Género y
estructuras
de poder

en la cultura
andina

Ana Echenique

Ana Echenique es adscripta
en el Area de Estudios
Latinoamericanos del CEA

ESTUDIOS » N2 7-8

Junio 1996 - Junio 1997

Centro de Estudios Avanzados de la
Universidad Nacional de Cordoba

bordar el tema de la mujer andina re-
sulta una tarea ardua para aquellos
investigadores que, conscientes de
no poder eximirse de su mirada occi-
dental, buscan establecer las normas, reglas v
sanciones que legitiman las estructuras de poder
de dicha culwra, entre lo femenine y lo mascu-
lino.

A esto se anaden las dificultades que surgen
a causa de la escasa bibliografia existente, y por
otra parte, las distintas “visiones” y “versiones”
de lus “lecturas” realizadas hasta el momento.

Por ello, y conscientes de estas limitaciones,
el presente trabajo ha sido elaborado con la fi-
nalidad de dar cuenta, en primera instancia, de
otros procesos que construyen la identidad fe-
menina dentro de la cultura andina tradicional,
que difieren sustancialmente de la problematica
de una mujer blanca, occidental, cristiana, actor
social de un sistema neoliberal, donde las rela-
ciones sociales, politicas y econdmicas estin re-
guladas por el capitalismo.

En una segunda instancia, se analizard cual
es la dindmica de cambio de esta identdad a
partir de la colonia y luego de la republica.

Dada la muliiplicidad de etnias existentes
dentro de la cultura andina, se tomard como re-
ferente la cultura callaivaya’ dado que a pesar
de ser ¢ésta una de las mis estudiadas, se ha omi-
tido la presencia de la mujer como actor social
que juega un papel especifico tanto en las prac-

1.- Las distintas “versiones” y “visiones” gue abordan este tema ope-
ran con teorias perienecientes a ofros discursos. De ahi que, al
momento de sacar a luz conclusiones, o sugerir politicas, sefialan
“ronflictos occidentales” en el seno de estas culturas, y no las re-
des de tensiones propias de este grupo.

Algunos autores contemporaneos le atribuyen a este grupo una
gran antigledad: estan aguellos que los hacen figurar en tiempos
incaicos, presentandolos como herederos de los conocimientos
Amautas y como los médicos particulares de los Incas, otros van
mas lejos, atribuyéndoles incluso una antigledad antes de Cristo.
Véase Louis alRauLT, Kallawayas. Curanderos itinerantes de los An-
des, Unicef/OPS/OMS/PI 480, 1987,
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ticas medicinales, como también en los ciclos de produccién, mantenimiento y trans-
mision de dicha cultura.

Louis Girault sostiene que Gnicamente los hombres estaban iniciados en el conoci-
miento de la farmacopea animal, vegetal y mineral, como también en la practica de la
medicina vy la magia’ Sin embargo, en el trabajo de campo realizado durante esta in-
vestigacion, se ha relevado la existencia de 12 mujeres callawayas (con los mismos co-
nocimientos dejados de lado por Girault v otros), quienes ademds disponen de un len-
guaje especifico en sus practicas rituales.

Cabe aclarar que este estudio forma parte de una investigacion mas amplia, por lo
cual esta sintesis no pretende agotar el tema, sino dar pautas relativas a la dindmica
de futerzas que consiruyen los limites entre hombre-mujer.

Antecedentes histéricos

Los antecedentes se remontan a los tempos precolombinos, en los que se distin-
guian a dos grupos de mujeres: las femeninas/masculinas v las femeninas/femeninas
que ocupaban las zonas altas y bajas respectivamente. Los prototipos de estas mujeres
serian Mama Huaco y Mama Oclio.

La figura femenina de Mama Huaco fue el prototipo de mujer varonil, en oposicién
a Mama Ocllo (femenina/femenina), quien fue la segunda pareja de Manco Capac.

Mama Hucaco bacia el oficio de valiente capitdn y conducia ejércitos. Ista caracte-
ristica masculina se explica en avmara con la palabra huaco, que en dicho idioma re-
bresenta una mujer varonil que no se amedrenta ni por el frio ni por el trabajo v que
es libre,

Ls importante serialar que Mama Huaco es nombrada entre los cuatro jefes del gru-
po. No importa saber si los hechos fiteron veridicos o miticos, lo imporiante es analizar
lo que la estructura global de la levendu sugiere. En esta Coya hallamos a una mujer
tomaneo parte activa de la conguista del Cuzco, luchando junto a los varones y capi-
lanedando un ejército, lo que ilustra la situacion femenina en un tiempo mitico v el ni-
vel concedido a su posicicn social.

Esta separacion entre “Huaco™ y “Ocllo” marca una division entsg las mujeres de
acuerdo a las actividades que desempenan: las mujeres del ambito piblico (guerreras
y gobernantes) y las mujeres del dmbito privado (quehaceres domésticos, tejido y pas-
toreo). Esto demuestra que en la precolonia el poder no estaba en manos de los hom-
bres exclusivamente, sino que la mujer podia detentar el poder pablico ademis de
“cumplir” con sus roles domésticos.

Bs aqgui donde juega un rol importante la complementariedad (en cuanto a la uni-
dad complementaria de la pareja), base fundamental de la familia andina.’

3.- Louis GirauLT, op. cit,
4.- Maria ROSTWOROSWI de DIEZ CANSECO, Historia del Tahuantisuyu, |EP (Instituto de Estudios Peruanos), Lima. 1988

5.- Ruth FLoRes, La Historia Oral como fuente de conocimiento sobre la mujer boliviana, CIDEM (Centro Documental de la Mu-
jer "Adela Zamudio”), Bolivia, 1990
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Con la llegada de la colonia, la cultura andina sufre un proceso de hibridacion
frente a la cultura patriarcal. Durante este periodo la mujer andina no asume un papel
pasivo culturalmente. A través del ejercicio cotidiano de sus pricticas sociales —si bien
ha sido permeable a esta nueva cultura— ha rechazado v resistido este nuevo mode-
lo.

Esto es importante, ya que la mavoria de los estudios descuidan la presencia de las
figuras femeninas “Huaco”; prototipo de mujer que va més alla de la division de lo pu-
blico v lo privado. A wavés de estas historias particulares, se podria observar como se
nivelan las asimetrias entre hombres y mujeres; concepto que serd uno de los ¢jes fun-
damentales a desarrollar en este trabajo. En este punto es oportuno citar 4 Joan Scott:
Let posicion hegemdnica es definida como la dinica posible. La bistoria posterior se es-
cribe como si estas posiciones normativas fueran producto del consenso social y no del
conflicto”

Dentro de esta dindmica, la presencia historica de la pareja chachawarmi® —co-
mo por ejemplo los casos de Bartolina Sisa v de Domitila Barrios de Chungara
presan la lucha de mujeres “huaco” desde el concepto de pareja. Estas historias parti-
culares senalan la posibilidad de construccion de otras realidades, donde las identida-
des masculinas-femeninas adquieren distintas significaciones.

ex-

-1781, la cocalera Bartolina Sisa, una caudilla indigena, llevd a cabo junto a su
pareja un levantamiento a la cabeza de 80.000 indios en el cerco de La Paz, para ter-
minar con la esclavitud a la que babian sometido los esparioles a su raza.

- 1978, Domitila Barrios de Chungara, esposa de un trabajador minero y madre de
7 hijos, llego a La Paz junto a cuatro mujeres en biisqueda de las refvindicaciones de
sus maridos. Inician una buelga de hambre de 23 dias gue finalizo con el logro de sus
ohjetivos.

Joan Scott considera necesario reemplazar la nocion de poder social como unifica-
do, coherente y centralizado, por el concepto de Michel Foucault, para quien el poder
aparcce como una constelacion dispersa de relaciones desiguales, constituidas discur-
sivamente como campos de fuerza. Dentro de estas estructuras y procesos hay espa-
cios para que la existencia de un agente humano construya (de manera parcialmente
racional) su identidad, su vida, el conjunto de relaciones v una sociedad con ciertos
limites y un lenguaje conceptual que marque al mismo tiempo los limites y contenga
la posibilidad de negacion, de reinterpretacion y el juego de la invencion metaférica
y de la imaginacidn.

6.- El término hibridacion abarca diversas mezclas intarculturales —no salo raciales a las gue susle limitarse sl "mastizaje”—
y porque permite incluir a las formas modernas de hibridacién mejor que “sincretismo”, férmulas referidas casi siempre a
fusiones religiosas o de mavimientos simbélicos tradicionales. Véase Néstor Garola cancuin, Culturas hibridas, Ed. Grijal-
bo, Buenos Aires.

7.~ Joan scotr, en M. Cecilia Cangiano (comp.): £/ Género: una categoria Gtil para el andlisis histérico de género a mujer, Cen-
tro Editor de América Latina, 1993,

8.- La palabra chachawarmi (hombre-esposo mujer-esposa), sélo es aplicable a aguellos gue siendo de un mismo pueblo for-
man una pareja estable y logran tener hijos.
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Dinamica de fuerzas entre mujeres y hombres

Yanatin y Tinku

Pareciera que dentro de la cultura andina tradicional las construcciones binarias
opuestas se complementan, va que el reto no es la busqueda del poder (vertical/pa-
triarcal} para la dominacion de uno sobre otro, sino la del equilibrio.

Desde esta vision los principios de complementariedad y reciprocidad” son los que
generan y regeneran la vida, retroalimentando asi la armonia cosmica. Estas relaciones
estdn regidas por el yanatin o dualismo. Dicho concepto se refiere a dos polos: el
masculino (pahria) y el femenino (Jog'e). Lo masculino, que es lo fuerte o activo, pro-
duce la asimetria, v se ve reflejado en la division del espacio: lo bajo es femenino v lo
alto es masculino.

Todo Io que vive y todo lo que estd sometido al ciclo vital, vive con su comparero
(vana ). S6lo juntos consolidan una unidad capaz de subsistir.*

El tinku podria ser tomado como una metdfora que ilustra la manera en que estas
fuerzas opuestas femeninas-masculinas se complementan y llegan juntas a su equili-
brio. El tinki es el encuentro en el que se unen dos fuerzas provenientes de lugares
diferentes. Dentro del balanceo de fuerzas no existe un poder vertical que arbitre en-
tre ellas, sino que al chocar horizontalmente éstas se miden y buscan su nivelacion pa-
ra llegar juntas al equilibrio. Las fuerzas no se separan, en el choque se abrazan, se
encierran. En este encuentro, lo masculino representa la energia pura y no canalizada.
Es lo activo, y previo a este encuentro horizontal, su zona era la alta, la mas fuerte. Lo
femenino representa la gestacion que da forma y contiene la energia. Fs lo pasivo, su
espacio, el de abajo, senala la asimetria femenina-masculina. Tl equilibrio resultante
del choque, es el nacimiento de una nueva fuerza con sustancia de ambos v que se
desarrolla a su vez al entrar en contacto con otras fuerzas. Estas relaciones sistémicas
cstdn presentes en las distintas esferas de lo natural (mineral, animal, vegetal). Son co-
mo circulos interrelacionados en los que se repite el #irkn indefinidamente. La unién
de fuerzas complementarias es factible gracias al hecho de que existe un equilibrio
fundamental ¢n el cosmos en su totalidad armoniosa, en la cual todo encuentra su lu-
gar y sus limites. De alli la posibilidad de construccion v deconstruccion horizontal de
lo femenino-femenino, femenino-masculino, masculino-masculino v masculino-feme-
nino, en donde estas construcciones se alternan generando una dindmica bipolar den-
tro del mismo ser o dentro de la pareja en el momento del fizku. Aqui la asimetria (al-
to/bajo, fuerte/débil) se nivela,

La armonia cosmica es expresada precisamente en la nocion de la comunidad.

9.- Al mencionar “complementariedad v reciprocidad”, pensamos por gjemplo en el caso del chachawarmi: la cooperacion
de por vida que se conjuga entre un hombre y una mujer se ve claramente como una cooperacion entre categoria disimi-
les. Esta es |a base de las relaciones humanas y sociales. Para implementar este valor se han desarrollado también nu-
merosos mecanismos culiurales. Cada miembro del par tiene su aporte v, a la vez, supone un control frente a los posibles
excesas de la contraparte, Yéase Xavier ALgo, Rostros Indios de Dios, CIPCA/Hisbol/UCB, 1992,

10.-Xavier aLB0, op. cit.
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Dentro del ayliu el modelo humano no es el individuo sino la pareja. La familia nu-
clear vive la instancia de la conformacion de la pareja como una pérdida (sobre todo
en el caso de la mujer, considerada como un bien precioso). Los novios deben vencer
la resistencia v la consecuente lucha es ritualizada. En este finku pareciera existir un
jucgo de rivalidades, alianzas, dones y contradones.

Es importante destacar que dentro de la cultura tradicional andina el vinculo es lo
esencial, un solo érmino carece de sentido social.

El individuo no es el fin, sino la relacion. El yo y el i son pasajeros, solo la rela-
cidn parece entranar trascendencia. El individuo se identificaria con su rol y circuns-
tancia; y no lanto como una singilaridad y continuidad que trasciende los roles y los
estados.”

La palabra aymara chachawarmi (hombre-esposo/mujer-esposa) o su equivalente
en quechua runawarmi, s6lo es aplicable a aquellos que siendo de un mismo pueblo
(un mismo horizonte social), forman una pareja estable y tienen hijos.

Dentro de las estructuras simbolicas a través de los dominios incdicos, es notable la
presencia del chachawarmi como principio organizativo complementario masculino-
Jemenino de las estructuras sociales

Actualmente la unién macho y hembra permanece en gran parte de esta cosmogo-
nia:

-Los guardianes de la naturaleza: el sol y la luna* son femeninos y masculinos res-
pectivamente. Asi como también la diosa Pachamama' y su contraparte, el dios Pacha-
camac.

-Los principales productos de alimentacion: el maiz (masculino) y la papa (feme-
nino).

-Las principales especies de la ganaderia: la oveja (masculino) v la llama (femeni-
no).

Cabe agregar en cste punto, una hipotesis sostenida por Maria Rostoworski en la
que senala que durante el tiempo de Tiwanaku (1500 a.C. al 100 d.C.) la presencia de
lo femenino en esta cosmogonia tuvo una relevancia tal que oscurecid a lo masculi-
no, el cual tuvo un papel secundario.”

El elemento “Padre” estd como ausente, conformando como un binomio madre/bi-

11.- Alejandro ORTIZ RESCANIERE, La pareja v el mito, Pontificia Universidad Catdlica del Perd, Lima, 1993.
12.- Olivia HeRRIS, Una vision andina del hombre y la mujer, Ed. Allpanchis, vol. XX, 1978.

13- La Luna —en casi todas las civilizaciones. incluida la andina— fue considerada como el principio de generacién y de fe-
cundidad. Véase Pilar MENDIETA PARADA, Lo femenino en el mundo mitico y religioso prehispdnico, Ravista Unitas, num. 12,
1994.

14.- Los aymaras y quechuas bolivianos y en otros paises veneran a la Pachamama como diosa eterna, gue da y mantiens la
vida a todas las criaturas en este mundo si el hombre obedece a las leves y a las ofrendas que ella demanda. El nombre
Pachamarma significa impropiamente “madre tierra”, porque pacha tiene sentido de tiempo. entonces pachamama es me-
dre del tiempo. Véase Louis GIRAULT, Aifuales en las regiones andinas en Bolivia y Perud.

15.- Maria rRosTWoROSK, Estructuras andinas del poder, |EP, 1986.
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jo que habria desdeeniado a lo masculino. Esta ausencia del padre indica la estima que
los andinos sentian hacia la maternidad

Estas conjeturas podrian llevar a investigar acerca de un principio femenino en la
concepcion de la cosmovision andina. Esta hipotesis deberia sortear dificultades tales
como las que presentaria el caso de la Pachamama, deidad a la que varios autores le
atribuyen caracteristicas tanto femeninas como masculinas.” Por esta razon, me incli-

no en esta investigacion a abordar el tema de la mujer desde el binomio opuesto-com-
plementario, masculino-femenino.

El camién a Charazani: un universo con leyes propias

En busca de pistas para llegar a Charazani (centro de la region callawaya) las ofer-
las para trasladarse eran escasas. Una voz andnima y poco cortés afirmo: “Un camion
sale esta tarde a las cinco cerca del cementerio™. Nuestro apremio occidental ni siquie-
ra permitié pensar acerca de otra posiblidad, Es mas, la idea de partir ¢l mismo dia
nos embriagd de optimismo.

Fuimos junto con mi companera de viaje, Inés, a recoger un poco de ropa, el gra-
bador y el equipo fotogrifico. A pesar de que llegamos media hora antes de las cin-
co, ¢l camion estaba casi completo. Los lugares “preferenciales” resultaban ser los de
adelante donde prolijamente se encontraban acomodadas desde muy temprano las
mujeres vy los nifios, y en la parte de atrs los hombes y sus cargas. No advertimos ¢s-
te limite espacial que delimitaba tacitamente los espacios femeninos y masculinos, Con
total naturalidad y espontaneidad nos ubicamos donde ain habiu espacio, es decir. en
el mismisimo centro de la zona masculina.

El camion no tardd en partir, y muy pronto s¢ puso oscuro 'y frio. Ahi nos dimos
cuenta que todos viajaban con frazadas y un bulto para sentarse, que cumplia, entre
otros usos, la funcién de amortiguar los golpes. Evidentemente nosotras no habiamos
previsto el frio ni tampoco las consecuencias que acarrearian en nuestro Cuerpo un trz}~
queteo de trece horas sin descanso por caminos de ripio. Hubo szmda.s, pero nadie
bajaba, al contrario, subia mas y mis gente. Nos comenzamos da COMprimir, mientras
ellos se dilataban entretejiendo una masa de cuerpos uniformes. Inés, tensionada por
proteger la camara fotografica habia llegado a una posicion sumamente ex&?tica,’dirin
casi indescriptible. Nos sentimos agredidas por todos los frentes en forma smmlta,r’mc@
Actitud que se agravé por mi ridiculo intento de querer explicarles “am'fxblex?ente : 1D
al que se encontraba sentado arriba de unas caferias enrrolladas detras mio, que la
punta de su pie en mi nuca me molestaba. 2) a los dos que se¢ encofmraban pgrad.os
sobre una de mis piernas, que me estaban estrangulando la rodilla. 3) al que lmdabu'
donde llegaba mi “enorme” pie, que no podia achicarlo. 4) al que se dormia sobre mi
16.-Pilar MENDIETA PARADA, Op. Cil.

IT.-OimaHmseﬁaiaquelapalabrammﬁenemmmm femeninas en su ensayo publicado en Mu-
jeres iahnoamencanas mszmywahmmai%aﬁsm 1988
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otra pierna, que me estaba acalambrando.

Sin duda el discurso verbal no era el método. Habiamos roto una regla v, sin sa-
berlo, estdbamos siendo sancionadas.

No hubo un guardia (inico drbitro posible en este universo de cuatro ruedas) que
nos sefialara que nos habiamos acomodado en el lugar equivocado. La tension se fue
acumulando en un ambiente de risas v murmullos hasta que vino el estallido. Se ha-
bia desatado un “tinku”, donde la lucha cuerpo a cuerpo mediria las fuerzas. No hu-
bo otra opcién. Respondimos a las agresiones con las mismas reglas del juego. Deja-
mos nuestros patrones femeninos-femeninos v abordamos el encuentro desde lo feme-
nino-masculino. Después de este enfrentamiento, fuimos aceptadas. Se establecio un
nuevo limite entre ellos y nosotras.

Pasaron varios meses para llegar a comprender que en esta experiencia “traumdti-
ca” encontraria la clave interpretativa para abordar las relaciones de género, v viven-
ciar como se resuelven este tipo de tensiones en esta cultura.

Mujer callawaya

La cleccion de Ia mujer callawaya es, desde su mismo planteo, un tema polémico,
ya que la mayoria de los estudiosos de la cultura callawaya enfatizan a la figura mas-
culina como Gnica representante legitima. Estas versiones parcializadas son sostenidas
no solamente por la mayoria de los investigadores, sino también por los mismos ha-
bitantes de la regién. Esto no es casual, La practica profesional de los callawayas en
otras zonas vy paises vecinos ha llevado a que se incorporen otras culturas.

Todos los callawayas legitimos son fisica y biologicamente mestizos puesto que des-
de hace muchas generdaciones, en sus viajes, ftomaron mugeres de diversas regiones y de
diversos tipos étnicos.®

Los callawayas son interéticos (aymaras, quechuas) y la fuerte presencia de la cul-
tura criolla marca en las relaciones de género un patriarcado con caracteristicas que le
son propias. Estudios mas recientes como los llevados a cabo por la investigadora ale-
mana Ina Rossing, sefalan que estas visiones, esencialmente masculinas, son incom-
pletas.

La préctica curativa de las mujeres es mucho mds frecuente de lo que, basta abo-
rd. se ha considerado. Solo es correcto que las practicas curativas de las mismas —y,
agui, curdcion se entiende en un sentido amplio que incluye lanto a la curacion ne-
gra como d la blanca— ocurra de manera mds “privada” o secreta y que, sobre todo,
se concenltre en la region misma (salvo las curanderas/brujas callawayas que operan
en La Paz)

18.-Louis GIRAULT, Kallawayas. Curanderos tinerantes de los Andes: op. cit.
19.-Ina ROSING, Las almas nuevas del mundo callawaya, Ed. Los amigos del libro, 1891.
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Dentro de las comunidades, la connotacién que conlleva una médica curandera ca-
llawaya hace referencia directamente a la “bruja” o yatiri del lugar, Aqui cabe aclarar
que existe una diferencia entre una yatiri (vinculada directamente con un mundo ma-
gico) y una callawaya (una bruja que cura). Este discurso —la adhesion a las practi-
cas de las mujeres mds por las brujerias que por las curaciones— tiene su anclaje en
una devaluacién de la presencia femenina en esta cultura.

Los hombres, cclosos de sus pricticas rituales, descalifican a las mujeres afirman-
do que, “ellas no saben nada, no entienden de estas cosas. Este conocimiento es trans-
mitido de padre a hijo”. Ellas, por su parte, remarcan que, “los hombres, cuando es-
tin preparando la mesa se ponen a beber® con el ayudante, y después ya se olvidan
del ritual. Los hombres dicen que estd todo bien, mienten nomds. ;Qué van a decir
otrd cosd, si estin borrachos!”

A pesar de este recelo genérico que desdefia lo femenino, la evidencia de poderes
en la mujer lleva a que la comunidad las reconozca como tales.

Para operar como médicas curanderas deben haber sido previamente “elegidas”. El
modo de ser “senaladas” consiste en que hayan lorado sobrevivir después de que les
haya caido un rayo. Luego de esta “scfial” deben ser autorizadas por un anciano ca-
llawaya, quien mediante un rito de iniciacion (realizado en la cima de la montafia), las
legitima definitivamente.

El conocimiento de las mujeres callawayas es adquirido mediante la relacion pa-
dre/hija. La transmision es llevada a cabo cuando, por circunstancias particulares,
dacompanan a sus padres en los vigjes o rituales. Cabe destacar que en el caso de la
callawaya Manuela existe una ascendencia matrilinea, si bien ella afirma haber apren-
dido al lado de su padre.

Todos los habitantes de la region son buenos observadores de la naturaleza y re-
cogen de los distintos pisos ecolégicos plantas y mincrales. En particular, son los ca-
llawayas (hombres y mujeres) los que conocen sus usos y combinan sus propiedades
para atender las necesidades del enfermo.

En su mayoria estas mujeres no conforman un chachawarmi de callawayas. Exis-
ten las mujeres y los hombres “de” estos médicos curanderos, pero es poco comun
que operen en estas practicas como pareja. Se podria inferir que esto proviene de la
fuerte presencia de la cultura patriarcal/occidental en los callawayas, enla cual, la pa-
reja rompe su discurso univoco v cada término opera separadamente.

En el relevamiento realizado durante el trabajo de campo a través de las técnicas
de observacion participante, se tomaron fotografias y se filmaron los rituales. Luego de
recorrer la zona se encontraron 12 médicas curanderas callawayvas diseminadas en las
comunidades de Huata-Huata, Pampa Blanca, Catta, Amarette, Chari, Curva, Chajaya,

20.- Beben alcohal puro, "potable”. Este elemento fue introducide durante la colonia v hay mas alla de interferir negativamen-
te en las practicas rituales como sefialan las mujeres. gquienas también beben, pero después dal ritual, provoca una de
las tensiones mas relevartes enire hombres y mujeres, y de éstos con la comunidad en general.
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Khanlava, Inka, Quiabaya, Sanachi.

Esta cifra s representativa si se tiene en cuenta que son ellas las que quedan en
las comunidades, cuando los curanderos emprenden sus vidgjes, especialmente en
agosto por ser el mes mas apto para las curas dentro de su calendario.

Cabe subrayar en este punto, que en los Gltimos anos se han abierto nuevas rutas
de acceso a esta region, lo que facilitd el ingreso de movilidades, agilizando la comu-
nicacion con otras zonas. Estos signos de "modernidad™ trajeron como consecuencia
que los viajes a pie (de tres meses a dos anos, segin ¢l destino: La Paz, Cochabamba,
Santa Cruz, Perd, Argentina, Chile, Colombia, Panama), hoy adquieran otras caracteris-
ticas. Si bien en el aspecto de interaccion externa de la comunidad es ¢l hombre el
que figura en plano prioritario, un andlisis mas profundo senala que las mujeres han
comenzado a viajar no solamente por el territorio boliviano, sino también a paises ve-
cinos como ¢l Peru,

Trabajo de campo

Manuela Mamani, Maria Presentacion Pal, Gregoria Huaqid

De las doce médicas curanderas callawayas se presenciaron las pricticas rituales de
tres:

- Manuela Mamani, de la comunidad de Huata-Huata. Una de las principales den-
ro de los rituales colectivos que actia conjuntamente con el hombre principal. Pre-
senta una matrilinea en la transmision del conocimiento callawaya.

- Gregoria Huaqui, de la comunidad de Catta, posee un lenguaje ritual mas “puro”
dentro de sus pricticas,

- Maria Presentacion Pai, conocida en su comunidad de Laguna Verde como Hiji-
cha, maneja tanto la curacion blanca como la negra.

Para detectar el tipo de lenguaje especifico con los que opera la mujer, se trabajo
en los tres casos con la curacion blanca. Esta curacion tiene fines buenos, al contrario
de la negra que busca ocasionar danos.

En esta cultura no existe una separacion entre las practicas curativas y la vida co-
tidiana. La salud, la enfermedad v la curacion estan intimamente ligadas a los ciclos de
la vida v difieren sustancialmente del concepto occidental de la curacion, donde estas
practicas ocurren en un “escenario” aislado v desvineulade de lo cotidiano.

El ritual

La mesa blanca: cura de la suerte

Para convocar un ritual siempre debe existir un motivo. Uno de los rituales mas
sencillos es ¢l de la cura de la suerte. Se trata de mejorar el destino de las personas,
aquellas adversidades por las que pasan hasta que se cure la enfermedad. En este ri-
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10 s¢ limpia el alma para que se reciban mejor las influencias teldricas. Las causas pue-
den ser ¢l amor, la amistad, la familia, el trabajo, la salud y el dinero.

Para que el rito se celebre, el “paciente” entrega a la callawaya el dinero con el que
comprard los elementos para la mesa. La preparacion de la misma depende de la cu-
ra que se va a realizar.

Un ritual colectivo consta de veinticuatro platos, en el caso de los privados; este
nimero varia de acuerdo a la callawaya y a la cantidad de participantes (de dos a seis
platos por personas).

De acuerdo a lo observado, las mujeres utilizan para la preparacion de los platos
algodén cuando se trata de magia blanca, y cuentan que para la magia negra emplean
lana de oveja negra. Trabajan este material cuidadosamente formando especies de “ni-
dos” que contendran las ofrendas. Los hombres utilizan simplemente una hoja de pa-
pel blanca.

En cada plato se colocan las distintas representaciones del mundo natural:

Magia blanca: azGear y dulces, incienso, hojus de coca, pétalos de flores, grasa de
llama, papelitos de colores metilicos.

Magia negra: sal, aji, pelo de gato/perro.

Alrededor de los platos se ubican el alcohol, las velas blancas, los cigarrillos, las
hojas de coca v las cartas.

La hoja de coca forma parte de todos los rituales andinos y representa un simbolo
de alta constancia y congruencia dentro de todo el sistema simbélico andino,

El feto de llama, es el simbolo dominante, el simbolo de la Pachamama, se ubica
en ¢l centro de la mesa. Las mujeres callawayas lo visten introduciéndole flores en sus
sienes y boca, en cambio los hombres lo visten con lanas de colores. papeles dorados
v plateados.

Comienzo de la ceremonia
Las oraciones callawayas

Las ceremonias comienzan cerca de la medianoche, pues las interferencias son me-
nores que durante el dia. Empiezan con la ch'alla? de alcohol sobre la mesa, mientras
s¢ concentran y oran.

Una curacion sin oracion no es una curacion callawaya. La orvacion tiene wi Iu-
gar central y cumple funciones esenciales en tode ritual callawaya.*

En este punto aparece otra de las claves en las que operan lenguajes diferentes en-
tre hombres y mujeres. $i bien en las oraciones callawayas existe un fuerte sincretis-

21.- Se esparce el alcohol.
22.- Ina ROSSING, op. cit.
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mo religioso donde se invocan a santos (uno de los principales es el Tata Santiago).
las mujeres hacen mds hincapié en los guardianes de la naturaleza de la region: Cerro
Tuawana. Akhamani, Silla'ka, Jaramillo, Atichaman. Sghani o al lago Pachacota. Se re-
flejan también en esta instancia formas particulares de orar: Gregoria ora en silencio y
las otras en voz alta.

Despucs de la oracion, los callawayas hacen un intervalo, Aprovechan este descan-
so para coquear, fumar cigarrillos v tomar alcohol. Las mujeres omiten este paso ¢ ini-
cian directamente el ritual,

Lectura de la coca y los naipes

En un segundo momento se leen las hojas de coca v los naipes para diagnosticar
la enfermedad de la persona. El diagnostico no esta exento de los conceptos magicos
¢ irracionales, que rompen con todas las reglas del concepto de diagnostico occiden-
tal.

La profilaxis es parte de toda curacion callawaya y, siempre, el diagndstico es tera-
Pl Quiero destacar este iltimo aspecto en vista de los mds importanies metodos em-
Pleados por los callaweayas: lectura de naipes, de las hojas de coca y las visceras de co-
nejitos y de la orina y su espuma de millu, la interpretacion de los sueiios vy de los sig-
s de la naturaleza. Bl diagnaostico se convierte en lerapia a lravés de interaccion, res-
puesia. interpretacion, sospecha y experiencia.”

En el caso de Gregoria, luego de la lectura de las hojas de coca (no lee los naipes),
sacrificd un conejo blanco v examind minuciosamente cada uno de sus organos. Si la
persona adolece de alguna enfermedad, esto queda reflejado en un codgulo sangui-
neo dentro del animal, Por ¢jemplo, si el problema estd en el rindn, alli estard ¢l cod-
gulo,

Periodo liminal: de enfermo a sano

Luego de la preparacion de los platos con los ingredientes anteriormente senala-
dos, los hombres “atan”™ o enlazan al paciente con lana de camélidos. Este es ¢l mo-
mento de transicion.” la persona va a pasar de un estado al otro (de enfermo a sano).
La lana cumple la funcion de contener las fuerzas malignas presentes en el cuerpo del
paciente.

[Introducen polvos en la nariz del ser transmutante y, de acuerdo con la intensidad
del estornudo. mide cudn grave se encuentra. Aqui comienzan nuevamente las oracio-
nes para la cura. mientras oran salen fuera del recinto de la curacion, ch'allan y vuel-
ven a ingresar. Una vez finalizadas las oraciones la persona va ha sido curada, enta a
un nuevo estado (este paso del ritual previo a las oraciones no es practicado por las

23.- Ibidem

24.-Victor W. TurNER, Simbolismo y ritual. Periodo liminal en los ritos de pasaje
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mujeres. Ellas se limitan a orar v challar para curar). Ahora es necesario quemar las
ofrendas.

El chan o cabildo

El chan ¢s una piedra elegida por la familia presente en todas las viviendas v ubi-
cada en un lugar en particular. Alli se realiza la quema de los platos como ofrenda a
la Pachamama. Una vez finalizada la ceremonia se espera que un gallo cante tres ve-
ces o al menos que haya pasado la medianoche. La mujer se dirige junto a los parti-
cipantes al sitio del chan, donde ora v quema los platos. Durante esta instancia se re-
toman las oraciones. Se espera que se consuman las ofrendas v se cubren las cenizas
con la piedra,

Rituales colectivos: la silla/la tierra

Ll dramer no es una farsa y en especial. o es und farsa travestida, aungue com-
parte elementos de ésia. Se trata de una representacion de jerarguid, de wn teatro de
status. Tanto en sus estructiras como en sus modos de operacion, los sistenas lermino-
logicos conducen a una concepcion de la persona humanc que es adectiadamente re-
presentativa de su tipo genérico, y no de wna criatura iinica con destino privado.”

Siguiendo este planteo se busco cudles eran los principales rituales colectivos de la
region callawaya para establecer como operan los discursos femeninos v masculinos
dentro de los mismos.

La region callawaya (cabecera de valle) es principalmente productora de papa.
Dentro de los ciclos de la agricultura existen tres momentos especificos en que se ha-
cen las ofrendas a la Pachamama:

-El Irwi (corresponde en nuestro calendario occidental al miércoles antes del car-
naval).

-Qhoa (28 de setiembre).

-Wuakawanu (primera luna llena antes de mayo).

En este tema no haré hincapi¢ en la descripeion del ritual, sino en las relaciones

de género marcadas en la division de espacio asimétrica arriba/abajo.

Los rituales colectivos son dirigidos por el callawaya principal. En este teatro esti
claramente definida la division de jerarquias donde el hombre adquicre un estatus su-
perior al de la mujer.

Aqui también existe una demarcacion bien clara: del lado izquierdo se sitdan los
hombres v del derecho las mujeres. A su vez estos espacios izquierda/derecha se sub-
dividen en alto/bajo representados por la silla, donde se sientan los hombres, v la tie-
rra, donde se sientan las mujeres.

25 -Clifford Geerte, El antropologo como autor, Ed. Paidds, 1989
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Este sentarse en la tierra es senalado como el mandato despectivo masculino: “Ellas
se ticnen que sentar del mismo modo que orinan, en la terra”,

silla/tierra marcan un binomio de oposiciones en la que estin presentes las cate-
gorias de Rodolfo Kusch sobre el “ser™ y el “estar aqui”,

El “ser” estaria representado por aquello que emerge de la tierra y que necesita de
la mediacion de la estructura simbolica para comunicarse; y el “estar aqui”, seria lo su-

; ! ] b
mergido en la tierra vinculado con lo inconsciente, lo no estructurable.

He aquit la fuerite de todos los caos y verdades: la vida cotidiana. (...) Pues saber es-
far nomds. V' es curioso porgue para eso no se necesita explicacion. Estamos otra vez
Jrente a la polaridad de estar nomds v ser alguien. Y con estar e no sabemos queé es,
pero es vivido profundamiente por nosotros en Sudameérica ™

La silla de la cultura occidental representaria el “ser”. El varon callawaya ha adqui-
rido a traves de sus vigjes un instrumento mediante el cual se “eleva”

La mujer sigue unida 4 su espacio v tdempo, a los ciclos de la naturaleza, de pro-
duccion v de reproduccion social vy cultural. Como factor esencial de cohesion social,
permanece estrechamente vinculada a la terra —simbolo de fecundidad— desde su
“estar aqui” .|

26.-Rodolfo kuscH, Geocultura del hombre americano, Americalee, 1976
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