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Introduccion

El presente articulo se plantea dos objetivos centrales que constituyen
su principal hilo conductor. Primero, presentar una revision de los estudios
antropologicos sobre género y parentesco en las comunidades aymara, enfocandose
en la literatura producida en Bolivia, Chile y Perd. Sequndo, abordar la interpelacion
entre estas teorias y el actual proceso de movilidad transnacional y transfronteriza
de las mujeres indigenas aymara bolivianas en Sudamérica.

Estos objetivos nacen y se inspiran, no obstante, en un proceso particular
de investigacion. En 2019, iniciamos un proyecto etnografico comparando la
experiencia de mujeres indigenas en la Triple-frontera Andina (entre Chile, Peru
y Bolivia). Nos centramos en la experiencia de mujeres bolivianas aymara que
trabajan en la Region de Arica y Parinacota, unidad administrativo-territorial mas
septentrional de Chile. Dicha region se asienta sobre el Desierto de Atacama e
integra (junto con las Regiones de Tarapaca y Antofagasta, que solian pertenecer
respectivamente a Pert y Bolivia) el "Norte Grande chileno"”. Toda esta area fue
anexada al pais tras la Guerra del Pacifico (1879-1883).
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La region de Arica y Parinacota tiene sendas extensiones fronterizas con
Peru y Bolivia: su territorio fue, histéricamente, atravesado por varias rutas de
movilidad humana, comercial y trashumante. Se trata de una region diversa en
términos étnicos, que integroé diferentes dominios estatales: los imperios Tiwanaku
(700-1250) e Inca (1470-1532), la dominacion colonial espafiola (1532-1824), la
Republica Peruana (1824-1880), la ocupacion litigiosa del ejército chileno (1880-
1929) y, desde 1929, la Republica de Chile.

La insercion laboral de migrantes bolivianas en los trabajos domésticos y del
cuidado en el Norte Grande fue estudiada por diversas/os investigadoras/es
(Leivay Ross 2016; Leiva et al. 2017; Tapia y Ramos 2013). Sus trabajos observaron
los patrones de movilidad, los perfiles sociales y laborales de las migrantes,
visibilizando las vulneraciones que enfrentan en Bolivia y en Chile, asi como sus
estrategias frente a estas circunstancias. Empero, estos estudios no profundizaron
en la dimension étnica de sus redes migratorias, conformadas a partir de los
vinculos comunitarios aymara. A su vez, la literatura antropologica sobre las
familias aymara en estas areas viene visibilizando la persistencia de patrones de
desigualdad de género que acompanan las trayectorias femeninas en zonas rurales
y urbanas (Carrasco 1998; Carrasco y Gavilan 2014; Gavilan 2005, 2020; Gavilan
y Carrasco 2001, 2018). Pese a ello, esta literatura no ahonda en la experiencia
migratoria transnacional y/o transfronteriza femenina. Buscando integrar estas
perspectivas, iniciamos nuestro proceso etnografico desarrollando una detenida
revision de estos dos campos de estudios.

Esta revision condujo a otros campos mas. En los ultimos afios, el matrimonio
aymara — chachawarmi— gano centralidad politica en Bolivia. Las ideas sobre
el equilibrio y la complementariedad comunitaria andina adentraron la agenda
politica boliviana desde que el pais las asumiera como pilares de su constitucién
nacional, en 2007. Tensiones importantes sobre las interpretaciones del género en el
chachawarmi emergieron en los discursos de las lideres indigenas bolivianas. Estos
discursos abordan la necesidad de repensar el principio de la complementariedad,
visibilizando formas de desigualdad y de violencia que las mujeres indigenas
enfrentan.

Esta agenda convoca a rever los debates antropoldgicos sobre estos temas,
estimulando lecturas criticas sobre trabajos considerados clasicos del andinismo.
Nuestro objetivo aqui es avanzar en esta labor, ofreciendo, primero, una sintesis
panoramica de cémo la literatura antropolégica producida en Bolivia, Chile y
Peru conceptualizo las relaciones de género y el parentesco aymara. Segundo,
sintetizaremos también las publicaciones sobre la experiencia de las migrantes
bolivianas aymara en sus desplazamientos regionales sudamericanos. Nos apoyamos
en la revision bibliografica de 78 obras publicadas en inglés y castellano, desde
1970. Sintetizando sus discusiones, mostraremos las reinterpretaciones criticas
(particularmente desde 1990), a partir del giro de género en las ciencias sociales.

MANA 29(3): 2023033, 2023 - https://doi.org/101590/1678-49442023v29n3e2023033.es

2/31



GENERO Y PARENTESCO AYMARA. MOVILIDADES FEMENINAS BOLIVIANAS Y HORIZONTES POLITICOS

Iniciaremos con una revision problematizando conceptos clasicos sobre el
parentesco y el patriarcado, pero retomando algunas criticas que el feminismo
ofrecio a estos argumentos a las cuales nos circunscribimos en este articulo.
Luego, revisamos los trabajos del andinismo clasico sobre la cosmovision de
las comunidades aymara, los estudios sobre género en estas comunidades y los
trabajos sobre la migracion femenina boliviana en Sudamérica. Finalizamos con una
revision de las criticas a las concepciones clasicas acerca de la complementariedad
simbdlica aymara. Explicitaremos, para apuntar futuras posibilidades investigativas,
la apertura de una agenda de las lideresas indigenas en Bolivia indagando sobre
uso de la cosmovision aymara como plataforma politica nacional en este pais.

Parentesco y género: perspectivas antropoldgicas feministas

En antropologia clasica, la expresion “parentesco” no alude al listado de
parientes que comparten lazos consanguineos, sino a un “sistema de categoriasy
estatus” que establece la vinculacion familiar de las personasy que, frecuentemente,
“puede contradecir las relaciones genéticas existentes" (Rubin 1975:169). En las
sociedades sin Estado el parentesco es:

[...] el idioma de las interacciones sociales, de la organizacion
economica, y de las actividades politicas, ceremoniales, ademas
de las sexuales. Las tareas y responsabilidades de las personas,
y los privilegios frente a otros son definidos en los términos del
parentesco mutuo y de su ausencia. (Rubin 1975:169-170)

Levi-Strauss (1998[1949]:91) redimensiono la teoria clasica sobre el tema,
estableciendo que el parentesco seria también un “hecho social total”, constituyendo
la estructura elemental de los sistemas de prestacion social', dado que sus logicas
organizany se entretejen a las construcciones simbdlicas, religiosas, a los flujos de
personasy alos pactos de alianza y conflicto entre grupos. Asi, “el intercambio de
las novias no es mas que el término de un proceso ininterrumpido de donaciones
reciprocas que realizan el pasaje de la hostilidad a la alianza, de la angustia a la
confianza, del miedo a la amistad"” (Levi-Strauss 1998[1949]:108). La apropiacion
de las mujeres como elemento de intercambio seria una estructura elemental de las
formas de vinculacion sociales que, en diversas sociedades, constituyen la génesis
de las relaciones economicas. Las mujeres serian las formas fundacionales del don.

Esta teoria también visibilizo que, en las sociedades patriarcales y patrilocales?,
pesa sobre las mujeres una obligacion moral al desplazamiento a otros territorios
tras contraer matrimonio (Levi-Strauss 1998[1949]:108). Las logicas patrilineales
implican la estipulacion comunitaria de patrones de movilidad femenina que se
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entienden como una forma primordial de la tradicion y del poder masculino. Esta
obligacion de movilidad también pesa sobre los hermanos no primogénitos que
no acceden a la sucesion de los bienes familiares: su desplazamiento en busqueda
de recursos o tierras responde a patrones ancestrales de acomodacion a la logica
sucesoria patriarcal.

La vinculacion entre los hombres de un mismo linaje en forma descendiente
(los padres con sus hijos) en sistemas patriarcales engendran logicas de dominio y
poder que configuran la diferenciacion de los géneros. Aqui, comprendemos por
geénero aquellas categorizaciones “de personas, artefactos, eventos, secuencias,
etc., que se basan en metaforas sexuales, en las formas como la distincion de las
caracteristicas masculinas y femeninas constituyen las ideas concretas de la gente
sobre la naturaleza de las relaciones sociales” (Strathern 1990:ix). Los géneros son
una construccion cultural sobre el sexo biologico y tienen un caracter historico,
conflictivo y dinamico (Gavilan y Carrasco 2001:717).

El feminismo critico ofrece varias consideraciones antropologicas mas que
redimensionan las asertivas de Levi-Strauss (1998[1949]) sobre los sistemas de
parentesco patriarcales. En este articulo, suscribimos a dos de ellas, las cuales
articulan y dotan de inteligibilidad teorica los dos objetivos centrales del texto.
La primera adviene de Strathern (1990), quien observo que la antropologia clasica
tendio a ver el sistema de dones —y la instauracion de deberes de intercambio —
como formas de sociabilidad e integracion. Estas serian cruciales para la
estructuracion de los ciclos vitales, las celebraciones sociales, y también como
instrumentos de competicion politica. El problema estaria en la vision encasillada
de la construccion del género:

A menudo, los dones subsumen a las personas mismas,
especialmente bajo regimenes patrilineales en los que las mujeres
se mueven en matrimonio de un grupo de hombres a otro, aunque
este no es el tinico contexto en el que los objetos, a medida que
pasan del donante al receptor, parecen estar categorizados como
masculinos o femeninos. Sin embargo, uno no puede leer esas
atribuciones de género de antemano, ni siquiera cuando las
mujeres parecen ser los mismos dones que seran regalados. De
ello no se sigue que las "mujeres” solo tengan una identidad
“femenina”. La base de esta clasificacién no es inherente a los
objetos en si, sino a como se tramitan y con qué fines. La accion
es la actividad generizada. (Strathern 1990: xi)

No se trata de que los sistemas de parentesco y la construccion de las
légicas de circulacion, alianza y derecho patriarcales confirmen un sentido de
género tacitamente preexistente (Strathern 1990). La construccion del género se
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reproduce en el proceso de intercambio; es la accion lo que enmarca las formas
socialmente establecidas del género. Esta idea permite salirnos del estructuralismo
levistraussiano, para asumir un caracter creador atribuible no solo a la movilidad de
mujeres, sino a todos los intercambios que esta circulacién articula. La movilidad
es una de las acciones segun las cuales las mujeres (se) producen en cuanto seres
dotados de un género (Strathern 1990). Estas reflexiones son centrales para los
estudios de las movilidades transnacionales/transfronterizas de las mujeres aymara
contemporaneas (como veremos en el tercer apartado). Sus desplazamientos suelen
estar configurados a partir de mandatos de género y obligaciones parentales en
las comunidades de origen.

La segunda consideracion sobre parentesco que retomamos aqui viene de
Segato (2010) para quien este "pacto"” entre miembros masculinos no puede existir
sin la institucionalizacion de la violencia masculina. El contrato entre varones
presupone una forma previa de acto violento: la dominacién del patriarca sobre
las mujeres de su grupo. Asi, el contrato fundante no estaria en la prohibicion del
incesto, sino en la "apropiacién por la fuerza de todas las hembras de su horda
por parte del macho-padre-patriarca primitivo, como el crimen que da origen a
la primera Ley, la ley del estatus: la ley del género” (Segato 2010:28). De ahi que
Segato (2010) hable de la violencia como una “estructura elemental”. Con esto,
parafrasea a Levi-Strauss (1998]1949]) apuntando que el cimiento de la regulacion
del patriarcado es la violencia masculina.

La estructuracion del poder patriarcal esta articulada por la division genérica
del trabajo social y conllevo, historicamente, la construccion de una diferenciacion
entre el espacio publico (signo del poder masculino, locus del trabajo de los
hombres) y el privado (donde las mujeres serian encerradas, limitadas por el
poder patriarcal) (Segato 2013). En este espacio doméstico, pesa sobre ellas la
responsabilidad del trabajo de reproduccion social que, siendo fundamental para la
manutencion de lavida, es infravalorado. En las sociedades con estructuraciones
patriarcales, las mujeres estan expuestas a la sobrecarga de funciones reproductivas,
asumiendo los cuidados hacia personas, objetos, animales y entornos. Los patrones
de division genérica del trabajo y la sobrecarga femenina impactan fuertemente
los mandatos de género validados por cada grupo social®.

En la literatura antropologica feminista, el uso del concepto de patriarcado
significa un divisor de aguas. Rubin (1975) propuso reservar la categoria solamente
a aquellas formas especificas de organizacion del poder social en las cuales los
hombres constituyeron las cabezas de los grupos familiares, determinando los
procesos sucesorios (materiales e inmateriales), las distribuciones espaciales de las
mujeresy de su prole, y monopolizando el ejercicio de la violencia. Observando
que la mayor parte de los grupos humanos actuales no se organizan segun este
régimen tan especifico de poder masculino, sino a partir de formas heterogéneas
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que mezclan distintos patrones, Rubin (1975) propone el término sistema sexo/
género para denominar la forma como cada sociedad establece la relacion entre
las distinciones supuestamente naturales entre los sexos, y las construcciones
culturales sobre los roles y el acceso al poder. Considerando lo anterior, en vez
de tomar por sentada la permanencia del patriarcado, Rubin (1975) convoca a
preguntar como cada grupo social organiza su sistema sexo/género, sin negar que
en muchas de las sociedades conocidas este sistema engendra una desigualdad
en desmedro de lo femenino.

En este texto, concordamos con que diferentes sociedades y grupos construyen
de manera heterogénea el sistema sexo/género. Las articulaciones de estos
sistemas son profundamente historicas: cambian porque las circunstancias de
vida social se transforman. No obstante, proponemos un uso distinto para el
término "“patriarcado”, estableciendo que el concepto no se restringe solamente
ala descripcion de un sistema de parentesco especifico. Apoyandonos en Segato
(2010), consideramos al patriarcado como un sistema de dominacion jerarquicoy
también un proyecto de (auto)reproduccion. Como tal, engendra formas cambiantes
de representacion, sensibilidades, afectos (conscientes e inconscientes) que son
articuladas con procesos economicos y de poder. La transformacion historica de
estas articulaciones dota la dominacién masculina de configuraciones distintas
que, empero, permiten la continuidad conflictiva de la asimetria de poder entre
lo masculino y lo femenino. El patriarcado es una hegemonia, no un modelo de
parentesco.

En la dultima década, realizamos estudios etnograficos comparados sobre la
experiencia de mujeres de diferentes origenes en zonas fronterizas sudamericanas
(Guizardi et al. 2021). En estos espacios, la reiteracion de patrones comunes de
violencia —que, ademas, también fueron relatados por otras investigadoras en
diferentes fronteras latinoamericanas —, demanda establecer marcos conceptuales
que faciliten una interpretacion transcultural (Guizardi et al. 2021). Dado que los
mismos patrones de violencia de género, de division del trabajo o de desigualdad
de las relaciones sociales se repiten entre mujeres de diferentes territorios,
nacionalidades y origenes étnicos, clases sociales y edades, no podemos subsumir
el analisis a categorias interpretativas microsociales, obviando la repeticion de
patrones comunes. Este es un debate extenso en la literatura antropologica de las
movilidades femeninas transfronterizas que, por razones de espacio, no podremos
agotar aqui (Guizardi et al. 2021).

La compleja articulacion entre parentesco, poder y género se dota de
caracteristicas simbolicas particulares entre comunidades aymara en las que las
estructuraciones del patriarcado estan asociadas a cosmovisiones especificas.
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En el mundo aymara

Puntos de partida

Los grupos étnicos aymara estan constituidos por comunidades diversas y
heterogéneas —aunque compartiendo varios rasgos comunes — que habitan las
regiones del norte de Chile, centro-occidente de Bolivia, noroeste de Argentinay
sureste de Peru (Alb6 2000:44-45; Fernandez-Droguett 2009:31). Su historia remonta
al Imperio Tiwanaku (700-1250), que constituyo una organizacion macropolitica
transterritorial y multiétnica. Pese a esta heterogeneidad, la hegemonia y control
politico estuvo determinada por los grupos aymara-hablantes, oriundos de las
cumbres de la actual Region Andina de Bolivia (Torero 1987), particularmente
de la cuenca del lago Titicaca (Villanueva-Criales 2017: 1). Entre 1100 y 1470,
dicho imperio atraveso un proceso de desagregacion: la organizacion politica se
descentralizo, vinculandose al poder de los patriarcas de cada caserio o comunidad
(Mufioz 2019). Esto conformo "un mosaico multiétnico de sefiorios de habla aymara,
en constante pugna", los cuales constituyeron “los antecesores mas antiguos de
los grupos aymara contemporaneos” (Villanueva-Criales 2017:2). Entre 1470 y
1532, dichos caserios fueron integrados al Imperio Inca y, luego, intervenidos por
el poder colonial europeo®. Asi, los caserios y comunidades aymara-hablantes
fueron "inkanizados e hispanizados" (Villanueva-Criales 2017:2).

Enlaindependenciay formacion del Estado-nacion, en el siglo XIX, Pert baso
su relato nacional en la construccion de un pasado incaico glorioso, estipulando
el mito de una superioridad racial y cultural sobre los aymara (Guizardi et al.
2019:58). Bolivia, en cuyos territorios se concentra una importante cantidad de
comunidades aymara, buscé configurar una ideologia de un Estado no-indigena
que solo fue formalmente redefinida con la constitucion de 2007 (refrendada por
plebiscito popular de 2009)°. A fines del siglo XIX, Chile anex6 territorios peruanos
y bolivianos del desierto de Atacama aplicando una politica de desindigenizacion
(chilenizacion) de los pueblos aymara. Consecuentemente, los procesos de
identificacion étnica aymara son fenomenos transnacionales y transfronterizos;
ademas, fueron intervenidos por diversas formas de organizacion del poder
politico entre Bolivia, Chile y Peru (Gonzalez-Miranda 2009:32). Estas salvedades
son fundamentales para evitar miradas esencialistas que, al hablar de identidad,
la considere estaticamente: aqui, preferimos pensar en las comunidades aymara
como plurales, interpeladas por procesos economicos, politicos, simbdlicos y
por transformaciones de género de caracter historico (Cerna y Munoz 2019).
Asimismo, instamos a comprender que dichas comunidades son agentes activos
en todos estos procesos (Fernandez-Droguett 2009).

Reconociendo esta heterogeneidad, situaremos a continuacion aspectos de
las construcciones del género entre los grupos aymara.
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Sistema simbdlico, parentesco y reciprocidad

Los grupos culturales andinos tuvieron estructuraciones del género que exceden
el binarismo "hombre-mujer" que ha sido hegemonico desde la modernidad
europea. Segun Rostworowski (2009:37), en uno de los principales mitos incaicos,
el origen de esta sociedad remitia a la cueva Pacaritambo (del quechua “lugar
de produccion” o "del amanecer"). De ahi habria salido la primera familia, Ayar,
formada por cuatro hermanos (Ayar Uchu, Ayar Cachi, Ayar Mango y Ayar Auca)
y cuatro hermanas (Mama Ocllo, Mama Huaco, Mama Ipacura y Mama Raua).
Los nombres de los hermanos se inician con el de la propia familia, apuntando al
caracter patriarcal, patrilineal y patrilocal del parentesco. Cada uno de los cuatro
hermanos y de las cuatro hermanas representaba una encarnacion genérica
distinta. Asi, el mito explicita las varias posibilidades segun las cuales hombres y
mujeres podrian componer identidades y roles que integraban de forma distinta
los atributos considerados masculinos o femeninos.

Los incas concebian al mundo como dividido en dos mitades que,
simultaneamente, se oponian y complementaban. Estas eran representadas por
la division de los ayllus® y del territorio comunitario, entre las partes altas (hanan,
de caracter sagrado) y bajas (hurin, de caracter profano), estructurando asi a los
generos, intercambios y alianzas:

Los varones de hanan eran masculinos/masculinos, y los de
hurin masculinos/femeninos. En cuanto a las mujeres, las de
abajo se clasificaban como femeninas/femeninas, y las de arriba
femeninas/masculinas. Los prototipos de dichas mujeres serian
la femenina/femenina (Mama Ocllo) y la femenina/masculina
(Mama Huaco). (Rostworowski 2009:43-44)

El mito estipula cuatro géneros posibles y con estructuraciones ajenas a las
hegemonicas entre los colonizadores europeos. Por ejemplo, Mama Huaco era una
mujer fuertisima, muy habilidosa para la guerra. Fue ella quien lidero la toma del
lugar sagrado, que constituyo mitologicamente el asentamiento definitivo incaico.
Ejercia los oficios de capitan del ejército y conducia tropas (Rostworowski 2009:39).

Ademas, Rostworowski (2009:44) explica que los/as hijos/as de un soberano
inca constituian una panaca: un modelo dinastico de linaje familiar que contemplaba
formas sucesorias matrilineales. Las hijas de un soberano, al casarse, seguian
vinculadas al panaca —no adherian a la familia del marido —. Asi, nietos/as,
sin importar si descendian de sus hijas o hijos, seguian como integrantes de la
panaca real. La panaca tenia un caracter sucesorio mixto: era patrilineal para
los hijos del soberano y matrilineal para sus hijas. Esta estructura convivia con
la de los ayllus (de las familias que no descendian de los soberanos), de caracter
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patrilineal (Rostworowski 2009:44). Consecuentemente, esta mitologia indica la
existencia de sistemas de parentesco mixtos y no exclusivamente patrilineales.

La interpenetracion simbolica entre los mundos incas y aymara marco la
estructuracion de los sistemas de representacion del género de ambos. Segin
Murra (1972), la constitucion simbolica del mundo entre los de “abajo” y de
“arriba" no fue una exclusividad incaica: ella aparece como forma estructurante
en la organizacion politica de las comunidades de diferentes sectores andinos,
estableciendo sistemas de jerarquia y reciprocidad intragrupales y extragrupales,
particularmente entre los pueblos situados en diferentes niveles de altura (Platt
2010:297). Aun permanece la cosmovision de que las comunidades asentadas en
terrenos entre los 3.800 y 4.500msnm son “elevadas” (constituyendo centros de
la autoridad y del poder) estando vinculadas al pastoreo. Ya las situadas debajo
de los 3.800msnm se encuentran en un estatus inferior y sus habitantes estan
vinculados al trabajo agricola (Van Kessel 2003 [1980]:114).

Murra (1972) observo que entre las comunidades elevadas y bajas andinas rige
un sistema de reciprocidades y de movilidades que se ordena segun légicas del
parentesco. Los de abajo no pierden el derecho de visitar a sus comunidades en
altura de las cuales migran, generalmente, porque se trata de personas sin derecho
a la herencia en las comunidades “elevadas" (Platt 2010:298). Pensando en este
este sistema de jerarquia, movilidad y parentesco, Murra (1972) acuiio la expresion
archipiélagos verticales, aludiendo a los asentamientos que fueron surgiendo de:

Las sociedades que brotaban de la mezcla de colonos de los
diferentes grupos en los confines de la extension politica de sus
sociedades nucleares, tanto hacia arriba como hacia abajo y en
ambas vertientes de la cordillera, hacia el Pacifico y el Atlantico.
Los colonos fueron concebidos como viviendo en algo asi como
"islas" en una vecindad “multiétnica’, colindantes con otras
“islas" colocadas alli por otros grupos. (Platt 2010:298)

Siguiendo a Murra (1972), es posible establecer que la movilidad hacia las
tierras consideradas inferiores en el estatus simbolico constituye las obligaciones
morales de los miembros de la familia a quienes no les espera el derecho sucesorio
en los pueblos en altura (los hijos no primogénitos y todas las mujeres que no
casen con hijos primogénitos de otras familias).

Harris (1978) sugirio que los miembros de comunidades aymara de las regiones
mas elevadas de Potosi (Bolivia) distendian sus vinculaciones sociales hasta tierras
muy distantes que podian situarse en terrenos a nivel del mar en otros paises (Platt
2010). Por otra parte, las comunidades situadas en niveles orograficos intermedios,
entre 2.000 y 3.800msnm, tenian circuitos mas cortos y podian desplazarse mas
y con menor intervalo de tiempo hacia arriba y hacia abajo.
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Parafraseando a Murra a partir de los hallazgos de Harris, podriamos decir
que estas comunidades establecen archipiélagos verticales de larga y de corta
distancia, basados ambos en logicas temporales diferentes. Esto es fundamental
para entender la actual migracion femenina y masculina aymara entre Bolivia,
Peru y Chile; su caracter transnacional no es propiamente una consecuencia de
la globalizacion, sino que resulta de la transformacion de patrones ancestrales
translocales que, con la imposicion de las fronteras nacionales, devinieron
transfronterizos (Guizardi et al. 2019).

Por otra parte, en el mundo aymara rigen estructuraciones sociopoliticas
apoyadas en logicas simbodlicas de biparticion (Van Kessel 2003[1980]:115). Las
comunidades se organizan segun los ayllus, conformando una marka (comunidad)
(Gavilan y Carrasco 2001:720). A su vez, los pares de markas conforman una saya
y los pares de saya crean un sefiorio. Asi, los ayllus, markas, sayasy sefiorios estan
jerarquizados entre los de arriba y los de abajo, entre femenino y masculino (Agar
2010:12); pero siempre de una forma articulada, conformando sistemas de dualidad
intra y extragrupal que engendran una red de intercambio reciproco (vinculandose
a través de la obligacion de dar, recibir y retribuir). Van Kessel sintetiza en los
siguientes términos este sistema, que observo en la Region chilena de Tarapaca:

Esta cuadriparticion sociopolitica y territorial de la comunidad
andina, se refleja en la concepcion de la familia, nuclear y extensa,
de la economia, la arquitectura, y constituye un paradigma basico
de la cosmovision andina, que resalta en todos los rituales y
costumbres, como lo explico Tristan Platt (1976:15), siendo
valido para el hombre [sic] aymara y el quechua. (Van Kessel
2003 [1980]:115)

El principio de dualidad y complementariedad (abajo/arriba; masculino/
femenino) es denominado por los aymara Panipacha: rige la concepcion simbolica
del mundo, del territorio, de las fuerzas de la naturaleza y de las relaciones humanas
(Mamani 1999:307). Estructura, ademas, una interdependencia entre las partes
que son opuestas, pero que, al complementarse, generan un equilibrio’. Hasta
fines del siglo XX, las investigaciones sostuvieron que la construccion mitologica
del Panipacha apuntaba a la existencia de una nocion comunitaria de igualdad
en la diferencia (Mamani 1999). Se concebia que este sistema contemplaba las
diferencias entre polaridades, pero que les otorgaba una valoracion comunitaria
igualitaria: como si las partes masculinas y femeninas fueron ecuanimemente
reconocidas (Harris 1978). Esta lectura fue cuestionada desde 1990, abriéndose
nuevos interrogantes sobre la teoria andina del género. Autoras como Rosing
(199%) criticaron la vigencia relacional de estos principios.
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Género y chachawarmi

La construccion cultural e historica del género entre las comunidades aymara
es cambiante y conflictiva; ademas, esta intrinsecamente conectada con las
construcciones del simbolismo religioso (Gavilan y Carrasco 2001:718), con los
sistemas de intercambio intra y extracomunitarios, con las alianzas y rupturas
politicas (Carrasco 1998:318), con los marcos morales y éticos comunitariamente
aceptados y con las representaciones sociales. Asi, las identidades de género serian
un elemento importante para la diferenciacion, pero operando articuladamente
con las diferencias jerarquicas “definidas también en torno a la fase del ciclo vital
de las personas y al rol social que cumplen" (Carrasco 1998:318).

Trabajando con comunidades aymara del norte de Chile, Carrasco (1998:318)
identifico que los fetos masculinos y femeninos, al nacer, eran denominados de
la misma manera (suyu); también lo eran después de haber nacido y hasta los tres
meses (suyu-wawa) y entre los cuatro meses y dos afios (wawa). A partir de esta edad
se constituia una diferenciacion en las clasificaciones por género. Las nifias de entre
3y 11 anos se llamaban imilla, mientras los nifios yoqalla. Los preadolescentes,
entre 11 y 15 anos, eran denominados maldaya, si fuesen mujeres, y majta, si
hombres. Las mujeres de 15 anos se llamaban tawago y los hombres wayna. Al
casarse, ellas pasaban a considerarse adultas, denominandose warmi; mientas los
hombres, también adultos, chacha. Las mujeres adultas, que aun estaban en edad
reproductiva también podrian ser denominadas tayka. Después de los 50 anos,
las personas eran consideradas ancianas: las mujeres eran apache y los hombres
achichi. Después de la muerte, los muertos de cualquier sexo eran hihuata.

El paso de la adolescencia a la adultez constituye una institucion social
fundamental aymara: es la union matrimonial lo que permite a los sujetos acceder a
la condicion de persona en términos simbolicos-comunitarios (Carrasco 1998:318).
El matrimonio aymara busca garantizar la "recreacion de lo comunitario. Por
esto la palabra Jaqichasifia (traducida como matrimonio) indica algo mas: Jaqi
= persona, y chasifia = hacerse; asi la traduccion aproximada seria: hacerse o
constituirse en persona"” (Argandofia 1996:38). Asi las cosas:

En el mundo andino todo tiene una pareja, cada ser vivo tiene
un par complementario dual, que lo hace un ser completo:
esto aborda el uso del espacio, las personas, los animales, las
deidades, los lugares sagrados, los elementos que se utilizan en
losritos. La cosmovision andina parte de esta existencia bipartita
y complementaria, en base a una mirada de naturalizacion sagrada
con sedimentos culturales: no puede existir ser sin pareja, sin par.
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En este caso se puede comprender que la alianza entre el hombre
y la mujer se convierte en un puente entre naturaleza y cultura
(Irigaray 1998:101). (Agar 2010:13)

La alianza y la unién matrimonial, comprendida a partir de la nocion de
complementariedad se denomina chachawarmi, y es una piedra angular de las
relaciones de género (Gavilan y Carrasco 2018:113). La adquisicion y mantenimiento
de una pareja estable es considerada una prueba de que hombres y mujeres reunen
los atributos necesarios para ser considerados personas plenas: que son aptos para
el trabajo y para ser progenitores. Quienes permanecen solteros en la adultez son
considerados incompletos (Carrasco 1998:322), su participaciéon comunitaria es
menor (lo que es mas intenso si se trata de una mujer) (Agar 2010:15). Las familias
presionan a los/as jovenes para que concreten uniones matrimoniales. Cuando no
cumplen con esta expectativa, se espera que se automarginen de las principales
actividades comunitarias (Agar 2010). Las mujeres adultas solas con o sin hijos son
castigadas por su comunidad y familia, estando obligadas a desarrollar tareas que
quedarian a cargo de la pareja que no tienen (Agar 2010:15). Esta desjerarquizacion
de su funcion social en la division genérica del trabajo significa:

No pertenecer, no tener tierra, hogar propio, ni posibilidades
faciles de ser autoridad a pesar de que cuente con la formacion
o educacion para ejercer cargos, debido a que estos factores no
se superponen a las costumbres comunales de la rotacion de
autoridades; no es igualmente valorada que la mujer casada,
desarrolla una autoexclusion por haber roto un principio
fundamental de pertenencia y de participacion. (Agar 2010:15).

El control social comunitario e intrafamiliar recae en las mujeres que ultrapasan
o incumplen los principios del matrimonio en la vida adulta, lo que constituye
un grave problema para aquellas que sufren procesos de violencia perpetrado
por sus parejas, suegras, culadas (Van Vleet 2002:12), dado que se les prescribe
interrumpir la union matrimonial para frenar estas violencias. La mayor parte de
las comunidades aymara estructuran las relaciones matrimoniales segun criterios
patrilocales y patrilineales (Carrasco 1998; Gavilan 2005). Como explicabamos
anteriormente, rige una obligacion social, moral y politica de desplazamiento que
recae fuertemente sobre las mujeres. Cuando se integran a las redes parentales de
sus maridos, sufren una tensa relacion con las suegras, cufiadas y tias del esposo,
que suelen dialogar con ellas de forma conflictiva y con violencia (Van Vleet 2002).

Siguiendo a Maclean (2014), mas alla de la importancia de estas construcciones
simbolicas, habria que evitar traducir la expresion chachawarmi desde una visién
binaria de los sexos y de los géneros, estipulandola literalmente como la comunién
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de hombre y mujer adultos. La centralidad del chachawarmi como institucion
aymara no implica la construccion de patrones inamovibles de género, mas bien
son “espacios vivos de interaccion y resistencia cultural, en los que las mujeres
de diversa condicion étnica interactian, entre si y con los varones" (Rivera-
Cusicanqui 1996a:7).

Varias autoras coinciden en que la conexion del chachawarmi contempla
diversas formas de union parental que no necesariamente reproducen patrones
patrilineales, patrilocales y patrifocales. Asimismo, la division publico-privado,
comunidad-hogar tampoco se limita a la dicotomia masculino-femenino,
adoptando formas muy diversas y variadas en diferentes contextos. Empero, hay
representaciones androcéntricas y patriarcales dominantes y estas, aun cuando no
sean univocas, demarcan un predominio del poder masculino. Conviene estipular
al menos tres aspectos de este sistema simbolico.

Primero, en la cosmovision aymara general, se conciben explicaciones naturales
para la diferenciacion de los cuerpos y sexualidades femeninas y masculinas
(Platt 1976). En su estudio sobre los macha de Bolivia, Platt (1976) describe su
vision de que habria dos formas de sangre: la masculina (blanca) y la femenina
(roja). La combinacion entre ellas generaria la fertilidad y la continuidad de la
existencia: la sangre roja coagularia la sangre blanca, constituyendo una especie de
“chispa" de lavida (Gavilan y Carrasco 2001:718). La sangre menstrual femenina
es asociada a la fertilidad.

Segundo, en términos simbdlicos, el reconocimiento de esta fertilidad femenina,
de suma importancia para la reproduccion comunitaria, se asocia a la comprensiéon
dela "Madre tierra", Pachamama, como una deidad femenina. Se trata de un ser
generador de la vida: una madre fecunda a través de la cual toda forma de vida
se engendra (Llanque-Chana 1990). Esta asociacion eleva la figura femenina a un
estatus de poder simbolico importante, pero implica obligaciones concretas: les
imputa la responsabilidad sobre las tareas domésticas y de cuidado no solamente
con relacion a hijos/as, sino también a animales, plantas y a los/as ancianos/
as (Agar 2010:16), vinculandose también a las logicas de division genérica del
trabajo (Gavilan 2002). El espacio domeéstico es comprendido como femenino y
el espacio publico como masculino, pero no hay una nocion de dicotomia entre
ambos, como en la vision prototipica moderna. No obstante, el protagonismo
doméstico femenino no desplaza el liderazgo masculino: el hombre es considerado
la "cabeza del hogar" (Agar 2010:15). Hombres y mujeres desempenan las funciones
productivas, pero las reproductivas son femeninas por antonomasia (Agar 2010;
Carrasco y Gavilan 2014; Gavilan 2002).

Tercero, los diversos estudios antropologicos realizados en comunidades
aymara en el norte chileno, atestiguan que “las relaciones entre los géneros se
desarrollan en un contexto de poder que desfavorece a las mujeres" (Carrasco
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1998:88), y que "“ellugar de lo masculino y su posicion de poder (expresada en los
términos esposo-padre) supondrian un mayor valor a estos atributos fisiologicos
del cuerpo del hombre" (Gavilan 2005:144)8. Estos estudios atestiguaron el
incremento de las violencias machistas conyugales en las familias aymara en
contextos urbanos (Carrasco 2001)°. Los estudios realizados con mujeres aymara,
entre Chile, Pert y Bolivia, permiten sugerir que en sus grupos sociales también se
justifica la subordinacion femenina a partir de atributos afirmados como biologicos,
construyéndose discursos y practicas de diferenciacion entre los sexos. Asi, las
mujeres indigenas que viven entre estos paises se encuentran corporalmente
marcadas por una constitucion subordinada de su identidad, tanto con relacién
a sus grupos culturales de origen, como a las identidades nacionales en estos
espacios. Estos debates permitieron la emergencia de una agenda andina de
estudios criticos del género. Desde nuestra perspectiva, esta agenda encuentra
varios elementos de confluencia con los estudios de la migracion femenina boliviana
aymara en Sudamerica. A continuacion, retomamos estas investigaciones.

Migrantes aymara bolivianas en Sudameérica

En este apartado, se discuten los estudios sobre las migrantes aymara bolivianas
en Sudameérica. En consonancia con lo que discutimos previamente, habria dos
aspectos centrales que considerar.

Primero, que las mujeres aymara estan (generalmente) obligadas a desplazarse,
debido a las normas sucesorias patrilineales que les privan del acceso a la tierra
familiar. Asi, la movilidad y translocalidad femenina estan tan vinculadas con
los sistemas de intercambio entre comunidades y con las lo6gicas sucesorias
intracomunitarias que son incomprensibles cuando disociadas de estas logicas.

Segundo, la sobrecarga femenina en los trabajos productivos y reproductivos
es una constante en los sistemas de parentesco predominantes entre varias
comunidades aymara (Carrasco 1998, Carrasco y Gavilan 2009, Gavilan 2020).
El mandato de la sobrecarga también constituye un elemento que impulsa a
las mujeres a procesos migratorios. En el segundo apartado, recuperamos el
argumento de Strathern (1990) para afirmar que la construccion del género se
da precisamente en el proceso de intercambio. Es la accion lo que enmarca las
formas socialmente establecidas del género, y no al revés. Esta idea permite
asumir un caracter creador atribuible no solo a la movilidad de mujeres sino a
todos los intercambios que esta circulacion articula.

Este giro sedimenta una apertura antropoldgica a la concepcién del género
como practica situacional, concreta, interactiva y performativa. No se trata de
pensar que las estructuraciones parentales no aportan marcos (a veces rigidos
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y coercitivos) para hombres y mujeres (y particularmente para estas ultimas).
Sino de observar que los sistemas son horizontes de posibilidades que los sujetos
concretizan, pero que también pueden alterar. Asi, es fundamental la constatacion
del acto de movilidad realizado por las mujeres aymara como una accion generizada
(Strathern, 1990). Como creadora del ser femenino que en ellas habita.

Los estudios sobre las migraciones femeninas bolivianas en Sudamérica
entregan elementos empiricos que permiten comprender este segundo aspecto.
Las investigaciones sobre la insercion migratoria laboral rural de los/as bolivianos/
as en Argentina y Chile apuntan a la persistencia de la precariedad laboral en
el contexto de recepcion (Pizarro 2011, Tapia 2015)'°, vinculando las actividades
productivas de las aymara bolivianas en tres nichos principales: agricultura,
comercio y cuidados remunerados. La experiencia cotidiana de las trabajadoras
rurales indigenas bolivianas esta marcada por la opresion de una jerarquia laboral
estructurada por diversas formas de desigualdad (de clase, étnica, de género, de
nacionalidad y de edad) (Pizarro 2011:337%).

Por ejemplo, en los territorios chilenos aledafios a la Triple-frontera Andina,
en los valles productivos de la ciudad de Arica, Tapia (2015:207) observo que la
tenencia de la nacionalidad chilena por parte de hijos/as — e incluso de los propios
migrantes, a través de la nacionalizacién — abri6 posibilidades de adquisicion de
terrenos cultivables. Esto, en el espacio de una generacion, cambio la posicion de
las familias en las jerarquias laborales. Asi, hay una relacion entre la estratificacion
laboral y econdmica de las familias, los tiempos migratorios, la nacionalizacién,
y el régimen de acceso a la tierra. Con una estricta ética de trabajo y ahorro,
parte significativa de las familias aymara bolivianas buscan salir progresivamente
de la condicion de trabajadores jornaleros (realizando tareas por dia en tierras
ajenas) a la de custodios, medieros vy, luego, propietarios (Albo 2000). Para ello, se
apoyan fundamentalmente en las redes migratorias construidas con los parientes
y miembros de las comunidades de origen con quienes comparten insercion
productiva. Esta articulacion favorece a la inclusion laboral, pero no mejora la
calidad del empleo, reproduciendo una logica de enclave étnico con “relaciones
escasamente normadas y tendientes a arbitrariedades, clientelismo y precariedad”
(Rojas y Bueno 2014:80-81). Pese a que la precariedad laboral enmarcada en estas
redes étnicas es vivida por hombres y mujeres, ellas son las mas vulneradas, debido
a la posiciéon de poder que los hombres ocupan en las vinculaciones parentales
y comunitarias (Rojas y Bueno 2014:81).

Ataide (2019:183), en su estudio sobre las migrantes bolivianas en la horticultura
de Salta (frontera entre Argentina y Bolivia), reafirma estos hallazgos y los
complementa. Demuestra que los acuerdos entre arrendatarios bolivianos aymara
o "patrones” es realizado por la figura masculina migrante, marginando las
decisiones femeninas y estableciendo sistemas de explotacion que afectan a toda
la familia, pero tienen repercusiones mas drasticas sobre las mujeres.
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Sobre el comercio, estudios desarrollados en importantes nucleos urbanos
bolivianos (como La Paz y el Alto) registraron el protagonismo femenino en el
mercadeo informal de pequefa y mediana escala que impulsa la movilidad de
las mujeres hacia otros territorios nacionales fronterizos (Aparicio 2014:27).
Simultaneamente, también empuja a las mujeres hacia procesos de marginacion
y explotacion (Rivera-Cusicanqui 1996b). No obstante, a través de esta actividad
y de las movilidades territoriales que ella implica, las mujeres desarrollan
conocimientos y estrategias que permiten sortear circunstancias de vulneracion
(Rivera-Cusicanqui y Choque-Quispe 2009). En este nicho, la mujer aymara es
usualmente "la administradora de los recursos econémicos" (Choque-Quispe
2014:161), y esta a cargo de expandir los vinculos relacionales, articulando asi
una "amplia informacion y conocimientos para la gestion y administracion de su
capital” (Choque-Quispe 2014:161).

Desde los noventa, el comercio informal transnacional/transfronterizo se
convirtio en una importante fuente de recursos para las mujeres bolivianas,
quienes asumieron un “papel trascendental y hegemoénico” en “los mercados
y ferias comerciales” sudamericanos (Choque-Quispe 2014:161). Esto conllevo
al empoderamiento femenino anclado en las redes y relaciones familiares, pero
proyectando la participacion politica local femenina (Choque-Quispe 2014:161).
Asimismo, este despliegue comercial tendria una logica simbdlica propia. Aunque
Tassi et al. (2013:135) explicitan cautelosamente que su estudio no “permite
generalizar sobre tendencias y roles especificos de género”, si encuentran que
esta logica de la expansion comercial informal boliviana esta conectada con “la
cosmovision aymara de la abundancia: a mayores ventas, mayor reabastecimiento,
mayor stock de mercaderias, mayores compradoresy, por tanto, mayor bonanza"
(Tassi et al 2013:225). Esto permite vincularla a la nocion de Panipacha que, como
vimos, esta centralmente articulada a la construccion aymara del género.

Estudios desarrollados en territorios fronterizos internacionales demuestran que
el comercio permite a las bolivianas "mayor margen de independencia horaria junto
ala posibilidad de compatibilizar las tareas productivas y reproductivas"” (Moreno
y Martinez 2016:92). Esto no significa que ellas logren revertir las desigualdades
de género o los regimenes de explotacion ya que, contradictoriamente, la
actividad también las expone a mas sobrecargas (productivas/reproductivas).
Entre Brasil y Bolivia, Hernandez y Loureiro-Ferreira (2017:46-47) observaron
que el protagonismo comercial femenino boliviano provoco la reorganizacion de
la division genérica del trabajo de sus familias: "Las mujeres ejercen el comercio,
mientras que los hombres se encargan de transportar las mercancias, montar
puestos y, si fuese necesario, cuidar a los nifios mas pequenos" (Hernandez y
Loureiro-Ferreira 2017:47).
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En Comodoro Rivadavia (ciudad petrolera patagonica argentina), Gonzalez
y Sassone (2016) observaron que el comercio de cercania (de verduras y ropas)
articulaba una forma de liderazgo femenino boliviano, abriendo posibilidades de
autonomia para las migrantes; pero sin reconfigurar las desigualdades de género.
A suvez, Moreno y Martinez (2016:88) constataron que, para las migrantes aymara
bolivianas en Mendoza (Argentina), el comercio era una importante alternativa
laboral para superar el desgaste fisico de los trabajos agricolas permitiéndoles
situarse como agentes sociales privilegiadas: llevando la produccion desde los
enclaves rurales periféricos donde se asentaban sus comunidades, hacia las ferias
urbanas. Todo esto estaria conectado, asimismo, a imaginarios distendidos en que
asocian las mujeres bolivianas aymara al buen desempeno comercial (Morenoy
Martinez 2016:92). Asi, el conocimiento comercial constituye un “recurso étnico”
que legitima a estas migrantes.

En el Norte Grande chileno, las mujeres bolivianas aymara fueron identificadas
no solo como comerciantes de cercania, sino como protagonistas del comercio
transnacional que conecta la Zona Franca de Tacna (extremo sur del Peru), con
la de Iquique (norte de Chile) y las regiones altiplanicas de Bolivia, Argentina
y Brasil. Ademas, estos trabajos muestran que las desigualdades de género en
la distribucion de los trabajos remunerados del cuidado (que ellas ofrecen a
familias chilenas) y de reproduccion social de sus propios nucleos familiares, en
los distintos lados de las fronteras nacionales. Se argumenta que esta desigualdad
(potenciada por imaginarios simbdlicos del Panipacha) articula formas especificas
de insercion laboral que conectan a las migrantes a una cadena de transferencia
de las sobrecargas del cuidado (Leiva et al. 2017:23). Estos estudios dilucidan,
entonces, que la desigualdad — entre la obligacion de cuidar y la falta de apoyos
a los que derivar estas responsabilidades — empuja a las mujeres a complejas
cadenas de precarizacion laboral y constituyen, asimismo, una desproteccion,
dado que ellas no acceden en sus comunidades y redes parentales al derecho de
recibir cuidados (Leiva y Ross 2016, Leiva et al. 2017, Tapia y Ramos 2013).

Desde 1970, los estudios feministas utilizan el concepto de "doble presencia”
para referirse a esta sobrecarga de mujeres que, sin poder compartir el peso de
las labores de cuidado y sostenimiento familiar con las figuras masculinas, pagan
con la propia salud el peso de la conciliacion entre esas esferas productivas y
reproductivas (Gonzalez y Sassone 2016, Magliano 2013). El concepto problematiza
la centralidad de las tareas de los cuidados y sus impactos en la organizacion de
los tiempos femeninos. Refiere “a un cuadro conceptual de analisis" que observa
como "esa doble presencia deviene multiple en tanto los espacios y los tiempos
se multiplican, intersectan, entrecruzany superponen” (Magliano 2013:167-168).
Varias investigadoras estudiando la sobrecarga de migrantes bolivianas aymara en
Argentina hablan no de doble, sino de “multiples presencias” (Magliano 2013:168).
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Pensar estos procesos en estos términos implica focalizar en coémo las mujeres
ecualizan las dificultades de conciliar esferas y “roles tradicionalmente definidos
como diferentes y separados — familia y trabajo, privado y publico, productivo y
reproductivo, doméstico y extradomeéstico — vy, asi mismo, las estrategias destinadas
a combinar, negociar, reproducir, inventar y/o trascender esos ambitos y roles"
(Magliano 2013:168).

Diferentes estudios sobre la migracion femenina boliviana en Sudamérica
permiten establecer algunos elementos comunes para interpretar la multiple-
presencia de estas migrantes en su vinculacion con las fronteras y la feminizacion
de la supervivencia:

Si bien no existe un tinico modo de vivir las multiples presencias,
de los relatos de las/os migrantes emergen un conjunto de
imagenes y representaciones sobre la migrante boliviana que
destaca su condicion de Iuchadora, defensora de la unidad familiar,
custodia de los afectos, sostén de la familia a partir del rol que
cumple en el mundo productivo y reproductivo, y mediadora
entre las culturas de origen y de destino. La reconstruccion de
esas imagenes y representaciones permite inferir los sentidos
de esas presencias en las trayectorias migratorias de las mujeres
bolivianas. (Magliano 2013:168)

Estas investigaciones acompanan los debates propuestos por Strathern (1990),
estableciendo reflexiones sobre la especificidad de género en la organizacion
de los sistemas de dones entre las familias aymara bolivianas. Particularmente,
sobre la forma especifica como las mujeres construyen las redes sociales que
permiten su insercion laboral y la reproduccion de sus grupos familiares en
contextos migratorios. Tanto la movilidad, como el rol femenino en las familias
estaria centralmente configurado a partir de la l6gica de sobrecarga productiva'y
reproductiva que es una piedra angular de las relaciones parentales aymara. No
obstante, las mujeres no sufren estas circunstancias pasivamente. Al visibilizar
la agencia femenina en contextos migratorios, sus hallazgos aluden a que es
imperativo abandonar visiones dualistas sobre las relaciones de género, observando
que las mujeres, frecuentemente, construyen estrategias de resistencia que, si
bien no terminan de romper las desigualdades, abren paso a transformaciones
importantes para ellas y para las nuevas generaciones.

La complementaridad cuestionada

A lo largo del texto, articulamos los estudios clasicos sobre el parentesco,
las investigaciones del andinismo sobre el género entre los grupos aymara, y los
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hallazgos de los estudios sobre la migracion femenina aymara boliviana. Aqui,
mas que retomar los debates de cada seccién, apuntaremos un nuevo horizonte
de investigacion que articula estos tres campos: la emergencia de una agenda
politica sobre las relaciones de género protagonizada por las mujeres indigenas
aymara en Bolivia.

Enla antropologia académica, este debate politico empezo a ganar importancia
en 1990, cuando las visiones “clasicas" sobre el parentesco y el género en los
Andes fueron cuestionadas. Varias autoras, tras participar del congreso sobre
parentesco y género realizado en Escocia (1993), pusieron en prensa reflexiones
sobre las limitaciones del abordaje de género de los clasicos del andinismo (Paulson
1998). Entonces, explicitaron que estas obras partian de conceptos “bastante
esquematicos, que resultan limitados para entender los contextos estudiados”
(Paulson 1998:482).

Uno de los libros marco de este debate, Mds alla del silencio fue compilado
por Denise Arnold (1997) reuniendo trabajos que cuestionaban la asuncion de
las sociedades andinas como tacitamente patrilineales (Arnold y Yapita 1997%;
Dransart 1997; Isbell 1997). Arnold ya habia abordado etnograficamente la compleja
articulacion entre practicas patrilineales y matrilineales, demostrando que en el
espacio doméstico de la comunidad aymara de Qaqachaka (en Potosi) el poder
era femenino:

Aunque son las mujeres quienes normalmente se mudan a la
residencia de sus esposos, llevando consigo su herencia de
ganado y otros objetos de valor, la casa como dominio doméstico
e "interior" y como punto focal de la ideologia matrilineal,
obtiene el género femenino, mientras que, a otros elementos
mas transitorios, se les percibe moviéndose en la periferia. Los
hombres se encuentran de modo bastante explicito "fuera de la
casa", uta anqa. También en un nivel mas elevado de organizacion
social, una ideologia matrilineal contrapuesta parece subsumir a
los varios grupos patrilineales locales dentro de una red de lazos
matrilineales que los atraviesan. Segun esta ideologia matrilineal,
las mujeres son el nudo central de un discurso sobre la riqueza.
(Arnold 2014[1992]:46-47)

Estudios como el de Rosing (1997) ensancharon la comprension sobre
las relaciones del mundo andino, al demostrar la existencia de diez géneros
diferentes representados en losrituales de la comunidad aymara de Amarete, en
Kallawaya (Bolivia). En ellos, la autora observa que la traduccion del chachawarmi
como "hombre/mujer" replica una atomizacion moderna (eurocéntrica) del
geénero, contribuyendo a una mala interpretacion de los sistemas andinos. Esta
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traduccion insuficiente termina adentrando las logicas interpretativas de las
comunidades indigenas bilingiies, estando inmersa en una “compleja negociacion
del poder discursivo y material en la recreacion de las identidades generizadas
en estos contextos” (Maclean 2014:76-77). Atentas a estas criticas, diversas
autoras demostraron que el supuesto principio de igualdad sobre la dualidad
complementaria andina ayuda a reproducir estructuraciones de poder que
privilegian a la mitad masculina de la comunidad, profundizando procesos de
dominacion de género y sometimiento femenino (Agar 2010; Burman 2011;
Carrasco 1998; Carrasco y Gavilan 2014; Gavilan y Carrasco 2001; 2018; Gigena
2014; Harris 1980; Maclean 2014; Paulson 1998; Van Vleet 2002; Windmark 2019).

Asimismo, Rivera-Cusicanqui (2010) sostiene que estos principios de la
complementariedad no generaron igualdad de género y que la violencia hacia las
mujeres no dejo de incrementarse desde el proceso de colonizacion (ver también:
Gavilan 2020:340). En los territorios chilenos (Gavilan 2020), peruanos (Meentzen
2007) y bolivianos (Rivera-Cusicanqui 1996b), la subordinacion de las mujeres
aymara en la actualidad responde al “entronque entre el patriarcado colonial y
racista y el patriarcado aymara, de origen precolonial” (Gargallo 2012:17). Las
reflexiones de Van Vleet (2002) son fundamentales, permitiéndonos plantear
que, en las sociedades organizadas alrededor del parentesco, el matrimonio es un
ambito primordial de reproduccion de las desigualdades de poder estructuradas
a traves de los roles y mandatos de sexualidad, género, generacion y etnicidad
(De la Cadena 1992; 1997%).

El parentesco seria, ademas, una categoria transcendental para la construccion
de las identidades y trayectorias de poder no solo de las mujeres con sus maridos,
sino con las madres de estos y con sus hermanas, operacionalizando ciclos y
circuitos de violencia de género que se reproducen y se naturalizan (Van Vleet
2002:12). Enlos ultimos afios, la reproduccion politica de discursos que invisibilizan
las dominaciones de género en el chachawarmi gano notoriedad. Estas nociones
vienen jugando roles centrales en los complejos sets de negociacion politica en
la lucha por la participacion indigena.

Observando los usos del discurso de unidad y equilibrio del chachawarmi en
Bolivia, Maclean (2014) argumenta que esta nocion se utilizé politicamente para
defender la igualdad representativa y de derechos femenina, y como vértice del
programa de descolonizacion de los gobiernos del Movimiento al Socialismo
(MAS), que gobernaron el pais en los mandatos presidenciales de Evo Morales
(2006-2019) y en el actual gobierno de Luis Arce (desde 2020). En el periodo
de Morales, Bolivia paso por un proceso politico de profunda revision de los
paradigmas e imaginarios sobre la identidad nacional, con la afirmacion del caracter
plurinacional del Estado-nacion y la declaracion constitucional de la igualdad
de derecho de los 35 grupos étnicos en cuanto “naciones” (Fernandez-Droguett
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2019), entre los cuales, los colectivos aymara vienen asumiendo un rol central
politico. En este proceso, la recuperacion de las cosmovisiones indigenas en
general, y aymara en particular, implico la asuncion de los principios de dualidad
complementaria como ejes politicos a partir del cual entenderse la vinculacion
entre grupos politicos internos, identidades y géneros en el pais (Maclean 2014).

Empero, "existe el riesgo de que, al ser destilado de sus ejemplificaciones
vividas en la politica actual de Bolivia, el chachawarmi esté siendo idealizado
y romantizado” (Maclean 2014:76). Se reconoce que los gobiernos del MAS
alcanzaron logros fundamentales de equidad de género y que el discurso del
chachawarmi fue crucial en ello. No obstante:

Existe una distincion entre chachawarmi y la igualdad de género
mestiza que a menudo se elide. Se argumenta que el chachawarmi
puede disfrazar la opresion de género y no puede entenderse
sin una discusion y respeto por la igualdad de derechos de las
mujeres. El vicepresidente Garcia Linera afirma que los derechos
de las mujeres tienen un papel, ya que “Chachawarmi a menudo
disfraza la subordinacién de las mujeres dentro de las propias
organizaciones" (Svampa y Stefanoni 2007:11). Esto resuena
con las opiniones de las organizaciones feministas indigenas
de que "en las comunidades aymaras donde supuestamente
aplican chachawarmi, no existe una correlacion entre esta ideay
larealidad"” y que el machismo andino sigue presente “en todos
loslados" (Julieta Ojeda en Bolivian Express 2012:16). (Maclean
2014:76-77)

Conviene retomar las preguntas que plantea Gigena (2014:115) sobre la
posibilidad de que las mujeres aymara logren despatriarcalizar instituciones con
una clara herencia colonial, como los Estados, para avanzar hacia la desmistificacion
de las relaciones de género indigenas y hacia un posicionamiento que permita
replantear “el sesgo masculino de la ciudadania y disputar las practicas de las
mujeres-blancas-urbanas" (Gigena 2014:115). Esto empuja a cuestionar en qué
medida y de qué formas la agencia femenina puede avanzar en replantear procesos
jerarquicos de la desigualdad de poder atravesado interseccionalmente por el
género, la etnicidad y la condicién de clase.

Sobre ello, los estudios sobre la migracién femenina aymara en Sudameérica
pueden constituir una gran aportacion. Sus hallazgos permiten establecer como
la resistencia y acomodacion se articulan en la agencia femenina aymara. Son, por
lo mismo, un horizonte analitico crucial para vincular la agenda politica de estas
mujeres con los conocimientos antropologicos sobre el parentesco y el género.
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Notas

1 El término fue acunado por Mauss (1979[1924]:163). Segun este autor, los vinculos
entre las personas y subgrupos internos de una sociedad y entre esta y las demas
sociedades constituyen formas arcaicas de contrato, denominados sistemas de prestacion
total. Estos coordinan los intercambios intra y extragrupales, constituyéndolos como
la génesis del derecho, vinculandolos a la construccion de las formas sociales de
poder y autoridad y, ademas, como un mecanismo equilibrador de la circulacion de
los bienes. Estos sistemas tienen un origen religioso, pues instauran una obligacion
"entre las almas" de quienes intercambian (Mauss 1979[1924]:168). Esta sustancia
espiritual, denominada dones, establece tres obligaciones: dar, recibir y retribuir.

2 Se denominan sistemas patriarcales las estructuraciones del parentesco en que las
relaciones entre miembros de las familias estan establecidas segun el poder del pater
familiae. Dichos sistemas son patrilineales cuando la concepcion de la sucesion (de
bienes, honor, o poder) familiar se traspasa entre las figuras masculinas de un linaje.
Asi, se tratan de sistemas de "derecho paterno” en que los hombres dependen “de
su linaje patrilineal, y por tanto de su padre y de los hermanos de su padre; quienes
ejercen autoridad y control, siendo a ellos a quienes se acude en busca de proteccion
y herencia" (Radcliffe-Brown 1986[1969]:23). Asimismo, estos regimenes suelen tener
un caracter patrilocal: las mujeres cuando se casan estan obligadas a trasladarse a la
comunidad o propiedad de sus maridos.

3 Las desigualdades de género operan a través de tres registros que componen lo
que denominamos aqui “mandatos de género": sistemas de significados y sentidos
dominantes; relaciones sociales estructuradas en diferentes espacios a modo de
roles, practicas, posibilidades de transito y/o permanencia; y, estas son vividas por
las personas como componentes de su sentido de personalidad (Mills 2003:42).

4 Losincas denominaban a estos grupos “colla”. Fue la administracion colonial la que los
denominé “aymara", utilizando su idioma como principio de designacion identitaria.

5 Estafueimpulsada en el gobierno presidencial de Evo Morales (2006-2019) que declaro
al pais como un Estado plurinacional, reconociendo el derecho de pertenencia de las
naciones indigenas (entre ellas, las aymara) (Fernandez 2009:42).

6 El ayllu estaba formado por un conjunto de familias (con vinculos consanguineos
y/o politicos) que se suponian emparentados por un ancestral comun (huaca) y que
trabajaban colectivamente sobre un territorio comun, estableciendo obligaciones
reciprocas entre si. El liderazgo estaba a cargo del curaca, patriarca al que cabria la
funcion de regulador juridico y de divisor de trabajos, tierras y recursos.

7 En quechua, encontramos un principio analogo de equilibrio complementario entre
opuestos denominado yanantin (Mamani 2019:191).

8 Ver: Gavilan (2002) y Carrasco y Gavilan (2009).

9 Investigaciones comparativas entre las violencias machistas vividas por mujeres aymara
y no-indigenas en el norte de Chile encuentran la persistencia de indices superiores
entre las primeras (Zapata-Sepulveda et al. 2012).
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10 Estos dos paises constituyen los destinos prioritarios de la migracion femenina boliviana
en Sudamérica. La insercion laboral de migrantes bolivianas en la agricultura y en el
comercio fue estudiada detalladamente en las periferias de las ciudades de Argentina
y en las zonas fronterizas de este pais (Ataide 2019). Ya los trabajos desarrollados
en Chile son relativamente mas recientes (del siglo XXI), centrados en los trabajos
remunerados del cuidado en ciudades del Norte Grande (Leiva et al. 2017, Leiva 'y
Ross 2016, Tapia 2015, Tapia y Ramos 2013).
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Resumen

Este articulo se plantea dos objetivos cen-
trales. Primero, presentar una revision de
los estudios antropolégicos sobre género
y parentesco en las comunidades aymara,
enfocandose en la literatura producida
en Bolivia, Chile y Peru. Segundo, revi-
sar la literatura sobre la movilidad trans-
nacional/transfronteriza de las mujeres
indigenas aymara bolivianas. Iniciaremos
problematizando conceptos clasicos sobre
el parentescoy el patriarcado, y retomando
las criticas que el feminismo ofrecio a estos
argumentos. Luego, revisamos los trabajos
del andinismo clasico sobre la cosmovision
de las comunidades aymara, los estudios
sobre género en estas comunidades y los
trabajos sobre la migracion femenina boli-
viana en Sudamérica. Finalizamos con una
revision de las criticas a las concepciones
clasicas acerca de la complementariedad
simbolica aymara. Explicitaremos, para
apuntar futuras posibilidades investiga-
tivas, la apertura de una agenda de las
lideresas indigenas en Bolivia indagando
sobre uso de la cosmovision aymara como
plataforma politica nacional en este pais.

Palabras clave: Teorias antropoldgicas,
Feminismos, Comunidades aymara, Estado
del arte, Bolivia.

AYMARA GENDER AND KINSHIP.
BOLIVIAN FEMALE MOBILITIES,
AND POLITICAL HORIZONS

Abstract

This article has two central objectives.
First, to present a review of anthropolo-
gical studies on gender and kinship in
Aymara communities, focusing on the
literature produced in Bolivia, Chile, and
Peru. Second, to review the literature on
the transnational/transborder mobility of
Bolivian Aymara women. We will begin by
examining classic concepts of kinship and
patriarchy, taking up the feminist critiques
of these arguments. Then, we review the
work of classic Andeanism on the Aymara
worldview, gender studies in these commu-
nities, and research on the migration of
Bolivian females in South America. We
conclude with a review of critiques on the
classic conceptions about the symbolic
complementarity of the Aymara. We point
out future research possibilities in opening
an agenda for indigenous women leaders in
Bolivia, investigating the use of the Aymara
worldview as a national political platform.

Keywords: Anthropological theory, femi-
nisms, Aymara communities, state-of-the-
-art review, Bolivia.
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Resumo

Este artigo tem dois objetivos centrais.
Primeiro, apresentar uma revisao dos estu-
dos antropolégicos sobre género e paren-
tesco em comunidades aymaras, com foco
na literatura produzida na Bolivia, no Chile
e no Peru. Segundo, revisar a literatura
sobre a mobilidade transnacional/trans-
fronteirica de mulheres indigenas ayma-
ras bolivianas. Comecaremos problemati-
zando conceitos classicos sobre parentesco
e patriarcado, retomando as criticas que
o feminismo ofereceu a estes argumen-
tos. Em seguida, revisaremos os traba-
lhos do andinismo classico sobre a visdo
de mundo das comunidades aymaras, o0s
estudos sobre género nessas comunidades
e os trabalhos sobre a migracao feminina
boliviana na América do Sul. Terminaremos
com uma revisao das criticas as concepc¢oes
classicas sobre a complementaridade sim-
bolica aymara. Especificaremos, para apon-
tar possibilidades investigativas futuras,
a abertura de uma agenda das liderancas
indigenas na Bolivia indagando sobre o
uso da visao de mundo aymara como pla-
taforma politica nacional neste pais.

Palavras-chave: Teorias antropologicas,
Feminismos, Comunidades aymaras,
Estado da arte, Bolivia.
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