes en horas invertidas en las labores productivas y en bienes materiales a la
familia de sus parejas. Por ello en la fase previa a la consagracion social de la unién,
cuando la mujer era traida por su novio a la casa de su familia, esta llevaba la cuenta
exacta de la cantidad de trabajo aportado por la nueva integrante e indicaba la valo-
racion de su desempefio: pastoreo de animales, hilados, cocinar, sembrar. Asimismo,
en el momento de la consagracién de la union se tenia en cuenta, en un registro
exacto, todos los bienes que la mujer aportaba para la formacién de la nueva unidad
doméstica. Cuando una de las mujeres afectadas me confundié con una funcionaria
ptiblica, me hizo un largo recuento de su situacion, antecedentes que me llevaron a
indagar en estos asuntos para comprender mejor lo que me estaba intentando co-
municar. De este modo, mientras los hombres se fueron acomodando a las nuevas
reglas de no valoracion del trabajo de las mujeres, ellas siguieron insistiendo en su
reconocimiento. El trdnsito de los jueces de distrito al régimen de juzgados de po-
licfa local, administrados por los municipios, afecté especialmente las regulaciones
que estipulaba la costumbre. Ello porque implicé el cambio de un miembro de la
comunidad (normalmente reconocido como competente para este desempefio) a un
policia (carabinero y/ o un funcionario municipal, ignorante de la costumbre y agente
del régimen de género operado por el estado). Asi, quienes se sintieron mas afecta-
das fueron las mujeres, principalmente en lo que respecta al valor de su trabajo en la
etapa previa al matrimonio, porque los nuevos administradores piblicos de los casos
en conflicto no lo consideraron. En este contexto, he sido testigo del sufrimiento de
las mujeres en los momentos de mayor conflicto de los 6rdenes de género, lo que
se manifiesta en sentimientos de abandono de sus parejas y de sus familias aliadas,
de sus padres y madres por no incidir en la restauracién del orden al que estaban
acostumbradas.

Como he seflalado, el sistema escolar acompafié este proceso. Siendo los
hombres quienes accedieron antes que las mujeres, se entiende que los modelos de
género impuestos por el estado impactaron mas en ellos. Pero hay que reconocer
que el servicio militar obligatorio cumplié un rol importante en las discontinuidades
de la masculinidad indigena. La memoria colectiva, en especial de las mujeres, lo re-
presenta como una posibilidad de salir de la ignorancia e integrarse al orden cultural
hegemonico. En muchas ocasiones escuché a esposas decir que el mal comporta-
miento de sus maridos se debia a que no hicieron el servicio militar.

Apesar de que los hombres-esposos no podian constituirse como provee-
dores tnicos, influyeron en la subvaloracién del trabajo femenino. En tanto que el
modelo femenino, centrado en la maternidad, tampoco pudo ser aplicado de manera
simple por ellas, ya que las referencias del modelo occidental fueron reinterpreta-
das a partir de los contenidos culturales del género femenino local; esto es, como
sujeta provista de sexualidad para la fertilidad, abundancia y cuidado de su prole para
vivir. La puesta en practica de las ideologias de género, excluyentes en el espacio
doméstico y fuera de €, implic6 un proceso de deslegitimacion de cualquier férmula
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que se apartara de estas. Las comunidades fueron adoptando estos modelos como
sefial de progreso y, por lo tanto, se configuraron como referentes para el cambio
civilizatorio y, de este modo, se fue legitimando el nuevo orden. Esto llevé a contra-
dicciones y conflictos, pues en muchos casos no fue ni sigue siendo posible seguir
cabalmente esos estandares.

La escuela como agente de diferenciacién cultural con una propuesta
ideoldgica de género hizo surgir nuevos proyectos. Estos se articularon con los pre-
existentes de manera contradictoria, puesto que en algunos aspectos no encontra-
ron reparos, por ejemplo, en la posicion de poder asignada a los hombres y la mayor
valoracién de lo masculino; en cambio, en otros, chocaban. Es el caso del modelo de
la mujer madre del mediterraneo, reificada en el mundo secular del siglo XX como
responsable de los cuidados y encargada de las tareas domésticas. En este sentido,
el estudio de los contenidos culturales del género en la religiosidad muestra como
la sexualidad femenina es relevante para comprender estas relaciones de género.

Una de las tensiones mas importantes que enfrentaron las familias que
descienden de los pueblos de indios coloniales fue la etnizacién de sus précticas
culturales por parte de la sociedad chilena. La persistencia del estigma de indio,
como categorfa que sintetizaba la dominacion de clase, cultural y racial arraigada en
el naciente capitalismo y a lo largo del siglo XX, fue reforzada durante la anexién del
territorio por parte del estado de Chile. Las diferencias culturales fueron conside-
radas como barreras para alcanzar la modernidad: era necesaria la nacién monocul-
tural para configurarse como la Gran Etnia. En consecuencia, se debi6 deslegitimar
la naci6n o naciones indigenas. En este contexto, las experiencias personales y co-
lectivas de dominacion dan cuenta de la opresién que generd la hegemonia cultural
de la raza blanca/occidental, la condicién de pertenecer al grupo con menor presti-
gio en la region, la hegemonfa econémica de pasar a formar parte de la clase traba-
jadora, la hegemonia cultural de las formas de vida social y religiosa al subordinar el
legado de sus antepasados. La marcacién de las identidades y alteridades fue evolu-
cionando para facilitar la integracion, siempre en tensién y conflicto. Los esfuerzos
por mejorar las condiciones materiales de la mayoria han favorecido la colonialidad
de género. Al situarse fuera del progreso en varios aspectos de la vida moderna
occidentalizada, las mujeres fueron consideradas més indias que sus pares hom-
bres, lo que las situaba en la escala social mas baja. A la vez, la escolarizacién como
instrumento de subalternizacién fue promoviendo précticas contrahegeménicas al
enfrentar la discriminacién negativa y crear conciencia de pertenencia a un pueblo
indigena injustamente tratado, lo que va a incidir en una nueva valoracion de la di-
ferencia cultural. De este modo, se va desnaturalizando un orden de dominacion
para activar reflexividades miltiples y generar diversas respuestas a las practicas
de dominacion.
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8.4 Saberes y practicas de género. Continuidades y discontinuidades culturales

He visto que los procesos de apropiacion del cristianismoy de los saberes
biomédicos, agenciados por las instituciones del estado chileno y por los medios de
comunicacion, no han sido simples. Las afirmaciones planteadas en los apartados
anteriores de este capitulo sitdan la agencia femenina en la economfa de los hogares
como un aspecto refractario a las ideologias de género dominantes. La permanen-
cia de la posicion de las mujeres como proveedoras de bienes materiales y de los
cuidados ha sido posible por el control de su trabajo que el sistema de género de la
comunidad aymara translocalizada establece para lograr la estabilidad de los hogares
y de las familias. Esta condicion se sostiene en un sistema valrico y normativo que
se halla en la base del binarismo de género, lo que se puede observar en las practicas
religiosas y en las configuraciones corporales de mujeres y de hombres, las que se
van elaborando de generacion en generacion, a partir de la apropiacion del legado del
pasado y las exigencias del presente.

El cardcter heterogéneo de las ideas presentes en la religiosidad, en el
campo de las teorias del universo y de la vida contenida en este y en los saberes
de los cuerpos, naturaliza las diferencias de género y justifica las practicas de do-
minacion. La persistencia de los rituales comunitarios muestra cuerpos que narran
la historia local en un territorio que los contiene, y es en los cuerpos participantes
que se despliegan sentimientos de pertenencia y se expresan las emociones e ima-
ginaciones de las personas, pues estas tienen chimma y animu, dos aspectos de las
memorias corporizadas segiin un orden de género binario. En este sentido, el bina-
rismo se justifica por la existencia de sustancias diferenciadas, en las que se marcan
las fronteras para prefigurar valencia diferencial entre mujeres y hombres y entre
lo femenino y lo masculino, tanto al interior como fuera del grupo de pertenencia.
Como indico en el capitulo VI, los cuerpos de los indigenas, sujetados al territorio,
se distinguen de los cuerpos de los no indigenas por su procedencia y ontologia, ya
que los primeros provienen del Inka Rey, lo que se manifiesta en diferencias corpo-
rales (temperatura, circulacion sanguinea, resistencia, etc.). En lamemoria colectiva,
el Inka (como simbolo) se configura como referente ancestral presente en el espacio
para generar vida: ideas fuerza que relacionan el pasado directamente con la identi-
dad, la organizaci6n social y politica, las relaciones intra y extragrupales.

Las festividades religiosas actualizan las relaciones parentales fortale-
ciendo a la comunidad translocalizada en el contexto de la sociedad nacional no indi-
gena y consolidan las fronteras étnicas. Las creencias, conocimientos y actividades
desplegadas para el bienestar de las personas y de la colectividad son requeridos
para la produccion de bienes materiales e inmateriales. Los rituales para honrar a
sus antepasados se hallan en el centro de estos esfuerzos; y la vigencia de las divini-
dades (situadas en el territorio bajo la dualidad femenino-masculino y en la ambigiie-
dad diabélico y divino) hace que el devenir de las précticas religiosas se desarrolle
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sobre bases filoséficas cristianas particulares. En la memoria colectiva coexiste el
mundo cristiano con las divinidades y cosmologia local como estrategia pragmética
para ser-estar. Esta convivencia se manifiesta también en las acciones frente a la
enfermedad, pues unen, de manera contradictoria, la medicina moderna y el acceso
alos dispositivos de salud estatal, las practicas de autoatencion que se distinguen de
colectividades no indigenas y la concurrencia a sanadores comunitarios, especialis-
tas del legado de los antepasados (Madariaga, et al., 2014).

La dominacién masculina en la comunidad translocalizada se manifiesta
en la institucionalidad del matrimonio heterosexual y el régimen de género como
fundamento de la existencia. EI matrimonio de un hombre y una mujer es un hito
fundamental en lavida de una persona para ser reconocida como jagi, categoria que
define el prestigio social. De este modo, la legitimidad de las practicas de género
tiene como sustento los saberes sobre los cuerpos como organismos discretos,
que se representan ontoldgicamente en términos binarios; extendiéndose, tam-
bién, a las sexualidades pensadas en la dualidad mujer-hombre, hembra-macho.
Como un espejo, el territorio, habitado por los antepasados y continente de la po-
blacién del presente, se representa de manera andloga, esto es, en forma binaria y
complementaria.

La sexualidad, como propiedad de los seres vivos, constituye un compo-
nente central de las representaciones de la complementariedad entre lo femenino
y lo masculino. La ontologia de lo femenino alude a una fuente creacional de vida, se
ubica a la izquierda, abajo y adentro, referente del pasado indigena de alto prestigio,
pero subordinada a las propiedades de lo masculino, ubicado a la derecha y arriba y
de alto estatus. Las corporalidades diferenciadas en sus funciones y propiedades se
atraeny se necesitan para impulsar la vida. Sin esta unién no hay vitalidad, movimien-
to, historia. Los procesos de resignificacién en este &mbito exponen el modo en que
los contenidos culturales asignados a las figuras divinas en términos de género se
van aproximando mds a los occidentales en un ambiente reflexivo y contradictorio.
La dimensién sexual del dominio religioso va eclipsdndose, pero ello no significa su
desaparicion. La atencion asignada a la relacion de parejay a la fecundacion evidencia
acciones de sujetos sexuados; pero estas referencias van siendo reemplazadas por
la maternidad-paternidad, reduciendo las cualidades de lo femeninoy de las mujeres
al cuidado y proteccién. En este proceso, lo femenino va excluyendo su cardcter de
proveedora de alimentos, indicador de la expansion del orden patriarcal, es decir, de
un sistema que otorga mayor poder a los hombres.

En esta dindmica, la colonizacion de las relaciones de género va cursan-
do de manera diferenciada segin niveles, discontinuando las practicas del pasado
y fortaleciendo la dominacién masculina que proviene de los siglos anteriores. Su
expansion en los gruposy en las personas concretas dependera de las circunstancias
econdmicas y sociales de las unidades domésticas y de las transgresiones que van
desplegando mujeres y hombres, a partir de un proceso reflexivo que les permite
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reflexionar y ajustar sus vidas a proyectos personales y colectivos en los nuevos es-
cenarios que van enfrentando.

8.5 La fuerza de las identidades étnicas y de género. La participacion de las
mujeres

Las dindmicas de integracion de la colectividad indigena a la sociedad na-
cional se expresan en las acciones colectivas emprendidas por las agrupaciones para
enfrentar los procesos de dominacion. Estos se manifiestan en una dificil historia
de colonizacion, ya que los procesos de colonialidad del género se desarrollaron ex-
cluyéndolas de la comunidad politica. Los miembros de las comunidades fueron re-
conocidos formalmente como ciudadanos y connacionales a fines del siglo XIX, pero
en la préctica, marginados. El pacto social y politico prometido por la reptblica no se
cumpli6 y las comunidades se fueron integrando a la economia regional a condicién
de dejar de ser “india”-“indio”: su inclusion a la comunidad politica ha sido histéri-
camente cuestionada precisamente por sus caracteristicas socioculturales. Para el
estado de Chile no habia indigenas en el norte, por ello —y a diferencia del pueblo
Mapuche—, no fueron objeto de ninguna ley especial.

La organizacion de jovenes universitarios en los afios ochenta del siglo XX
marcé una ruptura historica en la medida en que, por primera vez, levantaron la voz
como representantes de un pueblo discriminado y obligado a abandonar sus tradi-
ciones culturales para formar parte del proyecto politico-cultural del estado-nacién
moderno. Estos jévenes cuestionaron las estrategias institucionales y la imposicién
de la nacién monocultural y las practicas colonizadoras. Si bien en los primeros afios
de posdictadura lograron conformar organizaciones supralocales, especialmente du-
rante el proceso de disefio de la actual legislacion indigena, estas fueron perdiendo
fuerza. Por una parte, sus principales lideres fueron cooptados por el estado, pues se
convirtieron en funcionarios piiblicos como integrantes de los partidos politicos del
gobierno; por la otra, su falta de experiencia politica en el contexto del sistema los ha
llevado a una importante fragmentacién. Un movimiento indigena débil ha conducido
a un mayor éxito de las politicas multiculturales del estado tendientes a administrar
las diferencias étnicas y culturales para mantener su proyecto de unidad nacional. En
este marco, la lucha de las mujeres por denunciar la dominacién masculina y vindicar
nuevos proyectos de géneros se vuelve més dificil, puesto que se ha orientado hacia
el reconocimiento de la colectividad por parte del estado. Para ello han debido enfa-
tizar en las diferencias y actuar como bloque, mientras los hombres han tratado de
mantener la hegemonia.

Las précticas reivindicatorias de la diferencia cultural de las mujeres,
agrupadas en distintos tipos de organizaciones, les van entregando herramientas en
un proceso de aprendizaje de participacion social y politica inédito a nivel regional.
A fines del siglo pasado se suman al movimiento nacional e internacional en contra
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de la dominacion masculina a través del reconocimiento de su posicion subordinada.
Las caracteristicas socioecondmicas y sociocultulturales de las lideres que gufan la
participacion social y politica son diversas, representando la heterogeneidad socio-
politicay sociocultural de la colectividad a la que pertenecen; y el tipo de actuacién va
cambiando, siguiendo las coyunturas politicas regionales. Son las lideres escolariza-
das, esto es, las intelectuales, quienes denuncian la discriminacion de las mujeres al
interior de las colectividades indigenas y plantean el problema de las desigualdades
en los escenarios de una comunidad politica que va transitando a un periodo de pos-
dictadura.

He afirmado que entre 1990 y 2020, las y los dirigentes aymaras en el nor-
te chileno han planteado tres cuestiones vinculadas a los procesos identitarios de
género: la afirmacion de la diferencia cultural, la cuestién de la ciudadania de las
mujeres y las reflexiones sobre la dominacién masculina, articuladas a la denuncia de
los procesos de discriminacion étnica y de clase de sus colectividades. Hemos visto
que el discurso contrahegemonico se nutrié de la literatura indigenista, la que cons-
tituy6 un referente importante para reflexionar sobre su pasado, presente y futuro.
Sus experiencias van generando nuevas formas de participacion politica, sobre todo
durante la promoci6n de la actual ley indigena. En la primera fase, como organizacio-
nes locales y supralocales y luego a través de los partidos politicos; y en la segunda
década de este siglo, va disminuyendo la accion colectiva regional, emergiendo una
nueva generacion de jovenes vinculadas a agrupaciones feministas o profesionales
sensibles al problema de la condicion de las mujeres.

El estudio de las narrativas de las experiencias de las dos dirigentas, se-
leccionadas para comprender la agencia de las mujeres, pone de relieve discursos
contrahegemonicos que van desarrollando a partir de sus experiencias. Estos evi-
dencian reflexiones importantes que las impulsa a accionar politicamente. Observo
que los procesos de afirmacién de identidades no significa invisibilizar las relaciones
de poder en las que se desenvuelven en su vida cotidiana; tienden a denunciar las
miltiples aristas que acarrean las estructuras de dominacion. Las mujeres intelec-
tuales elaboran discursos que van desde posturas feministas a no feministas, pero
aquellas que se ocupan y preocupan de cambiar las relaciones de género vigentes
tienden a poner en cuestion las ideas de equilibrio y estabilidad sin conflicto en las
familias indigenas. Argumentan que la complementariedad comprendida como equi-
libraday reciproca existid en el pasado. Es interesante el planteamiento que realizan
aquellas més cercanas al feminismo respecto del concepto chachawarmi, ya que se
resignifica como un proyecto de futuro, reconociendo contenidos culturales propios
y buscando paridad y bienestar para las mujeres. De aqui que postulen la necesi-
dad de pensar y actuar de manera colectiva desde una perspectiva descolonizadora.
Retomo el testimonio que da cuenta de esta afirmacion: “Para ello debemos despa-
triarcalizarnos, porque los pueblos indigenas no estamos aislados, porque no vivimos
aislados de la sociedad chilena. .. somos parte de ella. .. ” (Hortencia 2016).
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La lucha por interpretar la vida social de la colectividad indigena y los
aprendizajes que van consolidando las dirigentas muestran préicticas de resistencia a
la imposicion de un sistema de dominacién complejo.

El papel que jugaron las organizaciones no gubernamentales es reconoci-
do por las dirigentas, y su ausencia, en lo que va de este siglo, constituye un aspecto
que incide en la disminucién del activismo que se produjo a fines del siglo pasado y
en la primera década del presente. Es posible afirmar que estas organizaciones con-
tribuyeron a que las mujeres se situaran en el contexto del sistema politico vigente
en la posdictadura; y en este marco, la cuestion de la representatividad politica de la
colectividad que se adscribe al pueblo Aymara ha seguido un camino dificil debido a la
fragmentacion de la organizacién. En el contexto de la repiblica y en una democracia
liberal, esté lejos de resolverse. Las elites dirigenciales se alejan de las bases, no
logran consensos y las organizaciones no se articulan. La dispersion de intereses y
el distanciamiento de la lucha por enfrentar los procesos de dominacién en general,
y de género, en particular, quedaron en evidencia en la convencion constitucional.
La representante del pueblo Aymara por la regién de Tarapaca en los escaiios re-
servados era una mujer que provenia de Isluga. Elegida con los pardmetros de la
democracia liberal, no represento los intereses de las mujeres que han bregado por
mejorar su situacién y condicién. De profesién abogada, con escasa experiencia poli-
tica partidista, no reconocié la trayectoria que han realizado sus pares para enfrentar
las desigualdades sociales. Otra convencionalista que se adscribia al pueblo Aymara,
que no provenia de una comunidad histérica regional sino de una familia emigrante
de Bolivia y fue elegida como independiente en la misma regién, se declard feminis-
tay tenia experiencia en partidos politicos de centroizquierda. Si bien reconocid la
trayectoria de las luchas que han dado las mujeres y bregd por una constitucién més
democrética, no fue reconocida como representante de la mayoria de quienes se
adscriben al pueblo Aymara en la region. Sin embargo, ambas coincidieron en plan-
tear un tipo de ciudadania diferenciada.

La afirmaci6n de la diferencia cultural constituye la principal bandera de
lucha para demandar procesos de inclusion social y politica en el estado y la sociedad
nacional como pueblo originario; pero, al mismo tiempo, la inclinacion hacia la vota-
cién por partidos conservadores de la derecha politica contradice sus aspiraciones
de un estado multicultural, plurinacional, con autonomias para los pueblos origina-
rios. Esto porque es este sector politico el que lucha por mantener el orden actual y
por consolidar la unidad nacional emulando a los paises centrales.

Esta lectura de las précticas contrahegemonicas de las mujeres revela que
las dindmicas politicas no difieren sustancialmente de aquellas que caracterizaron
a las organizaciones feministas antes de 2018, afio que marcd un punto de inflexién
en el ritmo de las transformaciones a nivel nacional. La ruptura histérica que atra-
vesamos ha repercutido también en las politicas de género en el plano institucional,
configurando un fenémeno que merece ser investigado con detenimiento. Aunque
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los pueblos originarios no necesariamente han seguido ese mismo ritmo de cambio,
tanto las mujeres con ascendencia indigena como aquellas que no nos reconocemos
en esa historia cultural, compartimos la certeza de que nuestro bienestar es histéri-
coy situado: el territorio nos interpela en el devenir, desde sus propias condiciones
materiales y simbélicas. En este contexto, resulta urgente avanzar en historizar la
deshistorizacion de las relaciones de género en la region de Tarapaca. Y siadoptamos
una perspectiva etnogréfica, es necesario, ademads, historizar el encuentro intercul-
tural que este proceso implica.
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No se trata solo de un titulo el que abre este largo y profundo
trabajo etnogréfico realizado por la antropéloga Vivian Gavilan,
cuya labor se extiende desde la década de 1980 hasta la actua-
lidad. Estamos ante una autora profundamente involucrada con
la historia del norte de Chile y con las mujeres del altiplano de
Tarapacd. No solo hizo suya esa historia singular: se la apropi, la
comprendid y la vivid. La historia de la pampa, del salitre, de esa
clase obrera que legé al pais quizas el primer movimiento social
de larga duracién, que desde fines del siglo XIX fue dando forma
alo que, en el siglo XX, se consolidaria como el movimiento obre-
ro chileno. Un proceso forjado en territorios que el estado chileno
anexd en su expansion fronteriza, y que la autora conoce tam-
bién desde la memoria familiar. En tiempos de las salitreras eran
numerosas las nacionalidades y los diversos origenes étnicos de
esa poblacion trabajadora que también involucré a poblaciones
de habla quechua y aymara. Quiero decir con esto, que la autora

de este notable texto que lleva por titulo Lo que el territorio nos

susurra a las mujeres. Etnografias para historizar relaciones de

género en dos comunidades que se adscriben al pueblo Aymara
en el norte de Chile incorpora en el estudio que nos entrega, una
manera de comprender el tiempo y el espacio, de internarse en

su tiempo y su espacio.
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