Estudios Atacamefios N° 30, pp. 135-148 (2005)

Representaciones del cuerpo eidentidad de géneroy énicaen la
poblacion indigena del norte de Chilet

RESUMEN

Este articulo expone como las representaciones del cuer-
po se relacionan con las identidades étnicas y de género
de la poblacion de habla aymara en el Norte Grande de
Chile. Con un enfoque fenomenolégico que considera y
explora la subjetividad del actor social indigena, se in-
tenta conocer la manera en que opera la identidad sim-
bolica de este grupo social. En particular, se explora como
las partes del cuerpo humano, sus funciones y los senti-
dos que tienen para los actores |os usos del cuerpo, pue-
den formar parte de la identidad social de esta poblacién
culturalmente distinguible en la region de Tarapaca.

Palabras claves: aymara — identidad de género — identi-
dad étnica — representaciones del cuerpo.

ABSTRACT

This paper presents the ways in which representations of
the body relate to ethnic and gender identities of the
aymara-speaking population in the north of Chile. Taking
a phenomenological approach that considers and explo-
res the subjectivity of the indigenous social actor, the study
seeks to know the manner in which the symbolic identity
of this social group operates. Specifically, it explores how
human body parts, their functions, as well as what social
actors think of them, can be part of the social identity of
a culturally distinguishable population in the region of
Tarapaca.

Key words: aymara — gender identity — ethnic identity —
representations of the body.
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Introduccion

En una de sus Ultimas publicaciones Marta Lamas
(2002) afirma que no es comin en la antropol ogia

1 Este trabajo es parte de los resultados del Proyecto
FONDECY T 1020507: “ldentidades sociales en Tarapaca.
Conflictos interétnicos y nacionalismos en la sociedad re-
gional contemporanea’.

2 Centro de Investigaciones para el Desarrollo del Hombre
en el Desierto (CIHDE), Universidad Arturo Prat. Av. Arturo
Prat 2120, Iquique, CHILE. Email: vivian.gavilan@unap.cl
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interrogarse sobre qué ocurre con las formas
particulares que el cuerpo, construido cultural-
mente, toma en el imaginario de las personas. El
sicoandlisis serialadisciplinaque ha explorado en
como cada sujeto elabora en su inconsciente la
diferencia sexual. Propone, entonces, que la
identidad “social” delas personas como “ mujeres’
u“hombres’ -aidentidad de género—y laidentidad
sexual estructurada en el inconsciente no son lo
mismo. Sin embargo, se suele subsumir unadentro
delaotra

A estaconstatacion yo agregariaque laantropologia
se hainteresado poco en el estudio comparativo de
las representaciones del cuerpo. Ello, a pesar de
las importantes contribuciones pioneras de Mauss
y, posteriormente, de Turner y Douglas, quienes
han contribuido de maneracentral asituar estetema
como objeto de estudio (p.e., Mauss 1991; Turner
1989 y 1994; Douglas 1979). Y en las Ultimas
décadas no se pueden degjar de mencionar los no-
tables aportes de Foucault (1980 y 1995) y
Bourdieu (1991) para recuperar al cuerpo en la
teoriasocial.

Como dato biolégico, el Homo sapiens, es hoy
universal; pero, también sabemos que el cuerpo
humano ha variado a través de la historia tanto
COMO SuS representaciones. Si pensamos que estas
representaciones son elaboraciones simbdlicas y
éstas, en tanto constituyen una actividad humana,
estan sometidas atransformacionesy si considera-
mos que los grupos sociales se hallan en perma-
nente interaccion, tenemos que asumir que los
intercambios en este &mbito pueden ser muchosy
multiples. En consecuencia, asi como existiriauna
relacion arbitraria entre el dato biolégico y su
simbolizacion, no existiriaunaesenciaen el cuerpo
gue determine su representacion. Lo quesi existiria
es: un determinado grupo socia con una determi-
nada conviccion acerca de una esencia del cuerpo
humano (y sus diferencias) en un determinado
tiempo, que sostiene la elaboracion de un deter-
minado tipo de subjetividad.
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Y si consideramos que la identidad constituye la
dimensién subjetiva que los actores tienen de si
mismos y de los otros, podemos afirmar que el
estudio de las representaciones sociales del cuerpo
humano elaboradas por un grupo social especifico
nos facilitard el camino parainvestigar como éstas
serelacionan con laidentidad social de ese grupo.

Si formulamos estas aseveraciones bgjo la forma
de hipotesis, podemos averiguar como se compor-
tan, eligiendo un grupo social entre otros: la
poblaciénindigenacuyalenguaesel aymaray que
reside en el norte de chile. Este constituye uno de
varios grupos étnicos en laregion de Tarapaca. Po-
demos explorar, por giemplo, como las partes del
cuerpo humano, sus funciones y los sentidos que
tienen paralos actores pueden formar parte de un
sistemade representaciones que define al si mismo
y alos grupos a los cuales pertenece, asi como
también alos otros y sus respectivos grupos. Este
esel propdsito del presente trabagjo. Intentaabordar
ladimension subjetivade laidentidad de este grupo
étnico. A partir de un corpus de datos referidos al
cuerpo recopilado en un trabajo etnografico,
entrevistas (en el campo y la ciudad) y en fuentes
secundarias, se busca comprender como la
etnicidad y el género se manifiestan en laidentidad
social delas personas.

Uno: El sujeto étnico

¢A qué nos referimos cuando hablamos de sujeto
€étnico? El concepto de sujeto étnico serefiereala
persona (0 grupo) que se adscribe a un grupo so-
cial diferenciado culturalmente de otros. La
poblacién de origen aymaraen Tarapacaconstituye
un grupo étnico, pues se trata de una colectividad
culturalmente distinguible, tanto por la poblacién
no indigena como también por ellos mismos. La
sociedad regional identifica a“los aymara’ como
un todo, un grupo indigena diferente no solo en
términos culturales, sino también raciales. Esta
distintividad constituiria, en palabras de Oommen
(1994), €l resultado de un largo proceso histdrico,
iniciado en el siglo XVI y prolongado hasta
nuestros dias. Se trataria de un proceso por €l que
ciertas colectividades son definidas y percibidas
como foréneas (outsiders), es decir, como extran-
jeras en sus propios territorios.

L ostrabgjos que abordan lacuestion delos procesos
de identidad étnica en la region han realizado
grandes aportes paralacomprensién de larealidad
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social del presente en €l norte chileno (Chipana
1986; Grebe 1986; Gonzdlez y Gavilan 1992;
Tudela1992; van Kessel 1996; Gundermann 2001
y 2001 Ms, entre otros). No obstante, son escasos
los estudios acerca de la subjetividad del actor so-
cia indigena, dimension central de la identidad
étnicaen laregion.

Se podria decir que los enfoques aplicados al
conocimiento de la poblacién indigenaregional se
pueden ordenar o simplificar dentro del esquema
clasico: primordialismo/constructivismo. Entrelos
primeros se hallan los trabajos de van Kessel y
seguidores, cuya perspectiva se orienta a dilucidar
la“esencia’ del “mundo andino” .3

Estaperspectivaconsideralaideadelapersistencia
de una matriz cultural precolombina opuesta a la
occidental, que ha sido transformada causando
pérdidas de envergadura, a punto de la desinte-
gracién. No obstante, el autor sostiene que a pesar
del éxodo de la poblacion aymaraalaciudad y su
integracién cultural alasociedad urbana, hay brotes
inesperados de una conciencia renovada de
identidad aymara, tanto en la ciudad como en el
campo:

“Suidentidad étnica ya no aparecetan despreciada
y puede ser provechosa. Por otra parte, el peligro
y la angustia de perderla parecen despertar un
movimiento renacentista entrelos propios aymara.
Prueba de €ello son las nuevas organizaciones que
nacieron en el campo y la ciudad. Otros indicios
del mismo proceso son por g emplola participacion
aymara en el proceso de la nueva Ley Indigena.
Podria argumentarse que por la politica
gubernamental y la accion de la sociedad
circundante, la comunidad aymara y sus
estructuras sociales fueron definitivamente
desmanteladas sin embargo, no estamos frente a
una nivelacién acabada ni a la chilenizacion pura
y simple, sino frente a mdltiples brotes de un

3 Aunque con algunas diferencias, autores como Tudela,
Grebe y Chipana podrian inscribirse en esta linea, en la
medida en que a estudiar el cambio socia se parte del
supuesto de un antes no contaminado. Se tiende a olvidar
la permanente relacion de intercambios culturales que se
han producido a través de la historia 'y de la posicién su-
bordinada de las comunidades de origen indigena; se olvi-
da que nos situamos en un contexto de larga tradicion colo-
nialista en el cual las personas no han sido un ente pasivo,
Sino sujetos activos de los procesos sociales.
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fendmeno de reetnificacion delosaymara de Chile
(estratégicamente)” (van Kessel 1996).

El autor no se pregunta por qué esta posible
identidad estratégica se elabora en determinado
contexto. No cabe esta pregunta en unavision que
postulalacontinuidad de unaidentidad étnicafun-
damental y de larga duracion, a pesar de las
transformaciones.

Por la otra, hallamos una vision més historicista
gue considera alos aymara como un grupo social,
entreotros, afectado por el desarrollo sociohistérico
regional. Gundermann, por ejemplo, propone que
la comunidad aymara deberia entenderse en el
marco de un proceso histérico cuyas rupturas,
impuestas por el sistema colonial y por la
instauracion de una modernidad latinoamericana,
dan como resultado nuevas formas que muestran
tanto elementos de continuidad como de
transformacion. En este sentido, el autor sugiere
gue la persistencia debe verse como continuidad
transformada de lasinstituciones andinas. Agrega,
ademas, que la continuidad se situaria en el plano
delasrepresentacionessocialesy enlarecuperacion
deprécticas sociales (p.e., relaciones de parentesco
y compadrazgo) que contribuyen alaincorporacion
aymaraalascorrientesregional esdelamodernidad
(Gundermann 2001 y 2001 Ms).

Gonzélez (1997 y 2000), por su parte, sugiere que
las transformaciones de pérdiday adopcién de pa-
tronesy elementos cultural es se relacionan con los
conceptos de nacionalismo y globalizacion. Los
aymarade Tarapacatuvieron que acomodarse auna
nueva nacionalidad parapasar de peruanosachile-
nos. Bajo laégida chilenay en un contexto de ocu-
pacion, pasa a ser el simbolo de la extranjeridad
sometiday del atraso o barbarie (india) delosven-
cidos. El proyecto chilenizador habria significado
el desencadenamiento de un proceso de pérdida
cultural y aculturacion por imposicion eimitacion.
Pese a los procesos resefiados, sefiala que los
aymara contindan siendo un grupo particular y
contrastante a interior de la regién. Su cultura se
ha transformado, pero mantiene espacios que ase-
guran su reproduccion.

Talvez y como indican Giménez (2000a) y otros
autores (Oommen 1994; D’ Andrea 2000), no se-
rian visiones contradictorias. Tanto lavision deten-
denciaprimordialistacomo laconstructivista apor-
tan elementos para el conocimiento de la pobla-
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cion indigena. Los primeros, preocupados por la
continuidad, contribuyen a dilucidar su particula-
ridady, los segundos, ponen énfasisen el cambioy
en la necesidad de entenderla como parte de los
procesos sociales regionales; contexto sin el cual
es imposible comprender el presente. Me parece
necesario, sin embargo, distinguir entre los argu-
mentos de |os actores sociales y los del observa-
dor. Una cosa es que |os aymara asuman ciertas
caracteristicas cultural es fundamental es como pue-
blo, basadas en cualidades primordiales (o que los
no indigenas les asignen), y otramuy diferente los
resultados reales de los procesos sociohistoricos
gue han intervenido en laarquitectura de laidenti-
dad social y, dentro de ésta, en laidentidad étnica.
Habria que recordar que:

“cuando se rastrea la historia de un grupo étnico
alolargo del tiempo, no se esta rastreando simul-
taneamente, en el mismo sentido, la historiade una
‘cultura’; loselementosdela cultura actual deese
grupo étnico no han emanado del conjunto parti-
cular gque constituy6 la cultura del grupo en un
momento previo, mientras que el grupo tiene una
existencia organizativa continua, con fronteras (cri-
terios de pertenencia) que han precisado una uni-
dad continua” (Barth, cit. en Keyes 2000).

Olvidar esta cuestion impone serias limitaciones
paracomprender las complejas dinamicas actuales
en |las que se desenvuelve el pueblo aymara.

Lavision que sitiiaa pueblo indigenadentro dela
historiaregional, si bien permite entender su situa-
cion actual en relacion a otros grupos o a Estado,
presenta de igual modo algunas debilidades. Por
un lado, persiste latendencia a oponer tradicion y
modernizacion y, por €l otro, se echa de menos a
sujeto y su agencia. El punto de vista subjetivo de
|os propios grupos en cuestién esimportante, pues
carece de sentido hablar de laidentidad étnica en
general. Laidentidad es siempre un problema con-
creto y un enigma gue debe resolverse para cada
grupo o colectividad en particular desde la pers-
pectiva de sus miembros (Giménez 2000a).

Si asumimos que la tradicion no constituye por si
mismalaantitesis delamodernizacion, podriamos
evitar el pensamiento dualista, reductor delacom-
plejidad (Giménez 2000b). Los datos entregados
por lamayoriade |osinvestigadoresregionales nos
hablan de un actor indigenaactivo en el proceso de
modernizacion, pues la tradicidon se define esen-
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cialmente por conferir a pasado unaautoridad tras-
cendente para regular el presente (Hervieu-Léger
1993: 126-127), y las bases de esta autoridad no es
laantigliedad sino “laconviccion” de que laconti-
nuidad con el pasado es capaz de incorporar inclu-
so lasinnovacionesy reinterpretaciones que exige
el presente. Por |o tanto, latradicion es unanocion
dindmica compatible, en principio, con el cambio,
lamodernizaciony el desarrollo (D’ Andrea 2000).

La poblacion indigena ha sido conformada como
un grupo étnico (minoritario y marginalizado) en
el territorio que ocupaba, por otra colectividad do-
minantey que hasta hace poco se negaba arecono-
cer o desvirtuaba sus vinculos moralesy simbdli-
cos con dicho territorio.

A lodicho por otrosinvestigadoresyo quisieraagre-
gar que la poblacion aymara en la region no solo
constituye un grupo étnico, sino también un grupo
racial para la poblacién no indigena, y para ella
misma. Aunque se base en una distincion biol 6gi-
cafalaz, resultante delaconfusion entre el genotipo
y €l fenotipo, larazay el color delapiel, al tratarse
de una nocién socia que configurala actitud y el
comportamiento humano, esunavariable pertinente
desde el punto de vista sociol 6gico (Oommen 1994:
101). La persistencia de estereotipos entre la po-
blacién no indigenaes un argumento suficiente para
distinguir la dimension étnica de la racial, y no
encerrar raza en etnia.

Veamos cémo lo expresa un importante dirigente
indigenaregional ainicios de 2004:

“Ser aymara se manifiesta desde la misma condi-
cion de nuestra forma de ser como personas, con
todas nuestras caracteristicas bioldgicas, fisicas
¢cierto? Usted me ve a mi y me identifica como
aymara por misrasgos, por la piel y por todo eso,
y eso es replicable en la ciudad en todos los luga-
res. S usted entra a una oficina de impuestos in-
ternos me ve a mi, ya tiene conocimiento que soy
aymara o soy indigena. No es asi?”.*

Siguiendo a Oommen, podemos ver que la distin-
cion entre etniay raza en laregion es clave, pues
nos permitiria observar como la poblacién
étnicamente diferente puede transformarse en el

4 Fragmento de entrevista de Antonio Mamani, en Ma uenda
y Valenzuela (2004).
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curso de un periodo mediante un proceso de asimi-
lacion e incorporacion cultural (através de meca-
nismostales como laconversion religiosa, lasusti-
tucién de lalengua materna por otraadquiridao la
adopcion de un nuevo estilo de vida). Es el caso,
por jemplo, de la poblacién europea que vino du-
rantelaépocadel salitre. Sin embargo, quienes son
derazadiferente no pueden transformarse, incluso
cuando el mestizaje es aceptado y aplicado
sistematicamente como ideologiay sistemade va-
lores. Al mismo tiempo, es posible laexistenciade
grupos étnicos dentro del mismotipo fisicoodela
misma raza, como ocurria en tiempos prehispa
nicos.® Asi, todos los que pertenecen a la misma
raza talvez no profesen la misma religion, hablen
el mismoidiomao tengan el mismo estilo devida.®

Como dice este autor, € origen étnico puede mani-
festarse Ginicamente en determinadas situaciones de
interaccion; pero estarelacién se da en un contexto
de poder en e que la posicion que ocupa la etnia
aymaraen laregion esclaramente subordinada. Para
recuperar esta dimension vale la pena distinguir la
etniacomo simboloy laetniacomo instrumento. La
primera se refiere basicamente a la construccion y
mantenimiento de limites socioculturales, esto es, a
la busgueda de una identidad. En cambio la etnia
como instrumento apuntaacombatir ladesigualdad
material. Por lo tanto, laetnia que busca unaidenti-
dad seria cualitativamente distinta de la que lucha
en pro delaigualdad (Oommen 1994).

Con estos antecedentes podriamos dar respuesta a
lapreguntaformulada. Un sujeto étnico aymaraen
laRegién de Tarapaca (definido por ellos mismosy
por lapoblacién noindigena) esaquel que esidenti-
ficado con un color de piel oscura, cabello oscuroy

5 Es posible que hasta hoy se puedan constatar diferentes
grupos étnicos a interior de la poblacion indigena, tales
como aymara, quechua y chipaya. Asimismo, es probable
que si investigamos al sujeto étnico en esta zona podamos
encontrar que los grupos locales constituyan en verdad gru-
pos étnicos como en Isluga, Cariquima, Chiapa.

6 Oommen indica que “laraza es un hecho biol dgico, pero el
racismo es una ideologia y una practica basada en la su-
puesta superioridad de algunas razas, tradicional mente sdlo
lablanca pero Ultimamente también laamarilla. La etnicidad
es esencialmente un asunto cultural y el hecho de ser
culturalmente diferente no entrafia superioridad ni inferio-
ridad. Sin embargo, no esinusitado que ciertas colectivida-
des culturales se definan como culturalmente superiores y
consideren inferior la cultura de otros” (Oommen 1994:
102).
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liso, con nariz prominente, con unaformaparticular
de vestir y peinarse, que gusta de un tipo de misica
especifico, que tienden a casarse a interior del pro-
pio grupo con relaciones sociales d interior del ho-
gary untipo dereligiosidad, también distinguibles.
Uno de los aspectos que resalta como vecino es su
poca disposicion a participar socialmente en las
organizaciones barriales con los no indigenasy su
capacidad para el comercio y el ahorro. Por otra
parte, se le considera un conocedor del territorioy
un excel ente campesino. Exceptuando esto Ultimo,
todos son atributos negativos los que aln en la ac-
tualidad se sintetizan en la categoria “indio”.”

La poblacién de origen indigena de habla aymara
del altiplano se refiere a los no indigenas como
g ara. Esta categoria linguistica es registrada por
Bertonio (1984 [1612]) de la siguiente manera:
“dicese de todo lo que es pelado, como la cabeza,
cerros, llanosy si es piedrao pefiahanccara”. Las
siguientes expresiones nos informan de su sentido
y aplicaciones:

Kara Ppekefiani = calvo
Karalaccampu = cielo raso

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

Kara puntas = de rostro blancas

Asimismo, la expresion karakhatha significa pe-
larse, quedar sin nada (Bertonio 1984 [1612]: 357).
De aqui emerge el término ' ara para referirse al
“otro”: el espafiol invasor. ¢Por qué fue éstala pa-
labra seleccionada? Esta pregunta es importante
aqui no por su respuesta literal, sino por lo que
implicaen términos de | as representaciones que el
indigena de habla aymara hizo y hace del “otro”
no indio. Como todaexpresion linglistica, sussig-
nificados han variado a través del tiempo. El se-
guimiento de esta evolucion es importante, pues
constituye un dato relevante para rescatar precisa-
mente esos significados.

Chipana (1986: 256) nos dice que en la actualidad
g ara es € término que designa a una persona no
india, ladino, blanco, refinado, ajeno alos andinos,
condicion de extrafio o ignorante en la cultura

7 Estas caracteristicas corresponderian tanto a la autopercep-
cion de los aymara como a la percepcion que de ellos tie-
nen los no indigenas.
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aymara. Indica que g’ arakiptana eslaforma verbal
gue se usaparareferirseaaguel que quiereimitar al
g ara. Es interesante también reconocer otra deri-
vacion de esta raiz como es la palabra g  araxtafia
que significa empobrecerse, pero no en e sentido
de bienes materiales sino de cultura: de normas 'y
valores. Justamente el término g ara significapela
do en e sentido de sin nada, que no tiene parien-
tes.® ¢ arano es precisamente extrafio o extranjero,
pues esta idea se expresa en la palabramaysa jaqi.

Asi como lacategoria“indio” contienelacargade
un estigmay subsume etniay raza, g ara tiende a
contener ciertos aspectos negativos, que resume
también ambas dimensiones. Esto aparece con
mayor claridad entre los dirigentes indigenas que,
para enfrentar el estigmay superar la descalifica-
cion y subalternidad, han seguido la consigna “ el
indio es bello”. En términos culturales la distin-
cion que hace la poblacion indigena respecto del
g ara, puede hallarse en las actitudes, opinionesy
percepciones respecto de su formadevida: esdes-
pilfarrador (no ahorra), esirrepestuoso con el buen
comportamiento del ser humano, es débil paraen-
frentar el climay lasexigenciasdel medio ambiente
delaregién. Cuando se habladel buen o mal com-
portamiento se refieren ano seguir su propio siste-
ma normativo. Asi, situaciones tales como, la se-
paracion matrimonial, el respeto por €l marido o la
esposa, €l respeto por los valores asociados al ci-
clovital, el valor al trabajo, de lareciprocidad, en-
tre otros, pueden dar pie aladescalificacion, o que
puede derivar en la designacion de anuq’ ara o pe-
rro, como opuesto de jaqi (persona).

Entre los componentes culturales basicos de lare-
presentacién social quetiene de si mismo este gru-
po étnico se hallan aspectos tales como una tradi-
cion archivada en lamemoria colectiva, que remi-
te a antepasados comunesy que registra el trauma
delacolonizacion; lareivindicacion de susterrito-
rios ancestrales como lugares de anclaje de esta
memoriay referente simbdlico de su identidad so-
cial; lavaloracion del lenguaje, no slo como me-
dio de comunicacion intragrupal, sino como archi-
vo vivo de su visién del mundo y simbolo distinti-
vo de su identidad cultural y su religiosidad.®

8 Referencias entregadas por el profesor de lengua aymara,
Elias Ticona.

9 Laidentificacion de estos aspectos se basaron en Giménez
2000a.



VIVIAN GAVILAN V.

Es esta tradicion la que se actualiza en la
cosmovision, en la elaboracion de la historia so-
cial, en los rituales, en las practicas productivas,
en lasalud y en la enfermedad, entre otros aspec-
tos que los distinguen del Q'ara. Por lo tanto, las
identidades de etniay género se comprenden den-
tro de estatradicion. Seran lasrepresentaciones del
cuerpo humano 'y sus diferencias las que constitui-
ran la base sobre la cual se erigen las identidades
socialesy sexuales.

Dos: Lahistorialocal y la analogia del cuerpo.
L asrepresentaciones del cuerpo en la historia
local

“Toda clasificacion implica un orden jerarquico,
del que ni el mundo sensible ni nuestra conciencia
nos ofrecen model o alguno. El esquema dela cla-
sificacion no es un producto espontaneo del enten-
dimiento abstracto, sino que resulta de una elabo-
racion enla cual han entrado todo tipo de elemen-
tosextrafios’ (Durkheimy Mauss 1991 [1903]: 17).

Podemos partir diciendo que el cuerpo hablaen la
medida en que nos informa sobre laidentidad y la
personalidad delas personas: sobre el sexo, laedad,
el origen étnico o social, la salud, etc. El cuerpo
presta sus formas, sus funciones y sus estados a
conceptos que alavezilustray designa. Asi, exis-
ten analogias corporales, relaciones del cuerpo y
el mundo, hay un tipo de conocimiento del cuerpo
y de sus funciones (Guiraud 2001 [1980]).

Durantelas primeras décadas del siglo XX, Marcel
Mauss insistia en la mediacion de la culturaen la
produccién del cuerpo. Postul6 que las “técnicas
del cuerpo”,

“el modo en que de sociedad en sociedad los seres
humanos saben cOmo usar sus cuerpos son un me-
dio importante parala socializacién de los indivi-
duos en la cultura. A través de éstas, un individuo
Ilega a conocer una cultura y a vivir en ella”
(Mauss 1973: 70 cit. en Garcia 2004).

Segin Mauss, € modo en que los hombres y las
mujeresllegan ausar suscuerposesdiferente, pues-
to que lastécnicas corporal estienen género. Hom-
bresy mujeres aprenden a caminar, a hablar, a co-
rrer, aluchar de forma diferente.

Douglas también hareconocido el cuerpo como un
objeto natural moldeado por las fuerzas sociales.
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Paraesta antrop6l oga existen dos cuerpos. El cuer-
po fisicoy el cuerpo social, y afirma que éste Ulti-
mo restringe el modo en que se percibe el cuerpo
fisico (Douglas 1988: 93, cit. enA. Martinez 2004).
L as propiedades fisiol6gicas del cuerpo son, pues,
el punto de partida parala cultura que hace de me-
diadoray lastraduce en simbol os significativos en
un sistemade simbol os naturales. Esto significaque
el cuerpo es un medio de expresién atamente res-
tringido, puesto que esta mediatizado por la cultu-
ray expresalapresion social que tiene que sopor-
tar.

El sistema de creencias aymara parece confirmar
estas tesis. La organizacion socia y 10s procesos
culturales son modelados a imagen y semejanza
de los procesos biolégicos, y éstos se piensan de
acuerdo aideas articuladasalacosmovisiony reli-
giosidad. Relaciones isomorfas entre cuerpo y so-
ciedad se observan en la concepcion del territorio
en tanto organismo animal, espacio geogréfico (o
cuerpo) determinado por las divinidades y el re-
cuerdo del Inka.

Veamos, en palabras de |os protagonistas, como el
cuerpo es comprendido y significado. El primer
testimonio forma parte de una entrevista aplicada
por unajoven aymaraaun tio abuelo (Q.E.PD); el
segundo, unaentrevista colectiva aplicadatambién
por lamisma joven a sus parientes. Ambas busca-
ban comprender lareligiosidad actual. En espariol
aymarizado, el abuelo expresa su propia interpre-
tacion de la historia indigena en la que €l cuerpo
sirve pararepresentar a Estado inca:

“Otro no pu’, otra forma, vilancha, ese de Inka;
estelamisa cualquier compadre, comadres, esa es
otra cosa. Ese no pu’, esté la virgen no més. Ese
no pu’, evangélico dice el diablo, puro malo, dia-
blo. No, no es diablo, porque diablo es inocente,
porque diablo esotra forma, esotro. Porqueel Ila-
mo dice, no? el Ilamo no se formo del dios ni pa-
dre, esinca, como nacid el piedra, encerro, el Inka
hace nacimiento naci6 del [lamo. Eso claro, por-
gue nacio del Inka, su nacimiento, ahi el Sefior le
bendicio... todo levanto estatierra, por eso tresmil
afio tiene que cumplir, ahi vamos a ver necesitado
los vicios, ahora no 2500 afios, ejercito de salva-
cion, yo leslei pero ahi dice ah... Por eso hay que
florear llamito, porque el dios que marcan por eso
gue florean, por el Pachamama, el Inka mallku,
Inkat' alla estd viendo ... €l Inka hace el llamo, no
la gente, €l dios, no, eso es de Inka. Uno le enco-
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mienda, por eso challar, eso dicimos, esos otros
dicen diablo, aviador, dicen diablo diablo diablo...
No. Hay que dar bendicion, esta tierra todo comi-
mos, todas las plantas quinuas, papas, arroz todo
comimos... Inka, todo el cerro, su hijo se naci6 del
piedra, por eso tenia el Inka, por el espafiol o
mataron esos, porque saben de esos tiene oro, me-
talestiene, de ahi lo mataron, el cuerpo, de ahi €l
Per0... ahora estad manteniendo el Per(? ... €l Inka,
eso sabemos, es como un dios, que vale como un
dios padre, el Inka, por eso estamos viviendo po-
bres aca, asi no antes, seriamos ricos mismos.”

Aqui aparecen varios elementos que configuran la
identidad étnica: el pueblo ganadero, vive gracias a
su ganado (llamas'y apacas) que sélo es manegjado
por lapoblaciénindigenay queexistegraciasal Inka,
quien naci6é delapiedraen el cerro. El Inka que fue
vencido y su cuerpo destrozado en tres partes, vol-
verdanacer pararestaurar €l orden perdido.

El mito del retorno, aquel que representaal Estado
inca como un cuerpo humano que renacerd, esin-
terpretado por los abuelos en términos territoria-
les. La cabeza, corresponderia al actual Pery, otra
zonaintermedia (Bolivia) y las piernas |a zona sur
altiplano chilenoy empobrecido. Recordemos que
Garcilaso de la Vega (cit. en Bastien 1996), nos
dice que lasolidaridad del Imperio inca se hallaba
en su parecido a un cuerpo humano.

Las montafias forman parte central de lamitologia
y son el lugar privilegiado para los rituales
propiciatorios. Estas son representadas como an-
tepasados o achachilas.

“Mujer: Por eiemplo aca en Kifiuta decian Sojay
Mallko, Escarwaya T'alla. Hay dos cerritos pues,
dewankaal frente hay cerro masabajo hay uncerro
p'al lao de Kifiuta.

Hombre: S tu miras ese cerro tiene cara de gente
pue’, Escarwaya. Usted le miras de Kifiita, es un
hombre excelente.

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

Mujer: Ahi, asi es pues.

Hombre: Cara de Inka...

Mujer: Claro inca son esos pues, antes andaban
en sus cerros, ese Wanapa ha venido de alla, de
Bolivia ha venido dice pues. Por eso dice que esta-
ba enamorado de los cerros de Sabaya de
Cawarraya.
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Hombre: Incluso el Wanapa de otro Sabaya...
Mujer: Le echaron con sartenejo el Sajama. Des-
pués el Sabaya se enamor0, después Wanapa se
arranco, dice que estaba siguiendo, de ahi hondeo.
Wanapa le honded. Esos cerritos chicos son los
hijos de Wanapa. Con dos guaguas ha venido
Wanapa, Wanapa chico, el otro esta alla al otro
lado donde esta pina pue’, con ese dos hijos.
Mujer: Ese se vino siguiendo al Sllajuaya.
Mujer: No, Wanapa es muy jodio por eso searran-
co pu', y sefueala pampa.

Mujer: ¢Su marido es Sllajuaya?

Mujer: No sabemos, Sllajuaya sera pues.

F: Sllajuaya ..., cuento de abuelo.

Hombre: Por eso hablaba que antiguamente el zo-
rro se convertia de dia gente, de noche es zorro,
lagarto igual.

Mujer: En la noche se convertia en gente, al re-

Ves.

Loscuentosy leyendas nos hablan de cerros feme-
ninos y masculinos, abuelosy jovenes. Asimismo
losrituales propiciatoriosserealizan en ellos. Apre-
ciamos, también, cOmo son percibidos estos ante-
pasados. |magen que corresponde también alare-
presentacion de las parejas mallku-t’ alla (hombre-
mujer) en los “altares’ de uywiris parala ganade-
riay la agricultura. Estas caracteristicas, propias
de los indigenas, son significadas hoy de un modo
ambivalente. Por un lado, existe respeto por laexi-
gencia que imponen las normas y valores hereda-
dos por los abuelos 'y, por otro, puesto que esta es-
tética y este comportamiento no son valorados
por los no indigenas, se califica como pasado, an-
tiguo y con poca relevancia.

Bastien es uno de los autores que ha abordado la
relacion quelos pueblosindigenas de Bolivia esta-
blecen entre el cuerpo humano y la organizacion
del espacio geografico y social. En su estudio so-
bre los kallawayas, grupo étnico delazonamedio-
oeste de Bolivia, describe como estos pobladores
de lamontafianombran a sus lugares segin laana-
tomiadel cuerpo humano. La montafiaes como un
organismo, un cuerpo, las partes estan unidas
organicamente (cabeza, entrafias-corazony laspier-
nas). Estas partesrepresentan alavez lostresayllus
exdgamos residentes. Propone que el cuerpo
(nghuntin) en esta etnia es entendido como todas
aquellas partes que forman un mismo interior, in-
cluyendo el yo interior, y las experiencias no son
percibidas dualmente como aquéllas de lamentey
aquéllas del cuerpo. Se refieren a su cuerpo como
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dentro e interior (ughu). La parte més importante
es el corazon que bombea la sangre a través del
cuerpo. El corazon es el pensamiento, lasintencio-
nesy las emociones. La sangrey la grasa dan po-
der a cuerpo y se produce en las entrafias. Estas
incluyen €l higado, rifiones, estdmago eintestinos.
Lasangreesel principio delaviday viene del co-
razon; lagrasael principio delaenergiay vienede
las entrafias (Bastien 1996).

Essignificativo que lalenguaaymara actual no re-
gistre el término cuerpo. Se encuentra una
aymarizacion de lapalabraen espafiol (kurpu). No
obstante, el cuerpo (de animal) y, por lo tanto, hu-
mano, también se encuentra en la simbolizacion
de los tejidos de Isluga, comunidad del altiplano
chileno. Cereceda sugiere que las telas se organi-
zan espacial mente de manera simétrica en dos mi-
tades, nombradas como cuerpos con un centro que
recibe el nombre de corazén (chhima); asociacién
guesimbolizariaalavez laorganizacion social dual
de la comunidad. Arajj saya (mitad de arriba) y
mangha saya (mitad de abajo), concebidas como
masculinay femeninacuyo centro remitiriaal pue-
blo central 0 marka (Cereceda 1978).

Entre los aymara de Tarapaca, €l desarrollo del ci-
clo vital de las personas es concebido segln las
capacidades-habilidades del cuerpo humano en cre-
cimiento y en términos ciclicos: nacimiento-desa-
rrollo (segun fases cultivadas socialmente) madu-
rez-muerte-nacimiento. La familia, grupo de pa-
rientesy lacomunidad étnica son lasinstituciones
gue imponen un sistema normativo que guia este
desarrollo. Este ultimo distingue, segln oposicio-
nes binarias, el comportamiento de hombres y
mujeresy lo que esfemenino y masculino. Later-
minologia empleada a cada una de estas fases nos
habla de una concepci6n mucho mas elaboradaque
laexistente entre la poblacion chilenamestiza (ver
Carrasco 1999).

La fase de transicién mas importante es el matri-
monio, momento en el quelosindividuos se hacen
personas (jaqgi).l° Ser persona social, implica un
nuevo proceso de socializacion de valores y nor-

10 Laimportancia de esta transicion se puede observar en el
rito de pasaje que se manifiesta en la casarata o ceremonia
de matrimonio. Aun cuando las sofisticadas ceremonias de
antafio se han reemplazado por nuevas formas (orientadas
por la Iglesia Protestante o Catdlica), sigue siendo de gran
importancia en la vida de mujeres y hombres de origen
indigena.
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mas social es. L os recién casados son nedfitos, des-
conocedores de la vida en pareja y de la vida
socioecondmicay sociopolitica.

Existe la creencia que las personas van elaboran-
dose a través de un proceso, pasando etapas
“decorosamente”, lo cual es posible mediante la
formacion del “corazon”. En términos aymara: las
personastienen corazén o no. Un nifio pequefio tie-
ne poco corazon, esté recién formandose, biol 6gi-
cay socialmente. Cuando se adquiere el estatus de
esposa/esposo comienzael desarrollo del verdadero
“corazon”. De aqui el ritual del matrimonio
(casarata) en el que alosrecién casados seleslla
ma “guaguas’ (bebés). Prontamente van tomando
lasriendasde su viday realizando acciones queles
permiten ganarse el respeto y prestigio del grupo.

Lapersonacon mayor prestigio esaguellaque cum-
ple con su familiay comunidad en términos eco-
nomicosy sociales (pasantias de santos patronosy
carnavales), hastallegar alaancianidad. Un abue-
lo que ha cumplido correctamente alo largo de su
vida con el ideal de un comunero tiene “corazon”
y exitosamente cultivado.

Estas ideas acerca del desarrollo de la humanidad
pueden ser observadas en losfunerales. Si laperso-
na fallecida es poseedora de un corazon cultivado
socialmente, el ritual y gjuar funerario sera con to-
dos los honores a acance de su familia, es decir,
sofisticado. En el extremo opuesto, un neonato, un
bebé o alguin adulto que rompalasnormasdelacon-
vivenciahumana, o sea, aguellos que no tienen “ co-
razén” tendran un funeral pobrey sin importancia.

Bertonio registré algunas ideas relacionadas con
lo anterior. Por ejemplo, hallamos el término
manghue chuyma que designaria “lo interior del
corazon o pensamiento” (Bertonio 1984 [1612]:
215). Esta parte del cuerpo es esencia en lacons-
truccion del sujeto, pues en tanto pensamiento se
precisa elaborar, formar. Esto coincidiria con lo
sefialado por Bastien respecto aque su funcion para
lavida es clave paralareproduccion del individuo
y lasociedad. Setratariadelaemociony larazon.
Entrelosaymaradel norte chileno encontramos que
la cabeza es |la parte que se forma primero en el
feto masculino, lasmanosy las piernasen el feme-
nino. Si consideramos que “cabeza” enlaslenguas
latinas es una parte capital del individuo, puesto
gue se distingue como sede del pensamiento y la
parte superior del cuerpo, lo que deriva en la no-
¢ion de mando (Guiraud 2001 [1980]), tendriamos
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gue asumir que los hombres y lo masculino se
marcan en este sentido. No obstante, laimportan-
cia asignada a corazon pervive como lugar del
centro motor de la vida, por lo que tanto mujeres
como hombres estan dotados de este érgano.

Esta nocion de corazén (entrafias) como gje cen-
tral del organismo (de un cuerpo=territorio o suje-
to) se halla, entonces, en la organizacion social de
la comunidad (mangha saya y arajj saya) con un
centro (taypi 0 medio) quelasuney, enlatextileria,
gue en la expresion chhima recibe la marca del
adentro y profundo: de las entrafias.

El adentro recibe unaimportanciacrucial paralavida
cotidiana y también para la trascendente. De aqui
emerge laviday lamuerte, confluye el tiempoy el
espacio. El adentro (interior) en el cuerpo humano
corresponderiaalas entrafias, cuyo componente cen-
tral esel corazon. En este sentido, Bertonio también
nos sefidla que la expresion hanchini se usd para
referirse a cuerpo con su ama (un individuo inte-
grado) (Bertonio 1984 [1612]: 118).1

La oposicién masculino/femenino se halla en el
centro del pensamiento aymara. Las nociones es-
pacio/tiempo, las divinidades y, por lo tanto, los
ritual es se organizan simbolicamente en torno aesta
dualidad. La naturaleza del cuerpo humano feme-
nino y masculino entre los Macha, Bolivia, esta
dada por dostiposdiferentes de sangre: rojay blan-
ca. Mientras los hombres poseen en mayor canti-
dad la blanca, las mujeres, laroja. Si bien ambos
tienen Uteros, |os primeros son pequefios, las se-
gundas grandes. Asi, la concepcion de un nuevo
ser humano es posible por la combinacion de am-
bos tipos de sangre (Platt 2001).

El semen del hombre es una forma complementa-
ria de la sangre en la concepcién. De acuerdo a
este autor, el ciclo menstrual de las mujeres estaria
asociado con €l ciclo lunar y seria el periodo dela
lunanuevay llena el que se considera de extrema
fertilidad. La vida debe ser impulsada si €l inicio
de la coagulaciéon germina. Esta vitalidad estaria
dada por una fuerza sobrenatural asociada a las
divinidades de laTierra. La capacidad de una mu-
jer paraconcebir estd asociada con su piedrafértil
local o camiri. Seriaatravés de éstaque laenergia
vital entraenlamatriz delamujer, conjuntalasan-
gre de ambos padres torciendo, dentro, la coagul a-

11 Hanchini, que tiene cuerpo y ama o alma con el cuerpo.

143

cion. Vida, desde esta perspectiva, seria nacer del
fondo delatierradesde el mangha saya, de adentro,
de las profundidades de la tierra: lugar en e que
habitanlos“ demonios’ femeninosy masculinos. La
asociacion de estos demonios con laregeneracion y
crecimiento se muestran también en los rituaes a
los aviadores (supay), nombre dado por los cristia
nos al alma de los ancestros muertos. Asi, € autor
infiere que lachispadelavidadelas nuevasformas
de fetos es un alma ancestral transmitida como
emanacion petrificada de un camiri y entonces se
reencarna en una nueva vida que formé la matriz
como resultado del cruzamiento de la coagulacién
producto de ambas substancias (Platt 2001).

Las mujeres aymaradel altiplano chileno postulan
asimismo que la fase final del periodo menstrual
es el momento mas fértil de lamujer:

“cuando uno se abre, cuando menstruacion, en-
tonces antes que se cierre eso, cuando tiene rela-
ciones, ahi queda embarazada. Cuando estamos
con hombre ahi se cria la guagua, en la mensual,
ahi cae la guagua. Cuando perdiendo tu mensual
al tercer o cuarto dia ahi vas a tener. Segin gente
también es. Los hombresy las mujeres hay que te-
ner, el hombre agarra suefio no mas. En ese aga-
rra, cuando nosotros estamos echando cobaja ala
leche pa’ hacer queso, asimismo agarra la gua-
gua, asimismo pesca, como dos semanas, un mes,
asi estéd como bolita en un rinconcito, clarito esta.
Cuando toca jiyau;j dice.”

Para algunas mujeres residentes en la ciudad, la
parte més importante del cuerpo femenino seriael
vientre, especialmentedentro deé lamatriz, lacual
debe cuidarse, yaque si ésta se enfermapeligrala
gestacion de los hijos. Por otro lado, la parte més
importante del cuerpo del hombre serian sus érga-
nos genitales.

En la base del sistema cognitivo de la paoblacion
aymara se halla su experiencia campesina, en la
gue la ganaderia constituye una fuente importante
de conocimiento bioldgico, lo que ha ido siendo
reemplazado por los cursos impartidos por €l sis-
tema educacional .'?

12 En un estudio empirico realizado en los Ultimos tres afios
en grupos urbanos y rurales, mujeres y hombres, con dis-
tintos niveles de escolaridad, encontramos que a mayor
escolaridad mayor separacion entre religiosidad y biologia
corporal y, por lo tanto, mayor semejanza con |os grupos
no indigenas.
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De este modo, las diferencias de los cuerpos dife-
renciadosy clasificados como hembra-macho (mu-
jer-hombre), constituyen lamateriaprimaparaela
borar la valencia diferencial de los géneros.

Lagran importancia que adquiere lamatriz (Utero)
entérminossimbdlicos, figuraque esreiteradapara
comprender las capacidades de Pachamama (dei-
dad femenina central) de contencion, nutricién y
generadora de “lavida’ en este mundo, habla del
valor asignado alo femenino. Asimismo, lasangre
(lorojo: wila), elemento constitutivo de laviday,
por lo tanto, alimento apreciado por la deidades
(pasado) conducen a situar a la sangre menstrual
en un lugar central en la reproduccion del grupo
étnico.’® Esta asociacion lleva a que las mujeres
sean parte fundamental de la produccién y repro-
duccion del hogar. La norma sefidla que las muje-
res deben ser proveedoras del hogar, tanto como
los hombres; norma que se distingue del sistema
normativo que imperd entre 1os grupos mestizos
del pais por largas décadas. Al parecer, €l sistema
normativo que orienta la sexualidad femenina no
la opone a la maternidad; ambas forman parte de
la esencia femenina, arquitectura que se observa
en laconcepcion delavidadelasdivinidades, quie-
nes mantienen una vida sexual a semejanza de la
humanidad del presente.

Lagrasay el semen (lo blanco: hanko), elementos
asociados alo masculino, determinan esencial men-
te el ser masculino. Los provee, por tanto, de he-
rramientas paravitalizar el cuerpoy lavidasocial.
Lik'ichiri, es €l término aymara para designar a
personaje mitico que extraelagrasaalos vivos por
efectosmégicos. Al hacerlo, laenergiavital seagota
hasta la muerte. Justamente la grasa es un compo-
nente central en los rituales, junto con la sangre.
Del mismo modo, la presencia del hombre-esposo
y su trabajo en el hogar completa la otra parte ne-
cesaria para su reproduccion.

Estasideas sostienen ladistribucién diferencia de
tareas, responsabilidades y poder entre los sexos-
géneros. En consecuencia, se podriaasumir que el
lugar de lo masculino y su posicion de poder (ex-
presada en |os términos esposo-padre) supondrian
un mayor valor a estos atributos fisiol6gicos del
cuerpo del hombre.

Tres: Aproximaciones a una proxemia
aymara

Mauss denomind alos usos que se hacen del cuer-
po “técnicas corporales’, las que son modeladas
por la sociedad mediante la socializacion concer-
tada o via la imitacién espontanea. Para estudiar
mejor las técnicas corporales, propone tener pre-
sente una vision sincronica, para referirse a los
mecanismos que orientan 10s cuerpos en un mis-
mo momento, y otradiacronica, referidaalos cam-
bios de los mismos a lo largo de su vida (Mauss
1973, cit. en Garcia 2004).

Lanominacion detécnicas siguelaideautilitarista
de concebir las practicas corporales como un me-
dio delasociedad paracontrolar |os cuerpos delos
sujetos. Aun cuando estatesis puede orientar €l tra-
bajo empirico, aqui optamos por la propuesta lin-
guiistica de la proxemia por dos motivos. Por un
lado, ésta ofrece un marco de mayor flexibilidad
gue puede recuperar el dinamismo que posee el
lenguaje. Y, por €l otro, dado €l carécter exploratorio
de los datos obtenidos.

Guiraud (2001 [1980]) sugiere que la proxemia 0
estudio de las posiciones y desplazamientos del
cuerpo corresponde a lo que se podria llamar €l
lenguaje del cuerpo, un sistema explicitamente ar-
bitrario y convencional, y operaria a un nivel in-
consciente.

Si bien proxemia entre los aymara o el descubri-
miento de la gramética que rige €l lenguaje de los
cuerpos requeriria un estudio en profundidad, po-
demos adelantar algo a fin de identificar algunos
elementos que se vinculan con laidentidad étnicay
de género. Antes, es Util considerar algunos aspec-
tos de la estética indigena que imperaban en las
comunidades altiplanicas en ladécadade | os 80.14

Un cuerpo femenino altamente valorado, eraaquel
gue no esdelgado y con unacinturaancha. Unros-
tro redondo con 0jos que se extravian constituye
un modelo ideal. Un cuerpo masculino valorado es
el firmey fuerte, con brazosy piernas bien consti-
tuidas y espalda amplia. El color de la piel mas
clara es también un signo de belleza. El peinado y
el vestido son un signo de distincion. El pelo largo

13 Wilancha es el nombre que recibe € sacrificio ritual, ofren-
da a las deidades principales.
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14 Me refiero al trabajo de campo realizado en las comunida-
des de Isluga y Cariquima, entre los afios 1980 y 1983.
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gue puede trenzarse, el nimero de trenzas y los
accesorios para el cabello que puedan sujetarlo al-
rededor de la cara es lo mejor y hace bellas alas
mujeres. El vestido, yasea el akso (tejido por ellas
mismas) o laropa comprada, tiene una forma par-
ticular de caer sobre el cuerpoy cubrirlo de mane-
radecente, abrigar o embellecer. El sombreroy su
posicién son importantes. Si éste se encuentra car-
gado hacia un lado, es signo de una coqueteria
sancionada socialmente por las propias mujeres.
El rebozo o chal que cubre desde la cabeza hacia
las piernas es un elemento especia mente femeni-
no, con el que se cubre el rostro, degjando casi la
mitad para mirar de lado o hacia abgjo. De frente
es violento. Forma que recuerda a “Las Tapadas’
gue pinté Rugendas en Lima. La mayor parte del
cuerpo debe estar cubierta. Sin embargo, se cuidan
de manera especial los genitales. Los senos que
amamantan se exponen sin pudor y no constituyen
un objeto erético. La sangre menstrual, en esos
anos, se ocultaba en lamayoriade las mujeres, es-
pecialmente las mas jovenes; mientras que para
algunas el flujo formaba parte de la naturaleza del
cuerpo femenino, lo cual es conocido por toda la
poblacién y en consecuencia no era necesario su
ocultamiento. Asimismo, orinar y defecar era un
acto publico, incluso en los bafios recientemente
instalados por €l municipio o laescuela.

Uno de los aspectos que llamala atencion al foré-
neo es la drastica diferencia entre mujeres y hom-
bres alahora del descanso, particularmente, en la
formade sentarse. L os hombres pueden hacerlo en
sillasy tirarse de forma extendidaen el suelo. Las
mujeres, con las piernas haciaun lado sobrelatie-
rra, siempre en contacto con latierra. En todos los
ritual es, los hombres se ubicarén aladerecha, mien-
trasquelasmujeresalaizquierda. Llamaralaaten-
cion también el modo de caminar, de formarapida
y apasos cortos, loshombres delantey las mujeres
atrés.

Un cuerpo que muestra el trabajo que se ha desa-
rrollado a lo largo de la vida es altamente valo-
rado. Mientras paralas mujeres el cuerpo cansado
es notorio en la actividad textil, el pastoreo y la
agricultura, los hombres lo notan en la actividad
agricolay el pastoreo. Caminar por el campo, des-
plazdndose de un pueblo a otro es una actividad
comun entre los mas ancianos en Isluga.

Lasreglasde cortesiaimponen saludar conlamano,
s6lo con un suave rocey, en ocasiones especiales,
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un abrazo que no toque de frentelos cuerpos, y sin
golpes.

Las mujeres cargan sobre sus espaldas a sus hijos,
lefia u otros objetos. L os hombres nunca cargarén
alosnifios, solo objetos. El beneficio delaquinoa,
lo que supone pisarla con los pies apenas tostada
para sacar su cascara, solo es realizada por muje-
res, nuncalo hacen los hombres. Si alguien trans-
grede estas reglas, provocarisay hace el ridiculo,
pues ven a cuerpos no aptos para estas tareas.

Todos estos aspectos, considerados como formas
correctas de comportarse, configuran un cuadro de
referencia para designar a quienes no lo siguen
como carente de normas y valores humanos. El
g ara, justamente esaquel quesehallalejosdeestas
pautas. Ladiferenciaes calificadatanto para hom-
bres como paramujeres. Los model osfemeninosy
masculinos se elaboran y reelaboran anivel delas
representaciones, considerando la historia oral,
adaptandolaal contextoy lasituacion. Asi, podria-
mos seflalar que la proxemia aymara, aquella que
orientael lenguaje delos cuerposfemeninosy mas-
culinos, se distingue hoy de la proxemia no indige-
naen laregion. A pesar de que probablemente mu-
chos de los comportamientos ideal es correspondan
amodelosinstalados por lacultura colonial medie-
val no indigena, mujeresy hombres de origen indi-
genatenderan a cultivar cuerpos segiin unaideolo-
giabasada en diferencias esencial es entre los cuer-
pos sexuados; la que se sostiene en la conviccion
dereglasy valores heredados de un pasado propio.
Habria que agregar que tanto la poblacion de ori-
gen indigena como lano indigena no son homogé-
neas en su interior. Las clases sociales intervienen
de manera decisiva, lo cual incide en la mayor o
menor escolarizacion; y eslaescuelael medio prin-
cipal de cambio en los procesos de aculturacion
gue vive la poblacién aymara (ver Nota 12).

Reflexiones finales

Lo expuesto muestra que la forma de representar
los cuerpos y los sexos, asi como las diferencias
sexuales, configura un saber acerca de la biologia
animal. La no separacion entre los dominios reli-
giososy bioldgicosy laforma de elaborar larela-
cion entre cuerpos sexuados y representaciones
simbdlicas de los mismos, ofrecen una constela-
cion de conocimientos que justifican las practicas
de mujeresy hombresy permiten asignarles valo-
res diferenciados.
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El cuerpo es el primer material del que dispone el
sujeto para elaborar su identidad. Por imitacion y
por socializacion éste vadesarrollandose bajo ideas
y mecanismos que le provee su grupo cultural para
distinguirse de otros cuerpos. Estas ideas y estos
mecanismos son compartidos, en términos gene-
rales, por la colectividad étnica, que dista de ser
homogénea. El géneroy lageneracion, tanto como
las clases social es, determinan su heterogeneidad.

La investigacién empirica nos sefidla, sin embar-
go, que las variaciones en las representaciones de
lanaturaleza del cuerpo humano se dan principal-
mente seguin generaciony el grado deintervencion
de la familia campesina en la sociaizacion de la
persona; siendo este Ultimo el factor mas impor-
tante. Laintervencion de la escuela, tiende a mar-
car laseparacion entre biologiay religiosidad. En-
tre la poblacién con menor incidencia escolar y
mayor experiencia campesina, independientemen-
te de su edad y residencia urbana o rural, esté pre-
sente laidea quelos cuerpos humanosy delos ani-
mal es sexuados sirven de base ala representacion
del paisgje. En primer lugar, se hala la divisién
sexual y generacional sobre la cual se erigen dis-
tinciones binarias que determinan el funcionamien-
to del individuo. De la observacion de las diferen-
ciasy semejanzas anatdmicasy fisiol dgicas se des-
prenden nociones abstractas quejerarquizan larea
lidad; jerarquizacion que opera bajo el codigo de
laideologiareligiosa

Los cuerposy su fisiologia se piensan como parte
delanaturaleza organizada por entidades tutelares
guedirigen el destino delos habitantes. Lagrasay
la sangre serian los elementos bésicos del funcio-
namiento corporal, fluidos presentes en todos los
rituales conocidos. Los cuerpos son “naturalmen-
te” diferentes, o que permite construir a género
femenino y masculino a mujeresy hombresy sus
relaciones.

La reproduccién bioldgicay socia del individuo
se entiende del mismo modo que la reproduccion
del grupo doméstico y su comunidad. Se requiere
de dos partes: 1o femenino y o masculino, cuya
unidad social y sexual realizalareproduccion. En
el nivel del hogar, larelacién esposo-esposa lleva
adelante su reproducci on, mediante su trabajo com-
partido en la sexualidad, en lo laboral y en lo so-
cial. En €l nivel de la comunidad, la organizacién
social mangha saya (femenino) y arajj saya (mas-
culino) y sus relaciones a través de intercambios
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matrimonialesy simbolizado en un conjunto de ri-
tuales referidos a la unidad sexual.

Serecurre asi alareproduccion sexual delos cuer-
posdiferenciados paracomprender distintos domi-
nios de larealidad social. Significar alaorganiza-
cion social y espacial de la comunidad, a la
cosmogoniay alos seres tutelares bajo los signos
de femenino y masculino, implica un recurso rei-
terativo paramarcar las diferencias sexual es como
el centro de ladindmica social.

Estas ideas se hallan en el centro de la identidad
simbdlicadel pueblo indio. El conocimiento acer-
cadel cuerpo animal —y, por ende, humano-y del
paisaje de la region ha sido heredado de genera-
ciones anteriores que no pertenecen al no indige-
na. De aqui la conviccion de la diferencia histori-
co-cultural respecto del hombre y la mujer no in-
digena. Esto nos ayuda a entender como el desco-
nocimiento de los lugares “fuertes’, esto es, aque-
[los que provienen delas entrafias dela Pachamama
como Sereno, uywiri de lamusica, en su forma fe-
meninapuedeafectar aunjovenal punto de sumuer-
te. Esta situacidn ocurrio recientemente, a inicios
de 2005. El deseo sexual de “estademonia’, imagi-
nada con hambre de sangre y grasa, es activado en
latemporada de visita de los antepasados (verano)
por laincursién de un joven que desconoce las re-
glas de comportamiento. Ello, hasta devorarlo;
mientras |os médicos del servicio de salud no pue-
den explicar el estado de este cuerpo afectado.

Estos antecedentes exponen, también, laimportan-
ciaque adquiere lacategoria“adentro” en el siste-
ma clasificatorio indigena. Adquiriria mayor rele-
vancia que el arribay el abajo. El adentro, como
las entrafias, el Utero contenedor (imagen de la
Pachamama) siguiendo la idea de G. Martinez
(1989), representalaesenciadelahumanidad pen-
sada bajo dos formas: hembra/macho. De aqui, tal
vez, laimportancia de los fetos (suyus) animales,
nonatos. El esfuerzo por mantener con vida a los
nonatos de llamas y alpacasy guardarlos sin vida
para efectos rituales es notable hasta hoy.

Estas representaciones se inscriben en un legado
histérico: el de los antepasados. Las narrativas de
origen gque aln persisten en lamemoriadel pueblo
aymara son la base fundamental de los argumen-
tosdeladiferencia; esdecir, lo quelesllevaaman-
tener lafrontera étnica. En este sentido, es posible
gueen el centro de estatramase ubiqueel Inka. La
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referenciaa Inka como simbolo del sujeto de ori-
gen indigena es reiterada para distinguirse del
g ara. Los no indigenas no poseen este pasado ,
por lo tanto, no disponen de un sistema normativo
y valorico que éste les lego. El Inka como emble-
mano esel Estado/Iglesia prehispanico reconstrui-
do por los historiadores, es el pasado representado
mediante laformade figura humanay con capaci-
dades sobrenaturales, protectora y vigilante del
presente; y aun cuando esté impregnado por codi-
gos cristianos, se cree procedente de un origen no
Q'ara. Esdecir, un cuerpo cuyo centro motor (co-
razon o entrafias) le permite la regeneracion cicli-
caquesalvaraa puebloindio. Unaconviccion que
auspicia la cohesion cultural de un grupo social
marginal y estigmatizado por largos siglos, mas no
necesariamente social. La creencia de un origen
comin que normativizala convivencia no es sufi-
ciente para hacer frente al proceso de diferencia-
cion socia y, por tanto, de desigualdad social; se
requiere mucho més que eso para la integracion
social. Serequiere de demandas y propuestas ante
el Estado-nacion y los otros grupos de la sociedad
civil. Pero parasu elaboracion sirve esencializar la
diferencia afin de instalar la identidad étnica por
sobre las otras dimensiones de la identidad y asi
eclipsar, de manera principal, la identidad de gé-
neroy de clase. En estalineavale la penarecordar
la representacion que las dirigentes indigenas ha-
cen de las relaciones entre hombres y mujeres en
términos de complementariedad. Una cosa es que
lasrelaciones sean culturalmente diferentesaotros
grupos, y otra muy diferente, que la
complementariedad implique igualdad social en-
tre los géneros.

Finalmente, se podria agregar que este material
informativo apunta a un cierto distanciamiento de
lateoria de la desintegracion o de pérdida cultural.
Estos conceptos no nos sirven paraobservar 10s pro-
cesos detransformacion cultural. Ciertamentelain-
tervencion del sistema escolar, instrumento del Es-
tado paraimpulsar €l proceso de modernizacion, ha
sido el principal mecanismo paraprovocar los cam-
bios culturales, pero desconocemos cémo la pobla
cion de origen indigena se relaciona con las nuevas
ideologias. Si pensamos en éstos como agentes so-
ciales, deberiamosasumir quelanegociaciony adap-
tacién critica de la cultura hegemaonica conducen a
nuevas formas de sentir, pensar y actuar. Los pro-
cesos de interaccién darian cuenta de procesos de
resignificacion de los contenidos culturales que
orientan las précticas andinas.

Habria que reconocer que, como la poblacion no
indigena, los aymara siguen un proyecto de mo-
dernizacién que se orienta cada vez més a un pro-
ceso de secularizacion que tiende a separar la bio-
logiadelareligion, pero no habriaque olvidar que
la biologia no se encuentra excluida de la cultura,
sino que estéa dentro de ellay lo que habria que
distinguir es la biologiay medicina como sistema
de conocimiento cientifico, y labiologiacomo sis-
tema de conocimiento arraigado en el sentido co-
mUn de los diferentes grupos sociales.

En este sentido, esimportante reconocer ritmos de
transformacién que ocurren con la modernizacion
en los distintos planos. Laeconomiase transforma
a pasos mas acelerados que las representaciones
del cuerpo, no obstante la voluntad de distincién
con el q'ara se mantiene.
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