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CHACHA-WARMI PARADIGMA E IDENTIDAD MATRIMONIAL
AYMARA EN LA PROVINCIA DE PARINACOTA!

Manuel Mamani M.*

A través de este trabajo se exploran modelos que rigen el matrimonio aymara: Chacha-warmi, identificando la posicién y el rol de
la mujer aymara en el modelo conyugal, en los contextos socioculturales y econémicos. Por otra parte, este trabajo pone en relieve
las influencias de modelos exégenos, que dificultan el normal proceso del matrimonio aymara, cuyos fenémenos llevan a desarti-
cularlo. Estos procesos son explorados comparativamente, destacando algunos puntos relevantes del modelo aymara.

Palabras claves: Género, sistema matrimonial aymara.

This paper explores model that rule out the aymara marriage: Chacha-warmi, by identifying the position and role of the aymara
woman in the conjugal system as well as in the sociocultural and economic contexts. On the other hand this paper shed light on the
influence of out side system, that make difficult the normal process of aymara marriage, provoking its destruction. These processes
are comparatively explored to identify certain relevant aspects of the aymara model marriage.

Key words: Gender, aymara marriage system.

En este estudio se examinan los sistemas
conyugales aymara, inserto en el sistema social y
cultural andino. Se exploran también el estatus,
la posicién e identidad de los componentes del ma-
trimonio, enfatizando el rol de la mujer en el mo-
delo estructural aymara, que actia en diferentes
contextos socioculturales y econdémicos.

Chacha-warmi: Desde una perspectiva biol6-
gica es: Chacha = hombre; warmi = mujer. Desde
una perspectiva sociocultural es matrimonio: Unién
de dos seres humanos opuestos, que rigen el mo-
delo aymara como esposa y esposo (Gavilan 1996:
64). Para ilustrar la categoria de igualdad de am-
bos componentes y sus caracteristicas se descri-
ben los aspectos més relevantes del modelo de
matrimonio aymara, y se plantean algunas reflexio-
nes sobre el paradigma conyugal. También se po-
nen de relieve las influencias de modelos externos,
que tienden a desarticular el paradigma del matri-
monio aymara, lo que incita a su transformacién,
provocando trastornos y violencia en su interior.

Ambos enfoques son explorados con criterios
comparativos a fin de que el modelo matrimonial
aymara sea mantenido y valorado en su dimen-
sién social en la idea de panipacha, dualidad que
se ve hoy fuertemente desarticulada en su esen-
cia, pues coloca a la mujer aymara en desventaja
respecto al hombre (Harris 1978: 21). El concepto
de panipacha se refiere al sentido de dualidad e
igualdad de dos seres humanos, en el que se consi-

dera la posicion de cada miembro como ser actuante
en la vida aymara. Este trabajo estd basado sobre
los datos recopilados durante varias décadas hasta
el presente, en diferentes contextos del drea alti-
planica de Parinacota; asimismo, de las observa-
ciones realizadas en diferentes ritos y fiestas tradi-
cionales en los poblados andinos de la regién de
Parinacota y Arica, y sobre las experiencias viven-
ciadas por el autor en los poblados andinos de esta
zona.

Enfoque Sociocultural
Posicion y Estatus

Al referirse al estatus y categoria de los com-
ponentes del matrimonio aymara es preciso defi-
nir algunas ideas generales de los términos usados
aqui. Dentro de una sociedad o comunidad esta-
blecida, el estatus “es el rango o posicién de un
individuo o grupo en relacién a rangos de otros” y
la categoria “es el conjunto de reglas o normas que
prescribe a una persona que ocupa un determinado
estatus; es la forma en que la persona actia bajo
determinadas circunstancias” (Castro 1989). En el
caso aymara, se prescribe bajo las concepciones
de dualidad y complementariedad (Harris 1978:
24). Entonces, por estatus debe entenderse el rol y
posicién del individuo dentro de la estructura so-
cial aymara, que permite actuar de manera conjun-
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ta y equilibrada en el quehacer de la vida andina.
Por funcién social debemos entender todo tipo de
actividad dirigida a satisfacer las necesidades que
la persona tiene tanto individual como colectiva-
mente (Mansilla 1996: 53).

Al igual que en otras estructuras sociales, en
el matrimonio aymara cada persona posee un rol y
estatus, pero en igualdad de condiciones. La per-
sona, desde el momento que contrae matrimonio,
ocupa el estatus que le asigna la misma sociedad,
que no sélo se refiere al rango, sino que incluye
los valores y conductas, en la que se reconoce como
chacha-warmi, con deberes y derechos en la so-
ciedad. El rol y estatus de cada miembro del matri-
monio trae consigo un conjunto de obligaciones
que la sociedad le impone, por lo mismo, espera
que se desarrolle plenamente dentro del modelo.

En las comunidades aymara del altiplano chi-
leno cada miembro del matrimonio aparece defi-
nido por una compleja red de relaciones parentales,
que identifica la interaccién familiar extendida
mediante mecanismos andinos. En esta red de re-
laciones encontramos el parentesco extendido a lo
largo del tiempo y espacio, lo cual estd regulado
por normas andinas. Cabe mencionar, por ejem-
plo, que en las relaciones de consanguinidad no se
permite romance entre parientes: Janiw family
purax sarnaqariajiti = No debe tener romance en-
tre parientes; janiw family purax kasarasifiajiti =
No debe casarse entre familia; ukat q’ara almjam
sartafiawa = Por eso, su alma se levanta como con-
denado.

Estabilidad matrimonial

El mecanismo de la vida conyugal aymara, en
el desarrollo social y cultural, lleva implicito el
sentido de solidaridad e igualdad de los compo-
nentes de chacha-warmi, condiciones bésicas que
sustentan el principio de igualdad 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 com-
ponente y conserva el sentido de reciprocidad en
el contexto conyugal, familiar y comunal. La esta-
bilidad de chacha-warmi no sélo se apoya sobre
las necesidades de intercambio de bienes y servi-
cios, divisién de tareas, etc., sino que también se
fundamenta sobre la base de la identidad indivi-
dual de sus componentes y el reconocimiento de
cada uno, como entes interactuantes, cuyo cuerpo
dual tiene como finalidad el desarrollo en plenitud

de la vida de los componentes. En efecto, la reali-
dad existencial e histérica del matrimonio es la
capacidad de ejercer individual y dualmente den-
tro de una unidad, en concordancia a los modelos
aymara, con una permanente identidad social, que
constituye fundamento bésico de la vida (Harris
1978: 25). Por modelo y principio aymara debe
entenderse la igualdad de condiciones entre la
mujer y el hombre, en que la jerarquia permanece
en ambos componentes y no sélo para el hombre.

El significado de la vida conyugal y su estabi-
lidad en el tiempo y espacio se desenvuelve en el
concepto de panipacha, dualidad en que los com-
ponentes forman un cuerpo dual interdependiente,
lo que le da su validez en la conciencia individual
y colectiva, modelada por la misma sociedad. Asi
cada componente estd dotado de significados y
valores propios como individuo: Sapa mayni, en
que sus actos son parte de su propia identidad,
insustituible segun el modelo social y cultural
aymara.

El estatus y posicién de ambos miembros se
caracteriza por el sistema de igualdad en los dife-
rentes contextos de la vida, los cuales presentan el
sentido de panipacha, con funciones reguladas. En
caso contrario, surgen conflictos y se convierten
en violencias conyugales, ya sea por imitacién
consciente o inconsciente de modelos urbano-oc-
cidentales de la sociedad chilena.

El chacha-warmi: Es un cuerpo dual comple-
mentario, en el que sus componentes se vinculan e
interactian en concordancia a modelos aymara. Por
complementariedad debe entenderse la idea de una
atraccion o repulsién mutua que subyace en la co-
herencia unitaria y se fundamenta en la nocién de
equivalencias emparejadas (Platt 1988: 408). Esta
idea concibe la igualdad de estatus y posicion de
los componentes, para acentuar el equilibrio con-
yugal.

Desde una perspectiva antropolégico-cultural,
la idea basica de este enfoque es la concepcién de
dualidad que caracteriza el chacha-warmi, cuya
funcidn esta basada sobre un conjunto de pautas y
valores que aun persiste sutilmente en la cultura
aymara. Cada componente de la pareja posee una
clara conciencia de su identidad, de su singulari-
dad, de sus posibilidades y los roles de su compe-
tencia en el matrimonio y en la sociedad, caracte-
rizados por:

— conciencia de identidad individual dentro del
cuerpo dual,
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— interacciones reguladas y normadas por la cul-
tura,

— tareas y responsabilidades compartidas en for-
ma equitativa,

— conciencia de sus roles inspirados en el esque-
ma de panipacha.

En efecto, en chacha-warmi cada miembro
ejerce su rol con poderes y decisiones comparti-
das, buscando el equilibrio de estatus y posicién
individual. Lo anterior significa que hay un poder
compatible con el concepto de panipacha, en el
que ambos poseen fuerzas internas y externas que
le permiten regular y mantener la equidad dual y
asi adquirir el grado de cohesién interna frente a
los elementos externos, los que en muchos casos
son agentes disociadores, y que tienden a debilitar
el sentido de chacha-warmi.

Panipacha como cuerpo dual

Para comprender mejor el sentido de pani-
pacha se desglosa la morfologia de panipacha, que
equivale en castellano a: Pareja humana, pani =
dos (humanos), dual; /-pachal/ = sufijo nominal
inclusor, que denota unién de dos personas. En
efecto, panipacha significa dualidad en igualdad
de condiciones de dos personas. En este contexto,
denota un cuerpo dual con similitud de posiciones
y categorias en la estructura. El concepto de
panipacha es, entonces, el sustento intrinseco de
chacha-warmi, y es aplicable no sélo al cuerpo
conyugal, sino también en diversos &mbitos socia-
les que tienen connotaciones duales, por ejemplo,
la pareja de novio (Mamani 1989).

Relaciones parentales

Las relaciones e interacciones del matrimonio
estan estrechamente asociadas con las ramificacio-
nes de parentesco, por lo que cada acto realizado
por ellos obedece a procesos sociales y culturales
modelados por generaciones precedentes, tanto en
lo familiar como en lo social y econémico. La ra-
mificacion de parentesco estd definida por una red
de relaciones e interacciones, que especifican y
regulan los mecanismos intra y extrafamiliares,
como una manera de cautelar su vigencia y conti-
nuidad. Segiin el modelo aymara, existe una afini-
dad parental estable; su extensién es regulada por
la estructura social; por ejemplo, se mantiene afi-

nidad hasta el sexto grado de parentesco y con una
extension sanguinea limitada y controlada: lo que
significa no tener romances o relaciones amorosas
entre parientes, ni relaciones amorosas entre com-
padres, tampoco entre ahijados, etc. Otra de las
caracteristicas que forman parte de los valores
andinos es que no existe la disolucion, separacion
o nulidad de vinculos matrimoniales, cuyos me-
canismos forman parte de los valores basicos de la
sociedad aymara. No obstante, en la actualidad,
como imitacién al modelo urbano, ya existen se-
paraciones conyugales en la sociedad, es decir, el
divorcio es considerado como una actitud de ani-
males y seres inhumanos (Gavildn 1996: 62).

Modelo e Interaccién Conyugal
Equilibrio como valor aymara

En la interaccién de chacha-warmi existen
pautas que orientan la dualidad e individualidad,
déndole sentido a la acepcién de panipacha y sus
relaciones con el mundo interior y exterior. En con-
cordancia a los valores aymara, la interaccién con-
yugal implica el sentido de solidaridad, reciproci-
dad e igualdad de categoria de sus componentes,
para enfrentar el mundo exterior (Harris 1978: 21).
De este modo, las interacciones no se producen en
el vacio ni al azar, sino que obedecen a modelos
con valores propios en la cultura aymara. Cada
persona aymara esta regulada por pautas dadas por
la familia y la sociedad, por lo que la reciprocidad
y complementariedad forman parte de los valores
y se hacen efectivas en la distribucién y equilibrio
de las tareas, que van cargadas de valores materia-
les y espirituales de la persona. Tomando la no-
cién de complementariedad, Platt plantea dos ti-
pos: simetria y asimetria. El primer tipo se basa en
la semejanza, el segundo tipo en la diferencia.
Ambos ofrecen modelos contrastados para expre-
sar las relaciones entre oposiciones con miras a la
unidad (Platt 1988: 403; Yampara 1992: 232).

En el campo de la antropologia cultural se en-
tiende por reciprocidad la relacién social, vincula-
da tanto a la persona como a la familia, que realiza
el intercambio continuo de bienes y servicios
(Alberti y Mayer 1974). En el caso del matrimo-
nio aymara se responde reciprocamente en bienes
de prendas. En otro ejemplo, la esposa deberia po-
seer tantas cabezas de animales como el esposo,
para el equilibrio adecuado en la vida matrimonial.
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En servicios, la esposa debe brindar a su esposo
con un poncho tejido por ella, mientras el espo-
so debe brindar con una manta tejida por €1, lo
cual responde a la reciprocidad aymara (Mamani
1989: 31).

Los modelos conductuales de panipacha no
pueden ser aislados de la situacién sociocultural
subyacente. El reconocimiento de miembros inte-
grantes de esa unidad procede de la esencia social
y cultural aymara, la que abre caminos a las gene-
raciones inmediatas. Cada componente de una co-
munidad se define y percibe como una entidad con
normas prescritas por la sociedad, en que prevale-
cen los valores propios como: tolerancia mutua, el
respeto a los mayores, creencia, solidaridad, etc.,
que implica afinidad y coherencia entre los miem-
bros del matrimonio, con roles y posiciones esta-
bles en el paradigma aymara.

Division de tareas

Existe abundante literatura sobre la divisién
de tareas, en las cuales hay cierta concordancia
entre los estudiosos sociales, que tienden a ubicar
y relegar a la mujer a categorias secundarias, simi-
lares a modelos urbano occidentales; privilegian-
do al hombre siempre en primer plano (Kessel
1992: 187; Yampara 1992). De lo anterior se ob-
serva que: la mujer es considerada como el “sexo
débil” y el hombre el “sexo fuerte”. En cambio, en
el modelo aymara no existe tal diferenciacion; la
mujer estd ubicada en la misma categoria que el
hombre, ambos componentes situados en el mis-
mo ‘nivel’, donde cada uno ejerce sus roles, sien-
do ambas partes esenciales en chacha-warmi. De
ah{ que las decisiones sean compartidas entre am-
bos componentes.

Se ejemplifica lo anterior cuando hay respues-
tas poco claras o vagas de la gente aymara, debido
a que el asunto no fue tratado en el seno conyugal
o familiar, y surgen las siguientes frases: “qué dird
ella”, “qué dird é1”, “no sé€ qué hacer”, “cémo serd”,
etc. Para la gente no-aymara serian como frases
vagas, inseguras, sin embargo, para la gente aymara
significa la ausencia de su contraparte, es decir, falta
de sentido de panipacha.

Relacion parental y conyugal

La relacién patri y matrilineal es permanente
e indisoluble en el modelo aymara, relacién que se

mantiene con sus lineas parentales desde el naci-
miento hasta el fin de su existencia. Una de las
relaciones parentales que denota esa continuidad,
es la mantencién de apellidos patri y matrilineales
de la persona, aunque el sistema de apellidos vie-
ne del tiempo colonial. Para la percepcién de la
mujer aymara, los apellidos de los padres son
irreemplazables. Al contraer el vinculo matrimo-
nial ella no cambia el apellido de su madre por el
de su marido, lo cual significaria coartar la ligazén
parental con la madre. En el modelo de matrimo-
nio urbano-occidental, especialmente en algunos
paises latinoamericanos, es muy frecuente obser-
var lo siguiente: la mujer lleva el apellido paterno
de su marido, omitiendo el de su madre, por ejem-
plo: “Teresa Gémez Flores”, al contraer matrimo-
nio con “Carlos Chavez Morales”, pasa a llamarse
“Teresa Gomez de Chévez”. Para la mujer aymara,
el solo hecho de llevar “de Chavez” significaria
pertenencia o supeditacién al marido, es decir, ella
seria dependiente o subordinada al marido. Por otra
parte, el reemplazo del apellido materno seria cor-
tar la relacién matrilineal de la familia. Estas rela-
ciones parentales forman parte de los valores del
parentesco aymara. Cuando se presenta este fené-
meno en las mujeres aymara es muy comin escu-
char el siguiente didlogo:

Pregunta: Si ti eres casada, ;por qué no llevas el
apellido de tu marido?

Respuesta: ; Yo llevar el apellido de mi marido?
jAcaso €l es mi padre!
iAcaso soy hija de él para llevar su ape-
llido!

Enfatiza: jAcaso él me hizo! (engendrar)

Estas frases son elocuentes en las zonas alti-
plénicas de la provincia de Parinacota. Entonces,
hay una conciencia general sobre la ligazén parental
y sanguinea, la cual se mantiene s6lidamente en la
red de relaciones de parentesco. En cambio, para
la mujer casada urbana es normal el sistema de ape-
1lidos; hasta es motivo de orgullo para ella, siendo
comtn en algunos paises latinoamericanos, tal vez
con mayor frecuencia en el campo profesional fe-
menino, por ejemplo, “Ing. Maria Alvarez de
Pérez”, “Dra. Marcia Alvear de Acosta”, “Arq.
Cecilia Vasquez de Cortés”, etc. No obstante, hoy
por hoy existe una fuerte tendencia de revertir este
fenémeno para ubicar a la mujer en igualdad de
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condiciones. Se observan grandes movimientos
feministas en el mundo, para darle a la mujer el
sitial que le corresponde en la estructura social. En
Chile hay una fuerte tendencia de revertir esta des-
igualdad entre hombre-mujer.

Tecnologia Andina
Dominio de técnicas andinas

En el sistema aymara, los jévenes (wayna) y
las jovenes (tawagqu), antes de contraer el compro-
miso matrimonial, deben tener el dominio de la
tecnologia andina en el campo de la ganaderia,
agricultura, artesania y comercial, a fin de que el
nuevo matrimonio pueda proyectarse a una futura
vida y constituirse como miembros activos, con
deberes y derechos en la sociedad (Kessel 1992:
187). Para tal desafio existe un sistema de ense-
fianza y aprendizaje de la tecnologia andina, de
padres a hijos y de abuelos a nietos. Los nifios de
ambos sexos deben aprender los quehaceres
aymara, de acuerdo al proceso gradual de su edad
y acorde a su sexo. Por ejemplo, las nifias deben
aprender de su madre o abuelas la tecnologia andina
femenina y los nifios de su padre o abuelos la tec-
nologia masculina, y ellos, a la vez, exigen a sus
hijos el manejo y dominio de las técnicas andinas,
con el objeto de garantizar éxito en su vida futura.
De alli que surge el sentido de reciprocidad, para
reforzar la eficiencia en el desarrollo andino; espe-
cialmente en el campo ganadero, agricola y
artesanal, este dltimo complemento de ingreso eco-
némico familiar (Mamani 1989: 56).

En consecuencia, el aprendizaje de la tecnolo-
gia andina es imperativo para los nifios y jovenes
aymara de ambos sexos (Gavildan 1996: 68), quie-
nes al poseer este dominio gozardn de prestigio
personal y familiar. Por el contrario, quienes care-
cen de tales dominios serdn acreedores del despres-
tigio y reproche de la comunidad, especialmente
los jévenes que contraen matrimonio, por lo que
es frecuente escuchar lo siguiente:

“Jani kun lurafi yatisinxa, kunatakis
kasarasjixa” (Y sino sabe hacer nada, para que se
casa).

Las censuras y criticas mas fuertes de parte de
la comunidad y de los parientes recaen en los pa-
dres y abuelos de la pareja contrayente. Por tal ra-
z6n, hay una exigencia de padres a hijos en el apren-

dizaje de la tecnologia aymara. En la familia ex-
tendida, la practica de tareas compartidas se efec-
tia mediante los trabajos reciprocos, como, por
ejemplo, las actividades de produccién que exigen
una adecuada organizacion con metas y resultados
6ptimos en su logro. Los jévenes de ambos sexos
deben desempeiiar roles importantes en labores
productivas, a través de trabajos en dualidad y co-
lectivos como parte del sistema.

Como es de advertir, la sociedad de la precor-
dillera espera, de los jévenes, el dominio de la tec-
nologia agricola: labranza de la tierra, manejo de
herramientas, seleccién de productos, etc.; mien-
tras que en la sociedad altipldnica, deben dominar
la tecnologia ganadera: crianza de animales, con-
feccién de elementos pastoriles, técnicas de tras-
quila, faenamiento de animales, etc. En ambos sec-
tores se exige el dominio de las técnicas textiles.
De esta forma, el estatus y posicién de ambos com-
ponentes quedan sancionados y garantizados por
la sociedad aymara (Mamani 1989: 123).

De acuerdo a este sistema, los jovenes de am-
bos sexos, antes de contraer el matrimonio, deben
poseer el dominio de estas tecnologias. En este
caso, la mujer, como una demostracién del domi-
nio de la tecnologia textil, debe entregar a su mari-
do, en la misma ceremonia de casamiento, una
prenda masculina consistente en un poncho tejido
por ella. Asimismo, el joven, en demostracién del
dominio de esta misma tecnologia, debe entregar
una prenda femenina a su esposa, consistente en
una manta tejida por €l. En la actualidad, sin em-
bargo, los jovenes buscan lo mds facil o la “moda”,
ya que para cumplir las normas anteriores hacen
un viaje a las ciudades y adquieren prendas mas-
culinas o femeninas confeccionadas industrialmen-
te en dreas urbanas y asunto concluido. Asf, las téc-
nicas aymara van mermando en su esencia y
significado.

Rito de Transicién o de Matrimonio

Uno de los principales acontecimientos en el
desarrollo social aymara es la unién conyugal lla-
mada, en un sentido metaférico, jagichasifia, que
significa transicién o cambio de un estado a otro,
literalmente “conversién en persona adulta”. Los
j6venes contrayentes se convierten en personas de
mayoria de edad. Se denomina también kasarasifia
de raiz castellana aymarizada, que significa: ca-
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samiento. El término jagichasinia se
divide morfolégicamente en jagi =
persona, ser humano, gente; el sufi- )
jo de complemento /-si-/ conversion ;
entre si, y /-fia/ verbalizacién de ac-
cién. Conversion a persona adulta.
En resumen, a través de la cere-
monia de kasarasifia, las personas
contrayentes se convierten en cha-
cha-warmi, literalmente esposo y es-
posa. Los componentes del matrimo-
nio se convierten culturalmente en
“mayoria de edad”, y como tal ten-
dran deberes y derechos en la socie-
dad a la que pertenecen. En conse-
cuencia, la ceremonia uywa killpaia
estd estrechamente relacionada con
los mecanismos matrimoniales y su
enlace con la cosmovisién andina,
siendo el centro de gravedad
kasarasifia, unién de dos seres que se convierten
en chacha-warmi. Una vez formalizado el matri-
monio mediante ritos y ceremonias, comienza a
proyectarse a una nueva vida e independizarse de
la familia nuclear para integrarse a la sociedad
(Mamani 1989: 57; Yampara 1992: 229; Gavilan
1996: 70; ver Figura 1).

Matrimonio y Economia
Sistema de propiedades

En la estructura social y econémica, la pose-
sién de bienes y propiedades individuales y matri-
moniales se obtiene a través de mecanismos
aymara: (a) por herencia tradicional, la que esta
asociada a una red de relaciones de parentesco.
Segtin el modelo aymara, las normas de la socie-
dad exigen imperativamente a los padres propor-
cionar los elementos basicos para la proyeccién
econdmica de los hijos contrayentes; (b) se con-
templa, también, el sistema de parentesco espiri-
tual o padrinos y ahijados que hacen un pequefo
aporte a los ahijados; (c) las propiedades indivi-
duales son obtenidas a través de herencia y obse-
quios tradicionales y de distribucién familiar. Cabe
mencionar que estas propiedades del nifio deben
ser controladas por ambos miembros del matri-
monio (Mamani 1989: 45; Yampara 1992: 229;
Gavilan 1996: 47). La obtencidn de recursos eco-

Figura 1. Matrimonio joven de Parinacota.

nomicos en la sociedad aymara del altiplano de
Parinacota se realiza mediante ritos y ceremonias
en concordancia con las etapas de transicion de la
persona. A continuacién se describen las principa-
les etapas de obtenci6n de bienes de propiedad in-
dividual.

Nacimiento y transicion

Desde el nacimiento del infante (wawa) hasta
la conversion a la mayoria de edad se realizan va-
rios ritos ceremoniales, los que estdn circunscritos
en una complicada red de transicion de la persona,
siendo los mds relevantes: wawa sutichayana, po-
ner nombre al recién nacido; 7iak 'uta khuchuyaria,
corte de pelo y kasarasifia, casamiento, este ulti-
mo de mayor trascendencia personal y familiar. Las
ceremonias son realizadas por personajes tradicio-
nales, como el yatiri, en presencia de los padres,
abuelos y parientes espirituales. A través de ritos
tradicionales de indole espiritual, el nifio se con-
vierte en ahijado o ahijada (hijo espiritual) y reci-
be formalmente algunos obsequios del padrino que
consiste, cominmente, en crias de alpaca, llama u
oveja, las que quedan al cuidado de los padres del
infante. Los animales obsequiados, a futuro, for-
maréan parte de la propiedad individual del nifo,
en su vida adulta. Los padres tienen la obligacién
de cuidarlos y preservarlos (Mamani 1989: 55;
Gavilan 1996: 47).
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Etnocategoria Conyugal
Categoria y posicion

En chacha-warmi la esposa posee la misma
posicion y categoria que la del esposo. Ella no es
un sujeto de supeditacién al marido, ni el marido a
la esposa, sino que ambos tienen igualdad de con-
diciones, poseen el mismo rango y son comple-
mentarios entre si. Por ejemplo, el hombre no
puede decidir unilateralmente un acuerdo o plani-
ficacién familiar, social y econémico que atafie al
matrimonio. La esposa es contraparte en las deci-
siones que tocan los intereses familiares o comu-
nales. Esta categoria, en la actualidad, estd desarti-
culada, especialmente en el 4rea urbana y también
en los pueblos del 4rea andina (Mamani 1989). De
lo anterior, surgen algunas interrogantes: ;por qué,
cuando el matrimonio camina, la mujer va detrds
del hombre? Para ello hay dos respuestas prelimi-
nares: (a) En los tiempos coloniales los visitadores
eran siempre hombres, por lo tanto los hombres
aymara tenian que enfrentarse a ellos, mientras que
las mujeres iban detrds o se quedaban en casa,
(b) Los hombres aymara hablaban el idioma de los
visitadores y por lo tanto tenian que recibirlos. En
los cargos rituales, sin embargo, la mujer hoy dia
toma su posicién y camina junto al marido.

Cargos tradicionales

De acuerdo al modelo aymara, un cargo tradi-
cional recae en la pareja matrimonial y no sélo en
el marido como ocurre en el modelo urbano de ori-
gen occidental. Por ejemplo, con influencia del
modelo urbano, el cargo religioso recae al esposo
como “mayordomo”, y ella es denominada “‘espo-
sa del mayordomo”. En el modelo aymara, el car-
go recae en la pareja: El esposo es el “mayordo-
mo” y la esposa es la “mayordoma”, o sea, ambos
poseen el mismo rango jerarquico.

Cargo
Mayordomia
&« =~
Esposo EsTsa
Mayordomo Mayordoma

De lo anterior, podemos sustentar que la posi-
cién de la mujer es igual a la del hombre con las
mismas prerrogativas. En caso contrario, surgirian

situaciones adversas a la normal convivencia con-
yugal. Ella, por ejemplo, reclamaria y haria preva-
lecer sus derechos esenciales otorgados por la es-
tructura aymara. Se describen varias situaciones
observadas como consecuencia de la ruptura de
estas normas, en los siguientes ejemplos:

(a) Enun poblado andino un matrimonio con car-
go de alférez (cargo ritual) invita a los perso-
najes a un almuerzo tradicional, en el que se
acostumbra a dar una ronda por las calles del
poblado, al son de una banda de misica, invi-
tando a los personajes y comunidad a la re-
cepcidn en su casa: “Vamos, sefior mayordo-
mo con su esposa, acompafienos para brindar
en honor al santo patrono”. A medida que avan-
za la comitiva, va uniéndose la comunidad, for-
mando una larga ronda, hasta llegar a la ha-
bitacién de la pareja de alférez. Al comenzar
la recepcidn tradicional, se percatan de la au-
sencia de la “esposa del mayordomo” y le con-
sultan: “;Por qué no vino su esposa?”’, el ma-
yordomo le responde: “Ella dice que sélo
invitaron al mayordomo y no a la mayor-
doma”.

(b) Ocurri6 otro caso en el poblado de Belén.
Después de la investidura de la pareja de al-
férez, rito central de la fiesta, la comitiva se
desplazé con gran solemnidad desde la habi-
tacion hacia la iglesia del pueblo. Antes de
ingresar a la iglesia, los encargados del pro-
tocolo debian entregar a la pareja de alférez
los simbolos del santo patrono “San Santia-
go”: el estandarte al esposo y el farol a la es-
posa. Pero, por algtin error involuntario o des-
conocimiento de los encargados, se le entregd
s6lo el estandarte al esposo y no el farol a la
esposa. Razén por lo que ella muy molesta y
furiosa se separd de la comitiva e ingresé a la
iglesia, tomo el farol y se quedé sentada alli,
evidenciando su malestar por la no entrega
del farol en su condicion de alférez, en el
momento y lugar acostumbrado. Sin decir
palabras, se sintié menoscabada y reclamaba
sus derechos como tal. La comitiva tuvo que
continuar su trayecto sin la “alfereza”. Como
es de suponer, las criticas de la comunidad
fueron duras y fuertes para los encargados del
protocolo de la iglesia.

De los dos ejemplos anotados, podemos con-
cluir que la igualdad y el rango jerarquico de am-
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bos componentes se mantienen de
acuerdo al paradigma andino, tan-
to en el dmbito social y cultural (Fi-
gura 2).

Jerarquia en los ritos

La jerarquia tradicional andina
estd estrechamente relacionada con
los cargos rituales, es decir, con los
santos patronos del pueblo. General-
mente, en cada poblado existen tres
o cuatro santos, siendo uno de ellos
el principal, que toma el nombre
“patrono o patrona del pueblo”. Los
otros santos son ‘“‘acompanantes” 0
secundarios. Quien tiene el cargo de
mayordomo del santo patrono ocu-
pa el rango “principal”, por lo que
la jerarquia mas alta recae en ellos.
En este sentido los cargos son
jerarquizados, de alli que es necesa-
rio enfatizar el rango que ostenta la
mujer aymara en los cargos religio-
sos en las distintas esferas (Mamani
1989; Gavilan 1996: 121).

En este modelo tradicional se
observa el sistema jerarquico de los
miembros del matrimonio. La posi-
cion protocolar demuestra la jerar-
quia individual de la pareja; por
ejemplo, existe una mesa ritual para
damas y otra para varones, en cada
una de ellas hay un orden jerarquico
de ubicacion de personas con cargos rituales. El
“mayordomo del santo principal” se ubica en el
centro de la mesa, los restantes mayordomos se
ubican de acuerdo al orden jerarquico, seguido de
los invitados y la comunidad en general. La
“mayordoma’ se ubica en el centro de la mesa
femenina, las restantes “mayordomas” se ubican
de acuerdo al orden jerarquico, y asi sucesivamen-
te con las demds invitadas. La ubicacién jerdrqui-
ca, entonces, indica el cargo que ostenta cada com-
ponente del matrimonio.

Bienes individuales y conyugales

Cada uno de los componentes del matrimonio
posee su propiedad individual, que mantiene du-
rante su existencia. Los bienes personales de los

Figura 2. Matrimonio con cargo ritual, Pachama.

miembros del matrimonio se mantienen en forma
individual desde la infancia hasta su ancianidad,
especialmente los bienes obtenidos por sistema de
herencia tradicional, denominado en aymara: Uywa
churafia. La herencia tradicional consiste en hacer
entrega de una porcion de animales (llamas, alpacas
y ovejas) de parte de los padres al hijo o hija con-
trayentes, a fin de que la nueva pareja pueda cons-
tituir su base familiar. Mds tarde, lo hardn con la
entrega de habitaciones y predios agricolas y/o
pastizales, excepto los bienes adquiridos con re-
cursos del matrimonio (propiedad conyugal), como
es el caso de vehiculos motorizados, animales
equinos, etc., que contindan siendo bienes fami-
liares, y que pueden usufructuar todos los miem-
bros de la familia nuclear.
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Propiedad
&« =~

Individual Individual

Esposo Esposa

Arte y género

En el campo de las expresiones artisticas, las
tareas también son compartidas entre la mujer y el
hombre. Por ejemplo, las mujeres tienen mayor
presencia en el canto, mientras que los varones se
dedican generalmente a la ejecucién de instrumen-
tos musicales. En estas acciones se complementan
ambos, aunque los varones también son adeptos al
canto, pero en menor proporcion; a la danza se
dedican ambos componentes. En tareas comple-
mentarias, las mujeres cantan la melodia y los hom-
bres la acompafian con ejecucion de instrumentos
musicales de cuerda, viento o percusién (Harris
1980: 73; Mamani 1989: 87).

En la ritualidad andina la musica juega un pa-
pel importante en ritos y ceremonias tradicionales,
en las que se evidencian las acciones de dualidad.
Por ejemplo, a través de las canciones metaforizan
y personifican a los animales por género: rebafio
macho, Tatalitaki, que significa “para machos”;
rebafio hembra, Mamalitaki, “para damas”. Las
melodias y textos distinguen el género donde se
percibe el sentido de dualidad complementaria:
macho-hembra (Arnold 1994: 142; Mamani 1989:
122). En la cultura aymara no es costumbre que
las mujeres ejecuten instrumentos musicales. Sien
alguna region lo hacen es por casualidad.

Complementariedad en Miisica

Miisica
Hombre Mujer
Instrumento Vocal
Phusaria Kirkiria

Textileria y género

En el campo de la textileria existen diversas
formas de elaboracidn, aplicando la tecnologia
aymara. Los telares se distinguen por su nomen-
clatura y su manejo diferenciado por género. El
telar de tipo vertical de cuatro perfiles es disefiado
para el uso masculino: Chachataki. El telar de tipo

horizontal de cuatro estacas es disefiado para el uso
femenino: Warmitaki. Las producciones textiles se
realizan en telares que distinguen el género. Por
ejemplo, las mujeres producen prendas con dise-
flos complicados como awayu o llijlla, ponchos,
costales, frazadas, fajas, bolsas, etc. Los hombres
producen telas para la confeccién de prendas fe-
meninas como faldas, blusas, también para varo-
nes como telas para ternos, pero en menor propor-
cién respecto a la mujer (Arnold 1994: 105; Gavildn
1996: 78). Podemos apreciar en este aspecto que
la distribucién de las tareas de produccion textil es
compartida entre ambos componentes.

Mitologia y género

La mitologia tiene una importancia vital en el
desarrollo de la vida andina, asi como en la
cosmovision y su entorno natural; por ejemplo, en-
contramos con frecuencia mediante cuentos y mi-
tos la igualdad de condiciones de los miembros de
chacha-warmi, que forma parte del valor andino
(Harris 1978: 24). En el caso del mito Wallagir Phuju
(Mamani 1989), la insistencia de la mujer en conti-
nuar con las ofrendas a las deidades de la tierra te-
nia su razén absoluta, ya que la negacién rotunda
del marido en esa continuidad, y la no considera-
cién de la opinién de la esposa, trajo como conse-
cuencia un desastre familiar y econdémico: la des-
aparicion de bienes en ganaderia acumulada durante
toda una vida. Segun el mito, la decisién de elimi-
nar las ofrendas a las deidades fue tomada
unilateralmente por el esposo; la insistencia de la
esposa fue negada por el esposo. El acontecimien-
to indicado fue el resultado de la desarticulacién
de la igualdad de condiciones aymara (Mamani
1996: 239).

Conflicto Matrimonial

Desde el momento que la pareja contrae el
vinculo matrimonial se relaciona con el sistema
social y cultural de su entorno, se independiza de
su familia nuclear. Estas relaciones estdn orienta-
das y guiadas sobre un mundo de expectativas den-
tro de la unidad: Panipacha. En el modelo aymara,
las parejas conyugales no s6lo viven juntas com-
partiendo opiniones, ideas, habitos, creencias, etc.,
sino que interactian sobre un esquema de valores
espirituales y materiales, con expectativas futuras
en forma indisoluble.
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La desarticulacién o cambio del modelo
aymara, especialmente por parte de los hombres,
trajo como consecuencia conflictos en el interior
de chacha-warmi, la discriminacién de la mujer.
Estos son provocados por modelos exégenos al
desarrollo normal de la vida conyugal aymara,
obstaculizando el sentido de panipacha, principio
bésico que sustenta la dualidad andina. Las inter-
ferencias del proceso de la vida matrimonial con
frecuencia se producen por influencia de modelos
externos, urbano-occidentales. Especialmente los
varones llevan consigo a conflictos conyugales,
que suelen llegar a violencias en el interior del ma-
trimonio y como consecuencia del quiebre del mo-
delo aymara surgen divergencias intra y extra-
matrimoniales (Harris 1978: 34). En la época
actual, este fenémeno se observa con mayor fre-
cuencia en las familias andinas residentes en la ciu-
dad, llegando hasta la separacién matrimonial de
la pareja.

Las influencias de modelos urbanos se impo-
ne a la sociedad andina, y de alli que surgen las
dificultades para la mujer aymara y su normal con-
vivencia entre chacha-warmi.

Lo anterior se sustenta con las observaciones
realizadas en los poblados altiplédnicos de la pro-
vincia de Parinacota:

Primer caso: “Durante mucho tiempo, cada vez
que el marido M. A. J. se emborrachaba maltrata-
ba fisicamente a su esposa. Por lo que ella M. M.
C. s6lo atinaba a llorar y llorar. Pero un dia, ella se
enoj6 y enfureci6 propindndole una feroz golpiza,
por el mal trato que recibia. Al dia siguiente, sus
parientes y amigas le preguntaron”:

(Por qué le pegaste ayer, tan mal a tu marido?
Ella contesté atin enfadada:

“Ah, le pegué tan fuerte porque cada vez que
se emborrachaba, me pegaba sin compasién”, y
replic6: “Porque me hacia ver las estrellas, pue,
por eso le pegué tan fuerte, ojald no me pegue mas”.
El comentario de la gente fue:

“Desde esa vez, nunca mds le trata mal a su
mujer”.

Segundo caso: Durante la ceremonia rogativa por
la lluvia, en un pequeiio cerro, el marido ya embo-
rrachado, V. Ch. C., le dio de golpes a la esposa.
Ella reaccioné muy enfadada, le apart6 a un lado
de la comunidad y también lo golpeé sin compa-

sion. El marido tuvo que pedir perdén ante la co-
munidad.

Tercer caso: Era un matrimonio en que la esposa
tenia mayores bienes que su marido. Cada vez que
el marido intentaba maltratarla (pegarle), ellal. M.
Ch. reaccionaba, reprochando fuertemente a su
marido: “Antunulla, jumax kunanitasa, taqi kunas
nayankasjiwa; ukat jumax mayni q’arakistawa”
(¢ Qué tienes ti Antonio?, porque todas las cosas
que hay aqui son mias, ti eres un pelado y nada
mas).

En el 4mbito social aymara, este reproche o
critica significa desprecio y discriminacién econ6-
mica.

Conclusion

La existencia de la vida conyugal aymara y
la estabilidad de chacha-warmi se desenvuelve en
el concepto de panipacha, dualidad andina inter-
actuante en el que sus componentes forman un
cuerpo dual interdependiente, especialmente en
la conciencia conyugal y familiar, modelada con
un significado de valores propios del mundo
aymara.

En el contexto de panipacha, cada miembro
del matrimonio ejecuta su acto, inspirado por la
misma sociedad, modeladora del proceso de la vida
individual y conyugal. Cada acto realizado por sus
componentes constituye parte de su misma identi-
dad cultural, cuyos fundamentos obedecen el pos-
tulado aymara, no existiendo la discriminacién
hacia la mujer ni hacia el hombre. La relacién de
parentesco del matrimonio es definida por una com-
pleja red de relaciones parentales, que modelan las
formas de interaccién, con ligazones e inter-
relaciones familiares sélidamente estables, lo que
no permite la disolucién del matrimonio, es decir,
la separacion o nulidad matrimonial. El énfasis en
la vinculacién familiar y parentesco descansa so-
bre la conciencia individual y colectiva, modela-
das por las generaciones precedentes, pero no s6lo
la familia o comunidad es guia modeladora de las
conductas, sino que cada individuo es, a la vez,
modelador de la colectividad.

La pareja matrimonial aymara no sélo vive
compartiendo habitos, ideas, creencias, sino que
ellos interactian y se transmiten, respondiéndose
mutuamente sus sentimientos y emociones en re-
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lacién a las expectativas conyugales y familiares.
Surge asi la relacion de parentesco, en la bisqueda
de un equilibrio que configuran las acciones del
esquema conyugal. Cuando hablamos de inter-
accion, colocamos acento en el proceso de duali-
dad y cuando hablamos de relacion, fijamos la aten-
cién en la forma en que este proceso tiene relacion
con la sociedad y su entorno, con sus deberes y
derechos para responder dentro del esquema de la
comunidad. Asi, ambos se relacionan en forma
permanente y solidaria sobre la base de: Panipacha,
principio basico que sustenta una permanente ac-
ci6n e identidad conyugal.

En términos generales, el hecho de que la cul-
tura sea aprehendida y mantenida a través del tiem-
po y el espacio, conlleva la idea de interaccion y
transmisién que identifica la singularidad de los
miembros del matrimonio. Esto repercute en las ge-
neraciones venideras, con un continuo accionar, me-
diante los sistemas propios e implicitos de la socie-
dad, cuya significacién trasciende la vida aymara.
Esta significacién la podemos constatar en la aproxi-
macién de panipacha, como primer intento de codi-
ficacién y clasificacion de los esquemas que de ellos
subyacen como ente estructural.
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