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Resumen

Presento resultados de investigacién sobre las pricticas matrimoniales en la colectividad
aymara del norte de Chile. El propésito de la misma fue conocer el devenir de las
relaciones de género en el contexto de los procesos de cambios que han experimentado
dos comunidades ubicadas en el altiplano de la frontera con Bolivia. Con base en el
andlisis de datos levantados en dos periodos de trabajo de campo (1982-1985 y 2014-
2016), considero aqui tres dimensiones: la prescripcién del matrimonio, la ceremonia que
legitima la unidad conyugal y la institucién chacha-warmi, como sistema que regula las
relaciones esposo-esposa. Los resultados sefialan que, a pesar de una mayor flexibilidad
en la composicién de la pareja, los padres del hombre disponen de mayor autoridad; que,
si bien los rituales se han simplificado, contintan legitimando la posicién subordinada de
las mujeres; y que la translocalizacién de las familias hacia las ciudades modifican, pero
no eliminan los principios que guian las précticas de la pareja conyugal basadas en el
dominio de los hombres y lo masculino.
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Abstract

The results of the research on matrimonial practices in the Aymara community of
northern Chile are presented. The purpose of this was to know the evolution of

gender relations in the context of the processes of change that two communities have
experienced. These communities are located in the highlands of the border with Bolivia.
Based on the analysis of data collected in two periods of field work (1982-1985 and
2014-2016), it is considered three dimensions: the prescription of marriage, the ceremony
that legitimizes the conjugal unit, and the “chacha-warmi” institution, as a system of
rules that regulates husband-wife relationships. The results indicate that, despite greater
flexibility in the composition of the couple, the man’s parents have greater authority; and
while rituals have been simplified, they continue legitimizing the subordinate position of
women; and finally, results indicates that the migration of families to other cities modify
but does not eliminate the principles that guide the practices of the conjugal couple based
on the dominance of men and what is masculine.
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Introducciéon

Hace 35 afios que el articulo de Olivia Harris sobre
el matrimonio entre los laymis (Bolivia) se publi-
c6 en la revista Allpanchis. Sostuvo entonces, que
la unidad conyugal en los Andes (chacha-warmi,
esposo-esposa) se representaba bdsicamente como
complementaria, en tanto refiere a la unidad entre
hombre y mujer como modelo de la organizacién
social y econdmica de la unidad doméstica (Harris,
1985). Indicé, sin embargo, que este presentaba
limitaciones 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 exclusién de ciertos dmbitos de la vida social. An-
tes de ella, Platt (1980) afirmé que el término que-
chua yanantin constituia un principio de oposicién
complementaria que aludia a la pareja matrimonial
y representaba una relacién como si fuera simétri-
ca e igual, cuando en la realidad carece de simetrfa.
Asi, la desigualdad entre el hombre y la mujer, cris-
talizada en el monopolio masculino sobre el poder
politico, se representa como un problema meramen-
te 14gico, para cuya solucién basta que sea tratado
légico-simbélicamente.

La idea de que el sistema de género no se agota en
las relaciones de pareja fue enunciada también por
otras autoras. Anderson (1990) hablé de tres tipos
de relaciones que se constituyen en torno a las mu-
jeres: la pareja conyugal, la relacién con los herma-
nos y aquella con la madre. Planted que la relacidn
esposo-esposa no adquiere un cardcter relevante en
la diferenciacién de género; afirmacién de la cual
P. Harvey (1989) difiere, ya que la mujer, por ser
el centro de las relaciones de afinidad, requiere de
control y dominacién para instaurar el orden social.
Xavier Albd propuso que existirfa “una cierta absor-
cién de la mujer por parte del varén y de sus fami-
liares consanguineos”. (Albé, 1980, p. 297). Indicé
que “todo el simbolismo de las diversas ceremonias
matrimoniales son la dramatizacién de un proceso
hasta cierto punto conflictivo que retoma a un nivel
sociocultural la realidad psicobioldgica de un sexo
dominante activo y otro mds pasivo y receptivo”

(Albs, 1980, p. 297).

Una perspectiva que intenta recuperar la especifici-
dad del modelo de género en las sociedades andinas

N° 65 / 2020, pp. 339-362
ESTUDIOS ATACAMENOS
Arqueologfa y Antropologia Surandinas

la encontramos en la propuesta de S. Rivera Cusi-
canqui, quien sostuvo que la complementariedad
como principio de organizacién del género no
implicé igualdad social. Afirmé que, lejos de una
visién dicotdmica y excluyente de lo femenino y
masculino como identidades irreductibles, el siste-
ma normativo de género en el pasado incorporé dos
asimetrias complementarias en su sistema de paren-
tesco. Se cre6 un mecanismo que apelaba a lo que
ella llama equilibrio inestable, como régimen que
pretendia administrar las disparidades existentes en
la realidad y propender a una convivencia equilibra-
da entre diferentes (Rivera Cusicanqui, 2010, pp.
187-188). Con el advenimiento de los procesos de
colonizacién, “los cuales han ido moldeando las in-
clusiones/exclusiones a la vez étnicas y genéricas, se
habrian erosionado los antiguos poderes simbdlicos
y sociales detentados por las mujeres indigenas, pero
sin ofertarles nuevos espacios de autoafirmacién a
través del acceso a una auténtica ciudadania” (Rivera
Cusicanqui, 1996, p. 4).

Fuller (2000) realiz6 una evaluacién general de este
periodo y argumenté que los estudios que emergie-
ron a fines del siglo pasado pecaron de un énfasis
culturalista, ya que dejaron de lado el hecho de que
los sistemas de género andinos son mds 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 estdn subordinadas o ausentes.
Agregd que incluso las representaciones de género
no son necesariamente simétricas y que la comple-
mentariedad serfa un ideal que no explica todas las
relaciones de género en la sociedad andina. Propuso,
entonces, que estas deberfan entenderse dentro de
sistemas complejos cambiantes que no pueden ser
explicados a través de un tnico factor o 4mbito ins-
titucional. Efectivamente, una parte de los estudios
de la mujer y del género en esta época enfatizé en la
diferencia cultural desde una visién esencialista y no
histérica de la cultura y de la etnicidad (Isbell, 1976;
Stolen, 1987; Sdnchez-Parga, 1990). De la cadena
(1991) rompe la tendencia al publicar resultados de
su investigacién en una comunidad del sur peruano,
pues situé el andlisis en los procesos de dominacidn,
contexto en el que las relaciones interétnicas le per-
mitieron observar cémo las mujeres y lo femenino se
subordinan a los hombres y a lo masculino en varios

340



Précticas matrimoniales y relaciones de género en dos comunidades aymaras del altiplano del norte de Chile

dmbitos de la vida social. Incluir los contextos étni-
cos regionales es relevante; no obstante, como sugie-
re Poole (1991), el concepto de etnicidad por ella
aplicado dejé de lado las conexiones entre grupos
locales y los sistemas politico, econdmico y discursi-
vo mayores (coloniales y neocoloniales), que exclu-
yen y que componen y recomponen las relaciones
interétnicas.

La cuestién de la diferencia cultural y las desigual-
dades sociales de género en comunidades andi-
nas se mantiene en el debate. El movimiento que
reivindica los derechos de los pueblos originarios
del sur andino produjo su propia visién sobre las
relaciones de género. Los dirigentes asumieron
que la relacién esposo-esposa implicaba relaciones
complementarias y constitufa un principio propia-
mente andino que habria sido subalternizado por
el modelo occidental de dominacién masculina.
Morell y Roura afirman que en Bolivia la perspec-
tiva que considera el matrimonio andino (chacha-
warmi) como una institucién mds igualitaria que
aquella que instituye la sociedad nacional se con-
trapone a los datos que hablan de la separacién de
los papeles sociales bdsicos y la especializacién del
trabajo productivo en funcién del género. “La afir-
macién del ideal indigena de equidad, en verdad
no serfa otra cosa que la existencia de una alteri-
dad radical que no contribuye a la descolonizaciéon
y despatriarcalizacién (Morell y Roura, 2014, p.
144). Ciertamente, se ha interpretado el modelo
chacha-warmi como referente de relaciones de gé-
nero equitativas que contribuye a la lucha politica
de resistencia a los procesos de colonizacién occi-
dental. En el caso del norte chileno, las narrativas
de las mujeres dirigentes ponen de relieve discursos
contrahegemoénicos 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
nuevos proyectos de género (Gavildn y Carrasco,
2018). Podria comprenderse, entonces, como un
camino a la descolonizacién de las relaciones de gé-
nero. Silvia Rivera Cusicanqui (2010) propuso, de
igual manera, que las interpretaciones del régimen
de género en el pasado constituyen una inspiracién
para el futuro.
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En este contexto, avanzar a una mejor comprension
del devenir de las pricticas matrimoniales puede
contribuir al estudio de las continuidades y discon-
tinuidades de las relaciones de género y de parentes-
co aymaras. Si el matrimonio estd sujeto al cambio
histérico (Shapiro, 1981), las relaciones de género
también lo estdn en la medida en que la constitu-
cién de la unidad conyugal se estructura segtin el
régimen de género imperante, de la concepcién de
familia que los conjuntos sociales adopten, y segin
la organizacién econdmica y politica de los hoga-
res. (Yanagisako, 1979; Collier et al., 1982; Rubin,
1986; Scott, 1986; Collier y Yanagisako, 1987;
Moore 1991). Scott (1996) insistié en que género,
como categoria de andlisis, permite abordar un ele-
mento constitutivo de las relaciones sociales basa-
das en las diferencias que distinguen los sexos y una
forma primaria de relaciones significantes de poder.
La nocién de orden o régimen de género nos per-
mite describir el patrén de précticas que construye
varios tipos de masculinidades y femineidades segin
prestigio y poder (Kessler et al., 1985), y facilita el
estudio de su articulacién con la estructura de alian-
zas que configuran las redes sociales sobre las que se
basa la comunidad aymara. Rubin (1986 [1975]),
por su parte, afirmé que el estudio del género y del
parentesco debfan ser un solo objeto de estudio,
pues se refieren al campo de la organizacién 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 socio-
cultural, debemos analizar los mecanismos sociales
mediante los cuales esto ocurre en cada sociedad vy,
por lo tanto, se debe estudiar la economia politica
de los sistemas sexuales. Siguiendo estas ideas, Yana-
gisako y Collier (1987) agregaron que el parentesco,
como el cardcter social de relaciones genealégicas,
y el género, como el cardcter social de las relacio-
nes hombre y mujer, constituyen un mismo campo;
pero esto no significa que estén relacionados de la
misma manera en todas las sociedades. En esta pers-
pectiva, la familia y el parentesco se comprenden
no solo como unidades funcionales, sino también
como unidades morales e ideoldgicas particulares.
“Se entienden como un dmbito de la vida social en
el que las relaciones humanas son reguladas por dis-
tintas instituciones que las vincula al sistema de pro-
piedad, le asignan el rol de cuidado y bienestar, go-
bernado por el amor y la intimidad, en oposicién a
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las normas mds impersonales que domina la politica
y economia moderna” (Collier et. al., 1982, p. 33).

Las dindmicas sociales de la comunidad aymara im-
plican cambios provenientes desde el exterior y las
transformaciones internas a ella. Las pricticas ma-
trimoniales se inscriben en un sistema normativo
que las organizan y en estrategias que los hogares
y las personas van disefiando para vivir. Asi, las re-
glas y valores involucrados en la conformacién de la
unidad conyugal combinan la costumbre o derecho
consuetudinario y el orden juridico positivo (estatal)
referidos al matrimonio, lo que involucra, al mismo
tiempo, al sistema de género que ordena las actua-
ciones de mujeres y de hombres como responsables
del cuidado y bienestar familiar. Entender el matri-
monio “como un proceso y no como una institucion
estdtica 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, p. 152). Desde esta pers-
pectiva, el estudio de los datos etnogrificos puso
atencién en las pricticas que han ido desplegando
mujeres y hombres en el contexto de los cambios so-
cioeconémicos y sociopoliticos que se han impuesto
desde fines del siglo XX hasta hoy; buscando cono-
cer la visién que tienen los propios actores/actrices
sobre los mismos.

Abordo aqui tres aspectos relacionados con el
matrimonio: las prescripciones matrimoniales, la
ceremonia que legitima la unidad conyugal y la
institucidén chacha-warmi como dispositivo que
regula la relacién esposa-esposo en Isluga y Cari-
quima, dos comunidades del altiplano de la actual
regiéon de Tarapacd. La informacién empirica pro-
viene de una investigacién etnogréfica desarrollada
en dos periodos de trabajo de campo (1982-1985!
y 2014-2016?). Durante el primer periodo, junto
con levantar genealogias de la comunidad de Islu-
ga, registré actividades cotidianas y festivas de las
unidades domésticas y recopilé 13 relatos de vida
de mujeres pertenecientes a ambas colectividades.
Utilizo aqui también las encuestas genealdgicas

1 Durante este tiempo residi en varias localidades de am-
bas comunidades.

2 Eneste periodo visité, por temporadas cortas, a familias
de Isluga y Cariquima tanto en el altiplano como en las
ciudades.
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aplicadas en Cariquima en 1992.° En el segundo
momento, retomé contactos con familias de ambas
comunidades tanto en el altiplano como en las ciu-
dades de Arica, Iquique, Alto Hospicio y Pozo Al-
monte. Si bien no apliqué encuestas genealdgicas,
realicé un seguimiento de seis unidades domésticas
correspondientes a ambas comunidades. En este
caso, las observaciones se realizaron principalmente
en los hogares urbanos; y entrevisté a diez hombres
residentes en las ciudades.

Presento una sintesis de los resultados obtenidos en
cinco apartados. Dado que el contexto social y poli-
tico es central para la comprensién de las dindmicas
de las relaciones de género, entrego antecedentes
sobre la comunidad aymara del norte chileno y los
procesos de cambios. Continto con el devenir de
las preferencias matrimoniales. El siguiente item se
refiere a la descripcién de la ceremonia que legitima
la unidad conyugal. El cuarto, expone anteceden-
tes que describen la institucionalidad que regula al
matrimonio (chacha-warmi), para terminar con re-
flexiones finales.

La comunidad aymara
contemporanea

Si bien en los afios ochenta 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 disminucién de la poblacién resi-
dente en las localidades rurales se profundiza y au-
menta su envejecimiento. Sin embargo, ello no sig-
nifica la desintegracién del pueblo aymara. Carrasco
y Gonzélez sefialan que los procesos de urbanizacién
acarrean una disminucién de la poblacién con re-
sidencia permanente en las localidades rurales y la
modificacién de las estructuras de edades, pero ello
no conlleva una crisis poblacional; menos un colap-
so demogréfico que genere la descomposicion de la
comunidad. Estas se completan con sus derivaciones
hacia otras zonas del sector rural y, principalmen-
te, hacia las ciudades y dreas suburbanas (Carrasco
y Gonzilez, 2014, p. 227). Argumentan que la fa-
milia y la comunidad aymara ya no se reproducen

3 Este material es resultado del trabajo realizado por

Héctor Gonzdlez y Hans Gundermann en el marco de
los proyectos Fondecyt 191050095 y 1910034.
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dentro de sus limites territoriales histéricos, ya que
las redes econdémicas, sociales y culturales traspasan
sus antiguas fronteras; se prolongan hacia los distin-
tos sitios donde se encuentren dispersos o transiten
sus miembros. Para ello, las relaciones con la comu-
nidad rural de origen son centrales para la vida en
la ciudad, y las familias migrantes inciden hacia la
localidad de manera decisiva tanto econémica como
politicamente.

Gundermann y Gonzdlez (2008) proponen que es-
tos cambios pueden englobarse bajo la nocién de
poscomunalidad. Es decir, la comunidad se ha trans-
formado, pero contintia sosteniendo a las familias y
hogares en los nuevos contextos socioeconémicos y
sociopoliticos. Los cambios en los patrones de ingre-
sos han conducido a la desagrarizacidn; la organiza-
cién econdmica de las unidades domésticas ha ten-
dido a la descampesinizacion; las emigraciones hacia
las ciudades, a la desruralizacién 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 ldi-
mos datos censales, pues las estadisticas muestran el
devenir de la integracién de la colectividad aymara a
la sociedad y al mercado nacional. Para el afio 2002,
la poblacién que se adscribe al pueblo aymara de las
regiones del extremo norte chileno va aumentando
los niveles de escolaridad, las rupturas matrimonia-
les, el trabajo por cuenta propia y el asalariamiento;
crece el volumen de residentes en los centros urba-
nos mds dindmicos y va disminuyendo el nimero de
hijos nacidos por mujer. Las revisiones de los datos
por sexo evidencian comportamientos diferenciados
entre mujeres y hombres. Estos son més en la cate-
gorfa casados, ellas mds en las convivientes y menos
en las solteras. Y en la categoria separados son més las
féminas que los varones. La escolaridad ha incidido
de manera significativa en el comportamiento repro-
ductivo de las mujeres. Los cambios que se producen
en los modos de vida, determinados por las transfor-
maciones en las actividades econémicas y el uso de
anticonceptivos, van promoviendo nuevas formas en
las relaciones entre esposa y esposo y entre madres-
padres como de hijas ¢ hijos. El acceso a la educacion
ha sido diferenciado y la tendencia muestra que las
mujeres van por detrds de los hombres. El trabajo
por cuenta propia sigue siendo significativo, espe-
cialmente para las mujeres, ya que permite conciliar
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el cuidado de la familia y la obtencién de ingtesos.
Un aspecto relevante presente en el grupo de las mu-
jetes es que las que alcanzan mayores niveles de es-
colaridad 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 reconoci-
dos por el Estado chileno (cf. Gavildn et al., 2018).

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 las relaciones de géne-
ro. Tampoco existen antecedentes empiricos sobre
cémo estos cambios son interpretados por los pro-
pios actores. Desde el punto de vista microsocial,
C. Echeverria (1998) enuncié la relevancia del es-
tudio del matrimonio para comprender las practicas
de género, pues la sociedad y la cultura aymara del
norte chileno le asignaban gran importancia, lo que
se manifestaba en el ciclo vital de las personas, en la
division sexual del trabajo y en las ceremonias que lo
acompafan. Para el sur de Perti, De la Cadena afir-
moé que “el matrimonio chitapampino era una em-
presa familiar que tiene cimientos materiales; que
constitufa un modo de forjar las alianzas politicas en
que se transfiere tierra y en que se relacionan labo-
ralmente las familias” (De la Cadena, 1997, p. 146).
Al mismo tiempo establecen redes entre los grupos
domésticos y los individuos en la comunidad, a tra-
vés de las cuales se aseguran los bienes y servicios
que necesitan tanto en las localidades rurales como
en la ciudad. Lo mismo expone un articulo que ver-
s6 sobre la divisién sexual del trabajo en las unidades
campesinas del altiplano del norte chileno, ya que el
matrimonio era central para conocer la organizacion
social de la comunidad aymara y las relaciones de
género (Gavildn, 2002). Este mostré que los prin-
cipios de reciprocidad y complementariedad, exis-
tentes en la unidad chacha-warmi, contrastaban con
relaciones de intercambio desiguales. Las mujeres en
su condicién de esposas asumian el rol de proveedo-
ras, eran las encargadas de la reproduccién bioldgi-
ca, de la mano de obra y de la unidad social, lo que
se acentuaba cada vez mds por el distanciamiento
de los hombres de las tareas productivas campesinas
para generar ingresos via transporte y comercio, o
como asalariados temporales en la ciudad.

343



Vivian Gavildn

El fenémeno denominado poscomunalidad como
contexto en el que es posible comprender los cam-
bios en las practicas matrimoniales del pueblo ayma-
ra no ocurre solo en la zona de estudio. Ochmichen
(2000) describe la situacién de los mazahuas en Mé-
xico D.E Ella argumenta que las pautas matrimo-
niales aseguran la reproduccién de dos comunidades
que articulan el espacio rural con el urbano. Afirma
que la normatividad matrimonial constituye un sis-
tema de prescripciones que permite la reproduccion
comunitaria en la ciudad y el mantenimiento de los
vinculos con las personas que radican en el lugar de
origen. Esto a pesar de una mayor flexibilidad del
cardcter endogdmico que seguian las preferencias de
parejas. Como se verd en las pdginas siguientes, en el
norte de Chile la comunidad aymara sigue la misma
tendencia, bajo un esquema de género que contri-
buye a su continuidad transformada.

La eleccién de los conyuges /
endogamia y exogamia

Los datos acopiados informan que los aymaras
contintian poniendo énfasis en la unidad conyugal
como base de la reproduccién social de la familia. La
translocalizacién de esta a las ciudades, los cambios
en el espacio rural y las transformaciones en la or-
ganizacién de los hogares han modificado las estra-
tegias 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 tarapaquefio gran parte de los matri-
monios se concretaron con el consentimiento de
los padres y las madres de la pareja. La distancia ge-
nealégica, tercer y cuarto grado (por el lado de la
madre y del padre), era el limite de lo socialmente
permitido en la eleccidn de esposo o esposa. Casarse
entre primos de primer y segundo grado significa-
ba romper las normas sociales y se calificaba como
una prictica incestuosa, no humana. Las transgre-
siones a estas normas acarreaba como consecuencia
el apodo de burros o perros, sancién que implicaba
bajo prestigio social por su ilegitimidad, mala suerte
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de la unidad conyugal entendida como dificultades
econdmicas, infertilidad, etcétera. La edad de los
contrayentes era relevante. Se pensaba que el ma-
trimonio debia realizarse entre iguales, la diferencia
de dos o mds afios en cualquiera de los contrayentes
constitufa un inconveniente. Marfa, mujer de Islu-
ga, relata las dificultades que tuvo para casarse, pues
su marido era primo en segundo grado y por ser ella
un poco mayor que él: “Me casé a los 25 aios, él tenia
23y 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 papd
que vivia en Caraguano. Ellos querian una nifia de
Pisiga Centro; asi que fue solo nomds” (M. C.).

Si bien la mayoria de las personas indicaban que
eran ellas las que decidian con quien casarse, en la
préctica las familias intervenian directamente. Aun-
que la pareja podia recurrir a multiples estrategias y
lograr sus propésitos, la aceptacién de los padres de
la mujer y del hombre era y 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] arguyen-
do que se trataba de gente que vivia de otra manera,
que no conocia los estilos de trabajo del altiplano.
Lo incentivaron a buscar mujer en su comunidad.
Al poco tiempo se unié con su actual esposa, pero
siguié con la mujer de valle; conviviendo con las dos
un par de afos: una en el altiplano y la otra en la
ciudad de Arica. A pesar de abandonar un tiempo
a su esposa durante unos afios cuando sus tres hijos
eran adolescentes para dedicarse al comercio y resi-
dir en las ciudades, actualmente vive con ella en su
localidad de origen y llevan mds 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), en estancias de uno, dos
o tres grupos de parientes que controlan los pastales
y terrenos agricolas; derechos que reclaman por des-
cender de los antepasados con titulos de propiedad.
La herencia sucesorial de la tierra era administrada
por los hombres y ello condicionaba la residencia
virilocal de la nueva unidad doméstica, lo que obli-
gaba 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

344



Pricticas matrimoniales y relaciones de género en dos comunidades aymaras del altiplano del norte de Chile

de Mangha Saya (parcialidad de Abajo) de Isluga y
las realizadas en 1992 en dos localidades de ambas
parcialidades de Cariquima revelan que a nivel del
grupo de patriparientes el matrimonio era clara-
mente exogdmico. Mientras, tanto las comunidades
como las mitades presentaban una fuerte tendencia
endogdmica. Los resultados muestran que en la co-
munidad de Isluga el 91,8% de las mujeres de los

matrimonios registrados provienen de esta comuni-
dad; solo el 8,2% lo hacen de otras comunidades,
principalmente de la vecina comunidad de Cariqui-
ma (Figura 1).

En tanto que en Cariquima alcanzé el 63,2% por
comunidad y el 36,8% provinieron de otras comu-
nidades aymaras aledafas (Figura 2).

M De la misma comunidad

M De otras comunidades

Figura 1. Procedencia de las mujeres comunidad de Isluga (1982).

M Misma comunidad

M Otras comunidades

Figura 2. Procedencia de las mujeres comunidad de Cariquima (1992).
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Por mitades se observa también una tendencia a la
endogamia, aunque con valores mds bajos. En la mi-
tad de Abajo en Isluga se registraron 100 mujeres,
77 de ellas eran de su misma mitad, 15 de la mitad
contraria y solo 8 de otras comunidades (Santa Ana
de Chipaya, Sabaya) (Figura 3).

En la mitad de Arriba de la comunidad de Isluga
(Arajj Saya), de un total de 44 féminas, 33 (75%)
pertenecfan a su misma parcialidad; 7 (15,9%) a la
mitad contraria y solo 4 (9,1%) son de otras comu-
nidades (Cariquima, Santa Ana de Chipaya, Sabaya)
(Figura 4).

M Mitad de arriba

[0l Otras comunidades

B Mitad de abajo

Figura 3. Procedencia de las mujeres Mangha Saya, Isluga (1982).

M Mitad de arriba

[ Otras comunidades

B Mitad de abajo

Figura 4. Procedencia de las mujeres Arajj Saya, Isluga (1982).
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El registro del destino de las mujeres de las localida-
des consultadas no tuvo la misma claridad que las
que residian en ellas. Esto porque la memoria de ego
retiene més a los parientes hombres que permanecen
en las estancias de sus padres, en cambio las muje-
res se van para formar parte de otras familias. Las
encuestas revelaron que en Isluga el 95,7% de las fé-
minas se casaron en la misma comunidad y el 4,3%
se fueron a otras comunidades (Figura 5).

Por mitades se observa que Isluga sigue la tenden-
cia. 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 localidades de la misma
mitad, 9 (15%) lo hicieron en la mitad contraria y 1
(1,7 /%) vino de una comunidad vecina de Bolivia.
En tanto que en Arajj Saya, de los 32 casos registra-
dos 26 (81%) mujeres proceden de la misma mitad,
3 (9,4%) se casaron en la mitad de Abajo y 3 (9,4%)
de otras comunidades (Figura 6).

B Misma comunidad

M Otras comunidades

Figura 5. Destino de las mujeres en Isluga (1982).
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Figura 6. Destino de las mujeres por parcialidad en Isluga (1982).

Ne 65 /2020, pp. 339-362
ESTUDIOS ATACAMENOS 347
Arqueologia y Antropologfa Surandinas



Vivian Gavildn

De igual manera en Cariquima la mayorfa 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). Por mitades, se ve que el 48,5% se fuc a
Arajj Saya, el 30,1% a Mangha Saya y el 21,4% se
fue a otras comunidades (Figura 7).

Por parcialidades se ve que en Cariquima la endo-
gamia por mitad es bastante mds baja que en Islu-
ga. En Mangha Saya solo alcanza el 26,7%, en la
mitad contraria llega al 50% vy 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 8).

Las variaciones entre las dos comunidades podrian
explicarse por la diferencia 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 mds ace-
lerados que se fueron produciendo en Cariquima si
los comparamos con sus vecinos de Isluga. La Igle-
sia pentecostal cumplié un rol fundamental en este
sentido, ya que a fines del siglo pasado las mujeres
de Isluga que se casaron en Cariquima aumentaron

M Mitad de arriba

B Mitad de abajo

[ Otras comunidades

Figura 7. Destino de las mujeres de Cariquima (1992).
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Figura 8. Destino de las mujeres por parcialidad en Cariquima (1992).
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y estas formaban parte de esa congregacion. De este
modo, el credo contribuyé a la flexibilidad de las
preferencias, pues postulaba la hermandad de los
grupos y las personas. Ademds, la resistencia a acep-
tar las uniones entre mitades y/o entre personas de
Isluga y Cariquima se fue diluyendo por un menor
control de los recursos agropecuarios (procesos de
desagrarizacién), por los cambios de la organizacién
del trabajo en los hogares (descampesinizacién) y
por las nuevas generaciones mds escolarizadas e inte-
gradas a la sociedad nacional.

Las entrevistas sostenidas con las mujeres en los
aflos ochenta entregaron informacién sobre los ar-
gumentos 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 estos le decfan 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 pasto-
reo, pues deben recurrir a sitios mds alejados en las
montafas. Tampoco se conoce su forma de vivir, su
genio, mientras que a las familias de la misma mitad
se les conoce més. Su padre habria buscado yerno en
la mitad de Abajo, ya que Citani, estancia del joven,
“tenfa un campo grande y era gente de producto, era
mentado que daba quinua, papas, asi”. Pero él no te-
nfa hermanos, por lo tanto era tinico heredero. Otras
mujeres cuentan que el nimero de animales que po-
seen las familias contrayentes era un aspecto impor-
tante a considerar en la eleccién de los cényuges.

Martinez (2014) describe aspectos similares para la
misma época en comunidades quechuas del centro
oeste boliviano, lo que confirma que las pricticas
matrimoniales observadas en los porcentajes de en-
dogamia y exogamia alcanzados dan cuenta de la
existencia de patrones de organizacién social de la co-
munidad andina, y que es importante considerar las
que se apartan de estos para entender las estrategias
de alianzas, su permanencia y sus discontinuidades.

La norma que regulaba la residencia de la nueva uni-
dad doméstica en la localidad de los varones hacia
dificil la insercién de las mujeres en el orden familiar
del marido. Las practicas observadas y las entrevistas
realizadas a las mujeres sefialaban su vulnerabilidad,
especialmente en la primera etapa de la unidn, debi-

N© 65 / 2020, pp. 339-362
ESTUDIOS ATACAMENOS
Arqueologfa y Antropologfa Surandinas

do a la desconfianza que crea su procedencia de otro
grupo familiar. Ellas tenfan que actuar con humil-
dad para demostrar su incondicionalidad a través de
un comportamiento servil y respetuoso, conducta
considerada apropiada de una mujer-esposa que as-
pira a ser miembro de la nueva familia.

Se esperaba que fuesen trabajadoras, hacendosas y so-
metidas a las decisiones de su suegra, de su marido y
de los parientes de este. El quehacer cotidiano consis-
tia en pastorear, recolectar lefia, cocinar, sembrar, co-
sechar y regar, hilar y tejer, cuidar a los nifios menores.
La madre del esposo asumifa el rol relevante en la acep-
tacién final de la mujer. La relacién suegra-nuera era
jerdrquica; la primera disponia de todo el poder en las
decisiones cotidianas. En cambio, si bien la relacién
suegra-yerno y suegro-yerno era también jerdrquica,
la distancia fisica conducia 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
iniciacién como warmi (mujer-esposa) se producian
por las exigencias de las warmis, en su fase de madurez
y consolidacién. Ello demuestra la fuerza del orden
de género y que este trasciende a los individuos. Ellas
argumentaban que ‘eso viene del tiempo de los bisabue-
los, las madres antiguas dicen que viene del tiempo Inka.
Antes eran mds pesadas todavia, algunas hacian levantar
a las tres o cuatro de la maniana, oscuro y pegando por

detrds, las hacian trabajar” (C. C. Citani).

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 familia-
res involucradas. Durante la estancia de campo en
1982 pude observar la devolucién de dos mujeres.
Una joven de Arajj Saya que se uni6 a un joven de
Mangha Saya en Isluga y que permanecié en la casa
de su pareja por cuatro meses. Su suegra y cufiadas
no estuvieron de acuerdo con su casamiento porque
habfan pensado en casarlo con otra mujer. Varias
esposas comentaron que en estos casos la familia
de la mujer debia pedir indemnizacién econémica
a los padres del novio dado el trabajo desempena-
do durante el tiempo que durd la convivencia. El
otro caso me lo informaron directamente la afectada
y sus padres. Me visitaron para tratar el problema,
pues pensaron que yo era funcionaria municipal
y que requerfan dejar constancia de la separacién.
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Se traté de una joven de Mangha Saya que se 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. Argumenté que el maltrato recibi-
do por parte de la pareja eran instrucciones de su
suegra, y que el grupo familiar era de mal vivir; esto
es, no se comportaban segtin los patrones esperados.
La madre, bastante afectada, insistfa 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 muje-
res botadas con hijos o se les habfan muerto. Senald,
ademds, que se trataba de gente que no conocian
muy bien porque eran de Arriba y ellas eran de Aba-
jo. La madre describié asi lo sucedido el dia en que
su hija volvié a casa:

Una maniana sali muy temprano al cordero,
cuando regresé mi hija tenia 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
demds hermanos y su padre, que estd sordo. Ah{
Maria se puso a lorar y contd. Yo le respondy
que debia irse de vuelta, ella se habia quedado
con esas gentes y ahora tenia que seguir con ellos

(I. C., Chapicollo).

Maria intervino: “Yo no queria casarme, ni siquiera
habia pololeado. Agarré consejo de su tio Zacarias. Me
aconsejé que aceptara nomds”. Al conocer la situacién,
sus padres acudieron al presidente del Comité Veci-
nal de la estancia de la pareja de Marfa. Este escuché
la situacién y les aconsejé que fueran a buscar a otro
hombre con mayor autoridad para citar al joven y a
su familia y arreglar cuentas en su localidad. Fueron
citados, pero no asistieron. Se presentaron luego en
el retén de policia donde les recomendaron llevar el
problema al juez de policia local que operaba en la
municipalidad. Marfa queria quedarse en casa de sus
padres y estos también lo deseaban, a pesar de que ya
tenfa tres meses de embarazo. A pesar de que toda-
via no habia contraido matrimonio civil, pensaban
que se debfa arreglar juridicamente la separacién para
que procediera la indemnizacién por el trabajo que
habia realizado desde el 6 de febrero en adelante y
el reconocimiento legal del hijo. Estos antecedentes
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hablaban del reemplazo de los mecanismos media-
dores de conflictos que habian oficiado para estos
casos: los padres de ambas partes, padrinos (si es que
se hubiese legitimado la relacién), los caciques de tur-
no (mallku-talla) y el juez de distrito.* Es decir, los
dispositivos de la costumbre, mismos que incluian
compensacién por el trabajo prestado por la mujer
al hogar del joven.

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 jévenes de
las normas consuetudinarias como consecuencia de
la mayor escolarizacién. Se crearon las escuelas de
concentracién fronteriza que ofrecian el sistema de
internado, para dar continuidad de estudios a las y
los jévenes de las diferentes localidades en la estancia
de Colchane y en el pueblo de Cariquima. Se prohi-
bié la lengua aymara y los programas educativos no
consideraron oficios vinculados al campo. Los pa-
dres motivaban y apoyaban a sus hijos para que con-
tinuaran sus estudios secundarios y terciarios en la
ciudad, lo que condujo a la emigracién juvenil por
motivos de estudio, 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 para emplearse como
trabajadoras de casa particular.

El acceso a subsidios estatales, que consistian en pa-
gos mensuales por asignaciones familiares, de vejez
o discapacidad, generd un ingreso antes inexistente
que contribuyd con circulante para el cambio en los
patrones de consumo. Asimismo, 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 aumenté por el mejoramien-
to de la red vial, lo que continda hasta hoy. La tenden-
cia a la desagrarizacién implicd que los ingresos ya no
provinieran solo de las actividades agropecuarias, sino
del transporte, comercio y empleo temporal como
asalariado, y de los subsidios. Las tareas campesinas se

4 Los jueces de distrito eran nombrados por la auto-
ridad estatal para actuar como representantes del
aparato judicial, cargo que recafa en personas ma-
yores que supieran leer y escribir.
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reorganizaron al interior de los hogares. Los hombres
jovenes se fueron excluyendo del trabajo agropecua-
rio, para dejatlo a cargo de las mujeres-esposas y de
los adultos mayores. En tanto que las mujeres jévenes
y solteras combinaron tareas campesinas con empleo
temporal fuera de las comunidades.

En la actualidad, se prefieren parejas que se adscri-
ban a la colectividad aymara, sin importar la co-
munidad de origen; ademds van aumentando los
matrimonios con personas que no se consideran
indigenas. Si bien la participacién de los padres en
la eleccién de la pareja ha ido disminuyendo, estos
siguen incidiendo en las decisiones de las personas a
la hora de unirse en matrimonio y en las estrategias
de colaboracién de los hogares de una familia am-
pliada (varios hijos e hijas con sus respectivas uni-
dades domésticas). El capital econémico disponible
de las familias contrayentes sigue siendo importan-
te. El nimero de ganado, la propiedad y el acceso
a pastales, la cantidad de tierras para el cultivo se
mantuvieron como ¢je de las aspiraciones; pero en la
medida en que los ingresos ya no provienen del agro
y las tareas productivas y reproductivas solo parcial-
mente consideran las labores campesinas, el tipo de
ocupacidn 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 ello es que la socializacién de
las mujeres promueve su participacién en las activi-
dades productivas y reproductivas sin exclusiones.
Un buen esposo es también un hombre trabajador y
responsable de su familia, aunque se excluyen de las
actividades reproductivas. El trabajo remunerado es
importante para las mujeres y para los hombres. Un
estudio realizado en el afio 1996 en Arica arrojé que
el aporte de la mujer a los ingresos de los hogares
encuestados alcanzé el 46,8% (Carrasco, 1998). La
actividad comercial por cuenta propia en los secto-
res urbanos tiene que ver mayoritariamente con la
venta de productos agropecuarios en los terminales
agricolas de las ciudades de Arica e Iquique. Esta
modalidad de empleo permite conciliar el trabajo
remunerado con los deberes domésticos del cuidado
de hijos, alimentacién de los miembros del hogar y
el cumplimiento de tareas sociales de la comunidad
(festividades y rituales).
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La nueva unidad doméstica en contextos campesi-
nos dependia de los recursos de los padres del novio.
Después de un tiempo el varén se iba independizan-
do, sin dejar de participar en emprendimientos de
actividades comerciales o de otra naturaleza. Aun-
que las mujeres poco a poco se distanciaban de sus
familias de origen, los vinculos de las familias aliadas
se definen como parientes. Los consuegros se deno-
minan entre s{ comadres y compadres. Esta relacién
implica la posibilidad de cooperacién a través de
préstamos econémicos, 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 econémica, so-
cial e ideoldgica del nuevo hogar ha significado una
menor presién de las suegras, haciendo menos dificil
que antafio el proceso de integracién a la familia del
marido. Sin embargo, la condicién de trabajadoras,
el cardcter humilde y la aceptacién de la autoridad
de los padres y de la familia del esposo persisten.
Se valora la capacidad de la esposa para administrar
econémica y socialmente la unidad doméstica y la
capacidad del hombre para dirigir o guiar el camino
que seguird el hogar. En este sentido, la socializa-
cién de género es fundamental, proceso en el que la
familia cumple un importante rol. Pero el sistema
escolar y los medios de comunicacién constituyen,
también, importantes dispositivos para instaurar el
orden de género. Estos dltimos imponen modelos
occidentales de género basados en el dominio mas-
culino en el sistema capitalista actual, configurando
a los hombres como proveedores econdmicos del
hogar y poseedores de autoridad para tomar decisio-
nes sobre la vida de la familia, y a las mujeres y lo fe-
menino como ejes de la vida doméstica y principales
responsables del bienestar de la familia.

Jaquichasiiia. Ceremonia de
iniciacién de las personas adultas

El rito de pasaje mds importante del ciclo vital es
el matrimonio. Se trata de un momento en el que
los individuos se inician como personas socialmen-
te reconocidas. El término aymara utilizado para
designarlo es jagi, cuya traduccién literal es gente
(persona) y alude a las caracteristicas propiamente
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humanas; vale decir, ser como las normas y los va-
lores que los mayores y los antepasados determinan.
Desde la perspectiva del pensamiento aymara, las
personas van elabordndose a través de un proceso
organizado segun la ética y estética que promueven
los abuelos y las abuelas. Los humanos van madu-
rando en términos de razonamiento y sentimientos
a medida que van desempefando 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,
esta recién formdndose. Una pareja recién casada ha
comenzado a tener ‘corazén’ (razén). Un abuelo tie-
ne corazén (sensatez/experiencia). Bertonio (1984)
registra la expresion chacha chuymani y la traduce
como dnimo varonil, lo que hoy significa literal-
mente esposo con corazdn; en espafol 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 chhima-
ni, lo que significarfa esposo con sentimientos y ra-
zonamientos adecuados a esta condicién.

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 la palabra
chulla (impar). La dualidad mujer/hombre consti-
tuye el centro de la vida humana. En los hogares
campesinos, las familias preparaban a sus hijos e
hijas para enfrentar la vida en pareja. Tanto hom-
bres como mujeres eran socializados para la vida
laboral, social y para ser esposa y esposo. Siendo
tawajo (mujer soltera, fase previa al casamiento) ya
disponian 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
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En la vida soltera hay que estar alegre
Pasteando ganado hilando caitito
Tejiendo fajita

(M. F., Enquelga)

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...

(L.A., Pisiga)

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?

(C. C,, Citani)

Las mujeres jovenes que pasteaban al ganado, ca-
minando por los cerros, son representadas como
personas alegres, desafiantes, deseadas por los varo-
nes y en busqueda de pareja. Esta actitud y el canto
atrafan a los hombres, quienes podian llevarlas a sus
casas a la fuerza: “Mi abuelita me decia: cante, cante
por ahi en el campo y la agarrardn. Si el joven te gusta
tiene que agarrar rdpido”. Ella le cont6 un cuento:

Ahi se encontré con su prima. Un joven
enamoré a su prima. ;Enojada estds? ;Con
otro tienes compromiso? ;Estds esperando
un hijo? La prima no le contesté. Ella tenfa
compromiso con otro. Estaba embarazada.
No le contestd y entonces la pescéd. Yo me
asusté. Mi mama te quiere para yerna, jva-
monos ahora!

La mayoria de las parejas tomaban la decisién 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 iniciar el proceso
de legitimacién de la unién. Si esta era aceptada por
las familias de la pareja, esto suponia varios pasos.
Comenzaba con la llegada de la mujer a la casa de
los padres del novio, continuaba con la ceremonia
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jaquichasifia, kasarata, o bajada de mano y luego de
unos afios se realizaba el matrimonio civil. Segin
M. Mamani (1999) la palabra jaguichasifia se divide
morfolégicamente en jagi o persona, el complemen-
to /-si-/ conversion entre si, y /-71a/ verbalizacién de
accién; lo que puede traducirse como conversién en
persona adulta (Mamani, 1999, p. 312). En efecto,
las fases de la unién implicaban rituales que aunque
variaban en sus formas mantenian la estructura. En
primer lugar, la mujer amanecia un dia en casa de
sus suegros. Ella asume tareas cotidianas para iniciar
un periodo de incorporacién como un nuevo miem-
bro de la familia. Después de unos dias, semanas o
meses, la madre, el padre, tios y primos del novio
tendrdn 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
peticién a los padres de la mujer.

La visita ocurria generalmente de noche, con alco-
hol, coca, azticar 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 sumisién. La familia de la novia
debe oponerse y negarse para que se inicien las st-
plicas. Comuanmente, 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 joven y que
no conoce las intenciones del novio. Este parlamen-
to puede durar varias horas, hasta que se acepta el
matrimonio, momento en que se inicia la ceremo-
nia de entrega. Ana, de la estancia de Escapifa nos
cuenta cémo fue su peticién de mano, en 1978:

Yo estaba en una casa y la familia conversa en
otra casa. Mi papd, mi mamd, mis tios, sus
papds, sus tios, entre ellos conversan, hablan de
pedir la mano, tienen que rogarse. Parece que
mi papd no queria darme, se demoraron mu-
cho, a las cuatro, cinco de la manana, recién
salimos. Mi esposo estaba por abi en el campo
esperando tapa’o con frazd. Cuando ya se pu-
sieron de acuerdo, dijeron trae tu hijo, yo trai-
go mi hija. Recién empezamos a matrimoniar.
Abi entramos y mi mamd me dijo: “Te vas a
casar con este hombre. ;Te estd gustando este
hombre para esposo? ;Estds decidida a casarte?”
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—S8i —dije. Lo mismo le preguntaron a él. Abi
estuvimos toda la noche, tomando, bailando.
M;i papd me regalé una llama, mi mamd otra.
A mi esposo no le regalaron nada sus papds. Mi
mamd me regald una llijlla y mi papd, un pon-
cho. De ahi nos vinimos pa’ Escapiia, asi con
mi ropita nomds. La llama, el cordero después
lo traje (A. G., Escapifia).

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 transcurrfa la ceremonia.
En la manana se hizo el ritual de la wilancha (sacri-
ficio animal que se realiza como ofrenda a la Pacha-
mama). La mesa tenfa tejidos, una campanilla, una
talega con hojas de coca, sogas, hondas, matas de
quinua y alcohol para ofrecer a sus invitados. De-
bajo de esta mesa el cuero del animal sacrificado.
Toda la familia de la estancia, parientes de estancias
cercanas y parientes del novio conformaban los in-
vitados. Los hombres y las mujeres se vistieron 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 algin in-
dicador 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 ha-
bitacién 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
cumplir como matrimonio. El comportamiento de
los novios es andar juntos del brazo, muy timidos y
dispuestos a escuchar a los adultos. Se les trata como
wawas, es decir, recién nacidos para la vida en pare-
ja. 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 bendicién para sus
hijos. Los padres de la pareja comenzaron a tratarse
de compadres y comadres.

Como la pareja no tiene experiencia en vida de ca-
sados, se les debe instruir cémo vivir. Al hombre se
le aconseja que no debe tratar mal a su esposa y que
debe cumplir con su rol de representante del hogar
que formardn, que serd su cabeza. A la mujer, que
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debe atender bien a su marido, no setle infiel y tra-
bajar para su hogar. Se trata de un rito de pasaje en
el que los padres y las madres instruyen en sus debe-
res y derechos como chacha-warmi (esposo-esposa).
La categoria chacha implica dirigir el hogar, cumplir
los deberes de pareja sexual y las exigencias de un
buen padre. La categorfa warmi orienta a las mujeres
cémo ser una esposa (pareja sexual), atender bien a
su marido y ser buena madre, pero fundamental-
mente proveedora y administradora del hogar.

Las personas comentaban que los abuelos entona-
ban canciones en la ceremonia, cuyas letras decian
que los hombres tienen mayor fuerza; las mujeres,
menos. En el verano de 2016 una mujer de Cari-
quima conté 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 ciu-
dad. Las formas han cambiado, pero el momento
que formaliza la unién es aquel en que se retinen
ambas familias y se practican los rituales legados de
los antepasados. Sigue siendo importante la peti-
cién de mano de la mujer por parte de la familia del
novio (padres y tios). Las caracteristicas de las cere-
monias y de las fiestas dependerdn de los recursos
econémicos y de la adscripcién religiosa. Sin embar-
go, se mantiene como ritual que legitima el cambio
de estatus, especialmente la salida de la mujer de su
grupo doméstico al del futuro marido y la consagra-
cién del estatus de chacha y warmi en la comunidad
translocalizada en los barrios urbanos.

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

Si pensamos que los hombres necesitan una esposa
y las mujeres un esposo para lograr el estatus de
persona social, la institucién 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 basado
en las ideologias de género. Los deberes y derechos
de las mujeres esposas y de los hombres esposos se
comprenden en un régimen de complementariedad
de roles; mismos que se orientan a satisfacer las exi-
gencias de produccién socioeconémica del hogar,
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las necesidades sexuales y de crianza de los meno-
res. Desde el punto de vista simbélico, la unidad
compuesta por dos partes de un todo (chacha-war-
mi) envuelve a lo femenino y lo masculino como
componentes esencialmente diferentes que se com-
plementan. De aqui que la vida adulta deba reali-
zarse en par y no en singular para adquirir el estatus
y prestigio que todas y todos aspiran. Por ello es
que la nocién chulla para designar a una mujer o a
un hombre soltero aluda a tristeza y pobreza, por
estar incompletos. Desde el punto de vista social,
se trata de dos partes: un esposo que dirige y pro-
vee econémicamente al hogar, y que lo representa
social y politicamente; una esposa que provee eco-
némicamente y administra el 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 mecanismos tales como
la divisién del trabajo (segtin géneros y edades) a lo
largo de la nifiez y adolescencia y la participacion
en la vida social en la fase previa al matrimonio. De
igual manera, los rituales son centrales para inter-
nalizar deberes y derechos de ambos géneros y para
legitimarlos. Las ceremonias de los diferentes tipos
de bautizos en la infancia van configurando a los
yocallas (hijos-nifios) e imillas (hijas-nifias) y las ac-
tividades y libertades asignadas a las jévenes (rawa-
jo) y a los jévenes (wayna) prefiguran a esposas y
esposos. Pero son aquellas celebradas en el matri-
monio las que establecen el estatus y el prestigio de
las partes y producen la asimetria y la dominacién
masculina. Esto porque la idea de la complementa-
riedad de roles y las reglas de reciprocidad forman
parte de un modelo que valora y legitima las pric-
ticas sociales que asignan al hombre la posicién de
lider de la unidad doméstica, de la familia y de la
comunidad.

En contraposicién a lo anterior, Mamani (1999) ar-
gumenta que se tratarfa de un paradigma que postu-
lala igualdad de estatus. Es decir, ambos conyuges se
valorarfan del mismo modo cumpliendo roles dife-
rentes. De acuerdo a este autor, el concepto aymara
que permitirfa entender este modelo es panipacha,
que equivale a pareja humana, es decir, unién de dos
personas. Se refiere al sentido de dualidad en igual-
dad de condiciones de dos personas. Agrega que:
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El mecanismo de la vida conyugal aymara
en el desarrollo social y cultural lleva impli-
cito el sentido de solidaridad e igualdad de
los componentes chachawarmi, condiciones
basicas que sustentan el principio de igual-
dad y equidad de un matrimonio aymara, no
habiendo discriminacién alguna, al menos
como modelo. La sociedad es la que modela
las pautas de conducta de cada uno y conser-
va el sentido de reciprocidad en el contexto
conyugal, familiar y comunal. La estabili-
dad de chacha-warmi no solo se apoya sobre
las necesidades de intercambio de bienes y
servicios, divisién 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 entes
interactuantes, cuyo cuerpo dual tiene como
finalidad el desarrollo en plenitud (Mamani,
1999, p. 308).

En tanto el dominio de los hombres es justificado
social y culturalmente mediante la idea de com-
plementariedad y equidad, trasciende a los sujetos
hombres y mujeres. Ambos perciben que este orden
los posiciona en lugares diferentes, pero con el mis-
mo estatus y poder. En general, no identifican, por
¢jemplo, 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
provocados por el no cumplimiento de las reglas, de
los deberes; y no como privilegios sociales origina-
dos por el régimen de género.

En las familias campesinas tanto el marido como la
esposa trabajaban para conseguir los recursos nece-
sarios para la reproduccién econémica y social del
hogar y ambos disponfan de su producto. Pero las
mujeres no tenfan dominio sobre la propiedad de
los pastales, que en una economia basada en la ga-
naderfa constitufa uno de los bienes mds 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 hijos y del marido. No disponian de
derecho al descanso, al ocio ni a invertir dinero en
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si mismas; y secundaban a los hombres en el lide-
razgo familiar y comunal. El hombre esposo tenia
acceso a la propiedad de los pastales, aplicaba sus
prerrogativas en la disposicién de recursos para el
consumo personal, para ser atendido cotidianamen-
te, para elegir tiempo de ocio, para tener parejas se-
xuales fuera del matrimonio y para ejercer violencia
fisica en contra de la esposa si ella se apartaba del
comportamiento ideal. Era el lider del proyecto fa-
miliar, aun cuando las esposas tomaran decisiones
sobre la alimentacién, emprendimientos agrogana-
deros o comerciales, en la educacién de los hijos e
hijas y/o asumieran riesgos mayores emigrando ha-
cia las ciudades. En este marco, se entiende por qué
las asambleas comunales estaban compuestas princi-
palmente de hombres, que estos dominaran mis el
espafiol, accedieran a mayor escolaridad, 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.

Las tensiones que generaban las diferencias de poder
en el hogar se manifestaban en conflictos conyugales
que eran resueltos mediante los procedimientos de
mediacién descritos mds arriba (padres, padrinos y
lideres comunitarios). Si no eran resueltos por ellos,
se trasladaban a los jueces de distrito. Estos meca-
nismos permitian enfrentar los problemas de pareja
que involucraban a los grupos domésticos 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 siste-
ma juridico positivo y del régimen estatal de cons-
truccién social y simbdlica 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 hegemoénicos de la sociedad nacional. En la
década de los ochenta esta era una situacién sensible
en las mujeres. El siguiente testimonio da cuenta del
vacio institucional que las afectaba:

Las mujeres sabemos sufrir mucho aqui, mds
que hombres, algunas pasan felizmente tam-
bién. Ahorita de todo me pienso: [Para qué me
parid mi mamd, para qué si se murieron todos!
Antes arreglaban entre papds, los de mujer y
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los del hombre con un juez; multa tenian que
pagar. Si es que habia un motivo de mujer, ella
paga. Ahorita yo no, no tengo nada que pudie-
ra decir mi mujer estd andando con otro, que
no estd trabajando, asi. Bueno y sano me trata
bien también, pero cuando sale de la casa se
olvida de los ninos, yo no pu’ anio, ano con mis
hijos. Estamos sufriendo con maridos... (T. C.,
Pisiga Carpa).

Teodora argumentaba tener el comportamiento co-
rrecto como esposa: trabajaba y era fiel a su esposo.
Este no cumplia con los deberes de esposo-padre.
Habla de la ausencia de proteccién por la pérdida de
sus padres, de otros parientes que la representaran y
de la ausencia de jueces de distrito como mediado-
res. Unos afios mds tarde (en 1989) conoci el caso de
una amiga recién casada que se quejoé ante sus sue-
gros 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, pegdndole con
soga, imponiendo su autoridad y sanciondndolo. 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 con-
yugal, esto exige la presencia de parientes con expe-
riencia para atender los problemas que surgen en la
cotidianidad de los hogares y con autoridad.

Otros testimonios femeninos alegaban maltratos
fisicos, la falta de preocupacién del marido por
proveer de alimentos y ropa para ellas o por tomar
decisiones sin consultarla respecto de actividades
econdémicas o religiosas. Para los hombres, el que las
mujeres sean flojas, no sean diligentes en las tareas
de la casa y en las actividades productivas, no los
atiendan con carifio o los celos. Un marido residente
en la comuna de Alto Hospicio entrevistado en el
verano de 2015 senalaba: “En e/ mundo de nosotros,
la mugjer tiene que ser muy atenta al hombre, tiene que
preocuparse de todos los quehaceres de la casa, y com-
plementarse con el hombre, no solamente darle la tarea,
el rol de cuidar al nino, de cocinar, de lavar la ropa, sea
de la mujer, sino que también sea compartido”.

Ellas no debian dar pie a nada que suponga un gra-
do de confianza mayor con los varones. El compor-
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tamiento corporal y estético sigue reglas especificas
que indican si una mujer es transgresora o no de
las mismas. Por ejemplo, la disposicién del sombre-
ro ladeado, peinarse o vestirse en un dia cualquiera
como si fuera de fiesta, formas de mirar directamen-
te a los ojos a los hombres, reirse y hacer bromas en
publico. Una mujer mayor de Colchane, que habia
tenido generalmente problemas con su marido, rela-
taba que antes los hombres regafiaban a sus esposas
cuando estas lavaban su cabello o ponfan cuidado en
su persona, arguyendo que lo hacian para provocar a
otros hombres 0 a un supuesto amante. Cuando una
mujer tenfa mucha fuerza y presencia en la familia,
se decia que el hombre es mandado por su mujer,
lo que supone cierta desvalorizacién entre sus igua-
les. £l debe imponerse frente a las decisiones eco-
némicas y sociales y lo ideal es hacerlo con el pleno
consentimiento de la esposa; pues si ella se resiste le
acarreard dificultades practicas y de imagen ante las
demds unidades domésticas. Sin embargo, las muje-
res pueden romper estas reglas, asumiendo las con-
secuencias. Si efectivamente deciden establecer con-
tactos sexuales con otros hombres, son fuertemente
reprimidas y castigadas por sus maridos, por sus pa-
dres y suegros. Si los hombres cometen adulterio las
mujeres discutirdn con ellos, no los atenderdn bien
y también enfrentardn a la amante. Son los parientes
los que se encargardn de evaluar. La existencia de
hijos e hijas producto de esta relacién extramarital
era regulada por la patrilinealidad, quedando a car-
go de la familia del hombre. Si bien estas situaciones
acarreaban conflictos internos, los mediadores bus-
caban soluciones para que la pareja no se separara.
Entre los arreglos, identifiqué casos en que la llegada
de un nifo al seno del hogar era aceptada por el con-
junto de los familiares, especialmente los hermanos
y hermanas. La mujer exigfa al esposo encargarse de
sus gastos, pues los de ella correspondian a sus hijos
biolégicos.

Registré solo un caso en el que 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, indicando 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 préctica, pues a los pocos
dias la mayor parte de las familias decidié ingresar
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a la iglesia pentecostal, dividiéndose asi la estancia
entre catdlicos y evangélicos. No obstante, infor-
ma acerca de cémo los cambios promovidos por la
administracién estatal chilena significaron 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 préc-
tica que consideraron injusta.

La capacidad reproductiva de las mujeres es valo-
rada 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 més cercanos, los cuales reciben un
trato de hijos legitimos, aunque estos conozcan a sus
padres bioldgicos. Pero el no engendrar acarrea di-
ficultades, especialmente con las suegras. Son ellas
las que maltratan verbalmente a la nuera si los hijos
demoran en llegar. Por otra parte, el control de la
natalidad que lideraron los agentes de salud estatal
en la segunda mitad de la década de los ochenta fue
lentamente adoptado, pero los maridos eran quienes
decidian si se sometian o no a los procedimientos.
Algunas mujeres les temian y no querian usarlos, ar-
gumentando que los cuerpos femeninos del altipla-
no son diferentes de los de las mujeres de la ciudad;
pero eran obligadas por los esposos, dadas las exi-
gencias que enfrentaban por los gastos en educacién
y por las aspiraciones de dejar el trabajo campesino.
Sin embargo, hubo maridos que no permitieron que
sus esposas los adoptaran por temor a ser engafiados
sexualmente con otros hombres.

Hasta fines del siglo pasado era dificil la ruptura ma-
trimonial, especialmente cuando se trataba de unio-
nes consagradas en el registro civil. El divorcio era
concebido como una actitud de animales y no de se-
res humanos. En la medida que las mujeres salen de
sus localidades de origen para integrar otra familia,
la separacién las vuelve vulnerables. Una dirigente
social de Cariquima argumentaba en 1992:

Cuando las hijas mujeres salimos, ya no perte-
necemos a la familia de mis padres, ya no ten-
go nada, chacra, pastales, nada; porque en la
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estancia del marido tenemos animales, chacra.
La mujer aymara tiene que sujetarse como sea
a la familia del vardn, ya que dijimos “este
hombre es mi hombre en la mala y en la bue-
na’, entonces tenemos que quedarnos. Yo co-
nozco a una mujer que a pesar de que su esposo
es un irresponsable total, quisieron separar.
Pero dijo, “;china [sirvienta] de quién me voy
a ir? Aunque mi marido es irresponsable y to-
mador, es mi esposo, aqui me quedo”. Hasta el
dia de hoy abi estd. Trataron de mejorar, no
es china de nadie, no es risa de nadie (E. M.,
Cariquima).

Asimismo, senalaba: “La mujer va de rancho en ran-
cho. El hombre se queda ahi en su comunidad, es ca-
beza 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 pricti-
ca, cuando el matrimonio tenia solo hijas mujeres,
se buscaban arreglos convenientes para la continui-
dad en el control de los recursos. Ellas podian irse
a otra localidad, pero pastear su ganado y el de su
marido en la estancia de sus padres. Por otra parte,
la herencia bilateral del sistema juridico estatal fa-
vorecia el reclamo de derechos de las mujeres tanto
de acceso a los pastales como a la propiedad de par-
celas de cultivo.

La mayoria de las mujeres y de los hombres residen-
tes en la ciudad afirman que el sistema normativo
y ético puede sintetizarse en la expresién aymara
suma kamana (buen vivir), lo cual se logra por el
cumplimiento de roles diferenciados y en equidad
para alcanzar equilibrio y estabilidad. Pero las prdc-
ticas matrimoniales incluyen también contradiccio-
nes, conflictos y desigualdades que han conducido
a las separaciones. Actualmente, las rupturas ma-
trimoniales son aceptadas y se explican 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 di-
ficultades que conlleva conciliar la vida laboral, la
vida en pareja y el cuidado de hijos en los modos de
vida no campesinos; en consecuencia, no les es facil,
tanto al hombre como a la mujer, cumplir con lo
que se espera de ellos. Las mujeres que trabajan por
cuenta propia no se refieren a estas dificultades. Silo
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hacen quienes tienen un empleo dependiente y de
tiempo completo. Sin embargo, en la mayoria de los
casos analizados ser pareja, madre, trabajadora y ad-
ministradora del hogar es un referente de identidad
y su cumplimiento las provee de bienestar y tran-
quilidad. 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 separacién 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 significa que el
viudo/a puede contraer nuevamente matrimonio
y/o permanecer en la localidad de la familia de su
cényuge fallecido/a como miembro legitimo de ella.

Reflexiones finales

He propuesto que los cambios que se han desplega-
do en las précticas matrimoniales iluminan nuestra
comprensién sobre el devenir de las relaciones de
género en la colectividad aymara del norte chileno.
Puedo sefialar que la constitucién de la unidad con-
yugal se estructura segun el régimen de género bina-
rio que instaura a mujeres y hombres en su condi-
cién de esposo y esposa. Esto ocurre en un contexto
en que la familia tiende a organizarse segin prin-
cipios de patrilinealidad y residencia virilocal de la
unidad doméstica; aunque el reemplazo del trabajo
agroganadero por actividades comerciales, transpor-
te y otros servicios los va dejando atrés.

Es posible hablar de dos érdenes de género en un
campo de lucha, cuya articulacién depende de las
condiciones socioeconémicas del hogar. Por una
parte, aquel que deviene de los antepasados norma-
do bajo un formato binario basado en las diferencias
ontolégicas de mujeres y hombres y que otorga tan-
to a esposas como a esposos la obligacién de la pro-
duccién y reproduccién de los hogares siguiendo el
modelo dual de complementariedad, como eje ideo-
légico que justifica la dominacién de los hombres
y lo masculino, especialmente a través del control
de los productos del trabajo y el liderazgo publico
de la familia. Por la otra, el que impone el Estado y
la sociedad nacional, basado en las ideas judeocris-
tianas que otorga, también, privilegios a los hom-
bres mediante el control econémico de las mujeres-
esposas y el confinamiento en la esfera doméstica
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como responsables de las tareas reproductivas. En
menor medida, y como efecto de los procesos de
integracién nacional, influyen las ideas feministas
contrahegemoénicas contempordneas, especialmente
en lo que tiene que ver con el rechazo a la violencia
intrafamiliar y procesos de independencia econémi-
ca y sexual. Ambos patrones de género no operan
de manera dicotémica, sino que van configurando
varios tipos de masculinidades y femineidades segiin
las exigencias econémicas, politicas y religiosas de
los hogares, de las familias y de la comunidad ayma-
ra en un contexto sociopolitico de reconocimiento
éenico y de redistribucidn.

Las prescripciones matrimoniales han regulado el
control de los recursos y asegurado el orden social
de género que produce estabilidad. Se trata de un
mecanismo que promueve alianzas politicas que
contribuyen a la continuidad de la comunidad, aho-
ra translocalizada. Las précticas endogdmicas de los
grupos agnados formaban grupos corporativos en
torno a la propiedad de los pastales para mantenerla
en manos de los hombres. Lo mismo ocurria con
la residencia virilocal y la descendencia patrilineal.
La reproduccién de estas formas de organizacién fue
posible por el funcionamiento de un sistema de gé-
nero que asignaba a los hombres y a lo masculino el
control y dominacién para lograr mantener el orden
social (Harvey 1989). Si los procesos de desagrari-
zacién y descampesinizacién han conducido a una
menor importancia del control de los recursos agro-
pecuarios, la flexibilidad en la eleccién de la pareja
y en la residencia va aumentando. Esto explicaria
la disminucién de la endogamia por mitades (Arajj
Sasya y Mangha Saya) y por comunidad (Isluga y
Cariquima). La eleccién de pareja se amplia a per-
sonas de origen indigena, pero que no pertenecen
a estas comunidades y en menor medida a quienes
no se adscriben a algin pueblo originario. De una
clara tendencia a la endogamia por comunidad se
pasa a una red mds 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 perso-
nas 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.
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La estrecha relacién que tiene la familia paterna con
la nueva unidad doméstica contribuye a la manten-
cién de la comunidad como conjunto social distin-
tivo en las ciudades. Esto se manifiesta en la cola-
boracién econdmica (especialmente en la primera
etapa de casados), en los vinculos sociales, en la par-
ticipacién en las festividades y en la representacion
politica de los hogares como miembros de la comu-
nidad de pertenencia. Es decir, si bien la incidencia
de los padres disminuye, su influencia conserva su
importancia para mantener redes de alianzas para la
produccién econémica y social de la unidad domés-
tica, de la familia y de la comunidad, tanto en la
localidad rural como en las ciudades.

El control de los padres y madres en el matrimonio
y en la reproduccién del orden de género se obser-
va principalmente en la ceremonia que legitima la
unidad conyugal. Denominada jaguichasiia y cele-
brada de manera menos sofisticada que antafio por
la comunidad aymara translocalizada, se mantiene
como rito de pasaje a la vida socialmente recono-
cida de adultas y 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 reproduce el régimen de género y las fronteras
étnicas. La aceptacién social del nuevo matrimo-
nio se precisa para establecer alianzas entre los dos
grupos domésticos que se unen. El ritual da cuen-
ta de la construccién social y cultural del hombre
esposo vy de la mujer esposa. Los roles, normados
segun 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 hogares; 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. Ello permite natu-
ralizar el control que ejercen 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, ob-
tencién de ingresos, actualizacién de las redes socia-
les, produccién de rituales) como propiedad de las
mujeres y lo femenino, le asigna un lugar prepon-
derante en la vida familiar y comunal, pero en una
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posicién subordinada. En resumen, la ceremonia
Jjaquichasinia es un dispositivo que configura a hom-
bres 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, norma-
lizando la subalternidad de las mujeres y sus grupos
de pertenencia.

Los principios de reciprocidad y complementarie-
dad como paradigma de la unidad conyugal, que
postula igualdad de estatus (Mamani, 1999, Spe-
edding, 1997), forman parte de un tipo de ideologia
de género que justifica los comportamientos de mu-
jetes y de hombres para lograr estabilidad en las re-
laciones familiares y, por lo tanto, en la comunidad
translocalizada. Como afirmé Platt (1980), lejos de
configurar una relacién simétrica, legitima desigual-
dades entre el hombre y la mujer; pero debemos
comprender que no solo se trata de una cuestién 16-
gico-simbdlica, sino que implica estudiar sus efectos
en las prdcticas sociales, econdémicas y politicas en
las personas marcadas por el género; pues naturaliza
la dominacién masculina.

La urbanizacién de los hogares y la mayor escolari-
dad de sus miembros han contribuido al reemplazo
de las instituciones que operaban en caso de conflic-
tos de pareja y sus familias por el sistema juridico
estatal, lo cual implica la expansién del régimen de
género hegemanico, tensionando los principios del
modelo de complementariedad; dejando un vacio
institucional que afectarfa mds a mujeres que a hom-
bres. Esto porque la institucionalidad estatal vigente
invisibiliza normas y valores de la tradicién aymara.

El devenir de las prescripciones matrimoniales, de
los rituales y de las reglas que norman el compor-
tamiento de los esposos y esposas muestra que las
relaciones de género contribuyen a la permanen-
cia de la comunidad aymara en el contexto de la
economia neoliberal y de la sociedad nacional. El
matrimonio o chacha-warmi, como un conjunto
de disposiciones que organizan la relacién esposo-
esposa, requiere de un sistema de género para su
reproduccién. Este provee los componentes nece-
sarios para producir estabilidad conyugal y para
configurar redes sociales que contribuyen a reafir-
mar al conjunto de patriparientes. Esto se ve en la
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relacién suegra-nuera (formada por mujeres) que se
dirige a cuidar los intereses de la familia del hom-
bre. La salida de la mujer de su grupo doméstico y
las exigencias que implicaba su adopcién por parte
de la familia del varén las situaba en una posicion
de subordinacién y dependencia en relacién a las y
los integrantes de la nueva familia. Los cambios en
la residencia de la unidad doméstica disminuyen 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 del nuevo hogar.

Si bien el sistema de género no se agota en las re-
laciones de pareja, ni en la relacién suegra-nuera,
los datos acopiados sitdan la unidad chacha-warmi
como un referente relevante que organiza los com-
portamientos de gran parte de la vida de mujeres y
hombres. Esto porque la regulacién del matrimonio
y los mecanismos para su consagracién han permiti-
do producir y reproducir relaciones de poder al inte-
rior de la familia y de la comunidad andina colonial
y republicana. En este sentido, en contraposicién a
lo senalado por Harris (1985), se puede afirmar que
el estudio del matrimonio en la colectividad aymara
puede explicar las relaciones de género, pues incluye
aspectos nucleares del comportamiento de las per-
sonas adultas asociados a la dominacién masculina
como la violencia, la exclusién de la representativi-
dad social y politica de sus hogares, el control de su
sexualidad, la negacién del derecho al ocio. En cam-
bio, las interpretaciones vertidas concuerdan con Ri-
vera Cusicanqui (2010), pues la complementariedad
como principio de organizacién del género no im-
plica igualdad social. En el contexto de los las trans-
formaciones que impone la sociedad nacional, la
convivencia equilibrada entre diferentes es un ideal
al que aspiran las familias aymaras, pero ello no sig-
nifica 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. El no
reconocimiento del trabajo femenino para la fami-
lia del esposo, si es que la familia decide no aceptar
a la mujer, habla de la colonizacién de género por
parte de la sociedad nacional. Aun asi, a diferencia
de las mujeres no indigenas, las aymaras son valo-
radas y validadas como warmis o mujer adulta, en
tanto trabajadoras remuneradas y no remuneradas;
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no obstante, se tiende a una subvaloracién 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 agregando tareas domésticas
que no tenfan en lo modo de habitar campesino.
Las exigencias de higiene, de orden y de cuidados
de menores y mayores (impuestos por la escuela y
el sistema de salud publica) demandan mayor canti-
dad de horas-mujer en las actividades reproductivas.

Ahora bien, las pricticas sociales guiadas por el mo-
delo de género y las précticas matrimoniales son la
base de alteridad de la comunidad aymara respecto
de la sociedad no indigena. Las tradiciones cultu-
rales de género se ponen en juego cuando se con-
trastan 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 evidencia de tradiciones
culturales de género propias, legadas por los antepa-
sados, cuyos contenidos se orientan a la equidad so-
cial entre esposos y esposas. Aunque no hay una sola
forma de resignificar estas tradiciones, ha sido util
para mantener las fronteras étnicas, para configurar
utopias y pensar proyectos de género y ciudadania
diferenciada. Son los lideres hombres quienes rei-
vindican esta diferencia, aunque evidentemente hay
mujeres que concuerdan con estos proyectos. Se ob-
serva, también, la presencia de un grupo de mujeres
(escolarizadas y segunda o tercera generacién de mi-
grantes 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.
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