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Juan Villanueva Criales

PROLOGO

La Reunion Anual de Etnologia 2019

La Reuniéon Anual de Etnologia (RAE),
organizada por el Museo Nacional de
Etnografia y Folklore (MUSEF), se viene
celebrando ininterrumpidamente desde 1987,
cambiando y adaptandose a los tiempos que
viven las disciplinas de ciencias sociales,
el pais y el mundo en general. En 2018,
finalizados los seis aflos del ciclo La rebelion
de los objetos, basado en el concepto de cadena
operatoria, planificamos un nuevo ciclo de
ocho afios de la RAE, titulado Expresiones, y
destinado a explorar las maneras en que seres
humanos, objetos y entornos se conectaron y
conectan, para expresar ideas, sensaciones,
reivindicaciones y afectos en las practicas
sociales. Este nuevo ciclo de la RAE busca
ampliar su espectro de expositores y oyentes,
incluyendo a creadores, artistas y activistas,
ademas de académicos. A la vez, mantiene
un énfasis tematico heredado de las versiones
previas, y mantiene al MUSEF como un
participe ademas de anfitrion, al resaltar en
el evento la nueva exposicion y catalogo
trabajados por la institucion a lo largo del afio.

La primera RAE del ciclo Expresiones,
titulada Cuerpos y objetos, reflexiond sobre
la relacion entre el mundo material y los
humanos, entendidos como cuerpo, que siendo
y empleando materiales, expresan y revelan
identidades, construyen y contestan categorias
de clasificacion, expresan ideales y discursos

1 Jefe de la unidad de Investigacién, MUSEE

Juan Villanueva Criales'

acerca de lo humano y se relacionan con sus
entornos, siempre al interior de condiciones
de vida determinadas. Asi, se plantearon cinco
mesas como ejes tematicos: La vida social de
la Indumentaria, en didlogo con el catalogo y
exposicion Vistiendo Memorias; Expresiones
de género a través del cuerpo; Discursos sobre
lo humano en objetos y espacios; Cuerpo en
movimiento, ceremonia y expresion; y Salud
publica, medicina e interculturalidad, ademas
de una mesa abierta. La RAE en La Paz fue
la trigésima tercera, celebrada entre el 19 y
23 de agosto. Se realiz6 también la undécima
version de la RAE en el MUSEF Regional de
Sucre, el 19 y 20 de septiembre; y la quinta
RAE Santa Cruz, en el Centro de la Cultura
Plurinacional (CCP), el 9 y 10 de octubre.
Fue nuestra intencion realizar la primera RAE
en Cochabamba, en el Palacio Portales de la
Fundacion Simon I. Patifio. Lastimosamente el
evento, planificado para el 24 y 25 de octubre,
fue suspendido por la convulsion social post-
electoral.

Ademas de las seis mesas enumeradas,
la RAE de La Paz tuvo sub-mesas sobre el
transformismo en el baile; ontologias del
cuerpo, tiempo y objeto; medicina tradicional,;
moda e identidad; estudios de salud sexual; y
una mesa sobre lenguas indigenas y poética
como preludio a la RAE 2020. Ademas, una
serie de performances artisticas y talleres; las
ponencias invitadas de Patricia Ayala y Susana
Ramirez; la presentacion de danza del Wititi
de San Miguel de Iquiaca (Patacamaya) y la
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pasarela Moda con Identidad. Durante los
cinco dias de evento en La Paz, dos en Sucre
y dos en Santa Cruz, se presentaron 148
expositores. La RAE en total fue presenciada
por 240 asistentes inscritos en las tres ciudades,
sumados a 2007 ingresos de oyentes a nuestros
auditorios y espacios, haciendo un promedio
de 42 oyentes por actividad. Todo el equipo de
trabajo del MUSEF se volc6 eficazmente en
su organizacion y realizacion, pero debemos
agradecer también el apoyo de la OEI, CIC,
OEPAIC, el CCP de Santa Cruz y la Fundacion
Simén 1. Patifio en diferentes facetas de la
organizacion del evento.

Los Anales de 1a RAE 2019

Este nimero de la serie Anales de la
Reunion Anual de Etnologia, publicada
desde 1990, presenta un disefio renovado
como corresponde a un nuevo ciclo de
la RAE. Por séptimo afio consecutivo, el
proceso editorial implicé un control de
calidad que complementa la horizontalidad
de la instancia de presentacion oral. A
continuacién, desglosamos brevemente el
contenido de esta obra que incorpora 24
resaltantes aportes.

Lamesa sobre vida social de laindumentaria
incluye la investigacion de historia oral
y documental sobre el uso de vestimenta
indigena entre las élites chuquisaquefias
de inicios del siglo pasado, presentada por
Gabriela Behoteguy en la RAE de Sucre; la
revision y contextualizacion de colecciones de
Naomi Rattunde sobre el uso de las chaquiras
o cuentas de vidrio en grupos indigenas de
Bolivia y Ecuador; el estudio de cambios y
continuidades en el chal textil de las mujeres
de la region de Los Lagos, en el sur de Chile,
por Carla Loayza; y una indagacion sobre
las maneras de vestir de los estudiantes
universitarios de la EMI de La Paz, en
relacion con los codigos marcados por padres
e instituciones.

Un segundo grupo de contribuciones
procede de la mesa Expresiones de género
a través del cuerpo. Maria Teresa Adriazola
recurre a la historia del arte para ilustrar las
construcciones del sistema de dominacion
de género; Eduardo Garcia, también desde
documentos histoéricos sobre los soldados
incaicos, la masacre de San Juan y la Guerrilla
de Ayopaya, reflexiona sobre el arquetipo del
guerrero en la construccion del patriarcado.
Las siguientes contribuciones vienen todas
de la antropologia: Mariela Silva indaga en
la relacion entre cuerpo e indumentaria, y las
relaciones de seduccion y predacion entre los
ayoréode del Chaco boliviano; Raquel Nava
analiza ofrendas realizadas por yatiris mujeres
en los espacios urbanos de La Paz y El Alto;
Valentina Fernandez aborda la dindmica de las
mujeres choferesas del Sindicato de Transporte
Mixto “Sefior de Mayo” en La Paz; Maya
Neyrot relata representaciones y percepciones
de disciplinamiento de los cuerpos migrantes
de mujeres bolivianas en Buenos Aires,
Argentina.

La mesa sobre discursos de lo humano
en objetos y espacios, entrega otras cuatro
ponencias, esta vez desde la historia,
arqueologia y la arquitectura. Alejandro
Coca analiza el asesinato y colgamiento
del presidente Gualberto Villarroel en 1946
desde la biopolitica y necropolitica; Dario
Duran interpreta el centro historico de La Paz
como un “no cuerpo” integrado por capas
de historia; Ana Patricia Huanca analiza los
intersticios naturales del barrio de Llojeta,
La Paz, como paisaje cultural; y finalmente,
Jhanneth Ramos, empleando arqueologia del
cuerpo, se aproxima a las experiencias de los
videojuegos MMORPG y MOBA. El cuarto
grupo de contribuciones parte de la mesa
sobre cuerpo en movimiento, ceremonia y
expresion, reunida con la sub-mesa sobre
el transformismo en el baile. Asi, Andrea
Chamorro explora la produccion de los sujetos
en la danza de los descendientes aymaras
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en Arica, Chile; Henry Stobart considera
la tradicion del transformismo en el baile
ritual de la comunidad quechua hablante de
Cayanguera, en el norte de Potosi; Daniel
Vacaflores presenta el doble travestismo ritual
y las relaciones de género en la fiesta de San
Roque en Tarija; y el trabajo de Alejandro
Barrientos, Clarivel Loayza y Mariela Silva
explora, desde un enfoque etnografico
critico, la danza takana del Chamatiri como
performance del piedemonte amazonico.

Nuestro ultimo grupo de ponencias
incluyen aportes a la mesa sobre Salud publica,
medicina e interculturalidad, y otros de la
sub-mesa sobre salud sexual y sexualidad.
Alvaro Aguilar cuestiona las dicotomias entre
medicina tradicional y biomedicina desde los
tratamientos para la enfermedad del kharisiri
en Puno, Pert, y La Paz; Elena Pefia y Lillo
analiza los cambios de las politicas de Salud
Familiar Comunitaria Intercultural sobre el
parto, en contextos de migracion campo-
ciudad de Tarija; similar tema es tratado
por Angela Riveros, quien se aproxima a la
parteria tradicional aymara y su relaciéon con
la biomedicina en la ciudad de La Paz; Icla
de Fatima Aranda plantea un acercamiento al
cuerpo desde la fenomenologia y la resistencia
a los dualismos desde las practicas de la

sexualidad; y Daniela Escobar Lupo analiza los
cambios en la manifestacion de la sexualidad
en la literatura boliviana, entre los siglos XX
y XXI. Para cerrar la publicacion, tenemos el
aporte de la invitada especial Susana Ramirez,
con una potente mirada sobre la relacion entre
cuerpos enfermos, sistemas inmunes debilitados
y la expansion del extractivismo y los cultivos
transgénicos, en base a datos globales y a
tres casos mas especificos en Bolivia, Chile y
Sudafrica.

Cabe resaltar que este es el primer numero de
los Anales de la RAE que se presenta en formato
integramente digital, resaltando un giro del
MUSEF hacia un menor gasto de papel y hacia
la difusion del conocimiento en el ciberespacio,
que ha adquirido vigencia atin mayor por la
pandemia de COVID-19. Esto inaugura también
una nueva manera de dialogar con los lenguajes
graficos y audiovisuales, donde la transferencia
del conocimiento generado en la RAE se
convierte gradualmente en una experiencia
continua en nuestras plataformas virtuales, y no
restringida a un soporte impreso. De un modo
u otro, es nuestro deseo que esta coleccion
de aportes sobre tematicas variadas y desde
puntos de vista diversos, sea de utilidad para
el dialogo, el debate y la construccion conjunta
del conocimiento.

La Paz, noviembre de 2020
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La vida social de la indumentaria
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Las élites chuquisaquenias y el uso de la vestimenta indigena

Gabriela Behoteguy Chavez’

Resumen

Después de la Revolucion Federal de 1899, que, gracias a la intervencion de las
milicias indigenas del altiplano, logrd trasladar la sede de gobierno a la ciudad de La Paz,
las élites chuquisaquenas tuvieron la necesidad de replantear sus miradas hacia la cultura
quechua, marcando la diferencia y el rechazo por lo aymara. En este contexto surgio
la moda (que se extiende hasta hoy) de las mujeres de élite de retratarse con atuendos
indigenas. En esta ponencia interpretaré el mensaje de esta propuesta indigenista de
principios del siglo XX.

Palabras clave: Textil indigena, élites chuquisaquefias, Revolucion Federal, indigenismo e
1dentidad nacional.

1. Introduccion

En mayo de 1922, mi bisabuela Berta
Balanza recibi6o una postal de una amiga
suya, Rosa Gozalvez, quien, después de
contraer matrimonio con un reconocido
doctor chuquisaqueiio de apellido Araujo, = A
dejo la ciudad de La Paz para residir en Sucre : ‘

(Figura 1). No puedo saber qué pensaba
Rosa cuando fue fotografiada, pero, por
los recuerdos que conserva mi familia, sé
que Gozalvez y Araujo fueron familias de
la élite boliviana, durante la primera mitad
del siglo XX.

Figura 1. Postal de principios del siglo XX. «Sucre,
mayo de 1922. Mi querida Bertita: cumpliendo con
mi promesa te envio a esta india que tiene nostalgia
de volver a verlas. Rosa». Fuente: Postal enviada a
Berta Balanza (7).

1 Antropologa por la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA). Candidata a magister en el programa de Historia y
Memoria de la Universidad Nacional de La Plata, Argentina. Actualmente trabaja como investigadora del Museo Nacional de
Etnografia y Folklore y se considera activista en materia de memorias, identidades y legados culturales. Correo electronico:
gabrielabehoteguy@gmail.com.
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Rosa no era «india» como indica su
mensaje y tampoco tuvo hijos como se observa
en la fotografia, en la que carga un muiieco
en la espalda. Por otra parte, el traje que
viste tiene elementos de Potosi, Chuquisaca
y La Paz imposibilitando una identificacion
¢étnica especifica. No obstante, la postal
muestra algo mas que un disfraz, se trata de
la apropiacion de la estética indigena (Aliaga,
2019) difundida en la sociedad chuquisaquena
a principios del siglo XX. Asi, lo comprueban
publicaciones de la época como: Bolivia en el
primer centenario de su independencia (1925),
dirigido por Ricardo Alarcon, o Historia de
Chuquisaca (1939) de Valentin Abecia.

Me pregunto, entonces, ;por qué la sociedad
chuquisaquefia puso en escena a «damitas de la
aristocracia» vestidas de indigenas en lugar de
fotografiar a las mismas mujeres indigenas? y
(cudl fue la mirada indigenista de esta moda?

Figura 2. Grupo de jovenes con trajes de «indigenas
chuquisaquefios». Fuente: Extraido de Historia de
Chugquisaca (Abecia, 1939: 384-385).

A principios del siglo XX, la ciudad
de Sucre se sobreponia a la derrota de la
Revolucion Federal (1899), que, gracias
a la intervencion de las milicias indigenas
del altiplano, logro el traslado de la sede de
gobierno a la ciudad de La Paz. Frente a este
contexto, las élites chuquisaquefias tenian la
necesidad de replantear sus miradas hacia el
mundo indigena; por lo tanto, reconocieron
la cultura quechua, basados en la diferencia y
rechazo de lo aymara.

El 28 de febrero de 1899, en la iglesia
del pueblo paceiio de Mohoza, las milicias
aymaras lideradas por Pablo Zarate, mas
conocido como Willka masacraron a 120
soldados chuquisaquefios, por eso «después
de la rebelion indigena de 1899, una de las
aristas del discurso ensalzaba a los indios
quechuas del sur del pais como un colectivo
mas ‘civilizado’ porque no participaron en
una rebelion de la cual los aymaras fueron los
culpables» (Mendieta, 2017: 131).

Tras la masacre en Mohoza, una de las
disposiciones de Pablo Zarate fue «la imposicion
universal del traje de bayeta», utilizado durante
la Colonia con el proposito de homogenizar la
multiculturalidad indigena que se expresaba
en el atuendo de cada comunidad. Al respecto,
Ramiro Condarco relata que primero victimaron
alos hombres con pantalon y después obligaron
a los «vecinos»? a vestir a la usanza indigena
(1982: 279). Con esta actitud de investidura
violenta Zarate Willka, posiblemente pudo
subvertir las prohibiciones coloniales que
obligaron a cambiar la vestimenta indigena.

De este modo, las huestes de Zarate Willka
incorporaron acciones con eficacia ritual dentro
de la rebelion. En este caso, la imposicion
de vestir a los «vecinos» con indumentaria
indigena, encarnizo y codifico la conjuracion
del trauma colonial, como explica Silvia
Rivera: «mediante la cual se apela al pasado
para resistir la opresion del presente y devolver
el imaginario colonial al opresor» (2013: 74),
en un acto de insurreccion libertaria.

A lo largo de la historia, la imposicion,
prohibicion y apropiacion de las vestimentas
tuvieron un movimiento pendular. La Colonia
(siglo XVIII) prohibié la indumentaria
indigena, pero también algunos indigenas
rebeldes se apropiaron de la vestimenta
espafiola e incluso lograron eludir los tributos
por el uso de estas (Barragan, 1992: 97).
Posteriormente, en la etapa de la Independencia
hubo casos «donde los indios insurgentes
tomaron a las recientes viudas como rehenes

2 Vecinos es un apelativo rural para denominar a la poblacion
no indigena.
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obligandolas a vestirse como indias y acullicar
hoja de coca» (Torrez, 2018: 9). Y, durante la
Republica, como ya mencioné, los «vecinosy
de Mohoza fueron forzados a vestir como
indigenas; por ello destaca que décadas
mas tarde, algunas mujeres de élite, sin ser
presionadas, se vistieran como indigenas
como parte de los proyectos politicos del
indigenismo®. De esta manera, la funcion
politica y social de la vestimenta permitid
subvertir el orden represivo desarrollado en
distintos contextos de violencia.

Por consiguiente, los usos de las vestimentas
estan atravesados por el devenir ideologico,
que coincide con el planteamiento de Roland
Barthes en El sistema de la moda: «El sentido
no puede nacer alli donde la libertad es total o
nula: el régimen del sentido es el de una libertad
controlada» (1978: 145). Pues, justamente,
este derrotero consolidd el poder de expresar
identidades étnicas y estatus sociales que
caracterizan a la vestimenta andina. De este
modo, surgio el sentido condicionado del uso
de la vestimenta indigena por la burguesia.

2. El discurso sobre el origen de la
sociedad moderna chuquisaquefia

Las élites chuquisaquefias, después de
1899, recurrieron al referente indigena quechua
para justificar una postura de identidad. Al
respecto, Pilar Mendieta indica que la opinion
publica creo una distincion entre los indigenas
«buenos» de los valles y los «malos» del
altiplano, esta postura fue encarada y validada
por la totalidad de la sociedad, tanto por las

3 En Bolivia, el indigenismo es una tendencia politica y
sociocultural que se concentra en la «problematica indigenay,
desde ideologias que no son indigenas. Por ejemplo, la
vertiente liberal propendi6 llegar a la poblacion indigena
mediante acciones politicas, educativas, sociales y juridicas; la
nacionalista suplanto el término indigena por el de campesino
centrandose en el problema de tenencia de la tierra y la
organizacion sindical como clase campesina; en tanto que las
posturas de izquierda, desde la perspectiva de clase, reivindican
la liberacion econdmica desde las masas proletarias y las de
derecha perciben al indigena como un elemento retrogrado
por sus habitos de vida y desaseo (Choque, 2014: 38-57), sin
embargo reivindican el pasado prehispanico como glorioso.
Es pertinente aclarar que el indigenismo es opuesto al
indianismo postulado por Fausto Reinaga en la década de 1970
y que se basa en la autoidentificacion indigena.

¢lites como por los propios quechuas que se
autoidentificaron como «diferentes» a los
salvajes aymaras (2017: 131). A la par, estas
caracteristicas colaboraron en la construccion
de ideales estéticos que marcaron la diferencia
entre las indigenas «lindas» y las «feasy.

Con todos estos aspectos en mente, se
espera encontrar a los bolivianos formados
en parte por el antiguo aborigen, expuesto
durante siglos de siglos a las influencias
del terrufio y, por otra parte, por el (...)
espafiol ante todo, sometido (...) desde la
conquista al medio telurico. (...). El efecto
tenia que ser muy distinto en el altiplano
aspero y arido, lunar y majestuoso, tierra
del recio indio aymara, que en el valle fértil
risuefio, tierra del dulce indio quechua
(Cénitzer, 1942: 321).

Asi, las élites desde el darwinismo social
construyeron la distincion entre quechuas y
aymaras, es decir, relacionaron la genética
quechua con el territorio, al que entendieron
como: «una naturaleza esencializada,
a-historica, en el sentido de un espacio eterno,
edénico, inmutable, y enérgico al mismo
tiempo» (Salmon, 2013: 19).

Este discurso puede cotejarse en varias
publicaciones del Boletin de la Sociedad
Geografica «Sucrey. Por ejemplo, en 1943,
Alberto Ostria describi6 que: «En los labios
agrietados del aymara flota siempre una
negacion: son labios que no saben reir,
ni sonreir jamas» (1943: 69), mientras
que «el quichua no rie con la risa clara
del blanco, pero sabe sonreir dulcemente,
bondadosamente» (1943: 70).

Sin embargo, las miradas construidas
por las élites chuquisaquefias, a principios
del siglo XX, no estaban dirigidas hacia la
poblacion indigena, sino al desarrollo de «la
cultura chuquisaquefia». En este contexto,
comenzaron a repensar las ideas sobre el
origen, identificAndose con el pasado a
través de la idea del misticismo indigena y
la sublimacion de la naturaleza:
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La Ciudad Blanca, corazon y cerebro de
la bolivianidad abre el inmenso tesoro de
arte racial que encierran sus templos, sus
espadafias, sus claustros sagrados, sus
calles, sus rincones y jardines, donde el
insigne barroco espafiol y el espiritu nativo
se fundieron creando un estilo nuevo,
vigoroso, triunfal (Abecia, 1939: 96 y 97).

Desde esta lectura propongo que la
concepcion del «espiritu nativo», dentro
del origen de la sociedad chuquisaqueiia,
responde a las ideas de modernidad y al
desarrollo del indigenismo de inicios del
siglo XX. Por eso, cuando comenzd a
repensarse la relacion con el pasado (el
origen-fuente) coincididé —justamente— con
las reflexiones de la historia del arte sobre el
origen del arte primitivo, ya no desde la idea
de la «edad de oro» representada en el arte
griego (Didi-Huberman, 2005: 344), sino
desde lo local y lo prehispanico, ya que el
objetivo era construir el origen cultural de
la nacion boliviana.

«EI origen es ahora» con esta frase
Georges Didi-Huberman (2006) explica la
superposicion del tiempo desarrollada en las
construcciones sobre los origenes culturales;
y retoma a Barnett Newman, quien planted
el «otrora», un tiempo donde el pasado se
construye desde pensamientos que nada tienen
que ver con la nostalgia del pasado:

(...) concierne exactamente al choque
fecundo del Ahora con un Otrora
inesperado, reinventado; que no tiene nada
que ver con una mirada de restauracion
o de ‘renacimiento’, pero que vehiculiza
exactamente la apuesta de una modernidad
radical (Didi-Huberman, 2005: 366).

En este caso, las construcciones del
origen fueron parte de las ideologias
civilistas que surgieron como parte de la
coyuntura ocasionada por la Guerra Federal.
Por eso, la memoria fue selectiva y no
registro acontecimientos historicos claves
como, por ejemplo, la reconocida Batalla de
Jumbate del 12 de marzo de 1816, cuando

alrededor de 2.000 indigenas tarabuquefios,
comandados por Ildefonso Carrillo y Pedro
Calisaya, entre otros, enfrentaron al ejército
realista en las pampas de Yamparaez y, segiin
la historia oral, después de ganar la batalla
extirparon los corazones de los espafioles,
se los comieron y conquistaron el apodo de
«sunqu mikus*» (Bautista, 2017).

2 B

Figura 3. Soldado patriota, monumento de la plaza

principal de Tarabuco. Foto: Lucas Brinach, tomado
del portal viajandoporlatierra.com.

Comer el corazon del enemigo se puede
interpretar como un ritual violento, pero
también como un acto de salvajismo y
barbarie, opuesto a las construcciones de
la civilizada cultura quechua, que buscaba
diferenciarse de la aymara. Al respecto, Josefa
Salmon sostiene que el discurso indigenista de
principios del siglo XX proyectd la imagen
4 Frase quechua que se traduce como: «come corazones.
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del indigena a semejanza del criollo, mestizo
o ladino, reflejando solo la imagen de la élite
letrada y no de larealidad diferente (2013: 16).
En consecuencia, revalorizar a los indigenas
chuquisaquefios a través del triunfo ante el
ejército realista fue algo impensable.

De acuerdo con Pedro Aliaga (2019: 217
y 223), el motor del movimiento indigenista
fue la division conceptual entre e/ indio,
como actor colectivo, y /o indio entendido
desde la apropiacion de la estética indigena
para producir y reproducir su representacion
dentro de la cultura nacional. Asimismo,
Pablo Stefanoni, en torno a los festejos del
centenario de la Reptiblica (1925), argumenta
«la invisibilizacion de los indios de carne
y hueso convivia con la exaltacion de las
«civilizaciones indigenas» (2015: 50).

Figura 4. Maria Frontaura Argandofia’. Fuente: Hacia
el futuro del indio (1932).

De este modo, el uso descontextualizado de
los textiles andinos por mujeres no indigenas

5 Maestra potosina, publicé diversos textos literarios y
estudios de caracter social, entre los que destaca: Hacia el
futuro del indio (1932), presentado dentro de las actividades de
la Semana indianista y prologado por Franz Tamayo Solares
(Stefanoni, 2015, citado en: Aliaga, 2019: 216).

se extendid por todo el territorio andino
boliviano. Mediante esta practica se busco
construir una identidad nacional homogénea,
provocando el surgimiento de pugnas internas
que revelaron la diversidad de identidades
nacionales. Bajo este argumento, las culturas
quechuas plantearon sus diferencias frente a
los aymaras, basandose en la propuesta de
darwinismo social que se encontraba en boga,
a principios del siglo XX.

3. Despojo de significados y deterioro del
aura textil

Al construir un textil fluyen muchas
educaciones o muchos sentires, pensares
y mucha gente no lo ve de esa forma, ya
que simplemente lo ve como el textil es
un tejido bonito, elegante o de repente la
escritura es la iconografia, por ejemplo,
hay mucha concentracion en lo que puedes
percibir o ver. Pero, para una tejedora no es
asi (...). En todos los andes se desarrolla
esta cadena de pensar y sentir desde como
vas construyendo poco a poco y el textil
te hace reflexionar desde transformar una
materia prima hasta un textil que te abriga
y, por esa razon, es como vida misma en si,
como si fuera un personaje que tiene vida,
que lo que tu sientes también el textil puede
sentir, por eso la forma de cuidar, de poner
los bordes. No es simplemente una prenda
que te pones, sino que te acompaia, te
abriga, en fin ¢no? cuida tus energias. Creo
que en ese sentido es muy distinta a lo que
se puede pensar que simplemente es una
prenda ;no? sino mas bien es un personaje
mas (Elvira Espejo, 24 de mayo de 2019).

La ontologia del textil andino plantea que
la naturaleza viva del textil va mas alla de
una «piel socialy», ya que cada tejido es un
ser viviente que a través de la composicion
de colores, iconografias y texturas interviene
en las vidas humanas (Arnold, 2007: 56-59).
Por un lado, los tejidos interactuan con el
mundo a partir de la creatividad del tejedor o
la tejedora y, por otro lado, acompafan a las
personas a lo largo de la vida siendo utilizados
en distintos contextos.
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La comprension de la fuerza vital de los
textiles andinos, me permitio interpretarlos
desde el concepto benjamiano de aura: una
trama singular, extrafia, que a partir del
trayecto de su creacion y su contexto (espacio/
tiempo) otorga unicidad y singularidad a cada
tejido. Y que, entendido desde el sentido
fisico, material, actia a través del soplo,
del aire que nos rodea, atraviesa y permite
respirar (citado por Didi-Huberman, 2005:
347-354). De este modo, el aura textil no
solo se percibe, también es respirado por los
usuarios de las vestimentas.

Sin embargo, dentro de la 16gica indigenista
que sustento el discurso de «la cultura
chuquisaquefia», los textiles perdieron las
particularidades que los hacian unicos. En
cuanto las mujeres de élite se apropiaron de las
vestimentas para lucirlas en galerias sociales y
postales, despojaron a las vestimentas de sus
significados (cotidianos, festivos y rituales)
y funciones (identificaciéon y proteccion),
imponiéndoles la homogenizacion cultural y,
parafraseando a Walter Benjamin, deteriorando
su imagen auratica.

La tension que ocasiona el deterioro del
aura se asienta en la idea de autenticidad
que conlleva el uso de vestimentas dentro
de las comunidades andinas; frente al falso
uso que le impusieron las mujeres de élite.
Estas dinamicas provocaron cambios en el
testimonio historico de las prendas textiles,
transformaron la recepcion establecida entre
tejedora/receptora y el contexto espacio/
temporal en los que se utilizan las vestimentas.

4. Espacios para retratos indigenistas: la
galeria social y el comedor de hacienda

Postales, galerias sociales, fiestas de
Carnaval y la casa de hacienda fueron los
nuevos espacios para lucir las vestimentas
indigenas. Obviamente, en el campo, las
vestimentas mantuvieron sus formas y
costumbres de uso, se estrenaron en ocasiones
especiales como cambios de autoridad y
fiestas religiosas o sociales y continuaron
siendo marcas étnicas que expresaban el

contexto territorial de cada comunidad. Pero,
a nivel nacional, como ya sefialé, se buscaba
conformar una identidad homogénea: la
identidad nacional.

En los festejos del centenario de Bolivia,
las actividades se concentraron en el
departamento de La Paz, actualizando la
rivalidad histérica entre Sucre y la Paz
(Stefanoni, 2015: 42), aunque la logica de
exclusion indigena fue parte de la construccion
nacional en ambos departamentos.

Silvia Cristelli en 1925 denuncié que la
obra Bolivia en el primer centenario de su
independencia, dirigida por Ricardo Alarcon,
expone las vestimentas tradicionales indigenas
en primer plano; pero, «las llevaban damas
sonrientes de la élite como trajes o disfraces»
(2004 citado en Martinez, 2013: 137). Por
este motivo, entre otros, Frangoise Martinez
plantea que la publicacion puede leerse como
un perfecto indicador de la exclusion étnica
promovida en ese entonces (2013: 136).
Asi se comprende que la apropiacion de las
estéticas indigenas fue otra forma de exclusion,
puesto que mas que entender la realidad social
indigena, se busco6 reconstruirla desde logicas
elitistas (Salmoén, 2013).

GALERIA SOCIAL DE POTOSI

Figura 5. Julia Soux de Aitken con el «clésico traje
incaico». Fuente: Primer Centenario de Bolivia, 1925.
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Por ejemplo, el retrato fotografico de
Julia Soux (Figura 5) reproduce el lenguaje
corporal establecido por el indigenismo
de la época (1925). Su sobrina nieta, la
historiadora Maria Luisa Soux, recuerda que
su familia hizo confeccionar este atuendo en la
poblacion potosina de Caiza, y que conservaba
vestimentas de todas las poblaciones donde
tenian tierras, tratandose de «una especie
de relacion etnografica que (sus abuelos)
establecian con sus propias fincas®.

En cuanto al insélito pie de foto «clasico
traje incaico», Maria Luisa Soux cree que
podria tratarse de la interpretacion del editor y
no de la retratada. Como fuese, esta nota al pie
ejemplifica como las élites potosinas’ buscaron
identificarse con la vestimenta indigena
reinventando la imagen inkaica. Cabe sefialar
que la vestimenta de la fotografia no es inka,
principalmente porque la allmilla o vestido
bordado tiene origen colonial.

Arturo Leyton, sobrino de Julia Soux,
la recuerda como la tia Lili, una mujer
terrateniente que, al quedar viuda, supo
sobrellevar los negocios de la hacienda
potosina de Cayara y gozar de la independencia
econdmica que se asentaba en la produccion
de lacteos de sus propiedades®. Maria Luisa
Soux, también sobrina suya, la reconstruye
como una patrona de hacienda que hablaba
perfectamente el quechua’.

6 Segin Maria Luisa Soux, la familia Soux Hernandez fue
propietaria de las haciendas potosinas de Mayu Tambo,
Mojotorillo, Mujchu, Samasa, Koa Koa, Mama Uta;
Mayutambo; Cayara y Siporo (03 de septiembre de 2019).

7 Aunque, Arturo Leytén, sobrino de Julia Soux, sostiene que
ella construy6 su vida social en la ciudad de Sucre. Conversacion
telefonica con Arturo Leyton (31 de julio de 2019).

8 Luisa Soux fue hija del ingeniero francés Luis Soux quien
lleg6 a Bolivia en la década de 1880 contratado, por el entonces
presidente Aniceto Arce (1888-1892), para trabajar en las
minas de Colquechaca. Una vez establecido, realizo grandes
obras como el puente Arce de Cochabamba y el puente que une
Sucre y Potosi. Ademas, obtuvo acciones en el Cerro Rico e
instalé una hidroeléctrica en la hacienda Cayara (Conversacion
telefonica con Arturo Leyton, 31 de julio de 2019).

9 Entrevista a Maria Luisa Soux (3 de septiembre de 2019).

Acerca de la vestimenta que luce su tia
Lili, en la galeria del primer centenario de
Bolivia, Leyton opina que, al haber estudiado
en Francia, ella «tuvo conceptos diferentes
sobre la vestimenta indigena:

Era controversial que se vista de india,
incluso era condenable. {Como se va
vestir de india!, pero como éramos una
familia muy conocida, las criticas no
se realizaron de frente porque como te
mencioné, Luis Soux era un hombre que
tuvo 5.000 empleados a su cargo (en el
Cerro Rico de Potosi)'.

Desde esta perspectiva, ella aprendid a
valorar el arte textil a partir de la belleza
idealizada por el arte europeo. Empero, la
estética de los tejidos andinos supera lo
bello y lo sublime. Los textiles andinos se
relacionan con los temas que engloban la
crianza de la vida, por ejemplo, los disefios
de los textiles (denominados palla en
aymara y pallay en quechua) involucran
formas del territorio, parentesco, ciclo
agricola, animales, observacion de los astros,
ideologia politica y economia, entre otros.
Estos aspectos no solo estan presentes en los
disefos, sino también en el uso, pues en las
comunidades existen diferentes elementos
textiles para cada ocasion.

Actualmente, en el comedor de la hacienda
de Cayara, la familia Soux expone el retrato
de Julia, pintado por el ecuatoriano Luis Toro
Moreno'!. La pintura reprodujo la fotografia
anteriormente mencionada (Figura 5),
aunque con un escenario distinto, la foto
fue tomada en el bosque de la hacienda de
Cayara'?, mientras que la pintura retrata
el paisaje de la cordillera. ;A qué se debio
este cambio? Posiblemente, el pintor quiso
acentuar el referente naturaleza/indigena para

10 Conversacion telefénica con Arturo Leyton (31 de
julio de 2019).

11 Luis Toro Moreno (1890-1957) naci6 en Ecuador y residio
varios afios en Bolivia a partir de 1920, estableciendo, en
1922, una academia de pintura en La Paz. Emple0 las técnicas
del 6leo sobre lienzo y la pintura mural (Arnal, 1986: 80).

12 Conversacién telefénica con Arturo Leyton (31 de julio
de 2019).
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reforzar el discurso telurico, en el que «lo
indio» se funde con el paisaje.

Figura 6. Retrato de fotografia de Julia Soux de Aitken,
de Luis Toro Moreno, s/f. Foto: Pedro Querejazu.

La fotografia y la pintura trasponen varios
discursos, por ejemplo, la pintura no tiene
el referente de vestimenta inka propuesto
por el texto que acompaiia a la fotografia.
Pues, segun su familia, lo que Julia Soux
trataba de representar era la vestimenta de
las indigenas de Caiza (Potosi). Sin embargo,
el uso de la vestimenta es diferente al de las
indigenas, primero porque combina la rueca,
un instrumento cotidiano, con el uso festivo del
reboso, colgado detras de la /lijlla o atado que
carga en la espalda; aunque lo que mas destaca
son las sandalias que mezclan la estructura
foranea del terraplén con iconografias andinas.

Otra diferencia notoria es que la pintura
tiene color. Segiin Arturo Leyton, Luis Toro
Moreno era amigo de la familia, asi que para
pintar el retrato viajo a la hacienda de Cayara,
donde pudo observar la vestimenta y darle
color a la fotografia. Entonces, si bien cada
uno de los discursos devela su propio enfoque,
el mensaje central es el mismo: apropiarse de
la estética indigena para construir una imagen
de «lo indio» desde la mirada elitista.

5. Amodo de cierre

El objetivo de las mujeres de élite que
vestian como indigenas, a principios del
siglo XX, estuvo relacionado con el poder.
La élite como grupo social buscod construir
la identidad nacional desde la modernidad, el
liberalismo y el darwinismo social. En este
contexto, se planteo la busqueda del origen
étnico, modificando sus miradas hacia la
cultura indigena y recurriendo a la apropiacion
estética de lo indigena, como indica Pedro
Aliaga (2019).

Pero, en esta busqueda de homogenizacion
cultural o construccion de la identidad
nacional, surgieron expresiones que revelaron
la diversidad de identidades bolivianas y
pugnas que revivieron historicas rivalidades
interdepartamentales. Por ejemplo, en esta
ponencia abordé las maneras en que las
culturas quechuas de Chuquisaca marcaron
la diferencia y el rechazo por lo aymara,
sustentandose en la propuesta del darwinismo
social que se encontraba en boga. Mientras
que, durante los festejos del centenario, el
departamento de La Paz se vali6 del ejercicio
de poder politico para dejar a Sucre en
segundo lugar (Stefanoni, 2015: 42).

Desde esta vision moderna, como
se observa en las fotografias, el uso de
textiles andinos por mujeres no indigenas
descontextualizd su funcién y los despojo
de los significados propios de la cultura que
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los elabor6. Lo mas notorio es que dejaron
de identificar a las comunidades, pues las
mujeres de ¢élite compusieron sus atuendos
mezclando piezas de distintas procedencias,
quizé por desconocer la rigurosidad que
conlleva la vestimenta andina, pero ademas
no se trataba de representar a una etnia
especifica sino a la cultura chuquisaqueia
e incluso, en un espacio mas amplio, a la
nacion boliviana.

Entonces, el indigenismo no abordé la
realidad social de los indigenas, sino que actu6
ideoldgicamente para justificar la posicion de
las ¢lites como grupo social dominante. Por
eso, «las damitas de la aristocracia» desde la
retérica del discurso liberal, se disfrazaron
de indigenas para construir el discurso del
poder hegemonico.
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Materialidades de chaquiras y la construccion
de cuerpos y personas

Naomi Rattunde'

Resumen

Las chaquiras son cuentas de distintas materias y objetos que se elaboran con ellas,
se categorizan como adornos y forman parte de la indumentaria. Sociedades humanas en
todo el mundo han producido e intercambiado variedades de cuentas. Con la expansion
europea, las cuentas de vidrio se volvieron una mercancia importante a nivel global,
especialmente en América.

Este texto expone una revision historica del término chaquira; revisa algunos planteamientos
teorico-conceptuales para la investigacion en curso sobre las materialidades de las chaquiras
en sociedades de Tierras Altas y Bajas de Sudamérica; y finalmente detalla algunos datos
preliminares de las chaquiras de tres grupos indigenas de Bolivia y Ecuador, que se encuentran
en las colecciones del Museo BASA en Bonn, Alemania.

A partir de estos ejemplos y su comparacion con datos etnograficos y arqueologicos, esta
investigacion en curso busca comprender las practicas de adornar los cuerpos humanos y su
relevancia mas alla de la decoracion, es decir, en la construccion de cuerpos y personas y en
negociaciones entre la alteridad y la identidad, y como materializaciones de relaciones sociales.

Palabras clave: Materialidad, cuentas, chaquiras, adornos, cuerpos y personalidad.

de vidrio que introdujeron los colonizadores
espafioles en América. Consciente de
que chaquira es, por razones detalladas a
continuacion, un concepto profundamente

1. Introduccion

En este texto abordaré el tema de mi
investigacion doctoral: las materialidades

de chaquiras en Tierras Altas y Bajas de
Sudamérica, detallando consideraciones
tedrico-conceptuales acerca de la tematica y
algunos resultados preliminares.

El término chaquira se emplea de maneras
diversas, pudiendo referirse a las cuentas de
mullu (Spondylus sp) o a las famosas cuentas

ligado a la colonizacion, lo uso en un sentido
amplio para designar a: cuentas elaboradas
con diversas materias —piedra, metales
preciosos, concha, dientes, garras, ceramica,
semillas, vidrio o plastico— y artefactos que
se elaboran con estas cuentas —collares o
manillas u otros objetos con los que se decoran
o adornan los cuerpos—.

1 La autora tiene una maestria en Antropologia de las Américas y cursa un doctorado en la Universidad de Bonn, Alemania.

Correo electronico: naomi.rattunde@uni-bonn.de.
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No obstante, el punto de partida central
de la investigacidon es que estos objetos,
que generalmente entran en la categoria de
adornos, tienen funciones, significados y una
vida social que van mas alla de hacer «bellos»
a los cuerpos humanos que los portan, puesto
que las practicas de adornar el cuerpo con
estos pequefios objetos estan entrelazadas con
logicas y tematicas mas amplias.

Los adornos corporales son una categoria
de objetos poco estudiada por la etnologia o la
antropologia cultural respecto a Sudamérica.
Muchas veces son mencionados como parte de
la indumentaria o cultura material en general,
pero sin profundizar en los significados que
intervienen en la produccion de cuerpos.

Dos investigadoras que abordaron esta
tematica y los adornos de chaquira en especifico
son: Joana Miller (2009), quien indago sobre
los visibles e invisibles ornamentos corporales
de los mamaind€, que basicamente constituyen
a la persona mamaindé; y Els Lagrou (2013),
quien estudio las chaquiras de los kaxinawa y
sus relaciones con los inkas y los «blancosy.
En el area museistica, cabe apuntar a la
exposicion: No caminho da mi¢anga [cuenta
de vidrio], en el Museu do Indio en Rio de
Janeiro, curada por Lagrou (2016).

En la investigacion, que esta en proceso,
indago los contextos y practicas cotidianas
y rituales en las cuales las chaquiras forman
parte, basada en las colecciones del Museo
BASA (Coleccion de las Américas de Bonn).
Abarco también otros aspectos como las
materias primas; los procesos de produccion
en los que se materializan las relaciones con
sus creadores; las fuerzas agentivas de las
chaquiras y sus formas de ser y comunicar;
y, tratandose de objetos musealizados, la
procedencia de los objetos y formas de re-
relacionarlos con sus comunidades creadoras.

Siguiendo los planteamientos de Lagrou
(2013), dos temas centrales e interrelacionados
son la constitucion de cuerpos y personas a
través de las chaquiras y estas cuentas como
mediadoras en zonas de contacto entre lo

«propio» y lo «otro». En ambos procesos se
trata de relaciones e interacciones entre seres
humanos, seres no u otros-que-humanos? y
«objetos» o «artefactos». La investigacion
toma perspectivas comparativas considerando
dos dimensiones: una temporal de longue
durée, desde las sociedades precolombinas, a
través de la época colonial hasta el presente; y
otra espacial-cultural, trabajando ejemplos de
Tierras Altas y Tierras Bajas de Sudamérica.

2. Acerca del término chaquira

En este texto emplearé el término chaquira
en un sentido amplio, que se basa en la actual
definicion de la Real Academia Espaifiola
(RAE):

1. Conjunto de cuentas, abalorios, etc.,
de distintas materias que llevaban los
espaiioles para vender a los indigenas
americanos; 2. Sarta, collar, brazalete
hecho con cuentas, abalorios, conchas,
etc., usado como adorno (RAE, 2018).

Sin embargo, este término cuya etimologia
no ha sido estudiada a profundidad, tiene
una trayectoria interesante, que explico
brevemente a continuacion.

La primera mencién escrita corresponde al
Sumario de la natural historia de las Indias de
Gonzalo Fernandez de Oviedo de 1526, quien
en el capitulo X «De los indios de Tierra-Firme
y de sus costumbres y ritos y ceremonias»
pormenoriza:

Cuando van a las batallas los indios en
algunas provincias, en especial los caribes
flecheros, llevan caracoles grandes,
que suenan mucho [...]; y de aquellos
caracoles hacen unas cuentecicas blancas
de muchas maneras, y otras coloradas, y
otras negras, y otras moradas, y canutos de
lo mismo, y hacen brazaletes, mezclados

2 Los seres «otros-que-humanos» pueden ser animales, plantas,
artefactos u otras entidades. Este es un concepto clave en los
estudios asociados al llamado perspectivismo amerindio y al
ontological turn, que apuntan a concepciones de personalidad,
subjetividad y socialidad que transcienden lo «humano».
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con olivetas y cuentas de oro, que se ponen
en las muiiecas y encima de los tobillos
y debajo de las rodillas por gentileza, en
especial las mujeres que se precian de si 'y
son principales traen todas estas cosas en
las partes que es dicho y a las gargantas;
y llaman a estos sartales y cosas de esta
manera, chaquira (Fernandez de Oviedo,
1950 [1526]: 141).

De la cita anterior, se comprende que la
palabra chaquira designaba sartales o collares
de cuentas de concha u otros materiales en un
idioma hablado en el istmo de Panama en la
temprana época colonial, que probablemente
es la lengua extinta de los Cueva. La palabra
fue integrada rapidamente al 1éxico de los
conquistadores y cronistas espafioles como
evidencian varias fuentes coloniales en las
que el término «esta profusamente empleado»
(Caillavet, 2000: 87).

Asi, los espafioles designaron a las cuentas
que podian ser de conchas de Spondylus,
piedras semipreciosas u oro, pero también
a las cuentas de vidrio o abalorios, es decir,
«cualquier tipo de cuentas realizadas en una
materia dura, tanto de origen americano como
de importacion europea» (Caillavet, 2000:
87), de manera que muchas veces no es facil
identificar el material usado.

Con todo, las fuentes coloniales revelan una
fuerte asociacion de las chaquiras con conchas
marinas o «hueso», que en ese tiempo indicaba
cualquier materia dura de origen animal o
vegetal, como insinudé Roswith Hartmann
(1979, citada en Caillavet, 2000: 88). Esta
asociacion también se refleja en el vocabulario
de Gongalez Holguin, quien definio el término
quechua mullu como «concha colorada de la
mar chaquira, o coral de la tierra», y a la vez,
tradujo «Chaquira en sartas» como «mullu
huallcca» (Gongalez Holguin, 2007 [1608]:
173, 296).

A partir del siglo XVIII, con la primera
edicion del Diccionario de la lengua castellana,
editado por la Real Academia Espafiola (RAE),
el llamado Diccionario de autoridades, el

término fue integrado oficialmente al Iéxico
castellano, definiendo: «El grano de Aljofar,
Abalério, o Vidro mui menudo» (RAE, 1729°).
Estos son los tres significados denotativos
en todos los diccionarios de la RAE desde el
Diccionario de autoridades hasta la edicion
de 1970, que hacen referencia clara a las
cuentas de vidrio, pero también a las cuentas
de conchas o caracoles, o mas en general, a
recursos animales de biotopos acuaticos.

Al respecto, es importante notar que el
aljofar es menos apreciado que la verdadera
perla de nacar, y que el abalorio tiene una
connotacion de desprecio, como lo demuestra
la frase «no vale un abalorio», expresion
que indica que algo no vale (casi) nada. Sin
embargo, el Diccionario de autoridades da
una explicacion del término chaquira e indica
que podia manifestar objetos muy valorados
por los espafioles: «En el Pert1 los hai de oro
hueco, soldado con tanto primér y sutileza,
siendo de piezas, en tanta pequeiez, que
quando se vieron en Espafia, admiraron su
fabrica los mejores Artifices» (RAE, 1729). Es
probable que esta explicacion haya contribuido
a que el (Virreinato del) Pera se identifique
como un importante punto de referencia en
las definiciones hasta la década de 1970: «En
el Pert el grano de aljofar, abalorio 6 vidrio
muy menudo, que llevan los espafioles para
vender los indiosy», fue la explicacion entre
1780 y 1869, y entre 1884 y 1970 la palabra
chaquira fue definida como: «Grano de aljofar,
abalorio 6 vidrio muy menudo, que llevaban
los espafioles para vender a los indios del
Peru». Mientras que la primera definicion
sugiere que las chaquiras solo existian en el
Peru, o también, que el término se origina
en un idioma hablado alli; la segunda apunta
a que las cuentas fueron «vendidas» o
intercambiadas solo con los indigenas en el
Peru. Probablemente el estudio de las fuentes
coloniales ayude a dar nuevas luces para
explicar por qué se establecid ese vinculo
especial con el Peru.

3 Para las antiguas ediciones del Diccionario se consultd el
Nuevo tesoro lexicogrdfico de la lengua espaiiola (NTLLE)
de la RAE, una herramienta en linea que retine todos los
diccionarios histéricos publicados por la institucion.
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A lo largo del tiempo, el significado de
chaquira cambio y, sobre todo, se extendio
eliminando la especificacion del material
—cuentas de «distintas materias» (RAE,
2018)— y el tipo de objetos designados
—cuentas singulares hasta artefactos de
cuentas—. En la actualidad forma parte de la
definicion que las chaquiras (especialmente
las de vidrio, si bien la definicion actual
es en cierta medida anacrénica porque
sugiere que fueron cuentas de cualquier
material) fueron traidas por los espafioles
a las Américas «para vender[las] a los
indigenas americanos» (RAE, 2018). Esta
ultima aseveracion resalta la importancia de
las chaquiras como bienes de intercambio
(inclusive con valor monetario) en la época
colonial e incluso hasta la actualidad.

Mientras que para los espafoles eran
quincallerias que cambiaron por materias
primas altamente valoradas, los indigenas
apreciaban las cuentas de este material antes
desconocido y las incorporaron, utilizandolas
de manera parecida a las cuentas fabricadas por
ellos mismos (cfr. Lagrou, 2013: 246).

Es preciso aclarar que las definiciones
citadas corresponden a autores espafoles,
que no tomaron en cuenta los puntos de vista,
posiblemente diferentes, de los indigenas
americanos con quienes intercambiaron las
chaquiras. Esta aclaracion es pertinente, si
se considera que, en ese contexto, el valor
atribuido a los objetos intercambiados por los
actores involucrados es un factor determinante.

Aunque la palabra provenga de una
lengua americana, es una categoria externa,
histéricamente mucho mas relacionada
con los colonizadores que con los pueblos
indigenas. Asimismo, las chaquiras estan no
solo etimologicamente, sino muy concreta y
practicamente relacionadas con la conquista y
colonizacion de América y, por lo tanto, son
un fendomeno central de la zona de contacto
(sensu Mary Louise Pratt, 1991).

Considerando que también las substancias
«de la tierra» de las que se fabrican las
cuentas, y los conocimientos de como
hacerlos, provienen de otros seres (Lagrou,
2013), se podria pensar en las chaquiras
como mediadores entre mundos distintos, es
decir, como una cristalizacion de encuentros
entre seres humanos y otros-que-humanos
de zonas de contacto de indoles distintas.
Tomando en cuenta esta consideracion y la
historia del término, propongo no limitarlo a
cuentas de ciertos materiales; sino afinarlo,
segun esa dimension especifica, para designar
cuentas de materiales de origen exdgeno
que se incorporan para crear algo «propio»,
llamando la atencién sobre su calidad de
mediadores en zonas de contacto entre actores
humanos y otros-que-humanos.

3. Consideraciones tedricas-conceptuales
sobre la materialidad de las chaquiras

Para abordar la materialidad de las
chaquiras sigo la propuesta de Daniel Miller
(1998) de preguntar «por qué algunas cosas
importan/cuentan»*, con un sentido particular
del verbo matter que, como explica Miller:

(...) tiende a apuntar en una direccion
bastante diferente de términos como
‘importancia’ o ‘significacion’. [...] Por
el contrario, tiende a una asociacion
mas difusa, casi sentimental, que es mas
probable que nos lleve a las preocupaciones
de quienes estan siendo estudiados que de
aquellos que estan haciendo el estudio.
Pone la carga de importar o contar
claramente en evidencia de preocupacion
de aquellos que estan siendo discutidos
(1998: 11)°.

4 Traduccion del original: «why some things matter».

5 Traduccion del original: «‘matter’ tends to point in a rather
different direction from terms such as «importance» or
«significancey. [...] by contrast, [it] tends to a more diffused,
almost sentimental association that is more likely to lead us
to the concerns of those being studied than those doing the
studying. It puts the burden of mattering clearly on evidence of
concern to those being discussed» (Miller, 1998: 11).
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En este sentido, no se trata de responder
a la pregunta general: ;por qué las chaquiras
importan/cuentan (do matter)? El objetivo,
mas bien, es desentrafiar las asociaciones
difusas y casi sentimentales y significados
especificos de las chaquiras en sus respectivos
contextos de interaccion y dentro de las
ontologias que se manifiestan en las practicas
cotidianas y/o rituales de quienes las producen
y usan, desde sus perspectivas. Ademas, —
siguiendo la propuesta de Santos-Granero
(2009) sobre una teoria amazodnica de
materialidad y personalidad—, considero
que la materialidad es un proceso social y
comunicativo, y en este proceso los grados de
subjetividad y significados de los «objetos»
son asuntos de negociaciones constantes.

Bajo estas consideraciones, busco responder,
entre otras, a las siguientes preguntas: ;qué
cualidades (como dureza, brillo, ciertos
colores) de las chaquiras (cuentas) importan/
cuentan y por qué?, jcuales son las asociaciones
de las «materias primas» («naturales» como
semillas o «artificiales» como el vidrio) de
las cuentas, cuales son sus origenes y quiénes
sus duefios originarios?, ;qué implican estas
asociaciones de las «materias primas» para
los procesos de produccion de chaquiras
(cuentas y artefactos), considerando que es
por la manipulacion de estos materiales que
se establece una relacion entre el material
manipulado y la persona que lo manipula, entre
el objeto y su creador?, ;como estan asociados
los procesos de creacion con las capacidades
agentivas de las chaquiras, con los efectos
que producen en las personas que las usan
y su entorno en general?, ;en qué sentidos
las chaquiras son actores relevantes en la
constitucion de cuerpos y personas humanas y
como se interrelacionan aspectos de «belleza»
y/o «utilidad» (cf. Helms, 1996: 366-367) en
las practicas de «adornar» los cuerpos?

Al estar en contacto intimo con el cuerpo,
las chaquiras ocupan un rol crucial en la
produccion de cuerpos y la constitucion
de personas, por ejemplo, algunas estan

conectadas con enfermedades y con procesos
de curacion; también resalta el hecho de
que a menudo los usuarios son las y los
nifios (Lagrou, 2013; Miller, 2009). En
este contexto, hay que cuestionar: ;hasta
donde llega el cuerpo y donde empieza la
chaquira o, en otras palabras, hasta donde
llega el «sujeto» (humano) y donde empieza
el «objeto» (material)? Para responder a
estas preguntas y describir las asociaciones
mencionadas, es crucial considerar las
concepciones propias de las sociedades
creadoras de las chaquiras de materialidad,
objeto/sujeto, cuerpo y persona.

La produccion interior va de la mano con la
decoracion externa del cuerpo, con artefactos
cuya produccion implica la transformacion de
materiales obtenidos del exterior o de otros
seres en algo propio, segun determinados
principios estéticos. Esta produccion permite la
transmision e incorporacion de sus cualidades
y capacidades agentivas o las de otros seres
asociados con estos materiales (Lagrou,
2013) y es en este sentido que a partir de las
chaquiras se puedan dar nuevas luces hacia
configuraciones de lo «propio» y lo «otro».

Al respecto, Lagrou (2013) revela que, en
la mitologia de los kaxinawa, las cuentas de
vidrio estan intimamente relacionadas con
los inkas, los duefos de lo imperecedero y un
prototipico «otro», cuya figura es actualizada
a través de la asociacion con «los blancosy.
Las cuentas de vidrio, muy estimadas por los
indigenas, han sido un bien de intercambio
importante y desempefan un papel clave en
varios mitos sobre «los blancosy. Por otro lado,
la transformacién de algo tan exdgeno como
las cuentas de vidrio en algo propio, puede
ilustrarse con el mito wayana de la oropéndola
que defecaba chaquiras, que son las Unicas
cosas de procedencia europea que poseen un
origen wayana, y que no son consideradas
como objetos completamente ajenos, sino
mas bien como una transformacion de algo
ya existente (cf. Schoepf, 1976; Van Velthem,
2008; Lagrou, 2013).
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4. Chaquiras en el Museo BASA

La investigacion en proceso tiene como
punto de inicio las chaquiras que estan
en el Museo BASA de la Universidad de
Bonn. El corpus se compone de chaquiras
precolombinas de la region andina (30 objetos
aproximadamente); de los Kichwa de la
sierra ecuatoriana del siglo XX (20 objetos
aproximadamente); de varios grupos indigenas
de las Tierras Bajas de Sudamérica del siglo
XX, entre ellos los Waorani, Shuar, Canelo,
Quijo, Wayana, Apalai, Ayoréode, Secoya y
Siona (80 objetos aproximadamente); y 2 de
los Guna en Panama.

Ni el corpus ni la seleccion de objetos
que van a ser estudiados detalladamente
representan la gran diversidad de chaquiras
de las sociedades amerindias; no obstante,
con la investigacion de algunos de estos
ejemplos, presentados a continuacion, espero
poder anadir unas cuentas, para hacer la sarta
mas completa.

4.1 Ayoréode

Con los collares ayoréode se puede
demostrar lo poco que los etndgrafos se
interesaron por tales objetos. En el Museo
BASA, entre los objetos de los ayoréode,
se encuentran collares de semillas negras
llamadas puuii, de calamos de plumas, bambu,
cuentas industriales, pelo y plumas, que fueron
coleccionados por Heinz Kelm en Bolivia y
Ulf Lind en Paraguay (Figuras 1y 2). En las
colecciones de Kelm y Bernardo Fischermann
del Museo Etnoloégico de Berlin hay otras
piezas de materiales diversos como garras,
huesos, caracoles, dientes, botones y monedas.
A pesar de la evidente riqueza material, la
informacion sobre estos collares en la literatura
etnografica es escasa.

Tanto Lind (1974: 94) como Fischermann
(1988: 82) mencionan que los ayoréode
adornan sus cuerpos con collares de una
variedad de materiales. Lind detalla que
especialmente las y los lactantes son
adornados con collares, al igual que con

pinturas faciales, e interpreta estas practicas
como medidas preventivas o invocaciones a
los poderes propios de las personas (Lind,
1974: 94-96). Adolescentes y adultos llevan
collares, especialmente los de pelo humano,
pero también los del molusco bivalvo o
kaicaké, que hacen que se vean bonitos;
es decir, fueron considerados como meros
ornamentos y atractivos sexuales (Fernandez
Distel, 1983: 33; Boérmida, 2005: 146-147).

Figura 1. Collar ayoréode de semillas puui (Bolivia).
N° de inventario 1590. Coleccion Heinz Kelm.
Fuente: Museo BASA.

Figura 2. Collar ayoréode de bambu y plumas

(Paraguay). N° de inventario UL 83. Coleccion Ulf Lind.
Fuente: Museo BASA.
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Un dato muy interesante del trabajo de
Boérmida (2005: 10) sobre los collares de puui
es que estos poseen la capacidad de dafiar o
maldecir intencionalmente a la persona a la
que pertenecen; incluso anuncian su accion
maléfica desplazandose por si mismos del
lugar en el que han sido colocados®. No
obstante, en las extensas recopilaciones de
mitos relacionados a la cultura material de
los ayoréode por Bormida, los «adornosy» que
no son de plumas ocupan un lugar marginal,
esto se debe, en parte, a que los interlocutores
no conocian mas relatos sobre los origenes
de estos objetos, como del collar de pelo,
dakateroro, en tiempos de los jnani’bajade
(antepasados), dejando abierta la posibilidad
de que existan (Bérmida, 2005: 140).

También, podria ser que la relativa
ausencia de informacion acerca de los objetos
mencionados se deba a que no fueron, o por
los mismos ayoréode o por los etnografos,
considerados tan importantes como los atavios
de las espaldas de plumas, cobia, o los tocados
cefalicos, ayoi.

Por otro lado, el uso del metal, en forma de
monedas, y de otros materiales introducidos
por los cojiione (no-ayoréode, «blancosy)
en los collares, no recibi6 la atencidén de los
investigadores. Esto es notable ya que el
metal como material apreciado para producir
herramientas que los ayoréode conocieron
solo por el contacto con los cojiione y que
fue mas accesible en el territorio ayoreo
debido a la Guerra del Chaco, es una tematica
ampliamente abordada en las etnografias y los
mitos recopilados de los ayoréode.

4.2 Chagquiras y wallkas de Otavalo

Chaquiras y wallkas de diferentes tipos
forman parte de la indumentaria de las mujeres
y nifias kichwa de la sierra ecuatoriana,
curiosamente a diferencia de todos los demas
quechuahablantes de las regiones mas surefias
de los Andes (Meisch, 1998: 148-149).

6 Fischermann (1988: 82) también menciona estos collares de
semillas negras, sin precisar otros detalles.

Las wallkas son elementos cruciales en la
expresion de identidades regionales, locales,
sociales y obviamente de género. Asi, el tipo
de collar que una mujer lleva, junto con otros
elementos de su indumentaria, indica de qué
lugar proviene y su estatus social, entre otras
indicaciones.

El Museo BASA guarda una coleccion
de trajes de diferentes zonas de la sierra
ecuatoriana, adquirida sobre todo por Roswith
Hartmann en la década de 1970. Me limito a
las wallkas de las mujeres kichwa de la region
de Otavalo (Figura 3), compartiendo lo que
me ensefid Ana Cachimuel en una breve visita
que realizo al museo en junio de 2019.

Figura 3. Wallka de cinco sartas de cuentas de vidrio

doradas de Natabuela, region de Otavalo (Ecuador). N°
de inventario 3438 b. Coleccion Roswith Hartmann.
Fuente: Museo BASA.

Las wallkas son collares de multiples
sartas de cuentas de vidrio fino, recubiertas
de pintura dorada, que aluden a las cuentas de
oro usadas en la época prehispanica, —quizas
apuntando al tipo de cuentas mencionado en
el Diccionario de autoridades—. Las cuentas
de vidrio doradas, parecidas a las antiguas de
oro, brillan de forma similar a la luz del sol y
se supone que ambos tipos de cuentas imitan
los granos del maiz. Estas cuentas doradas
son producidas en la Republica Checa y
exportadas, probablemente desde el siglo XIX,
a Ecuador. En la actualidad (y posiblemente
anteriormente), existe solo un centro de
produccion de estas cuentas y una compaiiia
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en Ecuador que las importa y distribuye dentro
del pais, donde las mujeres kichwa o artesanos
ensartan las cuentas para formar sus wallkas.

La produccion de cuentas ha cambiado
en tamafio, forma y disefios que, al parecer,
fueron inventados por los productores en la
Republica Checa sin considerar a las futuras
portadoras de los collares. Ellas reciben
estos artefactos de origen exdgeno, pero
producidos (inicamente) para ellas, a través
de una ruta especifica y determinada de
intercambio comercial, y las transforman en
objetos propios que son una expresion mayor
de su identidad, de tal manera que sin ellos
no se sienten comodas (conversacion con Ana
Cachimuel, 2019).

Mientras que en las colecciones del
Museo BASA solo hay wallkas de cuentas
doradas de Otavalo, en la actualidad se
combinan estas cuentas con chaquiras
de otros materiales y colores, en casos
particulares con mullu colorado o Spondylus,
material que en tiempos prehispanicos fue
altamente apreciado, intercambiado en la
region andina y empleado en collares de
varones y mujeres (Meisch, 1998: 149-
153). Aunque en el proceso de colonizacion
se introdujo el vidrio como nuevo material
que remplazo en gran parte a los anteriores,
las asociaciones del oro y las chaquiras
«de la tierra» de mullu parecen persistir.
Entonces, ambos tipos de chaquira, con
asociaciones supuestamente distintas
y todavia no estudiadas a profundidad,
ocupan un rol central en las practicas de las
mujeres otavalefias de crear su persona y
expresar su identidad, y coexisten incluso
en un solo objeto.

La importancia actual del mullu, de cuentas
de origen prehispanico, aunque en mayor
medida cuentas de vidrio o plastico rojos, se
evidencia en el uso de otro tipo de artefacto:
en las manillas de largas sartas de cuentas
de didmetros milimétricos en envolturas
multiples, llamadas maki watana.

Segun Ana Cachimuel, en la zona de
Otavalo hay un sefior de profesion huaquero
que extrae aparentemente en grandes
cantidades estas chaquiras de contextos
arqueologicos, para venderlas a precios
considerables. Las chaquiras arqueoldgicas
forman parte de la indumentaria actual de
algunas mujeres de Otavalo que llevan en sus
maki watana. Por ahora, no puedo indicar mas
afirmaciones sobre los lazos que crean ellas, a
través de la reincorporacion de estas cuentas,
con las sociedades que las crearon y en qué
medidas se las asocian directamente con el
pasado prehispanico o con lugares especificos
de los que provienen (si es que los conocen)
o en qué medidas influye la calidad de las
cuentas, por ejemplo, la fineza con la fueron
trabajadas, en la percepcion y valoracion (y el
precio monetario), por nombrar solo algunas
inquietudes al respecto. En la actualidad, la
gran mayoria de las mujeres de Otavalo, sin
embargo, usan manillas de mu/lu de vidrio o
plastico (Figura 4).
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Figura 4. Dos manillas (maki watana) de mullu de
plastico de Otavalo (Ecuador). N° de inventario 3437 a,
b. Coleccion Roswith Hartmann. Fuente: Museo BASA.

Las wallkas se heredan de abuelas o
madres, por consiguiente, una mujer puede
poseer wallkas muy antiguas. Asimismo,
muchas mujeres poseen mas de una wallka,
cabe indagar como o con qué criterios
deciden cuando, en qué ocasiéon y por
qué motivos usar una en especifico. Estas
preguntas dispersas acerca de las chaquiras
de las mujeres de Otavalo, espero ampliar
en un trabajo de campo en colaboracion con
Ana Cachimuel.
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4.3 Collares de los Waorani

Recientemente se incorporaron al Museo
BASA las colecciones de Erich Wustmann,
adquiridas en sus visitas a Colombia en 1969
y a Ecuador en 1977. En estas colecciones
se encuentran collares de diferentes pueblos
indigenas de la Amazonia ecuatoriana como
ser los Cofan, Shuar, Secoya-Siona 'y Waorani.

Sobre los materiales de estas colecciones
cabe aclarar que, aunque se conoce que las
chaquiras de vidrio fueron intercambiadas o
comerciadas no solo en la sierra, sino también
en el oriente ecuatoriano (Meisch, 1998: 170),
ninguno de los collares de las colecciones de
Erich Wustmann presentan cuentas de vidrio
y estan constituidas por recursos locales como
semillas, frutos y dientes de animales. Habra
que indagar si no hubo collares de cuentas con
materiales exdégenos como el vidrio, o si el
coleccionista no los vio, 0 no se interesd por
ellos, o si no le fue posible adquirirlos.

En los casi treinta collares waorani destacan
las cuentas de los frutos de la lagrima de
Job (Coix lacryma-jobi o yatomo, en wao
terero, idioma de los waorani), una especie
originaria del sureste de Asia, naturalizada en
las zonas tropicales de América. Las semillas
se enfilaron en sartas de longitudes variadas,
muchas veces combinadas con dientes y/o
huesos de animales (Figuras 5y 6). Aparte
de los collares ensartados, se cuenta con
cinco collares tejidos con fibra de la palmera
chambira (Astocaryum chambira y en wao
terero: done), con cuentas de yatomo o de
dientes de pecari entrelazadas (Figura 7).

Entre los grupos kichwa de la sierra, solo
las mujeres usan wallkas, esta practica se
debe a un proceso de adopcion de las normas
de la indumentaria europea, que impedia a
los hombres usar collares. Entre los waorani,
como en otros grupos del oriente ecuatoriano,
no ocurre lo mismo, pues los hombres usaron
y aln usan objetos de cuentas en ciertas
ocasiones, aunque también comenzo un
proceso de sacar los collares de la indumentaria
masculina (Meisch, 1998: 169).

-
Figura 5. Collar de frutos de la lagrima de Job de los
waorani (Ecuador). N° de inventario EW 309. Coleccion
Erich Wustmann. Fuente: Museo BASA.

Figura 6. Collar de dientes de pecari y semillas negras
de los waorani (Ecuador). N° de inventario EW 289.
Coleccion Erich Wustmann. Fuente: Museo BASA.

Figura 7. Collar tejido con fibra vegetal de chambira
y dientes de pecari de los waorani (Ecuador). N° de
inventario EW 288. Coleccion Erich Wustmann.
Fuente: Museo BASA.
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Las nifias waorani aprenden las técnicas
de trabajar la fibra de chambira, un recurso
sumamente importante en su cultura material,
y son, sobre todo, las mujeres las que producen
los collares, que forman parte de los «trajes
tradicionales» de los waorani, los que,
obviamente, estan en proceso continuo de
transformacion. Ademas de elaborarlos para
su uso, y posiblemente en mayor medida,
las mujeres producen collares, manillas y
demas «artesanias» para venderlas a cowori
(no-waorani), sean turistas o incluso a pedido
de empresas extranjeras, lo que estimula e
intensifica la creacion de nuevos disefios y
técnicas (Rival, 2016: 3-5).

Otra dimension de los collares waorani
asociada a materias o sustancias obtenidas
de «otrosy», se encuentra en la introduccion
del ultimo libro de Laura Rival (2016: 3-11),
donde revela experiencias y conversaciones
con mujeres waorani, y en especial con Omari
Ima, sobre sus collares y un collar excepcional
de los taromenani que ella posee.

Los taromenani son un grupo en
aislamiento voluntario, relacionado cultural
e historicamente con los waorani. De vez en
cuando hay enfrentamientos violentos entre
ambos grupos, y de tal contexto procede este
collar de los taromenani, fabricado de bienes
de produccion industrial que encuentran en el
bosque, se podria decir de la basura que otros
han dejado despreocupadamente. Destacan
las «cuentas» talladas cuidadosamente de
alambre eléctrico recubierto de plastico que
se enfilan en multiples sartas, combinandolas
con hilos de nylon flotantes, tapas de botellas
y dientes de animales.

Entonces, al igual que los waorani, los
taromenani recolectan en el bosque los
recursos para sus collares, como semillas,
dientes o chambira, y aprovechan, en cierta
medida, la amplia diversidad de los recursos
disponibles, aquellos elementos que provienen
de unarealidad muy diferente a la que conocen.

A pesar de que estos materiales testimonian
que su aislamiento estd amenazado, parecen
importarles de una manera muy particular a
los taromenani. Entonces, se podria interpretar
las transformaciones e incorporaciones
de estos materiales como formas de lidiar
con la peligrosa presencia de otros seres
poco conocidos (waorani y no-waorani) y
la posibilidad permanente de un contacto
no deseado. Al revés, para Omari Ima, este
collar que le regald su tio, después de uno
de los enfrentamientos con los taromenani,
estd asociado intimamente, ademas de
materializar, al recuerdo de la presencia de
este grupo en aislamiento voluntario y los
contactos con ellos.

5. A modo de conclusion

El texto esboza ideas preliminares para
el proyecto de investigacion que trata de
contribuir a entender tematicas amplias como
la produccion de cuerpos y la construccion
de personas ¢ identidades a través de las
practicas de adornar los cuerpos con objetos
tan pequeflos como las chaquiras, en procesos
de interrelacidon y negociacion con «otros»
seres de manera ejemplar y comparativa.
Por consiguiente, plante¢ mas preguntas
que respuestas y seguramente algunas de
estas consideraciones seran despejadas y
apareceran otras tematicas que requieran
atencion a lo largo del proyecto.

Finalmente, ademas de estudiar las chaquiras,
es un reto re-establecer las conexiones entre los
objetos y las personas indigenas que forman
parte de esta investigacion y, al mismo tiempo
y mas importante, establecer relaciones mas
horizontales de aprendizaje e intercambio
mutuo, dado que esta investigacion parte de
objetos recolectados entre diferentes grupos
indigenas en el continente americano que
ahora se encuentran, desconectados de sus
contextos de origen, en un museo universitario
de Alemania.
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Memorias de una prenda femenina: el chal en
la mujer de la Region de los Lagos

Carla Loayza Charad'

Resumen

El presente articulo da cuenta de la tradicion textil de la region de Los Lagos (sur de Chile),
en especial del chal, una prenda de la vestimenta tradicional de la mujer que habita el entorno
insular y costero.

En la primera parte, se presenta los antecedentes de esta tradicion, a partir de la revision de
los relatos que narran el contacto con la cultura europea, y se describen los tipos de prendas y
tipos de herramientas textiles, como el quelgwo (telar horizontal) y el witral (telar vertical). A
los antecedentes se integra la memoria del chal, desde sus caracteristicas tecnologicas hasta su
rol y funcion en el paisaje insular y costero.

En general, el estudio de esta prenda femenina realiza un breve recorrido por las distintas
fuentes de informacion existentes del tema (crénicas, bibliografia y relatos de la memoria
actual de las tejedoras del territorio). El objetivo es caracterizar a la prenda, identificando sus
cambios y continuidades.

Palabras clave: Chal, telar quelgwo (horizontal), telar parado, witral (vertical), pafioldn,
tejido de tres cafas y textil chileno.

1 La autora es licenciada en Historia y Geografia, magister en estudio Sociales y Politicos Latinoamericanos y especialista en
investigacion del patrimonio artesanal. Publicé dos libros relacionados con la tematica, en la regién de Los Lagos, lugar en el
que reside. Trabaja de manera independiente en proyectos y en asesorias vinculadas con el registro de elementos patrimoniales.
Correo electronico: loayzacarla@gmail.com.
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Figura 1. La tejedora Teresa Villegas portando un

chal tradicional con diseflo de cuadros partidos.
Foto: Marcela Lopez Pazos, registro del proyecto
Fondart® (2016).

1. Las primeras memorias textiles en el
territorio de la Region de Los Lagos

La Region de Los Lagos es parte del
territorio austral de Chile, administrativamente
se divide en cuatro provincias: Osorno,
Llanquihue, Chiloé y Palena, «posee
aproximadamente 4600 km lineales de costa,
con un centenar de islas e islotes» (Fundacion
Superacion Pobreza [FSP],2018:26). Esta
caracteristica geografica ha permitido el
desarrollo de una cultura que desde su
origen vive en estrecha relacion con el mar
y la tierra. Las islas y los archipiélagos que

2 Proyecto Fondart: «La tradicion textil de la Provincia de
Palena: Un patrimonio vivo de costa a cordillera». 2016.
Region de Los Lagos, Chile.

forman parte de la region’ se configuran en
espacios de fronteras dindmicas y abiertas, ya
que sus habitantes participan constantemente
en flujos de intercambio que posibilitan la
creacion de estrategias de subsistencia.

En esta geografia, la practica textil
desarrollada por las mujeres sintetiza la
forma de vida de estas fronteras, puesto
que atesora conocimientos ancestrales que
muestran la relacion constante entre el mar
y la tierra, e igualmente integra soluciones
tecnologicas que responden a la realidad
socioeconomica de gran parte del territorio
insular y costero de la region:

Desarman antiguas chompas e incluso
prendas a telar, para volver a tejer con sus
telares tradicionales. De estos procesos
salen hilados comprados de distintos
grosores y colores, que se mezclan con la
lana de la oveja, para tejer, por ejemplo,
frazadas y pisos. Las mujeres cuentan
que esto de reciclar responde a diferentes
factores. Uno de ellos, es el escaso acceso
que tienen a lugares de venta de lana
nueva, producto del aislamiento. Otro
factor estd relacionado con la falta de
recursos economicos de algunas maestras.
Ante esto, ocupan estrategias innovativas e
inteligentes de reciclaje para continuar con
una actividad que ha permitido el abrigo de
sus familias y vecinos (Loayza, 2017:56).

La mujer teje prendas funcionales que
facilitan la vida en un territorio de clima
templado lluvioso, con un régimen de
precipitaciones elevado y, por tanto, con
ausencia de periodos secos en el afio. Las
prendas tejidas abrigan y protegen del frio y la
lluvia a las familias. También el interior de las
casas se viste con textiles para hacerlas mas
acogedoras y resistentes a las condiciones
climaticas. A la funcion de abrigo se suman
otras que facilitan las labores cotidianas

3 La isla Grande de Chiloé es parte del territorio insular de la
Region de Los Lagos, provincia de Chiloé. A esta se suman
las islas menores de la regién del mar interior de Chiloé,
compuesto por tres provincias: Llanquihue, Chiloé y Palena
(FSP, 2018:32).
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de los habitantes, como la recoleccion y
el transporte. Algunos textiles cumplen un
rol simbolico en la comunidad, pues su uso
acompana al cuerpo en las ceremonias y los
rituales tradicionales.

Es importante conocer los antecedentes
de la actividad textil en la Region de Los
Lagos, antes de caracterizar al chal, como
una prenda que sintetiza la identidad de
la mujer, y conocer su rol y sus cambios
y continuidades desde sus caracteristicas
tecnologicas (construccion de la prenda).

Hernan Gallego, el primer espaifiol en
avistar Chiloé, en el afio 1553, menciona
que las islas que denominaron de los
Coronados era tierra llana ...muy poblada
de indios e bien vestidos de ropa de lana’
(Van Meurs y Loayza, 2016: 155).

El contacto con la cultura europea esta
registrado en cronicas y relatos de viajeros
desde el siglo XVI. Estas fuentes dan cuenta
de las costumbres y tradiciones de los
primeros habitantes, entre ellas la actividad
textil. Mediante la revision de estas fuentes
se puede conocer los aspectos ligados a la
cadena tecnologica textil: la materia prima, las
herramientas, los tipos de prendas, el rol de
la mujer y otros aspectos. Cabe destacar que
la pertenencia administrativa del archipiélago
de Chiloé al Virreinato del Pert, a partir de
1768, cred un escenario comercial estable
de exportacion de productos locales hacia la
ciudad de Lima, los textiles eran uno de los
productos de exportacion. Existen datos que
permiten ampliar el conocimiento de esta
actividad en cuanto a los tipos de prendas y
las cantidades exportadas.

Entre los efectos de lana, los ponchos y los
bordillos eran los mas vendidos, a pesar
de que los ultimos eran de confeccion
burda. El bordillo era una especie de
poncho pequefio que en el Peri usaban
preferentemente los trabajadores de las
haciendas y la gente de mar, al igual
que las medias de lana [...] En 1782 se
embarcaron 927, pero a fines de la misma

década su numero superaba los 2.000.
Junto a ello se exportaban entre 6.000 y
8.000 ponchos [...] (Urbina, 2013:318,
319; Van Meurs, 2014: 78).

En relacion a las herramientas textiles, los
corsarios holandeses describieron por primera
vez el telar usado en este territorio en el siglo
XVII y ademas explicaron la importancia de
la mujer en la actividad textil.

Estos habitantes de Chiloé hacen y tejen
los géneros para sus vestidos, y son sobre
todo las mujeres las que se ocupan de este
trabajo, las que siempre llevan consigo
su telar (que se arma facilmente) para no
quedar ociosas (Brouwer, 1646: 186).

El mismo corsario, refiriéndose a los
servicios de encomienda, revela cémo el
trabajo textil era un medio de pago dentro del
sistema (Brouwer, 1646)*.

Casi cien afios mas tarde del relato holandés
de 1643, el marino inglés Byron (1742),
describe todavia el maltrato y explotacion
de los indigenas “[...] los mantienen
bajo tal sujecion, en una esclavitud tan
laboriosa, a fuerza de castigos y malos
tratamientos [...]”. Segun este marino
inglés, desde Chiloé se comercializaban
“[...] carpetas, colchas y ponchos” (Byron,
1901: 117), entre otros productos, con el
resto de Chile y el Perd (Van Meurs y
Loayza, 2016: 157).

Los textiles en la época colonial se
fabricaban en los obrajes. En estos espacios
las mujeres tejian telas (bayeta o tela
corriente) y prendas (atuendos para la casa
y vestimenta en general) destinadas a la
poblacion, ya sea que fuesen espaifioles,
indigenas y/o esclavos.

4 «En el afio 1782 se termina en Chiloé con el sistema de
encomienda y por ende con la tributacion en servicio personal
de la poblacién indigena. Con posterioridad, y hasta 1813, los
indigenas continuaron obligados a pagar tributo a la corona,
en especies como tablas de alerce y tejidos» (Van Meurs y
Loayza, 2016: 158).
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A inicios del siglo XX, Alfredo Weber en
su libro Chiloé su estado actual explica las
caracteristicas de los textiles.

De esos rudimentarios telares salen
las fuertes e impermeables ponchos de
abrigados colores, las frazadas llenas de
caprichosos dibujos, alfombras, fajas,
sabanillas®, ponchos, bordillas, alforjas®,
chamallas i las curiosas gorras sin viceras.
De alli sale también en jénero negro i
burdo, superior al barragan espaiiol, que
llaman carro, con que se viste el campesino
(1903: 117).

El chal, prenda femenina que tenia la
funcion de ser la chaqueta tradicional o
simplemente el vestido de la mujer insular
(Loayza, 2017), también esta en los primeros
registros de la actividad textil del territorio.

Las mujeres son mas pequeflas de
estatura, vestidas del mismo género, pero
del modo siguiente: toman una pieza
de vestidura, asegurandola en la parte
abdominal, a manera de un delantal;
ademas se ponen otra pieza del mismo
pafio alrededor del cuello, dejandola caer
por encima de las espaldas, casi hasta el
suelo; la cabeza, el pecho, los brazos y las
piernas quedan descubiertas. Algunas de
ellas juntan su cabello negro y largo hacia
arriba por medio de cintitas de diversos
colores muy bien tejidas; otras dejan caer
el cabello desatado sobre las espaldas
(Brouwer, 1646: 186).

5 «Sabanilla ([s.f.] Tejido de lana de oveja muy fino y
cuidadosamente cardado. Se le usa como sabana entre la
gente menesterosa, y entre la mas acomodada se extiende
inmediatamente sobre la sabana que cubre el cuerpo. Es un
trabajo notable, que muchas veces compite con las frazadas
importadas del extranjero» (Cavada, 1910: 132).

6 Esta pieza, conocida también bajo el nombre de maleta,
es una prenda que forma parte de los tejidos que abrigan el
caballo. «Técnicamente, presenta mayor complejidad en su
confeccion, ya que se teje en un solo pafio compuesto por dos
bolsillos y por las dos tiras o fajas que la sostienen. Como
va en el anca del caballo, se expone a ser vista y admirada.
Esta llena de peinecillos de colores vivos, pudiendo también
presentar labores o matreados en su estructura como punto
ojito» (Loayza, 2017: 90).

Al relato del corsario holandés Brouwer
(1646) se suman otros antecedentes de
mediados del siglo XIX. Uno de ellos
corresponde al comandante inglés a cargo
de la primera expedicion del Beagle, Phillip
Parker King’, quien describe: «Las mujeres
van igualmente ligeramente vestidas; pero
en vez del poncho usan un rebozo o chal, del
que muy seguido se prescinde, y sus cuerpos
quedan demasiado expuestos» (Parker King,
1839: 277; Van Meurs, 2014:77). Otro
registro de la época fue realizado por el pintor
aleman Carl Alexander Simon en 1852, quién
dibujo catorce bosquejos y acuarelas en el
archipi¢lago de Chiloé, en ellos se puede
observar el uso del chal o rebozo de la mujer
insular (Van Meurs, 2016).

Enelsiglo XX se indica el uso acostumbrado
de un tipo de prenda femenina sobre la espalda
para la proteccion del frio y de la lluvia.
«La mujer va siempre descalza con faldas
hasta media pierna y tapada con manton
generalmente negro, protegiéndose asi del
frio y de la lluvia, y usa el cabello suelto o
trenzado» (Vasquez de Acuifia, 1960:53).
El escritor Oreste Plath menciona al chal y
agrega el concepto de pafueldn, un tipo de chal
que era «hecho de lana que luce ornamentos
geométricos de cuadros» (1973:16).

En consecuencia, este tipo de prenda
femenina que se porta en la espalda y que
es confeccionada por las mujeres contiene
las primeras memorias textiles del territorio.
Ahora cabe descubrir los tipos de chales,
sus denominaciones, sus particularidades
tecnologicas y las diferencias de sus usos.

Las indagaciones sobre el chal orientan la
busqueda de la experiencia textil de mujeres
que habitan el espacio insular y costero de la
Region de Los Lagos, ya que en esta geografia
aun persisten conocimientos que son invisibles
en el mundo urbano. Estos territorios, producto

7 Phillip Parker King comand¢ la primera expedicion inglesa
para explorar el extremo sur de América. Esta labor cientifica
permiti6 al Imperio britanico conocer las rutas maritimas de
América del Sur y de los alrededores del mundo (Van Meurs,
2014).
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del aislamiento, han quedado resguardados
y en la actualidad pueden dar cuenta de la
herencia de un oficio de raigambre indigena
que fue integrado al sistema colonial y que
logré proyectarse hasta el presente.

2. El telar que da vida al chal de la mujer
insular: el quelgwo

(Cual es la herramienta en la que se teje
la herencia textil del territorio insular? Como
ya se menciono, los primeros antecedentes del
telar emergen de los relatos de los corsarios
holandeses, los que describen un tipo de
telar simple de transportar, ya que se «arma
facilmente» (Brouwer, 1646:186), pero no
indican la materialidad de la herramienta ni
la posicion de su uso (horizontal o vertical).

La descripcion que se conoce de la primera
época de contacto corresponde a Isidoro
Vazquez de Acuiia:

En esa época es muy posible que hubiesen
tenido un primitivo telar para fabricar la
tela de sus ropas, pero no se tienen noticias
de como seria, pudiendo colegirse que
poca variacion habria con el usado en la
actualidad, similar al araucano hasta en
los nombres de sus diversas partes, pero
distinto en su posicion, ya que el de Chiloé
es horizontal con cierta inclinacion y el
araucano vertical (Vazquez de Acuia,
1960: 51; Van Meurs y Loayza, 2016: 158).

En el siglo XVIII (1790), el marino espaiiol
Malaspina, quien visito la isla de Chiloé,
explicod que los telares usados en este territorio
tenian la cualidad de ser «sencillos» y que por
esta razon «no pueden los chilotes multiplicar
los frutos de su industria por causa de la
rusticidad de aquellos» (Malaspina, 1885:578;
Vazquez de Acuiia, 1960: 52). También refirio
algunos aspectos relacionados con la forma
del telar: «El telar es una especie de bastidor
cuadrilongo, formado de cuatro palos de dos
varas de longitud, y una y cuarta de ancho.
Cuelgan del techo dos peines que suben y
bajan la urdimbre» (Malaspina, 1885:552).

Las primeras imagenes del telar fueron
dibujadas por Conrad Martens en el siglo
XIX. Este acuarelista inglés visito Chiloé
junto a Darwin en 1834, en su estadia dibujo
a una mujer de Punta Arenas (Ancud, Chilo¢)
que tejia en un telar quelgwo (Van Meurs,
2014). Lo particular de esta imagen es que
la tejedora estd arrodillada frente al telar de
posicion horizontal, cuyos palos horizontales,
llamados quelgwos como el nombre del telar,
estan fijados al suelo con estacas y carecen
de las vigas verticales con las que se opera la
herramienta en la actualidad (Figura 2).

Las vigas son los maderos verticales
que van botados al suelo y, que sostiene
los quelgos o palos horizontales, donde
se instala la tela que sera tejida. Son
generalmente de coigiie y presentan
distintos orificios que permiten poner las
estacas e irlas moviendo en la medida
que se avanza en la confeccion (Loayza,
2017:32).

A esta imagen se suma una elaborada por
el pintor aleman Carl Alexander Simon, quién
en 1852 dibujo6 a una mujer tejiendo en un telar
horizontal en la casa de Anselmo Millaculo,
Cucao (Chonchi), Chiloé (Van Meurs, 2016).
Lo interesante en ambos registros, es que las
tejedoras manipulan la herramienta al igual
que en la tradicion andina®.

Figura 2. Teresa Villegas tejiendo en telar quelgwo. Foto:
Marcela Lopez Pazos, registro del Proyecto Fondart (2016).

8 La posible relacion con la cultura andina se puede explicar
por el intercambio cultural que la poblacidén originaria del
territorio tuvo con los Incas y, de manera especifica, la
pertenencia administrativa de Chilo¢ al Virreinato del Pert a
partir de 1768.
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En general, se puede decir que la actividad
textil insular se identifica, principalmente,
por el uso del telar horizontal llamado quelgo
(Alvarez, 1947; Cavada, 1910; Plath, 1973;
Quintana de Garcia, 1977; Tangol, 1967;
Vazquez de Acuiia, 1960) o quelgwo (Van
Meurs, 2014, 2016). En cambio, el telar
vertical (Figura 3) conocido como witral’,
telar parado, telar de varas, telar araucano
y telar de palos, forma parte de la cultura
mapuche de la zona centro sur de Chile y tiene
una fuerte presencia en la precordillera de la
Region de Los Lagos!® (Loayza, 2017).

Figura 3. El telar parado. Foto: Marcela Lopez Pazos,
registro del Proyecto Fondart (2016).

9 En lengua mapudungun (cultura mapuche), la palabra witral
significa estar empinado, es decir, que el término alude a la
posicion vertical de la herramienta.

10 La variedad de nombres de este tipo de telar explica que lo
fundamental en su estructura son los palos verticales, porque
permiten que la herramienta quede parada, sea sobre si misma
o sujeta a una pared que sostiene la estructura.

Si bien en algunas islas menores del
territorio se observa la convivencia de
ambas tradiciones o mayor presencia de una
u otra en diferentes etapas historicas, el uso
responde a procesos de intercambio cultural
entre dos formas textiles con un origen
comun: la cultura mapuche williche. Ambos
tipos de telar comparten denominaciones,
lo que refuerza la permanencia y relacion
de las dos formas textiles, por ejemplo: la
palabra quelgwo usada para nombrar al telar
horizontal como herramienta, se emplea en las
dos tradiciones textiles (vertical y horizontal)
para designar a los palos horizontales que
sostienen los hilos de urdimbre de la pieza
que sera tejida.

Claramente, la orientacidon del telar
afecta el manejo corporal de la tejedora.
En la orientacion horizontal la mujer se
arrodilla frente al telar para accionar los
hilos de urdimbre, ayudada por palos o
paletas de madera, cuya funcion es apretar
el tejido y facilitar la abertura de las
capas o sistemas de hilos!!, en este caso,
la tejedora proyecta el cuerpo desde la
cintura o el vientre hacia el telar dispuesto
horizontalmente. En el telar vertical la
posicion del cuerpo demanda otro manejo
espacial, ya que la tejedora trabaja mirando
el telar de frente usando sus herramientas
auxiliares, y no desde una perspectiva
horizontal como con el quelgwo.

11 Uno de los principales palos auxiliares de ambas tradiciones
textiles (horizontal y vertical) es el 7iireo, fiirewe (Naranjo y
Mekis, 2014), llamado también neregiie, fierewe, fierehue o
fiirehue (Mege, 1990; Plath, 1973; Tangol ,1967; Vazquez de
Acuia, 1960).

«Este palo que presenta una forma de bote, con puntas
pronunciadas o cortadas y, con un cuerpo con menor
diametro en el lado que se tiene contacto con la lana, era casi
exclusivamente de luma, ya que la dureza de esta madera
facilita la funcidén que tiene esta herramienta, que es, apretar
el tejido. También podian ser de avellano y palmilla, e incluso
existe un recuerdo, que habla de que esta herramienta en un
pasado remoto, fue elaborado con la costilla de las ballenas»
(Loayza, 2017:27).
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Apesar de estas diferencias en la posicion de
la herramienta, las caracteristicas tecnologicas
de las prendas que identifican la tradicion
textil del territorio de la Region de Los Lagos
no varian por el uso de un tipo de telar. Desde
esta perspectiva, el manejo tecnologico
trasciende la posicion de la herramienta.

El relato de la artesana Maria Esterlina
Almonacid del sector el Banco, isla Maillen,
comuna de Puerto Montt, refuerza esta idea,
en tanto nombra prendas tradicionales del
territorio insular que son tejidas en telar parado
y no en telar horizontal, como suele registrarse
en el archipiélago de Chiloé:

A mi me ensefid telar mi mama. Soy nacida
en laIsla. Yo tejia en telar parado choapinos,
sabanillas, mantas. Se hacen varios disefios
de choapinos, las estrellas, con choquitos,
varios disefios. Los tejia con colores
tefiidos con anilinas. Eso también teji con
mi mamad, con tres cafias. La frazada se
hacia con dibujo y con tres tramas. Yo hago
actualmente choapinos (Maria Esterlina
Almonacid Almonacid, 2017).

3. Memorias actuales de la vestimenta de
la mujer de la Region de Los Lagos: tipos
de chales, sus usos y sus funciones

Las prendas atesoran una memoria de uso,
que permite conocer la sabiduria que las
tejedoras desarrollan en su oficio. Cada
pieza, sea para el abrigo de las personas,
de los espacios domésticos, como para
otros usos, son el resultado final de todo
un proceso cultural que se inicia desde
la infancia, con la incorporacion de los
primeros aprendizajes entregados por los
mayores (Loayza, 2017: 69).

El chal es una prenda femenina que
contiene la historia de la mujer de la Region
de Los Lagos, en especial de las que habitan
en las islas y en la costa. Hoy en dia esta
prenda fue reemplazada por el echarpe
moderno, que a diferencia del chal tradicional
no presenta flecos en el borde inferior. Antes
los flecos se incorporaban con crochet, aguja
¢ incluso con la mano, una vez que el chal se
sacaba del telar.

En aquellos tiempos, tanto niflas jovenes
como adultas usaban chal sobre todo las
mujeres adultas, habia distintos chales. Yo
pude hacer un chal corriente solamente y
no aprendi a hacer el chal verdadero. El
chal verdadero era el de ojo, era el ojeado.
Este parece que lo hacian con tres cafas.
Los flecos que le ponian lo hacian con
palillo, con un crochet, pero un crochet
de madera, todo hecho a mano (Nubia
Colivoro, 2016).

El relato de la sefiora Nubia Colivoro,
tejedora de la isla Cailin, archipié¢lago
de Chiloé, indica que el chal era usado
principalmente por mujeres mayores, asi
se infiere una relacion entre las etapas de la
vida y el uso de las prendas. En su testimonio
también se advierte una distincion entre los
tipos de chales, de acuerdo con la técnica
usada en la confeccion se diferencia al
«chal corriente» del «chal verdadero». Aqui
radica la primera diferencia al momento de
relacionar técnicas textiles, con el uso y la
funcion en la vestimenta de la mujer.
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El chal generalmente se teje con una hebra
de hilado fino, llamada tradicionalmente
huifie'?, o de dos hebras torcidas. El chal que
presenta una estructura equilibrada, tipo tejido
sabanilla’®, es el mas simple y se le puede
incorporar disefios de franjas y cuadros de
colores, grandes o partidos (Figura 4).

i
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Figura 4. Chal antiguo de cuadros partidos. Foto: Marcela
Lopez Pazos, registro del proyecto Fondart (2016).

12 «Hebras de lana o tejido hecho de un solo huifi. La voz
proviene de “fiu”, sencillo, en araucano y huilliche» (Vasquez
de Acuiia, 1960: 54).

«Huifie: Hilado delgado y torcido para la urdiembre de los
tejidos y para tejidos de una hebra, como pantalones, refajos,
etc.» (Quintana de Garcia, 1977:74).

13 El tejido tipo sabanilla proviene del nombre de una pieza
tradicional que se usaba como sédbana o primera capa de la
cama del sur de Chile. Al principio esta sabana se confecciond
con sacos de harina, luego se tejio con un punto equilibrado,
en el que se veia la urdimbre y la trama. Esta es la relacion del
concepto sabanilla con las estructuras textiles. Es interesante
como el nombre de una pieza se aplica a una técnica que
transversaliza las posibilidades tecnologicas del tejido a telar
en el territorio insular y costero de la Region de Los Lagos
(Loayza, 2017).

Este chal en especifico admite en su
estructura la introduccién de lana sintética,
conocida como merino en la tradicién
textil del territorio'®. El chal diariamente
abriga la espalda de la mujer y facilita otras
labores que requieren fuerza, como cargar y
transportar a las guaguas o la lefia, también
abriga otras partes del cuerpo, por ejemplo,
la cintura cuando se ejecutan las labores
de recoleccion en la tierra y en el mar. «El
mismo chal lo usaban para taparse y cuando
habia frio, se lo ponian en la cintura. Era
como una falda cuando iban a mariscar o para
trabajar en el campoy» (Verdnica Cardenas
Oyarzun, 2016%).

El chal acompafiaba los viajes por mar de
la mujer insular, al igual que el charlon, una
pieza con un patron estructural de cuadros
grandes de colores, y que antes se tejia a
telar, esta realidad ya es solo un recuerdo. El
charlén con el tiempo paso a ser una de las
piezas de manufactura industrial que abrigo
ala mujer surefia. Aproximadamente, a partir
de la década de 1960, el charlon industrial
pinto el paisaje del sur de Chile, abrigando
las espaldas de las mujeres y los diferentes
rincones de las casas.

Yo uso el chal para andar en el bote,
cuando viajaba, cuando viajo y voy a
Queilen me arropo con mi charlén, yo no
lo saco al pueblo, lo dejo en el bote, para
taparme cuando voy. Botes que no tienen
cabina, que son descubiertos y hace frio.
Llegaba al pueblo y doblaba mi charlén
y lo dejaba en el bote (Maria Subiabre
Alvarez, 2016).

14 «Nombre popularmente usado para referirse a la lana
sintética que se compraba y se sigue comprando en los
almacenes urbanos. El nombre al parecer, deriva de una de
las marcas que producia este tipo de lana» (Loayza, 2017:55).
15 Tejedora tradicional que vive en la localidad de Loyola,
costa de la comuna de Chaitén, provincia de Llanquihue,
region de Los Lagos. Esta localidad, junto a Casa de Pesca
y Chumeldén, es parte de un territorio que si bien es costero
(continente) y no insular, presenta problemas de conectividad
terrestre (no hay caminos). A este territorio solo se llega a través
del mar. Esta realidad geografica condiciona el aislamiento de
la costa de la comuna de Chaitén, esta es una caracteristica de
la mayoria de las islas menores de la Region de Los Lagos.
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En los viajes por mar, la mujer insular no
solo llevaba el chal en la espalda como abrigo,
ya que esta prenda también formaba parte de
los productos que ella vendia en tierra firme.
Es muy comun escuchar relatos de venta e
intercambio entre las islas y el continente, mas
porque las rutas acuaticas'¢ fueron en el pasado
las principales vias de transporte.

La ciudad de Puerto Montt, capital de
la Region de Los Lagos, se convirtié en
un centro de venta y abastecimiento de la
poblacion insular y costera!’. Desde las islas
menores que conforman la region hasta los
territorios costeros, las mujeres y sus familias
traian piezas tradicionales tejidas a telar
para venderlas en el Mercado Tradicional
de Angelmo y las calles de la ciudad'®. Esta
dinamica de intercambio también se replico
entre las islas menores y la isla Grande de
Chiloé. Con la venta de estos productos se
abastecian de insumos que solo se podian
adquirir en el comercio urbano (harina, arroz,
mate, entre otros productos).

Se vendia mucho en Angelmo, los
chales, en los puestos que habian, igual
ahora como lo hace mi mama en Ancud.
Se llevaban los chales en saco y los
choapinos de pelos, entonces ahora no es
el mismo Angelm6. Yo hace dos meses
atras que anduve en Angelmoé y no es lo
mismo, me dio una tristeza de ver pura
ropa, ni una frazada, nada, nada (Adriana
Tureuna, 2016).

16 Rutas lacustres, riberefias y maritimas.

17 Muchas localidades ubicadas en la costa de la Region de
Los Lagos, aunque estan dentro del continente, carecian en
el pasado de caminos terrestres que conecten a la poblacion
residente con los principales centros urbanos. Esta carencia
gener? el desarrollo de un transporte maritimo: botes a remo o
las lanchas a vela o a motor.

18 En este mercado urbano no solo se vendian productos
tejidos a telar, también llegaban las piezas tradicionales
confeccionadas con fibras vegetales, como junquillo, manila,
mimbre y otras fibras del territorio.

Dentro del territorio cabe destacar el
comercio entre la comuna de Maullin" y
la ciudad de Puerto Montt, desarrollado
previo al terremoto de 1960. A través del rio
Maullin, los barcos a vapor transportaban
los productos locales a Puerto Toledo, y
desde ahi viajaban por tierra hacia la capital
regional. Los maullinenses acudian hasta los
barcos a vapor para ofrecer los productos
locales, ahi se integraban las prendas
tradicionales tejidas a telar.

Esos barcos venian a cargar madera en
Maullin, venian los barcos. El ‘Tai-Tao’
y el otro el ‘Maullin’, entraba a buscar
madera, pasaban aca a Maullin, y la
novedad era terrible, se iba a la punta del
muelle a ver el barco que se atracaba ahi,
de ahi se iban a buscar la madera a ‘Punta
Pelliquen’, y la gente de campo llegaban
ahi a vender sus productos, chales,
frazadas, manteca, llegaban a venderle a
tripulacion del barco (Juana Toledo, 76
afios) (Retamal, 2011:43).

El chal de uso cotidiano era entonces la
pieza mas simple tanto en su confeccion,
por el tipo de técnica aplicada, como en
su uso®. El «chal verdadero», al que se
refiere la artesana de isla Cailin, tiene una
estructura textil diferente y se la conoce
como tejido de tres cafias. ;Qué es el tejido
de tres cafas?, jes una técnica que integra
otros universos simbolicos asociados al uso
del chal tradicional?, ;era una prenda usada
por todas las mujeres del territorio?, ;donde
radica su particularidad?

19 «La comuna de Maullin se ubica en la Provincia de
Llanquihue, Region de Los Lagos, Chile. La superficie total
de la comuna de 860 km? (densidad de 18 habitantes km?). Su
centro administrativo es la ciudad de Maullin, que esta distante
a 73 km de la capital regional de Puerto Montt y a 3,5 km. de
la desembocadura del rio Maullin, rio que descarga las aguas
del lago Llanquihue al Océano Pacifico» (Retamal, 2011:25).
20 «Los chales muy usados servian como chafios, nombre dado
alos tejidos o piezas viejas que se reciclaban para ejecutar otras
labores como cargar lefia, canastos u otros objetos pesados. El
chafio, por tanto, es una prenda vieja que puede ensuciarse y
proteger a la portadora» (Loayza, 2017: 70).
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El tejido de tres cafias que integra el
universo textil del sur de Chile es una técnica
que sintetiza las soluciones tecnologicas
y es maniobrada por tejedoras con cierta
experiencia en el desarrollo del oficio. No
todas dominan la técnica, puesto que se
requiere de mayor conocimiento y destreza
del manejo de mas de dos capas de urdimbre.

Los tejidos tradicionales de la region se
manufacturan principalmente con dos capas o
dos sistemas de hilos. Una capa es accionada
por el tononwe (Figura 5) y la otra por el
parampawe, parranpahue, parampahue o
perampahue (Figura 6) (Caias, 1911; Cavada,
1914; Plath, 1973; Quintana de Garcia,
1977; Tangol, 1967; Vazquez de Acuiia,
1960). El primer concepto se refiere a «un
hilo compuesto por una caiiita, que se utiliza
para separar los hilos de la urdimbre (hilos
verticales) y generar el cruce por donde pasara
la trama o hilo horizontal, llamado también hilo
tejedor» (Loayza, 2017: 28), de esta seleccion
emerge una segunda capa o sistema de hilos,
el cual queda reservado o seleccionado en la
parte superior del telar, por un palo o paleta
de madera que es el parampawe.

Los chales que eran de tres cafias, después
fueron hasta de siete caiias, el que se hacia
de estrellitas, ese era el de cinco cafias.
Habia chales mas simples, quedaba como
una pata de pollo [figura 7], ese era uno,
pero habia uno de cinco cafias, con este
también se hacian estrellitas. Con las tres
cafias se hacia un enramado, como unas
hojas (Olga Mansilla, 2016).

Figura 5. Detalle de fononwe. Foto: Marcela Lopez
Pazos, registro del proyecto Fondart (2016).

Figura 6. Detalle de parampawe y tononwe en telar
quelgwo. Foto: Marcela Lopez Pazos, registro del
proyecto Fondart (2016).

tres cafias. Foto: Marcela Lopez Pazos, registro del
proyecto Fondart (2016).

Este mecanismo de seleccion de dos capas
de urdimbre se complementa con nuevas
capas al momento de elaborar la estructura
textil del tejido de tres cafias, el cual varia
segun el punto que se quiera lograr. El relato
de la tejedora Olga Mansilla de la isla Tranqui,
comuna de Queilen, archipié¢lago de Chilog,
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refuerza esta idea, ya que indica claramente
una relacion entre la cantidad de cafias,
sistema de seleccion de hilos (Figura 8), y
los nombres de los disefios o puntos.

El tejido de tres cafias, consiste en una
estructura textil que presenta mas de
dos sistemas de hilos. Estos nuevos
sistemas son accionados por caflas o
palos que sostienen hilos de urdiembre
seleccionados segun la figura (“2/2,
2/1, etc.). Se llama tres cafias ya que a
los dos sistemas basicos (parampawe y
tononwe) se integran nuevos tononwes,
generalmente tres, que nacen del cruce
inicial de las dos capas de urdimbre.
Son estructuras textiles que presentan
tejidos diagonales, pudiendo ademas
integrar otros disefios como rombos y
ojitos. Recuerdo que mi mama hacia
punto piquey, que era un punto redondito.
Era en tres cafias. Se hacian como una
sopaipillas que se abrian y cerraban, era
como un ojito. Era para los puros chales
(Ivonne Villegas Villegas, 2016).

Figura 8. Seleccion de sistema de hilos en tejido tres

cafias. Foto: Marcela Lopez Pazos. Registro realizado
en el marco del Proyecto Fondart (2016).

Respecto de los nombres de los disefios
logrados con la técnica de tres cafas,
destaca la variedad de conceptos utilizados:
punto arroz, sopaipilla, ojitos, punto olita,
enramado, entre otros. La particularidad
de la denominaciéon es que asocia los
conocimientos propios y las experiencias de
vida con lo que visualizan en la estructura de
esta técnica (Figura 9). «Decir punto olita es

vincular directamente el movimiento del mar,
con el movimiento que adquieren las lineas
diagonales en el telar» (Loayza, 2017: 72).
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Flgura 9. Detalle de punto diagonal en tejido de tres
cafias. Foto: Carla Loayza Charad (2017).

A este tipo de chal, que claramente se usa
en ocasiones especiales porque distingue y
acompafa a la mujer en su vida social, se
suman otros tipos de chales, como el pafiolon
(Figura 10), los que inicialmente eran
confeccionados en telar.

Figura 10. La tejedora Sara Mayorga con un pafiolon

antiguo. Foto: Marcela Lopez Pazos. Registro realizado
en el marco del Proyecto Fondart (2016).
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Esta prenda es recordada como un chal
largo, grueso, de color negro y, que se
compraba en las tiendas de los centros
urbanos del territorio, principalmente en las
ciudades de Castro, Quellon y Puerto Montt.
Su uso esta asociado a mujeres mayores, las
cuales lo portan en contextos ceremoniales,
como la celebracion de la misa, los velorios?!
y los funerales. «La mujer también usaba
pafiolon negro, yo me acuerdo que mi tia
usaba eso. Lo usaba cuando salia a la misa por
ejemplo y llegaba el cura, para los funerales
tambiény (Teresa del Carmen Villegas, 2016).

El pafiolon de mi mama se lo 1llevo en la
tumba, ese lo compraban, era de una tela
negra. Mire yo nunca usé pafolon, pero sé
que se usaba cuando fallecia una persona,
cuando el cadaver estaba en la mesa, las
mujeres se vestian con eso, cada una con su
pafiolon negro (Maura Allamante, 2016).

El pafioldn se va a la tumba con su duefia,
es decir, que ademas de ser una prenda que
participa en ritos ceremoniales, es principal
en la despedida de las mujeres. Por ello,
el pafiolon se guarda y se cuida, mas en la
actualidad porque ya no se lo puede adquirir
en el mercado.

4. Conclusiones: cambios y continuidades
en el chal de 1a mujer

(Qué memorias sintetiza e integra
esta prenda femenina? ;Cuales han sido
sus cambios y continuidades, desde sus
denominaciones, caracteristicas tecnologicas,
hasta su rol y funcion?

El chal tradicional tejido a telar con punto
sabanilla o con tres cafias y los chales de
manufactura industrial, como el charlon y el
pafiolon, representan la memoria viva de la
vestimenta de la mujer de la Region de Los

21 Muchas mujeres tejedoras son rezadoras, es decir,
acompafan con sus plegarias la muerte de los integrantes de
la comunidad. Dentro del sistema devocional del sur de Chile,
el rol de rezador o rezadora es de vital importancia. Muchos
Fiscales, quienes son los representantes de la iglesia catdlica
en sus parroquias, fueron en una primera etapa rezadores. Esta
funcioén sigue desarrollandose en el territorio.

Lagos, especialmente de aquellas que habitan
las islas y los sectores costeros aislados. Esta
prenda vistio a la mujer de distintas edades,
acompaiio sus viajes por mar, abastecid a
la familia con su venta, carg6 a los hijos,
transportd lefia y otros productos del mar y
de la tierra; asimismo, particip6 en la vida
social de la comunidad local, ya sea en los
contextos cotidianos o ceremoniales.

Observar el chal significa mirar la
identidad del territorio del sur de Chile,
porque esta prenda sintetiza las tradiciones
y costumbres de sus habitantes. Si bien ya
no representa la imagen femenina actual del
territorio, aiin evoca la memoria ¢ historia de
laregion y, principalmente, el rol de la mujer
en la construccion historica de este territorio.

El chal, al igual que las demas prendas
tradicionales del sur de Chile, como las
frazadas, los ponchos, los choapinos, los
refajos?, entre otros, sintetiza el encuentro
de dos tradiciones textiles, una de raigambre
indigena, mapuche-williche, y otra de origen
europeo. El tejido a telar fue una practica de las
primeras culturas que habitaron el territorio,
este oficio luego se encontrd con el sistema
cultural europeo.

Estudiar las herramientas textiles, las
técnicas, sus designaciones locales, asi como
los nombres dados a cada pieza, permiten
iniciar con la identificacion de los elementos
propios de la cultura local, e igualmente de
aquellos que fueron introducidos. El nombre
asignado a esta prenda que cubre la espalda de
la mujer (chal), asi como los demas nombres
del universo textil del territorio, fueron dados
por el conquistador y colonizador cuando
describieron lo que veian en el paisaje cultural.

Al respecto, la influencia espafiola es un
hecho histdrico desde el siglo XVI, pese al
decaimiento de los obrajes a fines del siglo

22 «Los refajos, eran las famosas enaguas de lana usadas por
las mujeres antiguas, siendo en sus inicios confeccionadas
con tela de sacos de harina. Posteriormente, comenzaron a
ser tejidas con el punto sabanilla, es decir, con el punto mas
simple realizado con el telar» (Loayza, 2017:69).
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XVIII, ala independencia de Chile a mediados
del siglo XIX, y al cese de las exportaciones
a Lima, producto de la integracion en 1826
del archipi¢lago de Chiloé a la Republica de
Chile (Van Meurs, 2014). No hay duda de que
estos fueron siglos de influencia, intercambio y
asimilacion de una nueva practica textil.

La técnica de tres cafias aplicada
principalmente a la vestimenta femenina® es
el icono de este posible intercambio entre las
tradiciones textiles. Esta técnica, como ya se
ha descrito, presenta una seleccion de capas de
urdimbre y secuencia de tejido, muy similar
al funcionamiento de los telares horizontales
de pedales introducidos por los europeos. Lo
mas probable es que las telas tejidas por las
mujeres bajo el régimen de encomiendas y en
los obrajes fueron confeccionadas en telares
horizontales accionados por mas de dos lizos.

Esta experiencia quizas posibilitd tomar
esta forma textil y adaptarla al modo local.
La mujer, mediante la integracion de cafias al
cruce inicial, simula los lizos que se requieren
para disefiar estructuras textiles mas complejas.
Luego para tejer, no pisa los pedales, sino que
con sus manos manipula cada cafia para dar
vida a estructuras diagonales y rombos.

En la actualidad, los chales con estructuras
de tejido equilibrado (sabanilla) contintian
siendo elaborados por las mujeres en sus
telares horizontales o verticales. Aunque la
palabra chal aun denomina al textil que abriga
la espalda de la mujer, es el echarpe moderno
el que cumple esta funcién. Esta nueva prenda
ya no porta el valor simbdlico del chal, ente
representativo de una cultura islefia, solidaria,
de subsistencia y mayoritariamente rural.

La chaqueta tradicional de la mujer
insular ya no puebla el entorno cultural
del sur de Chile. Son muchas las causas
que fundamentan el cambio del uso y la

23 Con el tejido de tres cafias también se hacian las telas que
eran usadas para confeccionar el pantalon tradicional del
hombre del sur de Chile: el llamado pantalon wuiriiporra. «Se
tejia con huifie, es decir con un hilado fino, torcido, de una
hebra o también con hilado torcido de dos hebras» (Loayza,
2017:74).

funciéon de esta prenda, aunque claramente
son efectos propios del sistema econémico
actual®, el que a su vez ha generado un nuevo
modo de vida que deja atras la cultura de
intercambio y relacion entre los productos del
mar y la tierra. Los habitantes del territorio,
en especial de las islas y de los sectores
costeros, fueron protagonistas por afios
de un estilo de vida familiar comunitario,
vinculado a la recoleccion de los productos
naturales de sus entornos. El chal era parte
de estas labores, vestia a la mujer en sus
faenas laborales y la ayudaba en sus tareas
dentro del hogar. El sistema econdémico
actual introdujo una vestimenta estandar y
muchas veces desechable que se instalo de
manera transversal.

Los otros tipos de chales, como los
charlones y los pafiolones, son parte de
la historia, en especial el pafiolon porque
acompafiaba a la mujer mayor en los contextos
ceremoniales. Los pafiolones que ain quedan
componen las herencias de las familias mas
antiguas del territorio insular y costero, son
tesoros antiguos que esperan partir cuando
la mujer tradicional, que ain resguarda sus
costumbres, vaya hacia otra vida.

En la actualidad el tejido a telar en guelgwo
y en witral que caracteriza al sur de Chile, esta
siendo recordado y registrado por tejedoras
que tienen por objetivo volver a la tradicion
de su oficio. A esta iniciativa, se suman
instituciones publicas y privadas interesadas
en el rescate con la capacitacion en tecnologias
propias del entorno sociocultural. Se valora
estos esfuerzos ya que el registro de técnicas
textiles, algunas asociadas a la prenda en
estudio, traeran a la memoria un patrimonio
inmaterial que necesita volver a poblar el
territorio de la Region de Los Lagos.

24 La llegada de la industria salmonera a la Region de Los
Lagos en la década de 1980 generd un impacto sociocultural
y socioecondmico de gran envergadura. Esta industria cambid
la orientacion econdmica de la region y afect6 directamente el
entorno natural y la cultura de sus habitantes. Muchos de las
y los hijos de las tejedoras tradicionales trabajan de manera
asalariada en las empresas del rubro, esta situacion laboral
afecta la transmision de las costumbres y tradiciones que
significaron por afios la cultura de este territorio austral.



52 Memorias de una prenda femenina: el chal en la mujer de la Region de los Lagos

Agradecimientos

El primer agradecimiento es a las
protagonistas de las memorias textiles
del sur de Chile, estas mujeres tejedoras
habitan principalmente las islas y la costa del
territorio, sus experiencias y testimonios me
permitieron profundizar en las caracteristicas
de la cadena tecnologica del oficio patrimonial
que representan.

Los contenidos de este articulo se
construyeron gracias al desarrollo de diferentes
proyectos vinculados al area de estudio, entre
ellos, la experiencia laboral en el Museo
Regional de Ancud que me posibilité ahondar
en el universo tecnologico de la actividad textil
del archipiélago de Chiloé y su area de influencia
cultural. Asimismo, agradezco a la investigadora
y artista textil Ana Maria Rojas, quien ley0 las
letras de este articulo.



Carla Loayza Charad 53

Bibliografia

ALVAREZ, Agustin. 1947. Vocablos y Modismos del lenguaje de Chiloé. En: Anales de la
Universidad de Chile (69-171).

BROUWER, Enrique. 1646. Diario y narracion historica del viaje ejecutado desde el Este del
estrecho de Le Maire hacia las costas chilenas, al mando del general Hendrick Brouwer, en
los arios 1643, comprendiendo las propiedades, el comercio y las costumbres de los chilenos.
Amsterdam, Paises Bajos.

BYRON, John. 1901. Relato del honorable John Byron (comodoro de la ultima expedicion al
rededor del mundo) que contiene una exposicion de las grandes penurias sufridas por él i sus
comparieros en la costa de la Patagonia. Imprenta Cervantes. Santiago de Chile.

CANAS, Alejandro. 1911. Estudios de la lengua Veliche. En: IV Congreso Cientifico. Trabajos
de la I Seccion, Vol. X1, Universidad de Chile. Santiago de Chile.

CAVADA, Francisco. 1910. Apuntes para un vocabulario. Provincialismos de Chiloé. Punta
Arenas, Chile.

. 1914. Chiloé y los chilotes. Estudios de folklore y lingiiistica- de la
provincia de Chiloé. (Republica de Chile) acompariados de un vocabulario de chilotismos y

precedidos de una breve Reseria Historica del Archipiélago. Imprenta Universitaria. Santiago
de Chile.

FUNDACION SUPERACION POBREZA (FSP). 2018. Derivas insulares. Estudio regional
Los Lagos y Aysén. Apuntes etnograficos del mar interior de Chiloé.

LOAYZA, Carla 2017. Memorias textiles de la provincia de Palena: un patrimonio vivo de
costa y de cordillera. Imprenta Grafica Andina. Puerto Montt, Chile.

MALASPINA, Alejandro y BUSTAMANTE, José. 1885. Viaje politico-cientifico alrededor
del mundo por las Corbetas Descubierta y Atrevida al mando de los capitanes de navio [ ...]
desde 1789 a 1794. Madrid, Imprenta de la viuda e hijos de Abienzo.

NARANIJO, Javiera y MEKIS, Catalina. 2014. Telar Patagon. Una guia para principiantes.
Libros el Trueno. Pehuén Editores. Santiago de Chile.

MEGE, Pedro. 1990. Arte Textil Mapuche. Santiago de Chile, Museo Chileno de Arte
Precolombino.

PARKER, Phillip. 1839. Narrative of the surveying voyages of his Majesty’s Ships Adventure
and Beagle between the years 1826 and 1836: describring their examination of the southern
shores of the South America, and the Beagle's circumnavigation of the globe. En: Proceeding
of the first expedition, 1826-1830. Vol I. London: Henry Colburn.

PLATH, Oreste. 1973. Arte Tradicional de Chiloé, Museo de Arte Popular Americano. En:
Cuadernos de Divulgacion N° 3 (1-77). Publicacion de la Universidad de Chile, Facultad de
Bellas Artes, Santiago de Chile.



54 Memorias de una prenda femenina: el chal en la mujer de la Region de los Lagos

QUINTANA DE GARCIA, Eliana. 1977. Voces del archipiélago: (vocabulario chilote).
Editorial Simiente. Santiago de Chile.

RETAMAL, Alejandro. 2011. Memoria e Historia Local de Maullin. Una aproximacion desde
la tradicion oral. Chile.

TANGOL, Nicasio. 1976. Diccionario etimologico chilote. Editorial Nascimento. Santiago de
Chile.

VAN MEURS, Marijke. 2014. Conrad Martens en Chiloé, 1834. Editorial Museo Regional de
Ancud. Chile.

. 2016. Carl Alexander Simon en Chiloé, 1852. Editorial Museo
Regional de Ancud. Chile.

URBINA, Rodolfo. 2013. Gobierno y sociedad en Chiloé colonial. Ediciones Universitarias
de Valparaiso. Valparaiso.

VAN MEURS, Marijke y LOAYZA, Carla. 2016. Informe: Reconstruccion de la memoria textil
del archipiélago de Chiloé y de su area de influencia cultural (149-170). DIBAM (Direccion
de Bibliotecas, Archivos y Museos). Subdireccion de Investigacion. Fondo de Apoyo a la
Investigacion Patrimonial 2016.

VAZQUEZ DE ACUNA, Isidoro. 1960. Artesania Textil de Chiloé. Boletin Americanista 4,
49-61. Facultad de Filosofia y Letras. Universidad de Barcelona.

WEBER, Alfredo. 1903. Chiloé su estado actual. Su colonizacion. Su porvenir. Imprenta
Mejia, Nataniel 65. Santiago de Chile.



Carla Loayza Charad 55

Entrevistas

Maria Esterlina Almonacid Almonacid. Tejedora a telar. Entrevista realizada en junio de 2017.
Isla Maillen, comuna de Puerto Montt. Region de Los Lagos.

Maura Allamante Rumipillan. Tejedora a telar. Entrevista realizada en mayo de 2016. Localidad
de Peldehue, Isla Quehui, archipi¢lago de Chiloé. Region de los Lagos.

Veronica Cardenas Oyarzin. Tejedora a telar. Entrevista realizada en abril de 2016. Sector
Loyola, costa de la Comuna de Chaitén, Region de Los Lagos.

Nubia Colivoro Alvarado, Tejedora a telar. Entrevista realizada en febrero de 2016. Sector
Pelu, Isla Cailin, archipi¢lago de Chiloé, Region de Los Lagos.

Olga Mansilla Mansilla. Tejedora a telar. Entrevista realizada en marzo de 2016. Isla Tranqui,
archipi¢lago de Chiloé. Region de Los Lagos.

Maria Subiabre Alvarez. Tejedora a telar. Entrevista realizada en marzo de 2016. Isla Tranqui,
archipi¢lago de Chiloé. Region de Los Lagos.

Adriana Tureuna Tureuna. Tejedora a telar. Entrevista realizada en mayo de 2016. Comuna de
Quemchi, archipiélago de Chiloé. Region de Los Lagos.

Ivonne Villegas Villegas. Tejedora a telar. Entrevista realizada en abril de 2016. Sector Casa
de Pesca, costa de la Comuna de Chaitén. Region de Los Lagos.

Teresa del Carmen Villegas Villegas. Tejedora a telar. Entrevista realizada en abril de 2016.
Sector Chumeldén, costa de la Comuna de Chaitén. Region de Los Lagos.






Bernardette Terdan Castro 57

Influenciar en las maneras de vestir para representar
formalidad en la sociedad

Bernardette Teran Castro’

Resumen

Esta investigacion se desarrollé en la Escuela Militar de Ingenieria (EMI) de La Paz y
presenta la tendencia que se mantiene tanto en hijos como en padres cuando se clasifica y
acepta a los demas por su manera de vestir. Se encontr6 que los padres y la institucion marcan
codigos de vestimenta para que los hijos/estudiantes sean clasificados y aceptados por los otros
como responsables, respetuosos y con decoro. Frente a esta actitud los jovenes responden
validando e incorporando en si mismos dichos codigos, reconociendo lo que la sociedad
exige de ellos y que es necesario adaptarse para ser incluido. Asimismo, los estudiantes,
conscientes de esta realidad, perciben en los demas y admiten que en ellos mismos la ropa
no es una representacion cabal de las personas.

Palabras clave: Vestimenta, representacion, clasificacion, aceptacion y formalidad.

1. Introduccion

Este trabajo nace con la inquietud de
conocer si las percepciones sobre las formas de
vestir de las personas se mantienen aun y si son
determinantes para clasificarlas y/o aceptarlas.

Asimismo, se quiere establecer si el
entorno social inmediato del grupo de estudio
escogido influye en las maneras de vestir de
los jovenes, y consiguientemente, se busca
conocer si los sujetos de estudio, se expresan
realmente como son a partir de su vestimenta.

La investigacion se enfoca en los
estudiantes del séptimo al noveno semestre
de las carreras de Ingenieria Comercial ¢
Ingenieria Economica de la Escuela Militar
de Ingenieria (EMI) de la ciudad de La Paz,

aplicando encuestas y desarrollando un grupo
focal con uno de los cursos.

Y con la finalidad de identificar la influencia
de los padres en la manera de vestir de sus hijos
(estudiantes de la EMI) también se aplicé una
encuesta a los padres de familia.

Los estudiantes que conforman la muestra
de estudio en su mayoria tienen mas de 21 afios
y viven en diferentes zonas de las ciudades
de La Paz y El Alto, por lo que los resultados
obtenidos muestran una homogeneidad en las
percepciones de lugares geograficos distintos y
de un poder adquisitivo diferente. Considerando
que son mayores de edad, se entiende que
son capaces de decidir y obrar y que sus
percepciones sobre el vestido de los demas y
de ellos mismos expresan su madurez mental.

1 Licenciada en Administracién de Empresas de la Universidad Catolica Boliviana, estudiante de la carrera de Filosofia de la
Universidad Mayor de San Andrés (UMSA). Docente de la Escuela Militar de Ingenieria (EMI) y consultora independiente. Areas
de interés: el autoconocimiento. Correo electronico: bernnyt@gmail.com.
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Tomando en cuenta de que la EMI forma
parte del entorno inmediato de los sujetos
de estudio, se indaga en los estudiantes cual
es la influencia que tienen los uniformes y
las reglas establecidas sobre el vestido y
el cuerpo. Considerando que este grupo de
estudiantes cursa los Gltimos semestres de su
carrera, y que permanecieron en la institucion
por mas de tres afios, sus opiniones acerca de
los uniformes y las reglas provienen de una
experiencia vivencial consolidada.

La encuesta de 18 preguntas, todas con
respuestas cerradas, se aplico a 78 estudiantes.
El grupo focal, compuesto por estudiantes del
séptimo semestre de la carrera de Ingenieria
Comercial, se desarrolldé con la finalidad de
comprender a profundidad el pensamiento de
los estudiantes sobre la influencia que tienen
sus padres y la EMI en sus formas de vestir.
Finalmente, la encuesta aplicada a los padres
contenia 15 preguntas, de las cuales 2 tienen
respuestas abiertas y las demas son cerradas.

2. Desarrollo
2.1 Te clasifico, luego te acepto

En este apartado se pretende conocer
cuan presente estd en las percepciones del
grupo estudiado la tendencia a clasificar a las
personas por su apariencia y aceptarlas en un
determinado entorno social.

Por ejemplo, el vestido en la cultura
aymara ha sido y es un simbolo que clasifica
a las personas, desde el género, el estrato
social y la etnia.

(...) Tiwanaku en la que contingentes
mitimaes llegan hasta Chuquiawu,
formando un caleidoscopio multinacional,
complejo y estratificado de kanches,
lupakas,  kanas,  pakajes,  kollas,
chinchasuyos y kafiaris, que lucen
vestimentas que los distinguen a manera
de codigos étnicos, desde la nobleza
inca hasta los estratos mas populares,
diferenciando el que emplean hombres y
mujeres (Oporto, 2016: 95).

Del mismo modo, Georg Simmel en sus
estudios determina que el vestido que utilizan
las personas «particulariza a su portador, lo
hace identificable y clasificable» (Citado por
Vernik y Borisonik, 2016: 115).

En los encuestados se observa una
tendencia importante en la percepcion que
clasifica a las personas por su forma de vestir
(86 % de los estudiantes). Esta observacion
se refrendo en el grupo focal cuando los
estudiantes manifestaron que: «la primera
impresion es lo primero que impacta, si se
viste mejor es tomada mas en serio» (Lucero
Ibafiez, grupo focal, 2019).

Entonces, a una persona se la puede
clasificar por su vestimenta y aceptarla como
confiable y seria o contrariamente puede que
no se sienta aceptada en un grupo social si es
que su vestimenta, envoltura exterior, no es la
adecuada: «Sientes que estas mal vestida o mal
peinada, sientes que te miran, que no encajas»
(Daniela Miranda, grupo focal, 2019).

Paralelamente, el 75 % de los padres
encuestados considera que si se clasifica a las
personas por su forma de vestir.

Por lo tanto, se encuentra presente la
tendencia a clasificar por la forma de vestir,
luego tal clasificacion infiere en la aceptacion
o el rechazo social.

2.2 ;El mejor vestido tiene mds poder’?

Las caracteristicas del atuendo en diferentes
culturas originarias, como la aymara,
representan el poder que tiene el portador. En
el caso del mallku, por ejemplo, al asumir este
cargo en su comunidad «su potestad se extiende
desde el dominio econdémico de los recursos,
hasta todas las manifestaciones sociales. Es el
centro del poder en la comunidad» (Carrillo,
2015: 67). El poder otorgado al mallku se
expresa en su vestimenta que lo distingue y
diferencia del resto como autoridad, puesto

2 Se entiende por poder al hecho de poseer o tener algo, en
este caso, la ropa es un indicador de que el usuario posee:
autoridad, dinero o estatus social.
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que «también existen simbolos de autoridad
tradicional y originario (poncho, chicote y
sombrero entre otros) y sindicales (chicote)»
(Carrillo, 2015, 60).

Por otro lado, Simmel (citado por Vernik
y Borisonik, 2016) sefiala que el vestido
es parte de la expresion mercantilista de
mostrarse y establecer posesion de autoridad,
dinero y/o estatus social. Por consiguiente,
vestir con ciertas marcas, tipos de ropa o
adquirir otros objetos considerados de valor
por el entorno busca comunicar a los demas
la posesion de algo valioso.

. aumenta con la exclusividad, la que
es inherente a la posesion que se exhibe
de manera ofensiva y ostentosa: desde
los amantes onerosos, pasando por la
mansion y el vehiculo fanfarrén, hasta los
accesorios de moda o la cultura estética
(o lo que se considere como tal) dispuesta
para ser exhibida (Vernik y Borisonik,
2016: 113).

Elpoder del mallku se expresaen su atavioyy,
mas que ser una presuncion de individualidad,
demarca su responsabilidad de servicio y
cuidado de la comunidad. Esta consideracion
no se aplica al entorno estudiado, ya que mas
bien se enmarca en la explicacion simmeliana;
sin embargo, se debe resaltar que la vestimenta
como simbolo de representacion del poder
ha estado concebido entre los hombres desde
siempre y en diferentes culturas.

Considerando que una expresion de poder,
en este contexto urbano occidentalizado, es
la muestra de solvencia econdmica, se les
pregunt6 a los estudiantes y a sus padres si
la ropa que se usa representaba la situacion
economica de las personas. El 39% de los
estudiantes encuestados manifesté que la
ropa no determina la situacion econdmica de
las personas, 38 % contestd que no estaban
seguros y un 23% indicé que la ropa si es
un indicador de la situacion econdémica del
usuario. Al respecto, el 50% de los padres
encuestados manifestd que la ropa si es un
factor que muestra la situacion econémica de

las personas, el 8% contestd que no estaban
seguros y un 42 % marcé que la ropa no es un
indicador de la situaciéon econémica.

Es notable la cercania de los porcentajes
de los estudiantes y los padres que indica
que la ropa no es un factor para clasificar
cierto estatus econoémico de las personas; sin
embargo, existe un porcentaje de padres que
dobla al de los estudiantes y que manifiesta que
por laropa se puede adjudicar una determinada
situacion y/o poder econdémico.

Los aymaras evidentemente muestran
su jerarquia social y politica a través de su
ropa que es reconocida y respetada por su
comunidad, para ellos su vestimenta no es
una apariencia, es un reflejo real de lo que
efectivamente representa. Los padres y
estudiantes encuestados coinciden en que la
ropa no representa la situacion econémica de
los otros, tal aspecto concuerda con Simmel,
en tanto afirman que la forma de vestirse
busca representar en los otros un nivel de
estatus y satisfacer necesidades sociales de
reconocimiento, que no siempre representan
a uno mismo, sino que es una apariencia que
se muestra a los demas, ya que «los dictados
estéticos imperantes de forma arbitraria, se
hacen deseables segun directrices ligadas a una
necesidad social de status y no necesariamente
a un gusto estéticoy (Mellado, 2012: 94).

Desde estos resultados, se puede decir que
la apariencia no es determinate, ni es aceptada
totalmente como un factor para conceder cierto
poder, en este caso econémico, a las personas,
ya que «en todos los estratos socioecondmicos,
buena parte del ingreso se destina a la
obtencion de bienes de distincién simbolica
antes que a la satisfaccion de necesidades
basicas» (Brito y Ordoiiez, 2005: 3).

2.3 Mi ropa soy «yo»

Tanto estudiantes como padres sefialan
que la ropa es un factor perceptual para
clasificar y aceptar a las personas, pero ello
no significa que esa ropa represente el poder
de una persona. Complementando lo anterior,
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en este apartado, se busca determinar si las
personas creen que la ropa que se usa los
representa, en tanto sujetos que se expresan
libremente con su manera de vestir, o si
mas bien condicionan su apariencia para
presentar una imagen aceptable en algin
grupo social al que desean pertenecer o con
el que quieren identificarse.

Los estudios realizados en la ciudad de
El Alto explican que la autoexpresion esta
influenciada por el entorno social en el que
los jovenes se desenvuelven. Por la edad
de la muestra de estudio, se entiende que
la vestimenta se ve afectada por la moda
proveniente de Norteamérica y que es
transmitida por la radio y television.

En este ambito de consumo cultural, la
relacion con el grupo de pares, los amigos
y amigas juegan un rol clave entre los
jovenes altefios. En ella la expresion de
sentimientos cobra vida; en funcién de
los grupos de amigos cobra sentido el
peinado, la moda, los gestos y los modales.
Constituyen una fuente y recipiente de
distintos gustos (musica, vestuario, medios
de comunicacion de preferencia) (Guaygua
et al., 2000: 19).

Los jovenes altefios también adoptan
ciertos comportamientos para diferenciarse
de sus mayores, segun el género y el nivel
econdémico, por lo que expresarse tal cual
son no implicaria una personificacion
genuina, sino que seria mas bien una
demarcacion de preceptos sociales para
integrarse con sus pares.

Las necesidades definidas como las mas
urgentes por los jovenes altefios cumplen
funciones diferentes que en personas de
otra edad y porque el “sentido simboélico”
que se les asigna tiene diferente
connotacion. En este sentido, los jovenes
experimentan distintos estilos de vida,
segun la diferenciacion social marcada
por la distribucion del capital econdémico;
es decir, la socializacion trae aparejados
roles asignados por género y edad. Asi

las cosas, el consumo se presenta como la
gran opcion —quiza Unica— que tienen los
jovenes altefios de integrarse a la sociedad
(Guaygua, et al. 2000: 20).

El planteamiento de Guaygua et al. (2000)
puede replicarse con el analisis de Simmel,
ya que para este ultimo el mercantilismo
genera en el hombre la expresion de actitudes
que muestren su valor como persona, de
este modo se incorporaria en la sociedad la
adquisicion de elementos superficiales como
medios de aceptacion social, este es el caso de
la moda (Vernik y Borisonik, 2016: 109). Asi,
el mercantilismo incide en la juventud altena
y en la adopcidn de sus gustos y preferencias.

El «cémo una se ve o la veny, su envoltura
externa, apariencia, puede determinar el valor
de una persona, lo que no significa que las
personas se muestren tal como son, «hay un
acto de querer individualizarse al cambiar
de moda para diferenciarse y destacarse,
pero dicha diferenciaciéon es aparente y no
constituye un acto de ser original y uno
mismo» (Mellado, 2012: 93).

Los estudiantes y padres de la EMI
encuestados coinciden en que la ropa es solo
una apariencia exterior y no indica como es la
persona. El 57% de los estudiantes y el 58 %
de los padres manifestaron que la ropa no
representa a las personas. En contraste, el 34 %
de estudiantes y el 21 % de padres indicaron
que no estaban seguros de que la ropa sea un
indicador sobre como es una persona, es decir,
que no pueden afirmar que el vestido que
llevan sea un factor para establecer su esencia.

En el caso de los estudiantes, el 44 %
afirma que su forma de vestir si expresa lo
que son, mientras que el 41 % niega que
su vestido represente su esencia y el 15%
manifiesta no estar seguro. Entonces, el 56 %
de los estudiantes no expresa o no esta seguro
de expresarse tal como son a través de su
«envolturay; por lo tanto, se puede interpretar
que su vestimenta responde a un orden
social mas que a una expresion auténtica ¢
individual. Este aspecto se reflejo en el grupo
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focal, cuando los estudiantes manifestaron
que adoptan maneras de vestir para sobresalir,
verse mejor, exitosos 0 seguros, y que para
entrar en un circulo social se debe vestir de
una cierta forma.

2.4 Soy responsable y recto porque me visto
como mis papds

La familia constituye el mantenimiento y
reproduccion del orden social, que a su vez
marca la vision e interpretacion del mundo de
las nuevas generaciones.

Contrariamente a lo anterior, en la ciudad
de Cali (Colombia), un estudio hallé una
expresion fuerte de los jovenes, para mostrar
su desvinculacion con su entorno familiar y los
adultos a través de su cuerpo y la ropa.

A medida que los jovenes se van
independizando del grupo familiar
aumenta su filiacion al parche, y ello
va en relacion directa con el numero de
accesorios. El tener un peinado llamativo,
un tatuaje, parece ser un indicativo de
independencia del vinculo familiar, un
signo de autonomia. Buena parte de las
estrategias de integracion al grupo pasan
por el uso de estos signos distintivos. La
ropa y la apariencia resultan ser un recurso
de diferenciacion muy marcado respecto
de la sociedad adulta (Brito y Ordofiez,
2005: 3).

En la ciudad de El Alto, los padres son
autoritarios y exigen el respeto y obediencia
de sus hijos y, por tanto, tienen la potestad de
impedir o apoyar cualquier iniciativa de ellos.
Esto se refleja en la forma de vestir de los hijos,
por lo cual es posible que no se presenten
expresiones radicales en los jovenes, como
ocurre en Cali.

Los jovenes encuestados afirman que
ellos eligen su ropa, pero generalmente la
compran sus padres.... Los padres tienen
la posibilidad de controlar estas compras y
aunque el joven no esté¢ de acuerdo, tiene
que aceptarlo (Guaygua, et al. 2000: 37).

Los padres altefios buscan que sus hijos
(as) estén bien vestidos para ser bien vistos
por su entorno, por tanto, no permiten que
el uso de cierta vestimenta derive en juicios
que vayan en contra de los buenos conceptos
que buscan reflejar en sus hijos. Entonces, la
influencia de los padres en la ropa de sus hijos
jovenes es fuerte, aunque el estudio sefala
que a medida que los hijos se independizan
econdmicamente son libres de vestir.

Los padres pueden imponer sus gustos,
que tal vez estan estrechamente vinculados
con lo econdmico, pero la nueva situacion
del hijo hace que el padre se esfuerce para
que su hijo se vista bien y pueda ascender
socialmente. Las nuevas condiciones en
la ciudad hacen que el hijo demuestre la
necesidad de vestirse como sus amigos,
porque un hijo mal vestido puede generar
criticas de parte de los familiares... El
hijo tiene que ir bien vestido sino “les
va a hacer quedar mal” (Guaygua, et al.
2000: 37).

Coincidentemente, se indago si los padres
siempre estuvieron de acuerdo con la forma
de vestir de sus hijos, a lo cual el 75 % de los
encuestados sefiald que si y un 25 % que no
siempre dejaron que sus hijos se vistan como
ellos querian, por las siguientes razones: 1)
deben mostrar formalidad®, ii) puede influir
de manera negativa, iii) no estan de acuerdo
con alguna ropa, iv) les dan lineamientos y
V) compran su ropa.

De acuerdo a lo anterior, los padres
limitan a sus hijos en su gusto por la ropa
para que a través de ella expresen rectitud
o responsabilidad ante los demas, de esto
también se puede establecer que si no se
visten de cierta manera «puede influir en los
jovenes de manera negativay, es decir, que
no sean responsables o rectos, por esta razon,
les dan lineamientos y/o compran su ropa.
Estos aspectos coinciden con los estudios en
la ciudad de El Alto, donde los padres buscan
que sus hijos den una buena impresion a

3 La formalidad se considerard como significado de
rectitud, seriedad, sensatez, requisito o responsabilidad.
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su entorno. Esta practica concuerda con el
planteamiento de Simmel sobre la apariencia
como una puerta de clasificacion y aceptacion
en la sociedad, tomando en cuenta que la
formalidad es un aspecto positivo que genera
la aprobacion y una clasificacion positiva.

Por otro lado, las razones de los padres
que dejan vestir a sus hijos como quieren
son: 1) son libres de decidir su vida y tomar
decisiones, son duefios de elegir, ii) si no
se visten de manera inadecuada, si son
recatados, iii) si no hay sefiales negativas, iv)
tienen principios y V) sus gustos se acercan
al de sus padres.

Si bien los padres encuestados afirman
que dan libertad a sus hijos para expresarse y
manifestarse como son, predominan los padres
que los dejan vestirse «como quieren» siempre
y cuando sea adecuado y recatado*. Estos
aspectos también pueden relacionarse con los
«principios» que tienen los hijos (as), es decir,
que sus principios no los dejaran vestirse de
manera informal ni indecorosa; tampoco se
vestiran inadecuadamente porque «se parecen
a sus papas», es decir, que estan bien vestidos,
porque se visten igual a sus padres.

De esta manera, los padres tienen marcada
fuertemente la percepcion de que se debe vestir
de cierta manera para ser vistos positivamente
por la sociedad. Esta percepcion la trasmiten
a sus hijos(as) y seguramente estos haran lo
mismo con sus descendientes.

En el grupo focal, las estudiantes
manifestaron que desde nifias las mamas
les inculcaron a no ir destapadas, o sea, no
mucho escote, no minifaldas o shorts «para
que no las vean raro». Al respecto, Micaela
indico que ella se vestia con ropa ancha
y buzos porque cuando se ponia short o
mallas «la veian feo», esto marco su forma
de ser. Pero, ahora, ella con mas de 21 afios y
como madre valida las palabras de su mama
sosteniendo que: «La forma como uno se

4 Se considera adecuada cuando no es informal y recatada
cuando se expresa pudor, decoro, virtud, honra, compostura,
decencia y/o moderacion.

viste inspira respeto, nos forman el mismo
valor de andar formal y recatado» (Micaela
Muiioz, grupo focal, 2019).

Los padres a través de sugerencias
incorporan paulatinamente en sus hijos ideas
para usar un determinado tipo de ropa que
exprese formalidad, «comprate un saquito
(te dicen) ... poco a poco te van influyendo»
(Katherine Mamani, grupo focal, 2019).

Igualmente se encontrd que los estudiantes
incorporan acepciones que validan a los padres
como sus guias para tener un comportamiento
aceptable socialmente, lo que implica
direccionamientos en las formas de vestir.
«Depende como te han educado en la casa para
ser mas asequible, por ejemplo, ir a comprar
la ropa, te incentivan para eso (vestir formal)»
(Lucero Ibafiez, grupo focal, 2019).

2.5 El sello de la Escuela Militar de
Ingenieria

La EMI es una universidad, creada en sus
inicios con la finalidad de formar al personal
militar de las Fuerzas Armadas del pais en otras
areas de conocimiento con el fin de fortalecer
su actuar a nivel nacional. Con el paso del
tiempo, la EMI abri6 sus puertas a la sociedad
civil, formando hombres y mujeres bachilleres
en diferentes ramas de la ingenieria.

Los graduados de la EMI obtienen al mismo
tiempo el titulo de Subtenientes de reserva, por
ello en el transcurso de sus estudios reciben
formacion en materia militar.

Lainstitucion tiene entre sus particularidades
el uso obligatorio de tres uniformes: de
asistencia’, multicam® y buzo deportivo’.

5 El uniforme de asistencia se usa los dias lunes y los dias
correspondientes a los exdmenes, y consiste en un saco azul,
pantalon o falda ploma, camisa blanca, corbata y zapatos negros.
6 El uniforme multicam o de campafia se usa un dia especifico
a la semana y los dias que corresponden a materia e instruccion
militar. Este uniforme consta de un saco, pantalon, botas y quepi.
7 El buzo deportivo se usa un dia especifico de la semana
y debe estar complementado con una polera y zapatillas
deportivas blancas.
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Figura 1. Estudiantes de la EMI con uniformes
multicam. Fuente: Pagina oficial de Facebook de la
EMI (2019).

Toda vez que estos uniformes constituyen
una parte de la formacion en la EMI se quiso
conocer qué significa para los estudiantes
portar los uniformes de asistencia y de
campafia. En el siguiente cuadro se presentan
los resultados obtenidos.

Cuadro 1. Percepcion de los estudiantes al
usar los uniformes de la EMI

Figura 2. Estudiantes de la EMI con uniformes de
asistencia. Fuente: Pagina oficial de Facebook de la
EMI (2019).

En el Cuadro 1 se puede observar que
el porcentaje de las apreciaciones de los
estudiantes sobre el uso de uniformes son casi
similares, no existe grandes variaciones entre
cuatro de las cinco opciones, excepto en el
inciso d) que presenta un porcentaje mas bajo,
de lo que se interpreta que la mayoria de los
jovenes al usar los uniformes se diferencia y
no se ve como los demas.

Uniforme de asistencia de la EMI Uniforme multicam de la EMI
Opciones Respuestas Opciones Respuestas

a) Me diferencia de los (as) 28,07 % a) Me diferencia de los (as) 28,70%
demas jovenes de mi edad. demas jovenes de mi edad.
b) Inspira respeto. 21,93% b) Inspira poder y fuerza. 20,87%
¢) Me concede estatus, 14,91% ¢) Me concede estatus, 19,13%
pertenencia a un grupo pertenencia a un grupo
selecto. selecto.
d) Me veo como uno (a) 4,39% d) Me veo como un (a) 7,83%
mas. soldado comtn.
¢) El uniforme no me 30,70% e) El uniforme no me define. 23,48%
define.

Fuente: Elaboracion propia con base en las
encuestas realizadas a los estudiantes de la EMI de
las carreras de Ingenieria Comercial e Ingenieria
Economica de séptimo a noveno semestre (2019).

Los estudiantes manifiestan que el uso
de ambos uniformes inspira respeto, poder y
fuerza en los otros, concediéndoles una imagen
de estatus; aunque, los porcentajes alcanzados
en cada opciéon no son contundentes o
representativos para afirmar que el uso de los
uniformes es un factor de gran incidencia que
influya en la forma en la que los estudiantes
quieren mostrarse a la sociedad.
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El porcentaje de la opcion e) el uniforme
no me define tampoco presenta variaciones
notables con las otras opciones, ni una
tendencia mayoritaria, entonces se entiende
que los uniformes se usan solo para cumplir
con las normas.

Complementariamente, se pregunt6 a los
estudiantes si cambiaron su manera de vestir
desde que ingresaron a la EMI, el 54 % de los
encuestados neg6 tal situacion, en contraste
el restante 46 % respondi6é que si cambio
su forma de vestir. La diferencia de los
porcentajes no tiene una alta variacion, aun
asi, los porcentajes muestran que la institucion
si influye en los cambios de habito, dicha
influencia se expreso en el grupo focal cuando
los estudiantes indicaron que los uniformes
con el paso del tiempo se interiorizan en su
diario vivir, como expresa Alvaro Quispe:
«que al salir de [la] EMI uno es libre de vestirse
como quiere, pero eso de la formalidad ya se
vuelve normal, mas conservadory.

Para los estudiantes el uso de los uniformes
y otras reglas de vestido de la EMI significan
un entrenamiento para el futuro mundo laboral
al que perteneceran algun dia, ya que «tienen
marcado la forma de vestir» (Alvaro Quispe),
esto les impulsa a vestirse formalmente, verse
respetuosos y decentes.

«Comportarse como una sefiorita, tal
vez» (lo que puede significar el uso de
los uniformes) (Ariana Tancara, grupo
focal, 2019).

«Exige formalidad, respeto y tener buen
comportamiento» (Andrea Percal, grupo
focal, 2019).

«Todo esto cambia nuestra forma de
vestir, por ejemplo, yo ya no puedo tener
el cabello largo, me acostumbré a que
esté corto» (Carlos Huayllucu, grupo
focal, 2019).

«La carrera exige (vestir formalmente)»
(Katherine Mamani, grupo focal, 2019).

«El uniforme de asistencia es un
entrenamiento para el futuro, asi
cuando trabajemos no nos sera dificil
acostumbrarnos al traje y la corbata.
Nos preparan a adaptarnos a las reglas
que se imponen» (Alvaro Quispe, grupo
focal, 2019).

«La EMI tiene una politica buena,
viendo desde otro punto, nos amolda a
la vida real» (Carlos Huayllucu, grupo
focal, 2019).

Las reglas establecidas acerca de la
vestimenta y el cuerpo en la EMI tienden a
desarrollar en los estudiantes la incorporacion
de habitos de la moda europea-discreta, como
se explica en la revista Polis (2005) donde se
describen las practicas de distincion social
entre los jovenes de la ciudad de Cali. En
contraposicion, los accesorios llamativos,
los tatuajes, los tenis, los pantalones anchos,
las gorras, los peinados extravagantes o los
cabellos tefiidos son caracteristicas de los
jovenes de estratos bajos.

La EMI con los habitos de vestido y
cuerpo impulsa la adopcién de una moda
discreta y elegante en sus estudiantes, esta
moda en el estudio de Cali identifica a los
jovenes de estratos altos, de esta manera
la institucion influye en los jovenes para
que puedan mostrar a la sociedad una
imagen de formalidad. La formalidad que,
de acuerdo a lo expresado por los padres,
significa que sus hijos se vean responsables,
rectos, sobrios y decentes. Esta imagen de
formalidad esta validada e incorporada en
los estudiantes de la EMI. Asimismo, esta
vision coincide con lo expresado por los
padres de los jovenes altefios.
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3. Conclusiones

Los jovenes perciben que existe una
mayor tendencia a clasificar a las personas
por su forma de vestir, aunque es menor la
percepcion de que sean rechazados dentro
de un grupo social. Este aspecto se muestra
inverso en los padres, puesto que ellos no
creen que se alcance a clasificar a primera
vista, pero si entienden que el vestido incide
en la aceptacion y la clasificacion positiva,
es decir, en los términos de responsabilidad,
rectitud y decoro.

Consecuentemente, los padres buscan
que sus hijos expresen a partir de su ropa
determinada imagen que los catalogue
dentro de un grupo social «bien visto», ya
sea prohibiéndoles cierto tipo de ropa o
dejando que se vistan como «quieran», pero
bajo ciertos lineamientos que demuestren
responsabilidad, rectitud y decoro.

Estudiantes y padres no creen que el
vestido sea un factor para representar poder
(posesion de dinero, en este caso), por lo
que la apariencia externa no determina que
alguien pueda ser adjudicado a un nivel
econdémico, social o politico. Por tanto,
se observa que ya no se es tan ingenuo en
catalogar o asignar ciertas «virtudes» a una
persona por su manera de vestir.

En este sentido, los estudiantes y padres
coinciden en establecer que el vestido que
uno lleva es la expresion real de su portador.
Entonces, la envoltura exterior es una mascara
y no una presentacion real de una persona.
Asimismo, los estudiantes no creen que ellos
se expresen tal cual son con su vestimenta,
por ende, su apariencia puede estar mas
condicionada por su entorno.

Los uniformes de la EMI los diferencian de
los demas, aunque no son para los estudiantes
elementos que representen significaciones
mayores a ellos mismos. En general, se observa
que los uniformes de la EMI y las reglas sobre
la vestimenta han modificado las formas de
vestir de los estudiantes, quienes validaron e
incorporaron la acepcion de que a partir de su
ropa deben expresar responsabilidad, respeto
y decoro, y que este es un aspecto mas que los
entrena para la vida real.

Finalmente, se debe apuntar que la EMI,
los estudiantes y los padres coinciden en
que la apariencia expresada en el vestido
manifiesta un concepto por el cual se clasifica
y acepta a las personas, por tanto, consideran
que se debe mostrar una imagen de respeto,
responsabilidad, rectitud, sobriedad y decoro.
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Expresiones de género a través del cuerpo
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El cuerpo como soporte de ideologias, simbolos
y representaciones

Maria Teresa Adriazola Guillén’

Resumen

El cuerpo entendido como medio de representacion se remonta al mismo origen de la
humanidad. Los primeros grupos organizados socialmente crearon metaforas y categorias para
diferenciar los cuerpos, asi establecieron que el cuerpo de las mujeres y sus funciones estaban
vinculados a la fertilidad, en tanto, que el cuerpo de los hombres se relacionaba con la caceria.

De larga data, también, es el uso de simbolos —productos de los sistemas de dominacién—que
apelan a la unidad cuerpo-género que se constituye en instrumento de difusion y representacion.
Para entender estos simbolos, en este articulo?, se plantea la lectura de dos expresiones artisticas

de distintos periodos que ilustran las construcciones del sistema de dominacion.

Palabras clave: Cuerpo, género, representacion, ideologias y simbolos.

1. Introduccion

En este articulo se intenta comprender la
funcioén del cuerpo como soporte de ideologias,
simbolos y representaciones, en su entorno
contextual y temporal, desde esta perspectiva el
cuerpo es un actor marcado socioculturalmente
por el género, bajo estructuras establecidas que
sacralizan la unidad cuerpo-género.

En contraposicion, también, se expone
como el cuerpo se constituye en un medio
idoneo para confrontar y desmantelar las
construcciones mentales imperantes, a pesar
de las imposiciones culturales hegemonicas
que se traducen en imaginarios y codigos
de comportamiento.

El cuerpo y género, en tanto medios
de expresion artistica (el concepto solo de
artistico es limitado), relatan en este articulo
dos historias: la primera corresponde al retrato
de La Nifia, una obra anonima del siglo XIX
(Figura 1) y la segunda es la instalacion
contemporanea Sudaca del artista boliviano
Andrés Mallo (Figura 3).

Las dos historias comparten una
caracteristica: su creacion obedecid a
una cadena de hechos historicos, factores
e ideologias que marcan el cardcter de
ciertos grupos de la sociedad. En este
articulo se analizaran estos elementos,
mediante la lectura de los codigos y las
representaciones simbolicas.

1 La autora es Licenciada en Historia por la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA) y Técnica Conservadora y Restauradora
del Museo Nacional de Arte. Areas de interés: conservacion de patrimonio e historia sociocultural. Correo electrénico: teresa.
adriazola@gmail.com.

2 Este articulo es parte de la tesis «La Nifia del siglo XIX: El objeto cultural como documento de andlisis y testimonio historicoy,
presentada para optar a la Licenciatura en Historia. Este estudio fue publicado por el Instituto de Investigaciones Historicas el
afio 2012.
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Consecuentemente, en el analisis sobresale
el rol de los creadores, el pintor de La Nifia
y el artista Andrés Mallo, ya que ellos actian
como testigos de los hechos de su época y
como actores de su propia vivencia, ademas
de la existencia de una conducta social que
acompafd su proceso creador, en el que
incluyeron su punto de vista.

2. La Nifia del siglo XIX como soporte de
construcciones colectivas

El retrato de La Niria fue adquirido hace
tres décadas en un anticuario de la ciudad de
Sucre, no tiene la identidad de la retratada
ni la firma del pintor. Durante el siglo XIX
en Charcas se pintaron varios retratos con
idénticas caracteristicas (Adriazola, 2012). La
Niria probablemente fue pintada en la misma
ciudad de La Plata, actual Sucre, que en el siglo
XIX llegé a constituirse en una de las ciudades
mas importantes, después de Lima, sobre
todo por su cercania con las minas de plata
de Potosi. En estas circunstancias, el poder
local demandaba este tipo de retratos como
una practica social para expresar su estatus.

Figura 1. La Nifia, retrato anénimo del siglo XIX.
Oleo/lienzo. Fuente: Coleccion particular.

La lectura del texto iconografico de La
Niria considera la forma y el contenido que
componen a la imagen, mediante ellos se
accede a los valores narrativos y los datos
historicos —época, género, edad, rasgos
étnicos, posicion social, atuendo y postura—y
a los elementos simbolicos —paloma, vestido,
joya y flores en el cabello—. Tanto los datos
histéricos como los valores narrativos y
simbolicos concurren para demostrar el sitio
que la sociedad le asigno a la nifia retratada
en el siglo XIX.

La interpretacion del texto iconografico
también identifica los moviles ideoldgicos que
responden a una estructura social, puesto que
detras de la retratada se encuentran codigos
propios de la politica, el oficialismo e incluso
un enfoque institucional como la propaganda.

En la misma linea, el montaje preparado
con el cuerpo y género del personaje es en
simultaneo un producto y un constructor de
ideas y mentalidades, toda vez que existe
una retroalimentacion entre lo producido en
el pasado y lo que se elabora en el presente,
de aqui su vinculo con el imaginario social.
Al respecto, Le Goff (1961: 238) asigna a las
imagenes una gran importancia dentro de la
memoria colectiva.

Consecuentemente, este retrato, en
tanto objetivo ideologico, responde a
determinados grupos sociales y cumple
con una funcidn social, es decir, es una
composicion preconstruida. A partir de este
concepto se analizara cada elemento de la
composicion, extrayendo sus contenidos
historicos y simbdlicos, para entender el
contexto sociocultural del personaje.

2.1 Elementos simbdlicos en la iconografia
de La Nifia

Los atributos que identifican a la retratada,
de manera individual y colectiva, se entienden
como parte de una estructura social y mental.
Si bien los atributos son objetos de algin
episodio de la vida del personaje, en este caso,
expresan ideas convencionales entendidas por
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ciertos circulos, es decir, que fueron leidas y
comprendidas porque la representacion y la
misma composicion formaban parte de un
imaginario social que compartian.

2.1.1 Género

El género esta ligado a la relevancia de
pertenencia al grupo social, una mujer y
espaflola, define una trayectoria, ser mujer
e india define otra (Rabell, 1996: 13).

La definicion de Cecilia Rabell expone
dos componentes que pesaron en la vida de
las mujeres de la region desde la Colonia: el
género y el origen étnico, elementos que ain
en las nuevas republicas continuaron vigentes.

Figura 2. Retrato de Dofia Maria Joaquina Costa y
Gandarias. Pintado por José¢ Gil de Castro en 1817.
Oleo/tela. Fuente: Museo Nacional de Arte.

Un ejemplo de la construccion histdrica del
género —comprendida como la prolongacion
del poder de los padres, esposos y amantes—
se encuentra en el retrato de dofia Maria
Joaquina Costa y Gandarias (Figura 2), una
dama potosina que recibi6 al Libertador Simén
Bolivar cuando este arribé a la ciudad de Potosi,
el 4 de octubre de 1825. El retrato de esta dama
potosina, elegantemente ataviada, con rosas

en el cabello y joyas preciosas (elementos
intencionalmente pintados), demuestra la
elevada condicion social y economica del
poder masculino que se extendio a su retrato.

2.1.2 Origen étnico

La nifia del retrato tiene la tez blanca y
rasgos espafloles. En cuanto al origen étnico, la
historiadora Maria Luisa Soux manifiesta que,
desde la llegada de los espafioles al continente
americano, la jerarquia y el poder de las élites
tuvo dos componentes: el origen étnico y
el geografico (2008: 26). El rasgo étnico se
arrastro prejuiciosamente en desmedro de
otros grupos de la sociedad que no compartian
los mismos privilegios y persisti6 como un
«derecho» mas, durante los siglos XIX y XX.

Asimismo, la historiadora Marta Irurozqui
(1994) sefiala la importancia del componente
étnico y su influencia en la conformacion de
los grupos de poder de la region:

...cuando se habla de ‘¢lite’ se hace
referencia a un grupo social que, a
pesar de su heterogeneidad, posee una
herencia corporativa que proporciona
a sus miembros una fuerte cohesion
social y psicologica... quienes lo
conforman se apoyan entre si para
lograr objetivos comunes con relacion
al poder. Esto les proporciona una
conciencia de identidad que se define
por el origen étnico y los valores
selectos (1994:13).

2.1.3 Representacion de la edad

Aunque no se puede determinar la edad
de la nifia, esta podria oscilar entre los
seis y los diez afios. Una particularidad
de los retratos decimononicos de nifios y
adolescentes es que los pintores «agrandaban
0 acrecentaban» a los personajes para
aparentar una mayoria de edad. En el retrato
de La Nifia un elemento de «agrandamiento»
es la desproporcionada dimension de la joya
que luce en el cuello y que, aparentemente,
seria inapropiada para su edad.
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El historiador de arte mexicano del
siglo XIX Justino Fernandez explica este
intencional agrandamiento:«(...) las actitudes
son formales y estiradas, como son los
trajes, podrian tomarse por adolescentes a
estos niflos de 6 o 7 afios, vestidos como
hombrecitos, y la nifia de s6lo cuatro afios
podria pasar por una sefiorita, el caracter esta
intencionalmente falseado, quiza por gusto de
los padres» (1993: 107).

Los rasgos desdefosos hacia la nifiez,
sumados a la superioridad patriarcal, podrian
ser el origen de esta practica que se prolong6
hasta bien entrado el siglo XIX. Si bien es
cierto que las etapas historicas de los paises
europeos no son las mismas por las que
transitaron las naciones americanas que se
estaban conformando, muchas tradiciones,
habitos y costumbres fueron transmitidos en
el proceso de colonizacion. El menosprecio y
la actitud paternalista hacia la mujer, el nifio
y el indigena se arraigaron en la mentalidad
decimonoénica y en el comportamiento
masculino de los grupos de poder de las
nuevas naciones americanas.

A pesar de que los artistas tuvieron
independencia de los dictamenes académicos,
la indefinicion fisonomica, que caracteriza a
la edad bioldgica de nifios y nifas, al parecer
se extendio desde las metropolis europeas y
se plasmaron en sus creaciones en América.

2.1.4 Alhaja

La infanta del retrato luce una gargantilla
de filigrana de plata, el detalle que mas 1lama
la atencion de esta joya es su desproporcion,
mas en una nifla de corta edad, sin duda la
intencion fue representarla como una joven o
como una mujer adulta.

Una particularidad de la representacion
femenina con profusion de joyas es su
equivalenciaalos galardones, condecoraciones
y medallas en los retratos de libertadores,
personajes ilustres y caudillos de turno de
las naciones americanas. Cabe aclarar que
las joyas fueron uno de los recursos de los

que las mujeres podian disponer libremente,
de manera que eran muy apreciadas no solo
por su valor econdmico.

Por ejemplo, las mujeres de las clases altas
de la ciudad de La Paz, segln la historiadora
Maria Luisa Soux, compartian el gusto por
lucir joyas y por ello eran consideradas
frivolas, no obstante, su importancia obedecia
a otros motivos: «Una forma diferente de
relacidon econdémica fue la relacionada con las
joyas y las alhajas, en un caso como parte de
su albaceazgo y en el otro por el empefio de
las mismasy» (Soux, 2008: 149).

2.1.5 Atuendo

Otro cddigo en el retrato es el atuendo,
en este caso el vestido confeccionado con
terciopelo negro y adornado con ribetes
rojos, es sobrio, elegante ¢ indica jerarquia.
Puesto que, este tipo de retratos tenia
por fin representar el estatus, la nifia fue
cuidadosamente ataviada para demostrar el
nivel social al que pertenecia. Es posible
que ella no vistiera habitualmente de esta
manera, entonces, al igual que una modelo,
fue preparada para comunicar y representar.

La historiadora Eugenia Bridikhina (2007)
explica la importancia de la vestimenta para
el reconocimiento social durante la Colonia:

La vestimenta manifestaba la conformidad
entre el ser y representar, pues la excelencia
y el prestigio de las élites tenian que ser
demostradas a través de manifestaciones
exteriores de riqueza. A través del vestido
y, sobre todo los accesorios decorativos
que lo acompafian, se establecia el primer
grado de reconocimiento social. Su uso,
segun pautas culturales, permite definir
formas de personalidad, estilos de vida,
disponibilidad personal, situacién social
de cada individuo. Si bien la ropa cumple
un papel formal, se sirve como medio de
comunicacion no verbal muy eficaz entre
los miembros de la sociedad (2007: 157).
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2.1.6 Guirnalda de flores en el cabello

En el retrato de La Nifia se observa
una guirnalda de flores en su cabello. Las
representaciones florales, segin la historia
del arte, contienen propiedades religiosas
y profanas, porque al igual que las flores la
vanidad (vanitas) esta relacionada con la vida
pasajera, eventual y efimera, por ejemplo,
los bodegones que exhiben la belleza floral
comunican un mensaje de reflexion moral:
«la vanidad de vanidades, todo es vanidady,
por ello, la composicion no es exclusivamente
estética o decorativa.

En Europa, entre el siglo XV y XVIII, se
pintaron varios retratos femeninos, en ellos
las modelos lucen y sostienen una o varias
flores como atributos que comunicaban su
prestigio, esta tradicion se extendid hasta
América. Entonces, las flores, al igual que las
joyas, como ornamento de la cabellera, son una
tradicion estética para representar prestigio.

Otro elemento es el color, en el retrato de
La Nifia el uso de una guirnalda de florecillas
blancas indica pureza y humildad, atributos de
la Virgen Inmaculada.

2.1.7 El peso de la estructura religiosa

En La Nifia también estan presentes
elementos de las convenciones y el imaginario
social relacionados con la moral, la pureza
y la inocencia, que se expresan en codigos
religiosos como la paloma que la infanta
sostiene en una mano, y que biblicamente es
un ave dulce y afectuosa, pero incauta.

En la retratistica, el objeto portado por
el personaje adquiere la cualidad de atributo
personal, en este caso la nifia sostiene una
tortola en la mano derecha para representar una
virtud. La iconografia cristiana y la tradicion
otorgan a la paloma diferentes significados:

* Pureza, de los nifios que sostienen
a la paloma y a sus tortolos, o a su
proximidad con ellas.

Mansedumbre, simbolo otorgado por
la cultura clasica grecorromana y el
cristianismo.

* Fidelidad conyugal.
* Resurreccion, después de la muerte.

» El alma de nifias martires. «Eulalia,
virgen y martir de Mérida. De doce
afios al expirar su cuerpo es cubierto
por una espesa nevada, su alma se
eleva al cielo en forma de paloma»
(Schenone, 1992: 308).

* Simbolo de la pasion y de la paz.
2.1.8 Postura y actitud

La virtud en el siglo XIX fue una cualidad
ético-moral que se representd sobre todo
en la actitud y postura de las mujeres,
ya sean esposas, prometidas, cortesanas,
etc. Mediante la representacion de estos
elementos se buscaba definir y figurar al sexo
femenino socioculturalmente.

En el género de la retratistica hay
varios simbolos que expresan actitudes
ético-morales, uno de ellos es la postura
que ilustra la actitud del retratado con
determinadas concepciones de la «virtud»,
siempre de acuerdo al estrato social del
personaje. En este caso, la postura y actitud
de La Nifia responden a una composicion
convencional, junto a una combinaciéon de
formalidad e ingenuidad.

2.2 La Nifia encarnacion del discurso
ideologico de su tiempo y esfera social

El contexto sociocultural del retrato
de La Nina indica la vigencia de un
sistema de desigualdades juridicas, de
educacion diferenciada y de sometimiento
a un régimen patriarcal, matrimonial y
religioso, cuyas condiciones se reflejaban
en la vida familiar, cotidiana y doméstica
de la mujer decimondnica.
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Entonces, nacer mujer y ser integrante de
una «familia tradicional», en el siglo XIX,
en las nuevas naciones latinoamericanas,
implicaba limitaciones educativas y ninguna
aspiracion a una profesion, y a futuro elegir
entre las dos unicas opciones de la época: el
matrimonio concertado o el convento.

La docilidad que la sociedad imponia a las
mujeres se refleja en cada uno de los elementos
que compone el retrato. Los atributos —que
para este articulo son codigos legibles—
manifiestan episodios de la vida del personaje
y ademas expresan las ideas convencionales
que conformaron el imaginario social. En
suma, la infanta retratada es una modelo de la
ideologia del siglo XIX.

3. Sudaca, una instalacion contemporanea
de Andrés Mallo

El mandato de las estructuras sociales
en cuanto a la representacion de género
establece normas que originan estereotipos
que marcan desigualdades y discriminacion.
Esta construccion social sitiia a los cuerpos
femeninos y masculinos de manera ideal,
asignandoles valores que se expresan en
comportamientos que responden a las normas
del rol binario de mujer o varon.

El surgimiento de diversas formas de
entender la sexualidad y el sexo en el mundo
occidental, desde la década de 1960, puso en
duda algunos parametros de las estructuras
sociales y planteé otras alternativas, por
ejemplo, el que las mujeres ya no son sujetos
para la procreacion ineludible y no tienen el
deber de complacer a su entorno asumiendo
el rol de la mujer perfecta; asimismo, se
cuestion6 las funciones impuestas a los
varones, representados por lo general en una
imagen potente, como uno de los rasgos mas
significativos de la masculinidad.

Entre 1970 y 1980, las diversas minorias
acalladas durante mucho tiempo reivindicaron
sus derechos ante los gobiernos y sus sistemas
de gobernabilidad. En este periodo, los
movimientos LGTBI (lesbianas, gais,

bisexuales y transgénero) se hicieron visibles
ante sus sociedades, a través de acciones en las
que la unidad cuerpo-género fue el medio para
expresar y representar. Es importante sefialar
que estas acciones estuvieron estrechamente
vinculadas al arte, la politica y las culturas.

Es asi que la instalacion Sudaca (2019), a
diferencia del retrato de La Nina, no apela a
un soporte fisico para plasmar una propuesta
artistica, mas bien se asienta en un despliegue
de objetos fuertes e inquietantes. Sudaca con
sus objetos de alto contenido simbdlico desafia
a los estamentos sociales que permanecen bajo
un régimen patriarcal y que se niegan a «ver»
a las colectividades LGTBI. En palabras del
artista este proyecto plantea nuevas miradas:

.... un proyecto en instalacion, video-arte,
fotografias y conversatorios que pretende
visibilizar y revisar desde la historia,
con una mirada contemporanea, a las
poblaciones LGBTI, en una busqueda
de wuna propuesta del cuerpo, con
relacion a una mirada politica y cultural
especificamente de Bolivia, en América
Latina, y que propone nuevas miradas
desde los derechos, credo y sus actuaciones
de género (Mallo, 2019).
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Figura 3. Andrés Mallo en una visita guiada de la

instalacion artistica Sudaca. Foto: Maria Teresa Adriazola.

Asimismo, Sudaca manifiesta una denuncia
politica que apela a la sociedad para que esta
escuche las reivindicaciones de derechos de la
poblacion LGBTI.
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3.1 Elementos simbdolicos
3.1.1 La violencia

En la instalacion, la violencia esta asociada
al repudio hacia la construccién de una
identidad que se expresa en el derecho a
travestir el cuerpo, como una accion de libertad
que rechaza las construcciones dictadas por las
hegemonias sociales.

Los objetos exhibidos en Sudaca
responden a un planteamiento simbdlico que
interpela el estereotipo de la mujer ideal, en
consecuencia, el cuerpo como simbolo social
es importante porque mediante ¢l se puede
interactuar con el entorno, es decir, que es un
actor social en interrelacion. Por esta razon,
el artista incluyo la imagen perturbadora
de un cuerpo femenino aprisionado por
vendajes y clavado con jeringas, y asi
muestra los dolorosos tratamientos y
recursos a los que travestis y mujeres se
someten para alcanzar los parametros
impuestos por los sistemas hegemonicos y
que se refuerzan significativamente por la
publicidad y el comercio.

3.1.2 La sexualidad

La instalacion también incluye una serie
fotografica de Andrés Mallo luciendo diferentes
indumentarias de chola. El galanamente
ataviado demuestra el disfrute de la libertad de
travestirse en «una mujer de polleray.

El cabello de la mujer de pollera representa
su sensualidad, pero también el poder de
relacion con su imagen, feminidad y
conexiodn sensorial con la tierra, es cabello
que debe disponerse en un peinado que
consiste en dos trenzas de tres mechones
cada una, que parten de la nuca y concluyen
en la espalda. Las trenzas se sujetan con el
tejido de la ¢ 'ullma a la altura de la cintura.
Representa las trenzas de la mujer de
pollera con los flecos que se utilizan en el
armado de la manta y relacionado con el
espacio conectando el cielo con la tierra, el
vestuario sera de color fucsia y entrelazado
con trenzas del mismo color (Mallo, 2019).

En el centro de la instalacidon, se situd
a un bebé dorado recostado en una trenza
envolvente de color verde. Este nifio o nifia
desde su nacimiento sera sometido a las
normas que dirigiran su cuerpo y género, a
través de la educacion, ya sea en el hogar o la
escuela, y la practica religiosa que tiene una
presencia fuerte en la sociedad boliviana.

De este modo, el nifio transitara desde
el principio un recorrido ya establecido y
custodiado por diferentes instancias imperantes
que no toleran transgresion alguna. Este
recorrido esta representado por una cubierta
de dos aguas y cascabeles que sefialan la
direccion a seguir, hasta llegar a una enorme
capa roja, que representa la pesada influencia
de la religion en la sexualidad.
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El artista atribuye al color rojo de la capa
dos significados. El primer significado esta
asociado al fuego y la sangre y denuncia
la violencia e intolerancia que sufren las
poblaciones LGBTTI; y el segundo significado,
en contraposicion, se relaciona con el amor, la
pasion y la sexualidad.

3.1.3 El derecho a elegir

El desarrollo de la vida del nifio y su
libre eleccion de género estan simbolizados
en cuatro pares de calzados. El primer par
es pequefio y blanco, propios de un infante
que empieza a caminar; el segundo y tercer
son celestes y corresponden a un nifio y a un
adolescente respectivamente; y el ultimo par
son tacones rosados de mujer. En este caso,
Sudaca recurre a la significacion social de
los colores asignados convencionalmente
por la sociedad al género para cuestionarlos;
puesto que la disposicion y el color de estos
zapatos narran la historia de un nifio que nacid
varéon y que eligio ser mujer. El derecho a
elegir cuando se ha alcanzado la suficiente
fuerza y madurez, es una decision que
también compromete una posiciéon politica
de rebeldia, segiin Mallo. Este recorrido
concluye en una enorme capa blanca de
achachi® que representa a la masculinidad.

3 Achachi significa «viejo» en aymara y es una de las figuras
de la danza de la Morenada y representa al «negreroy, es decir,
al capataz de origen europeo, quien provisto de un latigo
castigaba a los mineros durante el periodo de la explotacion
de las minas de plata.

3.1.4 El espejo

Otro elemento de la instalacion es un espejo
al que se adhirieron 50 sombreros de chola,
que representan a los 50 asesinatos de personas
transgénero, que no han sido resueltos por la
justicia, demostrando que son irrelevantes
para la sociedad. Estos crimenes de odio son
recurrentes en Sudamérica, no solo en Bolivia.

4. Conclusiones

En ambas expresiones artisticas, los
creadores fueron testigos oculares, vivenciales
y autores del montaje, y apelaron a la unidad
cuerpo-género como vehiculo para la
representacion simbdlica.

La lectura de codigos efectuada en estas
representaciones artisticas revela las estructuras
de pensamiento que sistematicamente se
imponen y regulan el comportamiento de la
unidad cuerpo-género en la sociedad.

Las construcciones binarias del cuerpo,
las de sometimiento patriarcal, las de caracter
religioso y las que categorizan, a pesar de la
distancia cronoldgica de los casos expuestos,
demuestran ciertas persistencias de estos
mecanismos de poder.
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Memorias de bravura y belleza

Relaciones de seduccion y predacion en la constitucion
de los cuerpos ayoréode
Mariela Aiggei Silva Arratia’

«La pantera es el unico animal que emana un olor perfumado. Utiliza este perfume para
capturar a sus victimas. Le basta esconderse (pues su vision les aterroriza), y su perfume
les embruja-trampa invisible en la que caen. Pero este poder de seduccion puede volverse
contra ella: se la caza atrayéndola con perfumes y aromasy. Jean Baudrillard (1981: 74).

Resumen

El articulo pretende comprender la relacion entre cuerpo e indumentaria mas alla de su
funcionalidad estética o del prestigio social. Por este motivo, se abordara la indumentaria
ayorea a través de la relacion entre el cuerpo ayoréi y las pieles de jaguar (Panthera onca),
anta (Tapirus terrestris) y las plumas de aves para conseguir una perspectiva mas alla de la
indumentaria como ornamento o indicador de prestigio social.

Para esta finalidad, se enfocaran dos tipos de relaciones presentes en la indumentaria
ayoréode: las de predacion y las de seduccion. A partir de ambas, se intentara comprender
procesos constitutivos de los cuerpos ayoréode.

Palabras clave: Indumentaria ayoréode, piel, cuerpo, seduccion y predacion.

1. Introduccion

En la actualidad, los ayoréode? son
un pueblo itinerante de 3.200 habitantes,
segun el Viceministerio de Tierras (2011),
y mantienen una dinamica de trashumancia
en el sur de Bolivia y el norte de Paraguay,
donde existen seis comunidades. Aunque
su sedentarismo estd consolidandose cada
vez mas, aun mantienen un comportamiento
némada basado en un ciclo productivo ligado
ala caceria, recoleccion de frutos, recoleccion

de miel, compra e intercambio de dajudié
(garabata fino) y a la obtencion de recursos
monetarios en los poblados cercanos.

Sin embargo, los ayoréode y ayoredie®
mantenian un estilo de vida diferente, que
marcaba su forma de relacionarse con su
entorno humano y no humano. Desde la
temporalidad nanique (eventos ocurridos
antes de la vida misional), es posible ver las
huellas y la complejidad de estas relaciones. La
memoria colectiva remite a la época nanique a

ravés de las narraciones, formulas* y algunas
t del , T las*y al

1 Antropologa boliviana con formacién en antropologia del arte. Investigadora adscrita al Laboratorio de Estudios Ontologicos y
Multiespecie del Instituto de Investigaciones Antropologicas y Arqueologicas (ILAA). Correo electronico: mariela.silva.arratia@gmail.com.
2 El término se utiliza entre los ayoreos para designar a la colectividad de varones. Deviene del masculino ayoréi (masculino singular).
3 El término se utiliza entre los ayoreos para designar a la colectividad de mujeres ayoreas. Deviene del femenino ayoré (femenino singular).
4 Recitaciones con fines curativos y sujetas a multiples restricciones (puyak). Las formulas deben ejecutarse tnicamente por
personas que «sepan manejar estas narraciones» y solo en situaciones especiales de curaciones. A menudo fueron confundidas
con canciones; sin embargo, los ayoreos no las consideran canciones porque carecen de melodia.
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irade’ y los datos etnograficos que fueron
registrados desde 1955, son fundamentales para
comprender la complejidad de las relaciones
que constituyen a los cuerpos ayoréode y la
intencionalidad cuando los varones se refieren
al término «bravuray.

Durante mi visita a la comunidad ayorea
de Zapoco (Concepcion, departamento de
Santa Cruz) en el mes de mayo de 2019,
como parte de la consultoria «/nvestigacion
sobre indumentaria en Tierras Bajas, Chaco»
realizada para el Museo Nacional de Etnografia
y Folklore (MUSEF), los ancianos se referian
a la indumentaria varonil ayoréode con el
término «bravoy y otras expresiones similares
que referian a dicho término. Mi intencion
en este articulo, es abstraer la complejidad
de este enunciado para aproximarme a
la comprension de la constitucion de los
cuerpos ayoréode. Y, ;por qué no? postular la
imposibilidad e impertinencia de referirnos a
las «masculinidades» indigenas.

Para estas finalidades, apelaré a la
informacion etnografica, las narraciones
presentes en formulas o irade y las experiencias
que detonaron mi intencion durante mi visita
a la comunidad de Zapocd. Inicialmente,
presentaré un balance que permita
contextualizar y detallar la indumentaria
ayoréode. Posteriormente, analizaré las
relaciones de predacion y seduccion en
la memoria colectiva de los ayoreos y
la constitucion de los cuerpos ayoréode.
Finalmente, presentaré las conclusiones y
reflexiones del tema.

2. Antecedentes

Analizar la indumentaria ayorea es
un asunto complejo por los antecedentes
etnohistoricos y por su rapida transformacion
a partir del contacto con la sociedad cojiione’.

5 Clasificacion y agrupacion de canciones que no poseen
ninguna restriccion (puyak) y pueden ser interpretadas en
cualquier momento.

6 Término ayoreo para sefialar a los europeos, blancos o no-
indigenas y se traduce como: «hombre necio que acta sin
sentido».

El primer argumento que evidencia tal
dificultad se funda en el etnonimo ayoré y
aparece recién alrededor de 1940, justo antes
de su integracion a New Tribes Mission. Sin
embargo, es posible acceder a este periodo
desde dos fuentes: la memoria colectiva de los
ayoréode y ayoredie y los datos etnohistoricos
y etnograficos. Por lo tanto, el primer acapite
se dedicara a trazar una linea aproximada de
los antecedentes de las colectividades ayoreas
a través de las agrupaciones zamucohablantes.

El segundo argumento alude a la
transformacion de las colectividades ayoreas
después del abandono de su vida semindmada
en el monte y su integracion a la organizacion
New Tribes Mission, alrededor de 1950. A
partir de esta fecha, la indumentaria jugo
un rol fundamental antes y después de su
salida del monte. La indumentaria, al igual
que la alimentacion y la medicina, mantenia
diferencias abismales con el estilo de vida
cojiione de las misiones. Durante los primeros
contactos con las misiones evangélicas, la
adopcion de ropa cojiione, junto con el estilo
de vida foraneo, posibilité el contagio de
gripe y otras enfermedades que ocasionaron
un colapso demografico en la poblacion
ayorea’. A través de la indumentaria, el
estilo de vida que mantenian los ayoreos
cambio progresivamente. En las primeras
aproximaciones, segiin la memoria colectiva
de lanacion ayorea, la indumentaria cojiione
fue temida y despreciada por los ayoreos,
por provocar enfermedades desconocidas.
Seglin diversos testimonios recopilados
en conversaciones fortuitas, la ropa fue el
principal corte con el estilo de vida que
tenian en el monte.

Por esto, es importante considerar
registros etnograficos, ademas de
las experiencias y testimonios que dan
cuenta de la complejidad, continuidad y
convivencia, entre la indumentaria cojiione
y la indumentaria ayorea.

7 La indumentaria cojiione era ropa usada dada «en forma de
regalo» a la poblacion ayorea (Andrés Chiqueno, 2019).
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2.1 Breve contextualizacion etnohistorica

Rastrear las huellas etnohistoricas del
pueblo ayoréode es una tarea dificil y
entreverada, la razon principal es que el
etnénimo «ayoré» recién se evidencia en la
década de los cuarenta del siglo XX. Tanto
Fabre (2007) como Combeés (2009) afirman
que el nombre «ayoré» aparece en la literatura
antropologica recién en 1955. Segiin Combes
(2009), el fragil hilo que permite seguir
algln tipo de rastro etnohistorico es el
idioma. El seguimiento a la socio-lingiiistica
Zamuco® es el referente primordial que ha
posibilitado a diversos estudios publicados
abordar los antecedentes de identificacion de
los grupos Ayoré, entre ellos: Fischermann
(1976), Zolezzi et al. (1997), Velasco (1998),
Herrera et al. (2003); Fabre (2007); Nostas
y Sanabria (2009), Combés (2009); Roca
(2012) y Durante (2014).

Aunque, no todos estos estudios explicitan
dicho hilo conductor, ni las limitaciones y
riesgos que implica seguirlo, parecen llegar
a algunos consensos, sobre ellos es posible
esgrimir un breve balance de referencias
etnohistoricas para determinar hasta qué
punto es posible indagar sobre la indumentaria
ayorea antes del siglo XX. Asi, por ejemplo,
Zolezzi et al. (1997) y Velasco (1998)
priorizan las referencias de los primeros
conquistadores que ingresaron a la region:
la mencidn de tamacosis de Juan de Ayolas,
en 1537, y las cartas de Domingo Martinez
de Irala con referencias de los tamacocas
0 tamacosas, alrededor de 1541 y 1555.
Las designaciones tomacoci (0 chomoco),
segin Combeés (2009), derivan de la palabra
chiquitana y/o chané: «perro».

Si bien las agrupaciones zamucohablantes
se caracterizan por su amplia variedad
de parcialidades, los datos etnohistoricos
permiten diferenciar a los ayoreos por su

8 «La familia lingiiistica zamuco consta en la actualidad de dos
lenguas, el ayoreo y el chamacoco, que corresponden a sendos
grupos étnicos. Estos, y los otros idiomas extintos de la misma
familia, fueron y/o siguen siendo hablados en el Chaco boreal, o
sea en el Paraguay y el sudeste de Bolivia» (Fabre, 2007: 271).

apariencia e indumentaria. Combes (2009)
indica que, desde el primer contacto entre
la parcialidad zamucohablante y los jesuitas
en 1711 hasta los encuentros esporadicos
con los morotocos y otras poblaciones
zamucohablantes que tuvieron contactos
hostiles con los asentamientos chiquitanos
en 1726 (Fabre, 2007: 271), las primeras
apariciones ocasionales de grupos zamuco
se caracterizaron por:

Aunque hablan la misma lengua de los
morotocos y usan de sus mismas armas, no
obstante, se distinguen de ellos en que se
rapan la cabeza como los tobas y mocovies,
y en que las mujeres visten con mas
honestidad, cubriéndose desde la cintura
hasta las rodillas (Combes, 2009: 52).

Algunos de estos grupos se habrian
trasladado a la mision de San Juan Bautista,
después de la disolucion de la mision San
Ignacio de Zamucos. Zolezzi et al. (1997)
sostienen que la referencia sobre el rapado
de cabezas por parte de los varones y su
semejanza con otras colectividades del
Chaco pertenecientes a la familia lingiiistica
Guaycurt podrian poner en evidencia otros
grupos zamuco que se habrian alejado del
nucleo chiquitano hacia un entorno menos
intervenido por las misiones. Siguiendo a
ambas investigadoras, Herrera et al. (2003)
indican que en algunos casos las misiones
lograron «chiquitanizar» a aquellos ayoreos
que continuaron en las reducciones después del
colapso de San Ignacio de Zamucos, mientras
que otros se reintegraron a los grupos que
escaparon del proceso misional y continuaron
con un estilo de vida semindmada.

Posteriormente, desde fines del siglo XVIII
hasta inicios del siglo XX, laregion del Chaco
se convirtid en un espacio drasticamente
marcado por la intensa ocupacion territorial
y el control econémico de recursos naturales
por parte de hacendados, ganaderos, militares,
empresas agroindustriales, anglicanos y
menonitas. Todos estos fenomenos afectaron
drasticamente la forma de vida de las
poblaciones indigenas de la region: «La
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Guerra del Chaco, la penetracion petrolera,
el fortalecimiento ganadero y la construccion
del ferrocarril a Brasil afectaron la vida de los
ayoreos» (Herrera et al., 2003: 42).

Las referencias sobre los zamucos en este
periodo son escasas. Zolezzi et al. (1997) y el
Programa de Educacion Intercultural Bilingiie
de Tierras Bajas (2008) resaltan la referencia
de la mision Santo Corazon’® en la publicacion
de d’Orbigny en 1830:

A diferencia de las indias pertenecientes a
otras misiones, las de ésta prefieren a sus
compatriotas a los blancos y atribuyen
gran importancia a los regalos que reciben
de aquellos. Con mayor agrado reciben,
por ejemplo, una tortuga de un indio;
que el mejor vestido que les ofrezca un
espaflol, pues consideran que para obtener
esa tortuga el indio tuvo que registrar el
bosque vecino, mientras que el blanco so6lo
se toma el trabajo de medir su tela (Citado
por Zolezzi et al., 1997: 6).

Esta referencia llevo a pensar a Zolezzi
et al. (1997) que existen sistemas de
reciprocidad de bienes culturalmente
valorados y su asociacion con el intercambio
sexual, estos sistemas dejan al margen a los
cojriione, ya que ellos practican codigos de
comunicacion diferentes.

Las referencias dejan de ser escasas desde
el contacto con diversas agrupaciones ayoreas
alrededor de 1950 y se registra una amplia
variedad de etnografias, tanto en Bolivia como
en Paraguay. Asimismo, es posible hablar de
agrupaciones ayoreas unicamente a partir de
la segunda mitad del siglo XX. Antes de esta
referencia no se cuentan con datos especificos
que refieran directamente a la colectividad. Los
datos etnohistoricos refieren a agrupaciones
zamucohablantes demasiado diversas que
impiden construir una linea directa que nos
lleve a las agrupaciones ayoreas.

9 Esta referencia de d’Orbigny evidencia la existencia de los
siguientes grupos zamucohablantes: los morotoco, zamuco,
poturero y guarofioca.

En definitiva, es posible caracterizar
a los grupos zamucohablantes como una
linea tentativa que permite comprender
la complejidad de los antecedentes
etnohistéricos de la nacion ayorea. Sin
embargo, las investigaciones en torno a
este tema evidencian que, desde su primera
aparicion en 1541 hasta su ultimo registro
en 1830, los grupos zamucohablantes
han aparecido esporadicamente, siendo
integrados a la vida misional o aislandose
de la misma y continuando con un estilo
de vida semindmada. Por lo tanto, no se
puede plantear una linea historica de las
agrupaciones ayoreas anterior a 1955,

2.2 Caracterizacion de la indumentaria
ayoréode

La indumentaria que los ayoréode
utilizaban cuando vivian en el monte o, en
el tiempo de nanique, se caracterizaba por el
cubresexo o ayé, dotvai (sandalias de madera)
o0 ijipitepeode (sandalias de cuero de anta),
bolsas de garabata (utebée, utebékeahami y
utebetai) para trasladar objetos y una variedad
de adornos con plumas y picos de ave. Entre
estos, se encuentra el ayoi (adorno para la
cabeza elaborada con cuero de tigre y plumas),
collar de pico de tucan y de ouui, la kobia, el
paode (brazalete), el igarubode, el decateoro
y el ujné. Cuando los ayoréode se integraron
a las misiones evangélicas, su estilo de vida
se enfrentd a multiples cambios. Tanto en la
elaboracién como en su uso, la indumentaria ha
sufrido cambios que transformaron la relacion
entre el cuerpo y el material de la indumentaria
(garabata, plumas y piel de animal).

Entre las prendas mas caracteristicas de
los ayoréode, se encuentran el ayoi, la kobia
y el ujné.

El ayoi erautilizado para adornar la cabeza
de los jefes guerreros (asuté). Consiste en un
retazo de cuero de jaguar de forma rectangular
que es doblado de forma semicircular y unido
en la parte posterior con cuerdas de garabata,
que se entrelazan en las perforaciones de los
extremos del cuero. Toda la parte superior esta
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adornada con una gran cantidad de plumas de
pajaros de diferentes colores. Las plumas se
entretejen en un cordel de garabata y se sujetan
al cuero. Tanto las plumas como el cuero de
jaguar provienen de animales cazados en los
territorios proximos. Actualmente ya nadie
utiliza el ayoi, y se lo elabora unicamente con
fines comerciales para turistas. Sin embargo, la
memoria de los ancianos, especialmente, Yodi
Cutamorajai y Chifioy Pikanerai, recuerda
el uso de esta indumentaria a través de un
estado emocional: el «estar bravow, es decir,
predispuesto a la guerra o a pelear.

La kobia es un collar de plumas, en el que
se emplea todo el largo de las plumas unidas
desde su base a un cordel de garabata, se alinea
cada pluma al lado de la otra y se las sujeta al
mismo cordel, de modo que forman una linea
horizontal recta desde la base del cordel, al
final de cada extremo se deja un pedazo de
cordel de garabata para ser sujetado con el otro
extremo. Los colores de las plumas dependen
de la combinacion y las aves provenientes de
la caceria. Solo algunos varones utilizaban la
kobia, que se usaba en la parte posterior del
cuello y se unia al 4jné, un adorno colgante de
plumas de diferentes aves.

En principio el ujné era elaborado con
plumas de asd, amarradas a manera de
manojo a un lazo de garabata, cada manojo
se componia de un complejo torcelado de
plumas anudados a un cordel de garabata
en forma vertical, formando una especie
de cordon de plumas compacto, en la punta
de cada cordel colgaba una pluma entera;
posteriormente, varios de estos manojos se
unian a otro cordon de garabata, conformando
un cordon amplio que colgaba de la espalda
superior de los hombres.

Actualmente, la kobia, el ujné y el ayoi
se encuentran en la memoria colectiva de
los ayoréode y ayoredie. Sin embargo, su
elaboracion depende de la demanda comercial
y la restriccion de la caceria de aves. La
asociacion de esta indumentaria con lo
masculino esta mediada por la guerra, o con
lo que los ayoréode denominan «estar bravoy,

es decir, que los hombres empleaban este
collar cuando estaban bravos o se preparaban
para la guerra.

Nostas y Sanabria (2009) y Durante
(2016) indican una relacion entre los varones
ayoréode y las plumas y las pieles de animales
y que expresan la ornamentacion estética y la
representacion de estatus sociales, es decir, una
forma de prestigio y un factor que posibilitaba
el cortejo. Para Nostas y Sanabria (2009), el
uso de ayoi esta reservado a la denotacion del
prestigio social, pues existen otras referencias
que aluden a factores estéticos. Entre ellas,
las preferencias de un género al otro, tenian
que ver con cualidades fisicas, pero también
con cualidades intrinsecas, por ejemplo, las
mujeres preferian a los ayoréode valientes
y habiles cazadores y, de la misma forma,
los varones preferian mujeres laboriosas y
fuertes. Si bien aluden a factores fisicos como
la ausencia de cejas o las piernas gruesas
como preferencias estéticas, indican que no
son aspectos que influyen en la eleccion de la
pareja de forma directa.

Para Durante (2016), el uso del ayoi
pertenece al ambito de la caceria y el prestigio,
junto con la decision politica que implicaba. La
caceria del tigre es un rito de pasaje, de ingreso
al mundo adulto y guerrero. Un guerrero
respetado habria asistido a un gran niimero
de cacerias. Por esto, «[u]n guerrero adulto
normalmente tendra ya su ayoi confeccionado
a partir de un tigre que ha cazado en su
juventud y del que ha quedado a cargo luego
de la correspondiente argumentacion del caso»
(Durante, 2016: 183). Asimismo, el haber sido
herido por el tigre durante la juventud indica
que la persona esta a cargo de la matanza.

Otro indicador estético es la pintura
corporal, una indumentaria caracteristica del
estilo de vida seminomada. Segun Zanardini
(1981), los ayoreos pintaban su cuerpo con
pigmentos negros y rojos. Los varones cubrian
su cuerpo con carbon, en especial en la fiesta de
la Asojna (Fischermann, 1993) y las mujeres
cubrian su cuerpo con una piedra roja y con
collares cuando querian seducir a alguien. En
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ocasiones se pintaban cinturones de diferentes
colores: «Antes las mujeres se pintaban tres
rayas en el brazo y el pecho se pintaba»
(Nostas y Sanabria, 2009: 83)'°.

Sin embargo, respecto a las plumas, la
mayoria de los varones se recogian el cabello
largo con hilo de garabata y utilizaban
algunos collares menos vistosos o kobias.
Durante esta etapa, la ornamentacion en
los ayoréode enfatiza el uso de plumas y
piedrecillas. Aunque las mujeres solteras
utilizan adornos de plumas como algunas
kobias (collares de plumas), son los varones
los que se predisponen a la elaboracion y uso
de la ornamentacion plumaria. Dicha relacion
es evidente en las narraciones sobre el cortejo:

El Tioti, plumaje, era joven que era de
sobremanera bello y atractivo. Como el
joven era tan bello, todas las mujeres
jovenes estaban locas por él y ya no se
interesaban por los demas jovenes y solo
lo deseaban a ¢l, a Tioti. Como ninguna
de las mujeres jovenes no queria saber
nada de los hombres jovenes, estos se
fueron y mataron a Tioti. Cuando estaba
muerto, todos se lanzaron sobre sus cosas
y gritaron ‘esto es para mi, y esto serd para
mi’. Cada uno se agarr6 una de sus cosas
y que todas eran de una belleza exquisita.
Ellos llevaron sus cosas consigo y aqui
comenz6 que las hijas e hijos que nacen,
van creciendo hermosos, aunque la madre
y el padre no sean atractivos'' (Programa
de Educacion Intercultural Bilingiie de
Tierras Bajas, PEIB-TB, 2008: 85).

Aparentemente, para los varones, adornar
el cuerpo con plumas, era una cuestion de
cortejo y de prestigio. Si bien no se han
encontrado investigaciones a profundidad en

10 Generalmente, la indumentaria de las mujeres ayoredie
se limitaba a: un oidi (falda de garabatd), par de sandalias de
cuero de anta o madera (ijipitepeode o dotvai) y una bolsa de
garabata (utebé, utebékeahami, utebetai).

11 La finalidad de esta narracion es incrementar la potencia de
seduccion de los jovenes que no encuentran pareja. Una vez
terminada la narracidn, el narrador debe soplar sobre el joven
oyente y este encontrara pareja.

torno a este tema, existen multiples argumentos
para pensar que la indumentaria sostenia una
relacion entre los ayoréode y los animales que
vamas alla del prestigio y el cortejo. Este tema
sera retomado con mayor profundidad en el
siguiente acapite.

Actualmente, esta indumentaria queda
en la memoria colectiva de la comunidad de
Zapoco y ha sido sustituida por la indumentaria
ofertada en los mercados de Concepcion o
Santa Cruz. La indumentaria cojrione ha tenido
una buena recepcion en las generaciones
jovenes después de la etapa de epidemias.

Con la ropa cojiione era diferente. Los
jovenes no rechazamos la ropa que nos
dieron, es como hoy, que a los jovenes les
gusta el estilo de la gente blanca y hace lo
mismo que ellos, pero no sabiamos ocupar
la ropa, no usabamos zapatos, calcetines
y mosquiteros [...] después de mucho
tiempo teniamos la ropa en el cuerpo
hasta que se rompia. Y como nosotros no
sabiamos coserla solo la amarrabamos,
no nos cambidbamos cuando se rompia
(Riester y Weber, 1998: 306).

Es probable que la buena recepcion
de la indumentaria cojiione radique en la
predisposicion de las generaciones jovenes
hacia ella desde que cesaron las epidemias.
Lamayoria de los ayoreos y ayoreas mayores
de 40 afios asegura acceder a la ropa cojiione
por motivos practicos:

Las sandalias collas [abarcas hechas de
llanta] duran mas que el cuero de anta, no
le entra agua, no le entra barro, no se hace
nada (Chifioy Pikanerai, 2019).

Estas sandalias las compré en el mercado,
duran mucho tiempo, son gruesas y no se
rompen (Yodi Cutamorajai, 2019).

En definitiva, la indumentaria ha jugado
un rol crucial en el cambio de estilo de vida
ayoréode y ayoré€i. Junto con los saberes
alimenticios y medicinales, los procesos
de transformacion en la indumentaria son
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vertientes que resultaron en el progresivo
sedentarismo que viven actualmente las
comunidades. No obstante, a través del
cambio en el estilo de vida de los ayoreos
y ayoreas, se han transformado y arraigado
espacios de produccion y reproduccion de
saberes, uno de estos espacios es la practica
textil de las mujeres.

3. Predacion y seduccion

La produccion de los ayoi, kobia y ujné
involucran a pieles de jaguar y plumas
de multiples pajaros. Como se menciono
anteriormente, la piel del jaguar (llamado
comunmente tigre) esta relacionada con
la bravura del guerrero que participd en
su matanza. Las plumas, en cambio, son
ornamentos relacionados con el cortejo.
Sin embargo, mas alla de la funcionalidad
estética o del prestigio social a los que puedan
reducirse, evidencian una relacion entre el
cuerpo masculino y los animales a partir de
los cuales se potencia.

(Coémo se potencia un cuerpo ayoréi a
través de una piel animal? Para responder a
esta pregunta recurriré a dos aportes teoricos:
el perspectivismo de Viveiros de Castro (2013)
y la teoria de seduccion del filosofo Jean
Baudrillard (1981).

En primera instancia, segin Viveiros de
Castro (2013), cada experiencia, humana
o animal, se concibe a si misma desde una
perspectiva especifica. Asi pues, cada ser
o entidad humana o no humana, adquiere
una experiencia desde su perspectiva. Cada
experiencia se observa y entiende desde la
cultura que posee cada especie, es decir,
especies predadoras o especies presas. Estos no
son rangos absolutos, dependen de la multiple
perspectiva de cada especie. En el caso de los
ayoréode, por ejemplo, antes de su salida del
monte, ellos reconocian una jerarquia a través
del enfrentamiento con dos especies: el jaguar
(tigre) y el cojiione. Segin los testimonios
recopilados por Riester y Weber (1998), los
ayoréode obtenian un reconocimiento de
valentia mayor por la matanza de cojriones.

Bajo este entendido, desde su perspectiva,
los ayoreos diferencian dos especies: los tigres
y los cojiiones. Y, al mismo tiempo, los tigres
mantienen una relacion de predacion con los
ayoreos. Tal como afirmaba Aco Asey en la
comunidad de Zapoco: «el tigre le tiene miedo
al ayoreo, aqui solo vienen tigres viejos, se
comen un perro o pueden comerse un nifio.
Una vez se comieron una vaca. En cambio,
a ustedes, los cojione, no les tiene miedo,
se los puede comer» (Aco Asey, Zapoco,
conversacion personal, 2019).

La diferencia se asienta en la naturaleza
y lo que nos asemeja, tanto a animales como
humanos, y es la cultura. No existe una
dicotomia entre naturaleza y cultura, sino
que depende de cada perspectiva. La cultura
seria un ambito comin compartido por
humanos y no humanos. El ambito a partir
del cual se mueven y comparten, animales,
cojiiones y ayoreos. En cuanto a los animales,
los ayoreos consolidaron sus relaciones con
ellos a través del ciclo de los nanibahdde,
un espacio narrativo mitico, en él, los
antepasados decidieron volverse animales.
Durante esta metamorfosis, los antepasados
repartieron secretos para realizar curaciones
y pueden ser utilizados solo por daijnane
(chamanes) y son considerados puyak
(prohibiciones y restricciones).

Al igual que los ayoreos y los nanibahdde
(antepasados) que conviven en el bosque en
forma animal, lo que nos diferencia entre
animales y humanos son las naturalezas.
La transgresion de ambos espacios es mas
evidente en las practicas de los daijnane
(chamanes), los cuales consiguen hablar con
los animales a través de las curaciones o
cuando los ayoréode son heridos por un tigre
en su juventud, si asi fuere, los jovenes crecen
predispuestos a la matanza.

La naturaleza de los animales no radica
unicamente en el tigre, se extiende a todos
los animales, la mayoria de ellos tienen
prohibiciones. Asi, por ejemplo, el anta,
la presa del tigre es considerado puyak y
su carne estd prohibida como alimento.
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Solo se acostumbraba usar su piel para
elaborar sandalias.

Para Viveiros de Castro (2013), cada
especie se ve a si misma como humana y a
otras especies como no-humanas. Sean presas
o predadores, existe una gran cadena tréfica a
través de la cual se relacionan. Todo depende
del punto de vista que cada cuerpo o persona
tenga en relacion a una presa o un predador.

En segunda instancia, Jean Baudrillard
postuld a finales del siglo XX, una teoria
de la seduccion que, en sus palabras, rebasa
la cuestion semiotica. La seduccion es
una fascinacion por el vacio. Lo que es
del orden de la seduccion no pasa por el
sentido, escapa a su sentido. Se la entiende
como una atraccion inmediata por el vacio.
No por la accion o acumulacion de signos,
sino por la complicidad que trae un espacio
con reglas determinadas.

Bajo este entendido, los puyaks tienen la
caracteristica de lo que Baudrillard (1981)
denomina «secreto», una cualidad iniciatica
que no puede ser comunicada, pero si
compartida: «Adquiere su poder al precio
de no ser dicha. El secreto es una forma
iniciadora» (Baudrillard, 1981: 76). En este
ambito, la funcion de la seduccion resolveria
el secreto sin que este sea revelado. Un
ejemplo es la elaboracion y preparacion de
las paka (sonaja que acompaia los cantos),
la cual fue otorgada por la serpiente cascabel
y esta restringida para las mujeres. Las paka
son elaboradas de calabazas y antes de servir
como instrumentos, deben servir como
repositorios de miel. Luego de cumplir con
esta primera funcion, se embadurnan con miel
y se convierten en sonajas. De esta manera, es
posible actuar sin quebrantar un puyak y sin
la intervenciodn de los daijnane (chamanes).

Respecto a los animales, como alteridad
radical, son los poseedores de la forma mas
pura de seduccion implantada en su instinto
o lo que Viveiros de Castro (2013) llamaria
naturaleza: comportamientos ritualizados y
adornos naturales. Descripcion que concuerda

con el mito del Tioti. Segiin Baudrillard (1981),
el animal depende de su artificio y es seductor
como una estratagema viva. Un animal seduce
por la ritualizaciéon de sus comportamientos,
siempre enmarcados en la «regla» y no en la
«Ley» consolidada por el mundo social.

Los pelajes y plumajes de los animales
cumplen con una eficacia ritual y una
estrategia de adorno. Una eficacia ritual
que no depende de fundar la naturaleza y
explicarla a través de leyes, como lo haria una
etnografia que explica las decisiones de las
agrupaciones ayoreas a través de su condicion
noémada, sino de regular las apariencias y
organizar los ciclos. Esta es la belleza que
seduce en el cortejo que se le es robado a
Tioti. Baudrillard (1981), la llamara belleza
ritual o iniciatica porque reside en el secreto,
que nada tiene que ver con una economia
del deseo ni con una apreciacion estética. La
relacion que encuentran los varones ayoréode
con el plumaje son atributos que posibilitan
la permanencia en una dinamica que les
hace participes de las relaciones de acuerdo
a las reglas de los nanibahdde y los puyak.
Asimismo, existen paralelismos en la muerte
de Tioti y la reparticion de sus dones y la
reparticion de elogios en las cacerias grupales
de «tigres» relatadas por Durante (2014).

En este sentido, el cuerpo es el soporte de
esta empresa de seduccion. La decoracion no
tiene una finalidad estética, y es un ornamento
de la regla universal que gobierna el mundo
ayoreo. No existe representaciéon de ningun
tipo: «[o]bligar al cuerpo a significar, pero
mediante signos que no tienen sentido»
(Baudrillard, 1981: 88).

Tanto Baudrillard como Viveiros de
Castro no se basan en la distincion entre
naturaleza y cultura. La constitucion del
cuerpo o de la persona consta de cubrirlo
de apariencias, artimafias y de simulaciones
animales, no para disimular o revelar
alguna cuestion, sino como una necesidad
de diferenciarse de otras especies, para
Viveiros de Castro (2013), y para retar a una
existencia, sensu Baudrillard (1981).
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4. Reflexiones finales

El cuerpo ayoréode, al igual que los cuerpos
ayoredie, se constituye en funcion a relaciones
con entidades humanas y no humanas. Los
varones construyen su cuerpo a través de la
bravura en la caceria y la guerra y la belleza
del plumaje. No es una cuestion estética, sino
un disfrute que los nanibahdade han otorgado
para acceder a sus dones y ensefianzas sin
romper las reglas (puyaks).

Ahora bien, he llegado a esta reflexion
a través de las teorias de Eduardo Viveiros
de Castro y Jean Baudrillard, pero no es mi
intencion cerrarme por completo a ellos.
Al contrario, traigo a colacion sus teorias
debido a las porosidades que presentan,
ambas teorias han sido criticadas por
posteriores tedricos; sin embargo, encuentro
interesante (sobre todo en la teoria de Jean
Baudrillard), la referencia a la seduccion y
la predacion como una relacion que supera el
ambito semiodtico y el estético, en un entorno
aun influenciado por el estructuralismo
y postestructuralismo. En otras palabras,
considero que ambos trabajos mantienen

porosidades que superaron los postulados
tedricos estructuralistas y semioticos y que
seria beneficioso releerlos y repensarlos para
extraer lo sobresaliente de ambas propuestas.

Asimismo, no seria correcto dar por
absoluta la propuesta de este articulo, ni
encasillar la convivencia con el plumaje y
las pieles en una «masculinidad ayoréode».
En las agrupaciones ayoreas no existe la
construccion de una «masculinidad» a través
de la caceria, de la guerra y el plumaje porque,
desde su perspectiva, no existe una necesidad
de diferenciarse de las mujeres, como lo
es frente a otras especies o agrupaciones,
como el tigre o el cojiione, pues las mujeres
pertenecen a la misma especie.

Este articulo presenta aproximaciones
tedricas que requieren relecturas y
posteriores investigaciones que profundicen
este tema. Es probable que, en futuras
investigaciones, la consolidacion de cuerpos
ayoréode pueda ayudar a evidenciar a las
masculinidades como una construccion
social «inexistente» o innecesaria en el
ambito de la naturaleza.
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Ofrendas femeninas en espacios urbanos rituales
de La Paz y El Alto
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Resumen

En este estudio se analizan las ofrendas confeccionadas por dos mujeres yatiris aymaras en
espacios urbanos de La Paz y El Alto. Estas ofrendas se entienden como «practicas textualesy»
y también como obras creadoras desarrolladas de forma peculiar, quizas, diferente a la de
los yatiris hombres. De este modo, se aborda un lenguaje ritual femenino que se constituye
en todo el desarrollo de la ceremonia ritual, en la que intervienen oferentes, deidades y los
oficiantes estableciendo una estructura de reciprocidad. El analisis se centra en las dulce misas,
denominadas también ofrendas complejas, en las cuales se observa el uso de la «palabra de
oposiciony y la «palabra de unién» dentro de esta expresion simbolica del ritual femenino.

Palabras clave: Género, mujeres yatiris, ritual femenino, ofrendas complejas y dulce misas.

1. Introduccion un lenguaje ritual femenino que se constituye

en todo el desarrollo de la ceremonia ritual,

Este estudio analizara las ofrendas rituales
confeccionadas por dos mujeres yatiris
aymaras, dofia Nieves y dofia Estefa, oriundas
de las provincias de Omasuyos y Pacajes del
departamento de La Paz, ambas desempefian
oficios rituales en contextos urbanos y
participaron en esta investigacion®.

Arnold y Yapita (2000: 34) sustentan en su
investigacion de las practicas andinas que las
ofrendas rituales son expresiones de «practicas
textuales» por tratarse de textos andinos que
como medios de comunicacion reproducen los
modos de produccion y reproduccion de las
sociedades andinas. De este modo, se analiza

donde intervienen oferentes, deidades y la
oficiante, quien reestablece la estructura de
reciprocidad (Temple, 2003; Michaux, 2000).

Estas ofrendas rituales de la region andina
se revelan como construcciones, en este caso
realizadas por mujeres yatiris. Estas creaciones
son escrituras confeccionadas que incluyen
aspectos de género y expresan visiblemente
un lenguaje ritual simbolico en la disposicion
particular de los ingredientes. Cada yatiri es la
autora unica de estos momentos ceremoniales,
ya que la preparacion de cada ofrenda sera
siempre una obra creadora (Michaux, 2000).

1 Licenciada en Antropologia por la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA), Master por las universidades: The College of
William & Mary (Estados Unidos) y Universidad Auténoma de Barcelona (Espaiia). Docente de la carrera de Antropologia de la
UMSA. Correo electrénico: raquelnavacerball@gmail.com

2 Este articulo proviene de la investigacion titulada: «Practicas y lenguaje ritual de mujeres yatiris aymaras. Estudio antropologico
en espacios ceremoniales de las ciudades de La Paz y EI Alto (2003-2005)», y que fue presentada para obtener el titulo de
licenciatura en Antropologia de la UMSA.
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Por lo que, la preparacion de cada ofrenda
se inscribe en una nueva creacion de escritura
andina, ya que ningun ritual es igual a otro,
como explica la frase «cada especialista
configura la misa como las mujeres sus platos»
(Fernandez, 1995:310). Entonces, cada yatiri
inserta una peculiaridad en la elaboracion
de una ofrenda, que esta condicionada por
el thakhi o camino de especializacion que
el yatiri recorrié y de acuerdo a todas las
experiencias vividas en el campo de lo ritual.

La confecciéon de una misa’® es la
construccion de un espacio visual, tactil,
olfativo y auditivo, es decir, que los colores,
texturas, olores y sonidos seran participes de la
configuracion de un lenguaje ritual de la mano
de estas yatiris. Entonces ;estara inmersa la
construccion especificamente de un lenguaje
ritual femenino? La respuesta se intentara
hallar en el analisis de las «dulce misas*y,
consideradas como obras creadoras.

Segun sus caminos de especializacion, dofia
Nieves y dofia Estefa vivieron experiencias
con las deidades, este contacto se manifestod
en sus comunidades una vez que fueron
designadas por el Rayo a temprana edad. El
conocimiento que ganaron en sus experiencias
como yatiris, ellas lo atribuyen a que «emerge
de su interior» y tiene relacion con la
expresion afectiva de la sabiduria saliente del
corazon «ch uymax yati» (el corazén sabe)
(Arnold y Yapita, 2000).

3 Se utiliza el término «misa» para identificar a la ofrenda
ritual aymara, también tiene otros nombres, como waxt’a,
luqta, dispachu, churawi (Berg, 1985). En el medio urbano
se usa el término misa para designar a la ofrenda ritual que
contiene una serie de dones de alimentos sagrados, cada
ingrediente representa el simbolo de un don y un pedido
especifico (Michaux, 2000).

4 Estas misas se caracterizan por incluir una serie de
ingredientes, en los que predomina el uso de azicar en
diferentes formas y colores, entre ellos, los paquetes de muxsa
misa que se adicionan junto a otros componentes de origen
vegetal, animal y mineral.

2. Construccion de las dulce misas

Esta investigacion toma los principios de
la propuesta tedrica de Denise Arnold y Juan
de Dios Yapita (2000), acerca de las «practicas
textuales» andinas como codigos simbolicos
de comunicacién que se construyen en una
ceremonia ritual por las mujeres como una
forma de expresion en un lenguaje femenino
plasmado en una escritura andina.

Las ofrendas igualmente estan ligadas
a la oralidad, puesto que se comunican
con las deidades mediante rezos, ch’allas
y conversaciones permanentes con los
oferentes de la elaboracion de la ofrenda.
Se observa por lo tanto que, dentro de esta
construccién, existen dos principios que
ayudan a comprender el tipo de lenguaje
simbolico, en el que las mujeres definen
también un espacio de expresion que se
encuentra en la propuesta de Dominique
Temple (2003) y que se inserta en la teoria
de la reciprocidad.

De la logica de lo contradictorio se
desprenden los dos principios conocidos y
llamados «palabras de union» y «palabras
de oposicion». Estas dos palabras son
reconocidas en la investigacion de Gabriel
Martinez (1987), quien resalta la construccion
semiotica de la configuracion de las
ofrendas, basando su analisis en el plano de
la expresion y el plano del contenido, con
una interpretacion del lenguaje de ambos
derivados a partir de ingredientes comunes
y diferenciales, ocurriendo que la gran
mayoria de los ingredientes comunes tienen
un significado de mediadores en conflicto,
y aunque algunos tienen un contenido de
«conjunciony» (las k'isas, por ejemplo), hay
otros que tienen un contenido de disjuncioén
(las allgas’, en este caso). Asi el analisis
estructuralista de Martinez examina el uso de

5 Para un desarrollo pormenorizado de las categorias
estructurales presentes en el analisis semiotico de las ofrendas
véase a Martinez (1987).



Ragquel Nava Cerball

95

las dos palabras, en una primera instancia, de
«conjuncion» que se puede entender a su vez
por la «palabra de unién» y, en una segunda
instancia, de «disjuncion» entendiéndose
como la «palabra de oposiciony.

Estos aspectos teoricos guiaran el analisis
de este estudio, y se pueden resumir en las
perspectivas que se explican a continuacion.

Primero, se detectan tres componentes
utilizados de manera global en todas las misas,
sin ninguna variacion (Figura 1). A partir de
esta base conformada por el papel sabana,
lana de llama (de colores y blanca) y la planta
aromatica wira q 'uwa® las mujeres yatiris
construyen una escritura andina empleando sus
conocimientos y estilos propios con el manejo
de los diversos componentes adquiridos
para la ofrenda. La disposicion de la lana de
llama es notoria, pues se estira de manera
circular para luego ser rellenada con una
resina aromatica, conformando claramente un
comienzo unificador circular a partir del cual
se colocan los demas elementos.

Papel sabana

Lana de llama
(Blanca o de colores)

Wira quwa

Figura 1. Los tres elementos globales de las misas.
Fuente: Elaboracion propia.

El analisis parte de las dos ofrendas
realizadas por dofia Nieves, cuyos destinatarios
principales eran Pachamama y Pachatata,
y que engloban a la deidad principal del
hogar llamado Cabildo Kunturmamani.
En esta ceremonia, ella privilegié primero
la elaboracion de la ofrenda dirigida a la
deidad masculina para luego terminar la otra,

6 Planta herbacea del altiplano, perteneciente a la familia de las
compuestas, su nombre cientifico es Senecio mathewsil, crece
en alturas superiores a los 4200 ms.n.m. (Girault, 1988: 168).

destinada a la deidad importante femenina,
como un espacio de complementariedad de
género o chacha-warmi. Como elemento
central dispuso un par de hojas de coca,
escogidas anteriormente entre las mas jugosas
y brillantes. Este elemento se tom6 como la
illa, que luego se roded con un juego de 24
hojas de coca que conformarian a este centro
ideologico original, o como la definicion de
un centro inicial, en el que se quiere plasmar
el concepto que la misa quiere expresar.
Tomo asimismo a las tikas” como cimientos
de la ofrenda, pues estas se sitlan como un
amurallamiento periférico de los posteriores
ingredientes a colocar.

Otro elemento que representa una
«disjunciony es el titi-mullu®, cuya ubicacion
esta por encima del centro dispuesto por la
planta sagrada, para luego ser conjuncionado
por la botella que representa el liquido, que
a su vez sirvid de base para las dos figuras
azucaradas cuadradas que representan a las dos
deidades principales masculinas expresadas en
el Achachila y el Inti Willka Tata (Figura 2).

Figura 2. Elementos de disjunciéon y conjuncion.
Fuente: Elaboracion propia.

7 También conocidas como aziicar kanti, son figuras cuadradas
de un centimetro de espesor aproximadamente, por lo general
se incluyen las de color blanco.

8 El titi es un pedazo de piel o cuero con pelo de gato montés
o silvestre (Felis tigrina, nombre cientifico). Este felino
habita en las regiones tropicales de los Yungas o en las selvas
tropicales (Girault, 1988: 218). El mullu es una piedra de
alabastro o berenguela de color blanco o gris, facil de tallar y
por ello se emplea en la elaboracion de amuletos de diversos
usos y motivos.
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Hasta aqui se puede notar la coexistencia
de las dos «palabras de oposicion y uniony,
prevaleciendo la segunda por su ubicacion en
el lugar central de la ofrenda. Alrededor de
este centro se disponen los demas ingredientes
azucarados de la muxsa misa’, y se mantiene
el movimiento circular en sentido contrario
a las agujas del reloj, cuyo significado
especifico presentado en los misterios!®
tendra que ver con los motivos concretos
ligados al tema principal de estudio, con
un origen de destinacion ligado mas hacia
lo masculino. EI amontonamiento de los
elementos en pares (evitando que queden
ch’ullas o impares) seran visiblemente
conjuncionados por los elementos circulares
conocidos como las bolas!', cilindros
(rayitas)'? y los alfeiiques'®, todos se iran
juntando hacia arriba del centro ideologico.

Por ultimo, todos estos ingredientes
se unifican en su totalidad por pedazos de
grasa de llama y por el sullu o feto de llama,
el elemento final, que al ser vestido por la
oficiante lleva en su interior y pegado a la
espalda las laminas de q uri t’ant’a y qollge
t’ant’a', las que quedan ocultas entre la lana
del vestido que adorna al feto.

9 Conjunto de objetos de azucar y cal, se venden en paquetes
que incluyen una variedad de caramelos, confites y figuras de
diversas formas y colores.

10 Figuras rectangulares de azicar y cal confeccionadas sobre
unos moldes, se comercializan en los mercados o chiflerias.
En su superficie de bajo relieve presentan figuras, dibujos o
escenas (personajes importantes que representan a deidades,
como la Pachamama, el Tata Inti, santos, astros y cerros;
también se incluyen autos, libros, caminos, flores, etcétera).
11 Estan en el paquete de la muxsa misa y se asemejan a los
caramelos por su forma circular, son de color blanco de fondo
con rayas de varios colores.

12 Son los dulces de forma cilindrica, en las misas se ofrecen
al Rayo. En algunos casos estan envueltos en papel de colores
brillantes metalizados.

13 Presentan una forma de rosca o nudo, aparecen en varios
colores: blanco, rosado y café.

14 Traducido como «pan de oro y pan de plata». Son laminas
delgadas brillantes de estafio de color dorado y plateado
metalizado.

La misma secuencia se repite en la misa
femenina destinada a la Pachamama, la
variante consiste en colocar en el centro de la
ofrenda las hojas de coca con el contorno y
amurallamiento de las tikas. La diferencia de
esta construccion se aprecia por la disposicion
de una botella que no unifica una dualidad,
como en la misa para la deidad masculina,
(se debera a que esta es una misa femenina
que hace prevalecer desde un comienzo la
«palabra de union»? Sin embargo, para no
cortar la secuencia de ambas ofrendas, esta
botella a su vez sirve de base y apoyo para
las dos figuras que representan en este caso la
expresion sagrada femenina de la Pachamama
y Phaxsimama oponiéndose a las otras dos
figuras masculinas (Figura 3). Con esta base
circular entre el centro y la periferia, continta
el amontonamiento dirigido hacia arriba
entre figuras cuadradas, circulares y otras
mas especificas que representan a flores y a
estrellas, todas seran unificadas con pedazos
de grasa de llama, junto al sullu dispuesto al
centro del amontonamiento, como elemento
final, terminando en la «palabra de uniény.

Figura 3. La botella como «palabra de uniéon». Fuente:
Elaboracioén propia.
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Entre las misas concluidas, se nota una
oposicion optica entre ambas. La misa de color
blanco destinada a Pachatata y la otra para
Pachamama con una gama de diversos colores,
asi continuando con la serie de oposiciones,
se observa la complementariedad de género,
visible entre la separacion que se destina a lo
masculino y la otra a lo femenino (Figura 4).

N

Figura 4. El lenguaje de color en las ofrendas femeninas
y masculinas. Fuente: Elaboracion propia.

Estos espacios dobles fueron separados
por dofia Nieves para destinar por género
la pertinencia a la que deben ser ofrecidos
los respectivos ingredientes, resaltando la
diferencia que se hace por colores. Todo
lo que respecta a lo masculino se situa a
la derecha y es de color blanco, con las
representaciones masculinas de las deidades
y las dicotomias formadas por el titi, el mullu
y el quri t’ant’a o pan de oro se colocaron
en su espacio particular; en cambio, lo
femenino se representa por diversos colores
que se atribuyen a la Pachamama por ser
pangara o flor (Fernandez, 1995: 295),
manteniendo su lugar al lado izquierdo's,
junto con la [amina de plata o gollge t'ant’a
y la representacion de la botella unificadora
simbolizando al liquido o uma relacionado
con lo femenino, una concepcion mitica de
tiempos antiguos (Figura 5). No obstante, de
la separacion entre las ofrendas, en cada una
se dispuso los ingredientes que marcan la
unificacion que llega claramente a un tltimo
punto central, notoriamente representada por
la «palabra de union».

15 En las sociedades andinas la mujer se posiciona siempre
junto al varén, al lado izquierdo. Esta posicién se observa
también en las ofrendas.

Figura 5. Ofrenda femenina (izquierda) y masculina
(derecha). Fuente: Elaboracion propia.

Pasando a la segunda obra creadora,
realizada por dofia Estefa, esta muestra una
diferencia de espacio de ejecucion a diferencia
de dofia Nieves, en cuanto a la realizacion
de la ceremonia en un lugar externo y no asi
en la intimidad de un hogar. Sin embargo, la
confeccion de sus ofrendas también expresa
un lenguaje que manifiesta como mujer yatiri,
en la que se interpreta el manejo de las dos
«palabras de union y de oposiciony.

Al igual que dona Nieves, dofia Estefa
comienza con los tres elementos base: papel
sabana, lana de llama estirada de manera
circular y la planta aromatica de la wira
q 'uwa, con la que se procede a rellenar este
espacio que forman el papel y la lana, luego
incorpora su estilo particular a esta base
comun. Otra diferencia es la rapidez con la
que dofia Estefa confecciona la ofrenda, por
diversos motivos, los que no se podran detallar
aqui por razones de espacio.

La disposicion de los elementos se
inici6 colocando las figuras cuadradas al
medio que representan un banco y un libro
respectivamente, como motivos principales
de la ofrenda. Con esto se busca reestablecer
tanto el estudio como el dinero, pero si
no forman una oposicion correlativa, son
dispuestos de manera paralela para poder asi
centrar el elemento ideologico manifestado
en la botella grande blanca, que tomara su
posicionamiento primordial. A partir de
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este centro revelado, dofia Estefa esparce
la mixtura de manera uniforme sin salir
del contorno circular formado por la lana y
borrando las disposiciones iniciales. Las tikas
se colocan configurando el amurallamiento
de lo que vendra a ser el cimiento mismo
de la ofrenda, como base de esta «palabra
de unidny, casi saliendo de sus margenes,
percibido de esta manera, posiblemente por
la rapidez de la confeccion y el apuro que no
permiten a dofa Estefa mantenerlos, pero que
claramente no salen del contorno mas que por
un posible descuido.

Otros elementos unificadores se esparcen
por encima de la mixtura, como ser los
pedazos de grasa de llama y claveles,
para posteriormente colocar seis misterios
alrededor del centro ideologico que va a
preservar su posicioén, aunque haya sido
cubierto por estos otros elementos.

Los elementos dulces del paquete de la
muxsa misa se disponen dentro de la periferia,
en el centro ideoldgico, y se cubren por una
segunda mano de colocacion de la planta
de wira q uwa, claveles y el untu que se
esparcieron por encima, sin dejar entrever
los elementos dulces. Se forma una especie
de masa que aumenta luego de que dofia
Estefa coloca una segunda mano de mixtura,
incienso y copal.

Junto con todos estos elementos
unificadores, se dispone la chiwchi misa'®,
luego de colocarse dos elementos que forman
una disjuncién, las laminas brillantes de
oro y plata, que a diferencia de la ofrenda
conformada por dofia Nieves no son dispuestas
sobre un sullu, sino sobre la misma ofrenda
formando esta oposicion de género, que segin
la concepcion aymara relaciona al oro con lo
masculino y a la plata con lo femenino.

16 Conjunto de figuras pequeiias de estafio y plomo, se venden
en los mercados en un paquete de papel, contienen miniaturas
que representan a objetos domésticos, figuras humanas,
animales, herramientas, astros, cruces, plantas, etc., y pueden
ser acompaiiadas por laminas de papel brillante y pepitas de
wayruru.

La confeccion prosigue al esparcir por
tercera vez un puilado de mixtura, junto con
el incienso y copal, estos elementos borraron
la oposicion manifestada en el momento de
la construccion. El ultimo toque puesto por
la «palabra de union», que en esta ofrenda
también prevalece, es la colocacion de un hilo
torcelado con un ovillo central rodeado por
el resto del hilo de forma circular encima de
todos los elementos, como para mantener el
cierre de la ofrenda. Esta acomodacion final
comienza con un movimiento circular usando
la lana y las tikas, y termina en la disposicion
de este circuito con un ingrediente distinto
mostrando claramente esta «palabra de union»
global y totalitaria (Figura 6).

Figura 6. La expresion de la «palabra de union» en la
ofrenda. Fuente: Elaboracion propia.

Debido a la influencia masculina que
mantiene dofia Estefa dirige principalmente
sus peticiones y ejecuta las secuencias de
ch’allas de alcohol y cerveza a la wak’a de
Waraqu en El Alto, lugar donde se ha llevado
a cabo la ceremonia ritual y prevalece la
figura masculina.

Ahora bien, en estas ofrendas analizadas
individualmente, se entrevén las dos «palabras
de unidén y oposiciony, pero ;cudl es la que
prevalece? Claramente es una «palabra
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de union» revelada por un taypi o centro,
focalizando lo contradictorio en el uno, o
dicho de la misma manera, expresando la
unidad de la contradiccion con un movimiento
convergente atrayendo todos los puntos hacia
un centro, pero partiendo de otro centro.

Posteriormente, a partir de esta base
circular, se define el centro afadiendo la
colocacion de un ingrediente primordial
azucarado de mayor tamafio que los otros,
por lo que resaltara su importancia. Dofa
Nieves y dona Estefa definen este centro con
la botella que representa el liquido, por lo que
se visualiza claramente la definicion de esta
sede como un centro ideologico, presentado
en la primera ofrenda como la casa destinada
ala Virgen, duefia mayoritaria de este espacio
femenino donde se desenvuelven libremente
las mujeres en general y mas aun cuando se
representa en lo ritual.

Una vez posicionada lo que viene a ser
la tematica central de expresion de las obras
creadoras, se contornea la ofrenda con las
tikas o cimientos, como si fueran los ladrillos
de una casa que la sostendran siempre como
base esencial. Esta analogia de los cimientos
se explica con las construcciones de las casas
de los Qagachaqa, donde se disponen piedras
grandes en las cuatro esquinas para sustentar
la morada y son muy importantes por su
condicion de piedras ancestrales, movidas por
el Inka, y estan constituidas de barro y adobe;
en otros lugares, reciben la denominacion
«tika» (Arnold y Yapita, 1992: 53).

Los ingredientes son concebidos como una
preparacion semejante a un plato de comida,
por eso, entre los elementos que representan
el brebaje de la ofrenda esta presente el
componente liquido, expresado en la cerveza
o alcohol, imprescindibles para las deidades.
Los elementos rituales se pueden comparar
con un plato de comida que lleva arroz,
chufo, papa, etc., y tampoco debe faltar «su
refresquito». En este punto, es importante
resaltar que el elemento liquido tiene una
disposicion central, al estar intimamente
relacionado con uma (agua en aymara), de

donde comienza miticamente los origenes
aymaras de la época del Taypi pacha o
Uma pacha ligada a lo femenino (Michaux,
2000). Consiguientemente, partiendo de
la figura central de la botella o llegando a
ella, se muestra este movimiento centripeto
conformado por los otros ingredientes dulces,
expresando un lenguaje que ellas plasmaran
de acuerdo a su especializacion ligada a lo
femenino por la «palabra de union».

No se puede dejar de lado las dualidades
presentes en estas ofrendas, como el fiti-
mullu, las oposiciones de género en los
elementos destinados a Pachatata con las
figuras del Achachila e Inti Willka Tata, junto
a las otras de la Pachamama y la Phaxsimama.
Por otro lado, los elementos concebidos como
marido y mujer (chacha-warmi) siempre
deben ir juntos, en pares como el incienso
y copal, wira g 'uwa y untu, y quri t’ant’a
y gollge t’ant’a. No obstante, los elementos
unificadores, como los pedazos de grasa de
llama, la mixtura, las flores, los alfefiiques, las
hojas de coca, las lanas de colores arcoiris y la
chiwchi misa, unen estas diferencias borrando
las oposiciones intermedias, dando primacia a
la totalidad sobre la diferencia, con un papel
conjuncionador o mediadores de conflictos
sobre la disjuncion que tiene mas un «rol» de
separacion, de esta forma se logra un sentido
final conjuntivo.

De otra manera, la mixtura y los elementos,
cuyas caracteristicas visuales son brillantes —en
este caso, los bombones de colores metalizados
fuertes—, aportan mas al sentido estético de
la ofrenda, son un medio para embellecer las
ofrendas y presentarlas a las deidades: «Esto
era brillo... a su adorno, como su perejilcito,
asi...» (Estefa Limachi, mayo de 2004).

Las nueces presentes en todas las
misas son un elemento indispensable, pero
de una forma complementaria por estar
relacionadas a la prediccion que se hara de
la vida de la persona. El fruto representa la
chuyma (corazoén) del oferente, mediante su
observacion se conoce el pensamiento y la
afectividad de la persona, y que se expresa en
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su vida en general. Del mismo modo, a través
de las nueces se anticipa si la ofrenda sera
bien recibida por las deidades, dependiendo
de su hambre o el descuido del que han sido
victimas por parte de los humanos.

Otro elemento unificador final es el
sullu, al que la yatiri delicadamente adorna,
para suavizarlo y mantenerlo estéticamente
presentable, para que esté «bonito», como
ellas mismas lo perciben frente al poder que
la llama representa desde tiempos antiguos.

Las mujeres cuidan la estética de las
ofrendas sobre todo en los espacios intimos de
las casas. Al respecto, Temple (2003) explica
el principio de la «casa» como un lugar donde
existe una union de fuerzas antagdnicas, como
palabra de la unidad de la contradiccion. En
este espacio privado se retinen las expresiones
femeninas y masculinas.

No obstante, la mujer en el contexto
aymara tiene un lugar especial dentro de lo
que conforma los espacios tanto publicos
como privados, al ser la protagonista diaria
de todos los acontecimientos ocurridos en
su interior, prevaleciendo una influencia
mas femenina en la educacion de los hijos,
el mantenimiento cotidiano de la casa,
los trabajos de agricultura, el pastoreo y
la realizacion de otras practicas textuales
como los tejidos (Arnold, 1992; 1994).
En general, la mujer esta constantemente
relacionada con el entorno doméstico,
en cambio los hombres pueden parecer
extrafios y foraneos. Los hombres en
estas circunstancias tienen otros tipos de
obligaciones mas alejadas de este espacio,
por encontrarse la mayor parte del tiempo
fuera de la casa, como si fueran visitantes.

Por otra parte, retomando la composicion
de los elementos, lo auditivo y olfativo se
manifiestan al momento de la conclusion
de la ofrenda. El espacio compartido por
las lefias y el fuego muestran como los
ingredientes de la ofrenda al ser quemados
emiten un sonido y olor peculiar que revelara
el buen o mal augurio cuando esta pasando

hacia las deidades. Esto quiere decir que las
mujeres interpretaran los diferentes olores
mezclados de la hierba de wira g uwa, el
incienso y copal, y los ingredientes dulces
que emanan del fuego, lo cual significa que
las deidades tienen que aromatizarse porque
son los elementos adecuados para el gusto de
un paladar dulce. Durante esta investigacion,
se observo que tanto dofia Nieves como dona
Estefa destinaban especial atencidén a como el
fuego consumia las misas, ellas interpretaban
los olores y sonidos peculiares, para saber si
las misas estaban pasando «bien», como un
augurio positivo.

3. Analisis de las misas masculinas y
femeninas

El analisis de las misas enfatizo este
lenguaje simbolico revelado a través de las
ofrendas, pero ;por qué se habla tanto de
esta base circular? Para comprender esta
caracteristica se recurre a la documentacion
de otros investigadores como es el caso del
antropologo espafol Gerardo Fernandez,
quien a través de una exhaustiva etnografia
presentada en «El banquete aymara: mesas
y Yatiris»'’, analiza varias misas urbanas y
rurales, en su mayoria confeccionadas por
hombres yatiris. En este estudio, se destaca
un yatiri, especialista en la configuracion
de misas de forma cuatripartita, como lo
muestra la foto de la ofrenda destinada para
la Pachamama (ver foto 1). En este sentido,
Fernandez identifica como modelo espacial
tradicional andino, el que se constituye
al inicio de la elaboracion de las ofrendas
en torno a cuatro sectores definidos para
llegar asimismo a un centro, reproduciendo
este modelo cuatripartito inicial por
atender ritualmente estas cuatro esquinas
confeccionadas por estos especialistas
rituales masculinos. Se observa la existencia
de una expresion realizada por la dualidad,
donde la cuatriparticion es una extension de
esta, mostrando un lenguaje clasificatorio
expresado notoriamente mas por los hombres
especialistas rituales.

17 Ver bibliografia.
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Foto 1. «Cuatriparticion de las mesas: las cuatro
esquinasy». Fuente: Fernandez (1995: 297).

La foto 1 muestra el papel base de la
ofrenda doblado en las cuatro esquinas, para
disponer y atender desde esta identificacion
los elementos iniciales: la lana de llama y las
hojas de coca que la conformaran. Esta es
una diferencia visible con las confecciones
de las mujeres de esta investigacion, pues
ellas disponen el papel recto sobre un awayu
y a partir de la base del papel disefian un
circulo para acomodar y rellenar el interior
de la ofrenda. Por consiguiente, las mujeres
no doblan el papel en cuatro, en cambio
los hombres si, y esto los distingue porque
identifican cuatro puntos, los que denotan una
«palabra de oposiciony.

Otra investigacion, llevada a cabo en los
afos cincuenta por Harry Tschopik (1968)
en la region de Chucuito (Pert), identifica
entre varias descripciones la realizacion de
una misa confeccionada por un hombre yatiri
para propiciar el incremento del ganado en
esta region, con una organizacion particular
de ingredientes dispuestos en cuatro sectores
o0 esquinas y empleando diversos elementos.
Los ingredientes de esta configuracion se
acomodaron en los cuatro sectores de la
ofrenda para depositar los diferentes tipos
de liquidos en conchas marinas y vasos de
madera, que junto a los otros elementos fueron
dispuestos en pares, entre ellos, crucifijos,
amuletos, gatos monteses disecados, botellas,
etc. La colocacion de estos elementos se dirigia
hacia un centro, terminando con una soga que
contenia diversos amuletos especificos del
motivo de la preparacion de la misa.

En estas ofrendas realizadas décadas
atras se distingue la definicion de cuatro
sectores de una manera particular, también
se identifican diferentes ingredientes que
estaran muy relacionados a la region donde
se confeccionaron (por ejemplo, conchas
marinas), con la preparacion de esta ofrenda
llegan igualmente a la definicion de un centro.
Por lo tanto, con estos nuevos datos, por demas
interesantes se muestra, las definiciones que se
identifican en el inicio y el uso de la «palabra
de oposicion» que son igualmente llevadas a
cabo por hombres yatiris.

Algunos hombres, no necesariamente en
su mayoria, se expresan por la «palabra de
oposiciony, ya que al inicio de la construccion
de las ofrendas muchos utilizan un lenguaje
que expresa esta unificacion. Esta influencia de
varios hombres puede deberse al predominio
que mantienen con lo femenino, en su situacion
de hombres, pueden tener influencias de tipo
masculino-femenino, masculino-masculino,
femenino-masculino, femenino-femenino,
como lo explica Ina Rosing (1997) en su
estudio de los diez géneros de Amarete, que
no solo se resume en la clasificacion del
género en dos (masculino y femenino), sino
que en sociedades como las presenciadas en
los Andes, interviene una forma distinta de
percibir el género, en la que aparece ademas
las labores del género simbdlico, que se
manifiestan en las experiencias rituales que
vivieron particularmente desde sus regiones
de origen, con diferentes ensefianzas (por
parte de un hombre o mujer yatiri) y por el
rol que cumplen actualmente los especialistas
rituales, tanto en las esferas masculinas como
en las femeninas.

El estilo de dofia Estefa tiene atributos
masculinos debido a la experiencia ritual
vivida y compartida con sus maestros
yatiris hombres, y aunque la configuracion
de sus misas tiende a expresar un lenguaje
femenino por la «palabra de unién», muchas
de sus acciones estan influenciadas por lo
masculino, por ejemplo, la lectura de las
hojas de coca y la rapidez de la confeccion
de ofrendas. Estas acciones son similares a
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las que ejecutan los hombres yatiris, como
la disposicion de cuatro botellas a modo de
esquinas al finalizar la quema de la ofrenda,
o tener la concepcion de encontrarse en las
primeras horas con algiin hombre como un
augurio de buena suerte, entre otras.

4. Conclusiones

Existen diferencias entre las misas que
ejecuta cada yatiri, pero estas son mas
notorias entre las elaboradas por hombres
y mujeres yatiris. La forma de disposicion
de los ingredientes esta relacionada con el
lenguaje ritual que se transmite en estas
obras, tanto con una influencia femenina
o masculina. Si bien hay un uso general
de ingredientes con base comun (papel
sabana, wira q uwa y lana de llama), la
forma de disponerlos varia desde el inicio.
En las misas confeccionadas por hombres
yatiris se tiende a utilizar una «palabra
de oposicidony, en cambio en las obras
femeninas se destaca el empleo de la
«palabra de union» desde el inicio.

Cabe aclarar que la «palabra de uniony»
no es un privilegio femenino, puesto que
existen hombres que parten de una «palabra
de oposicion» y terminan en «la palabra
de uniény. La particularidad de las misas
masculinas reside en la configuracion de
misas cuadripartitas resaltando cuatro sectores
o esquinas, definidas al inicio, cuando se
acomoda el papel sabana, notando en esta
forma masculina la utilizacioén de esta palabra
politica y clasificatoria en el desarrollo de sus
rituales en espacios publicos como las wak’as
0 apachetas.

Las mujeres, en cambio, utilizan la
coexistencia de ambas palabras, pero tienden
a iniciar y terminar en un centro, aunque al
interior se observen dualidades u oposiciones
correlativas, al final se conjuncionan con otros
elementos ligados a lo femenino y, por lo
tanto, en una «palabra de union». Ademas, las
confecciones de sus ofrendas tienen lugar en
espacios mas intimos como las casas, velando
por los detalles que conllevan el tratamiento
de una obra estética delicada.
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Entrevistas

Dotfia Estefa Limachi, yatiri de El Alto, entrevistas realizadas en el trabajo de campo desarrol-
lado en la ciudad de El Alto, entre 2003 y 2005.

Dofia Nieves, yatiri de El Alto, entrevistas realizadas en el trabajo de campo desarrollado en la
ciudad de El Alto, entre 2003 y 2005.
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Mujeres choferes. Construcciones de género en el Sindicato
de Transporte Mixto «Sefior de Mayo» de La Paz

Valentina Adriana Fernandez Teran’

«Ellas [las transportistas] no llevan carga de papa, estan llevando vidas»
(Amalia Paty Chipani, 2019)

Este trabajo pretende abordar la dindmica de las choferesas dentro del Sindicato de Transporte
Mixto «Sefior de Mayo» en La Paz, como fue y como es su incursion en el transporte sindical,
un rubro masculinizado. Mediante las técnicas de entrevista en profundidad y observacion
participante se logra percibir las construcciones de género en el contexto del transporte sindical y
se concluye que el factor generacional es el que permite la incursion de las mujeres en este rubro
masculino. Sin embargo, la apropiacion de este espacio masculino, no significa la interrupcion
o el cambio del rol tradicional asignado a las mujeres.

Palabras clave: Mujeres transportistas, choferesas, sindicato, construcciones de género y

transporte publico.
1. Introduccion

Marisel Quispe es choferesa de minibus en
la ciudad de La Paz, esta afiliada al Sindicato
Mixto de Transportes «Sefior de Mayo» desde
el 2010, aunque no tiene minibus propio. La
inspiracion para convertirse en transportista
fue su padre, quien tenia un minibus, pero
cuando fallecid, su madre tuvo que venderlo
porque ninguna de sus tres hijas contaba con
la edad suficiente para conducirlo.

Marisel aprendi6 a conducir a la edad de
14 afios, su mama siempre la alento a ella y
a sus hermanas. Les decia que «tenian que
manejar, que tenian que aprender como su
papa». Cuando termino el colegio se afilio al
sindicato: «Cumpli 21, saqué mi licencia de
profesional y al dia siguiente fui a afiliarme»
(Marisel Quispe, 2019), y asi han transcurrido
nueve afios rapidamente.

A través de la recuperacion de testimonios
y discursos del sindicato, en este articulo se
analiza y describe como se establecen las
construcciones de género en el transporte
publico, especificamente en el Sindicato
Mixto de Transportes «Sefior de Mayo»
de la ciudad de La Paz. El objetivo es
comprender la incursioén de las mujeres, y
en particular de las choferesas, dentro del
transporte publico inscrito en un contexto
sindico-comunal y considerado un rubro
tradicionalmente masculino.

Los datos presentados en este texto
fueron recuperados del trabajo de campo
realizado entre marzo y junio del afio 2019.
La metodologia empleada fue la etnografia,
utilizando como herramientas las entrevistas
semiestructuradas a los miembros del
directorio, las entrevistas en profundidad a
las choferesas afiliadas y las conversaciones

1 Estudiante de cuarto aflo de la carrera de Antropologia de la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA) y miembro del
Laboratorio de Estudios Antirracistas, Decoloniales y Feministas de la carrera de Antropologia de la UMSA. Correo electronico:
valfete@yahoo.es.

Este trabajo fue posible gracias a la asesoria y revisiones de Gabriela Behoteguy, antropo6loga e investigadora del Museo Nacional
de Etnografia y Folklore (MUSEF).
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con otras personas afines al sindicato. También
el trabajo de campo incluy6 la observacion
participante en las actividades colectivas, entre
ellas, dos aniversarios de los grupos internos,
una asamblea ordinaria interna de grupo y un
par de fechas del campeonato de futbol.

En las consideraciones teoricas para
entender como funciona el sindicato, se
recurre al planteamiento de Esteban Ticona
(1995), investigador aymara, quien sostiene
que los sindicatos organizados en la zona
andina pretenden reproducir las formas de la
estructura del ayl/lu y la comunidad andina.

Y para abordar la «transgresion» y
apropiacion de las mujeres del espacio
masculinizado, especificamente en el
transporte publico, y la construccion del
género en torno a esta accion, se recurre al
planteamiento de Spedding (1997), quien
interpreta desde la division del trabajo en la
unidad doméstica de la comunidad andina
(Harris, 1978, 1980 citado en Spedding,
1997: 331) que la realizacion de las tareas
por género dependen de la disponibilidad,
habilidad y predisposicion de la persona a la
que se le asigna determinada tarea, pero que
si la persona ideal no existe o simplemente
no quiere, la del otro género podréa realizar la
tarea que no le fue otorgada originalmente.
Asimismo, sefiala que nunca se insinud que
esta practica sea censurada o criticada, al
contrario, cuando se trata de mujeres que
ejercen labores tradicionalmente masculinas
son motivo de enaltecimiento y adulacion por
parte de la sociedad (Spedding, 1997).

2. Antecedentes del Sindicato Mixto de
Transporte «Seiior de Mayo»*

El Sindicato Mixto de Transportes «Sefior
de Mayo» se fund6 el 9 de noviembre de
1986 ante la necesidad de contar con el
servicio de transporte publico en ciertas
zonas alejadas de la ciudad de La Paz,

2 El sindicato cuenta con una personeria juridica otorgada
mediante la Resolucién Suprema 205456. El primer directorio
del sindicato estuvo conformado por: Justo Huanca Peralta,
Eulogio Paco Villca, Félix Mamani Castro, entre otros.

como Kalajahuira, Chuquiaguillo, y la
zona José Ballivian en la ciudad de El Alto.
Participaron en la creacion de este sindicato
las organizaciones vecinales de dichas
zonas. Actualmente la central del sindicato
se encuentra en la zona de Kalajahuira, y esta
afiliada a la Federacion Departamental de
Choferes «1 de mayo», Federacion Andina
de El Alto y a la Confederacion Sindical de
Choferes de Bolivia.

En sus inicios, el sindicato solo contaba
con el servicio de trufis (automoviles),
denominados «Trufi 9», posteriormente
incorporaron a su parque automotor pequefios
minibuses o «carrys», al igual que otros
transportistas publicos de la ciudad. En 1989,
el sindicato estaba conformado por cuatro
grupos, cada uno con 40 socios, entre choferes
propietarios y asalariados, la relacion con las
juntas vecinales continu6 siendo estrecha e
incluso muchos miembros de las juntas son
actualmente socios afiliados del sindicato.

3. La presencia femenina en el Sindicato
Mixto de Transporte «Sefior de Mayo»

Actualmente el sindicato esta conformado
por 700 afiliados, organizados en 22 grupos?®.
Del total de los componentes 658 son hombres
entre propietarios y asalariados, 36 son
mujeres afiliadas pasivas (propietarias pasivas)
y 6 son propietarias o conductoras asalariadas.
Es evidente el porcentaje minoritario de las
mujeres en esta organizacion. Segin Arturo
Velasquez (2019), Secretario de Régimen
Interno, las 6 choferesas, pertenecen a distintos
grupos: dos al grupo 4° «San Antonio», una
al grupo 7° «Chicos Malosy, otra al grupo 9°
«Halcones», una al grupo 1° «Pioneros» y otra
al grupo 19° «Alianzay.

3 Grupos del sindicato «Seflor de Mayo»: 1° Pioneros, 2°
Magnificos, 3° Huracanes, 4° San Antonio, 5° Correcaminos,
6° Gavilanes, 7° Chicos Malos, 8° Leopardos, 9° Halcones, 10°
Lobos, 11° Illimani, 12° Calama, 13° Broncos, 14° Bolivia, 15°
Independencia, 16° Quirquinchos, 17° América, 18° Tigres, 19°
Alianza, 20° Los Pumas, 21° Generacion 21 y 22° Millonarios.
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El transporte publico sindicalizado,
rubro predominantemente masculino, en la
actualidad no restringe la participacion de
las mujeres, no obstante, su presencia en este
ambito laboral es minoritaria. Respecto a la
presencia femenina, el directorio central y los
afiliados de base indican, desde su perspectiva
masculina, que a la mayoria de las mujeres
(propietarias pasivas y esposas) no les gusta
participar de las actividades sindicales.

Aunque el sindicato no restringe la
participacion de las mujeres, ello no implica
que estas sean enteramente libres de hacerlo,
ya que sus responsabilidades en el hogar
y ocupaciones fuera de su condicion de
sindicalistas, parecen relegar a un segundo
plano su participacion.

La asistencia a las actividades de un
sindicato es obligatoria, de acuerdo a la
relacion que tengan sus miembros con este
y a los reglamentos internos. En este caso,
las mujeres afiliadas, ya sean asalariadas o
propietarias, estan estrictamente obligadas a
asistir a todas las actividades de su grupo y
del sindicato, la inasistencia se sanciona con
una multa que el grupo determina.

Las afiliadas pasivas (propietarias de
minibus), segun Arturo Velasquez, asisten
segun el compromiso que tienen con la
institucion, se les convoca la mayoria de
las veces mediante sus dirigentes para que
participen en las actividades, pero no se les
obliga, no se les cobra multas por no asistir
a las actividades.

Otro segmento de mujeres que se considera
en este analisis, esta integrado por las esposas
de los afiliados. A ellas no se las convoca
directamente a participar, ya que no tienen
la obligacion de asistir, pero tampoco se
les restringe la participacion; al contrario,
segiin Roberto Mamani (2019), se incentiva
la participacion integral de la familia del
afiliado, sobre todo en los partidos de ftbol o
aniversarios del grupo y del sindicato.

Las propietarias a veces vienen; otras veces,
también, no vienen. Cuando disponen de
tiempo vienen. Hay distintas personas,
socios hay muy distintos, depende del
pensamiento, hay otras participativas
que les gusta, les interesa como esta el
grupo, (...) socializar con los compafieros
mas que todo, entonces, vienen (Arturo
Velasquez, 2019).

La sindicalizacion otorga un espacio de
participacion politica y obligaciones dentro
del sindicato, y a pesar de ello las mujeres
participan muy poco. La intervencion de
las afiliadas pasivas es muy baja y el de las
conductoras no es mucho mayor, sino fuera
por las multas, el nivel de participacion no
variaria con respecto al de las afiliadas pasivas.
Este hecho esta relacionado con las tareas
que cumplen por su condicion de mujeres, a
diferencia de los hombres, en los siguientes
subtitulos se explicitan estas nociones.

La participacion de las mujeres en el
sindicato, inicialmente estuvo vinculada a
la relacion conyugal, es decir, que la mujer
participa en su condicion de esposa. Pero con
el paso del tiempo la relacion conyugal no fue
la unica forma, ya que el tipo de relacion se
ampli6 a otros lazos filiales y de parentesco
como el de las hermanas y las comadres, y
finalmente incursionan las choferesas, las
que no necesariamente tienen lazos con los
afiliados del sindicato.

3.1 Esposas

Al inicio cuando se fundé el sindicato
se afiliaron solo hombres; algunos de los
que estaban casados también afiliaron a sus
esposas, y otros a pesar de estar casados lo
hicieron individualmente.

[Pregunta: ;La esposa de un afiliado,
pasa automaticamente a ser afiliada, o
solamente es la esposa de un afiliado?]
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Si vienen y aqui ponen a nombre de los
dos, y estan casados con su libreta de
matrimonio, automaticamente los dos;
pero si uno viene, y la socia (esposa) no
quiere... hay algunas personas, algunas
mujeres que no les gusta, no les interesa,
estan en otro avion. [A] ellas no les
interesa, pues bueno, no es. Depende de
cada socio, como quiere ingresar (Arturo
Velasquez, 2019).

El 10 de julio de 2019, en la tercera fecha
del campeonato de futbol interno del sindicato,
durante el trabajo de campo pude conversar
con Aidé Barrera, esposa de Juvenal Mamani,
ella estaba encargada de servir los almuerzos
a los miembros del grupo al que pertenece
su esposo. Me explicd como participan las
esposas en las actividades del sindicato:
«Solamente apoyarles (a los esposos), nada
mas digamos, asi cuando hay partidos, hay
aniversarios /no ve? (...) mas que todo con el
grupo es, con el grupo se caminan ya, con las
esposas» (Aidé Barrera, 2019).

Aidé afirma que como esposa no tiene
obligacion alguna con el sindicato, pero apoya
a sumarido, al igual que las demas esposas del
grupo. Por ejemplo, ese dia le tocod cocinar a
ella el almuerzo, y en la siguiente fecha del
partido cocinaran otras esposas del mismo
grupo. Entonces, se considera que ellas
participan de las actividades del sindicato,
mediante el apoyo a sus maridos.

En términos de Spedding la unidad
doméstica se funda en el matrimonio*(1997:
332), en este caso es la pareja de Juvenal y Aide¢.
Ambos participan del campeonato de futbol
del sindicato, pero con tareas determinadas por
los roles de género patriarcales, esta division
del trabajo a partir de la unidad doméstica
es una evidencia de una de las formas de la
comunidad que se reproducen en el espacio
sindical (Ticona, 1995: 26).

4 Para formar una unidad doméstica no es necesario cumplir
con el matrimonio, lo indispensable es conformar una pareja
del sexo opuesto que se haya «juntado» y que estén separados
de las unidades domésticas paternas (Spedding, 1997: 437).

Las mujeres cocinan y los hombres juegan,
ambos participan del mismo evento, pero
cumpliendo roles jerarquizados. Los hombres
que juegan se convierten en los protagonistas,
al contrario del rol secundario de alimentacion
que cumplen las mujeres, casi invisibilizado, y
que tiene cabida solo después de que el evento
central ha culminado.

Otra de las practicas que se reproducen
de la comunidad (Ticona, 1995: 26), son
las actividades en torno al futbol. Segun el
investigador Sergio Villena «el sindicato
es un espacio institucionalizado para la
promocion del futbol mediante una secretaria
de deportes permanente, contribuyendo a su
arraigo entre la poblacion adulta» (2016: 8),
igualmente sefiala que en las comunidades
indigenas el fitbol cumple muchos objetivos
de tipo social, politico y recreativo. De modo
que las funciones que el fatbol cumple en la
comunidad se reproducen en el area urbana
dentro la organizacion sindical.

En resumen, las esposas de los afiliados
fueron las primeras mujeres en participar en el
sindicato por su vinculo conyugal. Este hecho
simboliza la unidad doméstica e implicitamente
la division del trabajo por género. Al respecto
se debe considerar que ciertas practicas
«tradicionales» de la comunidad andina no son
relaciones horizontales de género y que, por el
contrario, las «jerarquias verticales de género»
son mas pronunciadas en los centros urbanos
(Arnold y Spedding, 2007: 176).

3.2 Propietarias pasivas

En el Sindicato Mixto de Transporte
«Sefor de Mayo» la presencia femenina ha
crecido con la incursion de las propietarias
pasivas. Estas afiliadas alquilan su minibus,
por lo general a un hombre, para que lo «haga
trabajar». Los afiliados recuerdan que estas
propietarias se asociaron al sindicato pocos
afios después de su fundacion.
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Las propietarias [refiriéndose a las duefias
de miniblis que no conducen], a veces
vienen, otras veces, también, no vienen,
cuando disponen de tiempo. Hay distintas
personas, (...) hay otras participativas que
les gusta, les interesa como esta el grupo, o
les gusta el deporte, o les gusta venir (...)
socializar con los compafieros mas que
todo (Arturo Velasquez, 2019).

Las propietarias pasivas no estan obligadas
a asistir a las asambleas y campeonatos de
futbol. Durante el trabajo de campo, varios
recordaron a dos propietarias pasivas bastante
reconocidas por haber ejercido cargos en las
directivas de sus grupos de manera exitosa.
«Habia una sefiora enfermera que hacia trabajar
suminibus, del grupo 12, jella no dejaba pasar
ni una! Todos le cancelaban, sino se subia
a su minibus y se los rompia sus letreros”
(Martha Torres, vendedora de accesorios
para minibuses, 2019). Desafortunadamente
no pude conversar con una propietaria pasiva
que alquila su movilidad, puede ser porque no
asisten a las actividades del sindicato.

Entonces, las segundas en incursionar en
el sindicato son las propietarias pasivas que
debido a su capacidad adquisitiva poseen un
minibus y pueden asociarse. Inicialmente,
estas afiliadas fueron cercanas a los afiliados
varones del sindicato, y después de afiliar
su minibus, lo alquilan a un chofer que no
posee una movilidad. En este caso, su calidad
de sindicalistas les permite ejercer cargos
dentro del grupo, pero sus actividades diarias
(casa, hijos, ocupacion asalariada) limitan su
participacion.

3.3 Mujeres choferes

En este sindicato existe mucha confusion
acerca del afio en que incursionaron las mujeres
como choferes en este sindicato. Segun, la
choferesa Marisel Quispe y Roberto Mamani,
actual secretario ejecutivo del sindicato,
Marisel fue la primera mujer en afiliarse como
chofer asalariada, hace 9 afios atras; en cambio
la choferesa, Nely Céspedes sostiene que ella
trabaja en el sindicato desde hace 11 afios; a su

vez Patricia Fernandez afirma que ella ingreso
hace 10 afios; y por ultimo, Arturo Velasquez,
secretario de Régimen Interno, recuerda a una
primera transportista, no sabe su nombre, pero
la veia trabajando hace 18 afios.

La choferesa Patricia Fernandez, quien
se afili6 al sindicato «Sefior de Mayo» hace
10 afios, recuerda que antes fue parte de otro
sindicato como propietaria pasiva. Cuenta
que cansada de «aguantar a choferes que solo
arruinaban su auto», se afilidé al sindicato
«Sefior de Mayo” y empezd a conducir su
propio minibus carry’. Tom6 esta decision
después de separarse de su esposo, quien
en los afios que estuvieron juntos no quiso
ensefarle a manejar, a pesar de que ella se lo
pedia, y una vez que sus hijos se volvieron
independientes. Hace 10 afios, se inscribid a
un curso de conduccién y obtuvo su licencia
de profesional, asi alcanzoé su suefio de tener
un auto propio y manejarlo.

Patricia se siente a gusto en el sindicato,
participa de todas las actividades, esta
habilitada para jugar en el campeonato interno
de futbol en el equipo de su grupo «Pionerosy,
también baila morenada. Actualmente ocupa el
cargo de Secretaria de Hacienda, por segundo
afio, ella aceptd el cargo por el compromiso que
tiene con su grupo, «organizamos canastones®
para fin de afio, con los miembros que quieren
también, no todos participan, esa plata otros se
lo farrean» (Patricia Fernandez, 2019).

Patricia Fernandez de 53 afios es la mayor
de las conductoras que forman parte de esta
investigacion. Es importante destacar que ella
se afili6 al sindicato por conviccion propia.

Nely Céspedes, otra choferesa, cuenta que
en el sindicato se sorprendieron cuando fue
a afiliarse, hace diez afos, porque era mujer
y sobre todo porque era muy joven para ser
propietaria de un minibus, en ese entonces no
alcanzaba los 25 afios.

5 Modelo de minibus pequeiio con tres filas de asientos.

6 Los canastones navideflos son para las fiestas de fin de afio,
ya que el transporte publico sindicalizado no recibe ningin
tipo de aguinaldo.
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Yo sé como es trabajar (...). Yo en donde
trabajo no se hacerme problema de nada
(...), lo econémico, yo le doy las cuotas
al jefe de grupo (...) Cumplo, trabajo, al
igual que ellos, no me doy por vencida.
iMejor!, me admiran, me dicen: ‘Nely,
(por donde has venido? ;Por qué me has
ganado?’ (risas) (Nely Céspedes, 2019).

Relata que, a pesar de sentirse intimidada
al principio por ingresar a un rubro
predominantemente masculino, donde no
conocia a nadie, no fue razon suficiente para
echarse atras, «es como cualquier trabajo
donde eres nueva, no te conocen, nadie
te habla, pero con el tiempo vas ganando
confianza y te acoplas, haces amigos, como en
todo lugar» (Nely Céspedes, 2019).

Nely afirma enfaticamente que las mujeres,
a diferencia de los hombres, «somos capaces
de todo lo que queramosy, considera que su
trabajo, dentro de este &mbito masculinizado,
conlleva una responsabilidad muy grande
porque transporta personas, y esta es su
motivacion y orgullo. Actualmente, estudia la
carrera de Derecho en la Universidad Mayor
de San Andrés, trabaja en los horarios que no
tiene clases y participa en las actividades del
sindicato de acuerdo a su disponibilidad de
tiempo, en su grupo comprenden su situacion
y la mayoria le apoya para que culmine sus
estudios.

4. Mujeres en el sindicato: choferesas,
afiliadas pasivas y esposas

La participacion de la mujer en el sindicato
de Transporte Mixto «Sefior de Mayo»,
de acuerdo al trabajo de campo, se puede
agrupar en tres: esposas, afiliadas pasivas
(propietarias) y choferesas. El grupo de las
choferesas es el mas prestigioso porque
se desempefia en un ambito masculino,
pues la conduccion de movilidades ha sido
considerada tradicionalmente como una
actividad masculina. Cabe aclarar que este
grupo de mujeres es el mas joven, por lo
que el factor generacional es clave en el
analisis, ya que les permite abrirse y atreverse

a incursionar en el rubro, a diferencia de
los otros dos grupos de mujeres. También
es importante destacar que este grupo de
choferesas optaron por este trabajo, no solo
por la ganancia econdmica, sino por la
preferencia y el gusto personal de conducir.

Las conductoras entrevistadas afirman que
existe un trato igualitario con relacion a sus
colegas de trabajo y que en ningiin momento
se les ha negado trabajar en este rubro, es mas
una parte de sus compaiieros del sindicato,
incluyendo a los otros dos grupos de mujeres,
al igual que sus familias y clientes les expresan
su admiracion. Aunque, también recuerdan
que han experimentado circunstancias
desagradables como algin comentario
misogino al momento de desempefar sus
labores: «jAy! jMujer tenia que ser!, jCon
razén, pues, mujer habia sido!», aclaran
que estas agresiones provienen de personas
que «no conocen ni las conocen». Estas
agresiones verbales reflejan el machismo y
la misoginia latente en la sociedad.

Para comprender el estatus de las
choferesas, Spedding (1997: 335) explica que
el prestigio otorgado a las tareas masculinas
es un factor para posicionar a las mujeres que
desempenan dichas tareas.

El grupo de las propietarias pasivas, las
que poseen la «herramienta» de trabajo, es
el segundo grupo que prosigue en prestigio a
las choferesas, su condicion de propietarias
les asigna derechos y obligaciones politicas
en el sindicato, aunque en menor medida que
a un conductor o conductora. Ellas perciben
una renta que les permite cierta emancipacion
econdmica de sus esposos, si estan casadas.

Finalmente, el grupo de las esposas
tiene una relacion en el sindicato por su
vinculo conyugal, en otras palabras, el
formar parte de la unidad doméstica les
otorga cierta participacion en el ambito
sindical. Su participacion se interpreta
como la reproduccion de ciertas practicas
tradicionales de la comunidad.
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5. Construcciones de género dentro del
sindicato

A continuacion, se presenta una
sistematizacion de las entrevistas y
conversaciones personales con afiliados,
socias y personas proximas al Sindicato de
Transporte Mixto «Sefior de Mayo» que
hacen referencia a las caracteristicas de las
y los choferes.

Cuadro 1. Construcciones de género

Hombres

Mujeres

(...) yo digo la mujer, la mujer es, le diria, es el
alma de la casa, es la vida de la casa (Marcial
Mamani, 2019).

Y tenemos que ver como todo chofer, el agiiita,
el aceite, entonces estoy chequeando eso (...) sin
miedo, arriesgarse y ganar experiencia aprendes
la leccién, jno ve? Para todo tenemos habilidad,
capacidad [refiriéndose a reparar el auto en caso
de una falla mecénica] (Nely Céspedes, 2019).

Pero la mayoria de los varones no hacen [llevar
comida a su casa después del trabajo, como lo
hacen las mujeres conductoras], ‘{No! la casa qué
me importa...” (Marcial Mamani, 2019).

Yo le traia a mi bebecito, le amarraba aqui a mi
lado, y hasta ahora me ayuda a vocear, pero es
hasta que le dé vergiienza, luego ya no va a querer
ayudarme (Marisel Quispe, 2019).

[Los hombres] se juntan con sus compaiieros de
grupo a farrear. Algunas compafieras, cuando me
estoy yendo de acd, 8 de la noche; Alguna vez,
veo que estan dejando el vehiculo y siempre
estan agarrando algo en la bolsa para llevar [a sus
casas] (Roberto Mamani, 2019).

No tienen las mujeres antecedentes, te van a
decir, pero los hombres, jtodo el mundo tienen
antecedentes! [en transito].

Enestado deebriedad, entodo se mete en problema
0 si no tienen otros problemas familiares, que
hacen hijos aqui, alla. Estan embarazando, sus
problemas no les falta a mis compafieros.

En cambio, los hombres no, no se ocupan de la
casa, ni de los hijos. Salen 4 0 5 de la mafiana, se
lavan, se cambian, salen y llegan directo a dormir
como visita. Ni los ven a los nifos, a los nifios
los pescan durmiendo, no les ven practicamente
(Nely Céspedes, 2019).

Hay una sefiora del primer grupo que era a la
unica que le he visto, tal vez desde hace tiempo,
tener un cargo dentro de la jefatura del grupo y
[era] activa, tal vez mas que un varéon (Marcial
Mamani, 2019).

(...) ya siempre era medio varonil, varoncito. Me
antojo, asi como hombre me antojo, los hombres
estan chequeando ;no ve? Siempre, auto bonito,
auto conservado, auto que ya esta llegando tltimo
modelo (Nely Céspedes, 2019).

Arturo Velasquez indica que las mujeres seran
siempre mas cuidadosas al conducir (2019).

Es una responsabilidad, uno para manejar tiene
que ser «macha, macha tiene que ser» (Amalia
Paty, 2019).

Fuente: Elaboracion propia con base en entrevistas y conversaciones del trabajo de campo (2019).
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Entonces, los hombres dicen que las
mujeres son cuidadosas, responsables en su
casa y en su trabajo, preocupadas por su casa
y sus hijos, mas activas en los cargos politicos
dentro del sindicato, «incluso tal vez mas que
un varény, segun Marcial Mamani (2019). Los
hombres dicen que ellos son irresponsables, no
le dan la misma importancia al hogar como las
mujeres y que son borrachos.

Por su parte, las mujeres dicen que los
hombres son irresponsables, son borrachos, no
se ocupan del cuidado de los hijos y de su casa,
mientras que las mujeres son responsables,
cuidadosas, dedicadas, a las que les gustan los
autos son varoniles y que las choferesas tienen
que ser «machasy para conducir. Una «mujer
machay es valorada porque ha transgredido
algiin papel que no se creia que lo podia
desempenar o soportar. En este caso, aluden
a la conduccion de un minibus que conlleva
una gran responsabilidad, considerando de
que se transporta personas en una topografia
tan compleja como la que caracteriza a la
ciudad de La Paz.

Ambas miradas resaltan la responsabilidad
laboral de las mujeres y las representan como
una imagen de progreso y mejora econoémica,
a diferencia de los hombres que «se farrean su
ganancia del dia».

Este estatus y reconocimiento otorgado a
las mujeres desde las dos miradas, por realizar
un trabajo masculino, segun Maria Lugones,
investigadora feminista, se puede analizar
desde la concepcion del sistema de género,
moderno patriarcal que subordina a la mujer
(2012: 131-133).

6. Conclusiones

Este articulo con base en datos etnograficos
expone los factores y las circunstancias de la
incursion femenina en el transporte publico,
en especifico en el Sindicato de Transporte
Mixto «Sefior de Mayo» de La Paz, y las
construcciones de género que se expresan
respecto de la apropiacion de este espacio
tradicionalmente masculino.

Después de sistematizar las entrevistas, se
concluye que el aspecto generacional da paso
a la incursion de mujeres conductoras en el
transporte publico, esto se debe en parte a la
dinamicidad de la sociedad en el tiempo. Este
grupo de mujeres son jovenes, y se observa
un cambio de actitud que caracteriza a esta
generacion de choferesas, a decir de Nely
Céspedes «me lancé porque también hoy
en dia la necesidad nos llega, y aparte de
eso, todo podemos como mujeres, todo. No
nos falta nada». (2019). Este tltimo aspecto
«atreverse a conducir» les falté a los otros
dos grupos de mujeres, esposas de afiliados
y propietarias pasivas.

También es importante sefialar que el
motivo para que las mujeres incursionen en el
transporte piblico va mas alla de la necesidad
de ganar dinero, ya que este es un trabajo que
han elegido por gusto, entre otros campos
laborales. A pesar de que en un principio
pudieron sentirse intimidadas por el sistema de
género moderno patriarcal, presente en nuestra
sociedad y que dicta los roles propios de cada
género, ellas se atrevieron a mas y por factores
de preferencia e incluso por el placer de estar
frente al volante se afiliaron al sindicato.
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En la primera fase de la investigacion fue
sorprendente observar que esta incursion
femenina no provoca rechazo o discriminacion
directa en un ambiente masculinizado, mas
bien gozan de prestigio y se les otorga el
derecho a participar activamente y con un
«trato igualitario» como ellas mismas lo
sefialan. Sin embargo, en este punto que
conjuga la incursion de las choferesas y
la construccion de género. La afirmacion
constante de las choferesas sobre el trato
igualitario en el sindicato es evidente, no
se puede negar que este trato es producto
de su desempefio laboral en un campo
tradicionalmente masculino, lo que les otorga
una condicion que les permite recibir ese

«trato igualitario». Esta situacion permite
cuestionar si jen realidad es un «trato
igualitarion? o jacaso sera evidencia de la
continua subordinacion y discriminacion de
la mujer? ;Por qué se valora mas el trabajo
tipicamente masculino sobre cualquier
trabajo tradicionalmente femenino?

Respecto a las construcciones de género, las
percepciones recolectadas de las dos miradas
en el contexto sindico-comunal, no se alejan de
la concepcion del sistema de género, moderno
patriarcal. Entonces el que las mujeres
participen en un espacio tradicionalmente
masculino, no genera automaticamente el
cambio en los roles tradicionales.
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Cuerpos migrantes: experiencias de mujeres bolivianas
en la Ciudad Autonoma de Buenos Aires
Maya Neyrot Bernal’

«Dicen que si sos boliviana, sos horrible. Si sos paraguaya, colombiana, sos temible (...).
La policia te para por portacion de rostro» (Malena D’ Alessio, 2017).

Resumen

Esta ponencia presenta parte de una investigacion mayor, iniciada el afio 2014, y aborda las
trayectorias laborales de jovenes migrantes en la Ciudad Autonoma de Buenos Aires (CABA).
El trabajo muestra las representaciones de mujeres bolivianas entre 20 y 35 afios que migraron a
esta ciudad los ultimos ocho afios, en busca de mejores condiciones de vida. La mayor parte de
las entrevistas corresponde a obreras que trabajaron en talleres textiles. Asimismo, se presenta
las percepciones de patronales talleristas y personas de nacionalidad argentina, que no estan
vinculadas necesariamente a la rama textil, con el fin de ver el tejido de representaciones en cuanto
al cuerpo migrante de las mujeres bolivianas en Buenos Aires. A partir de estas representaciones,
se analiza el disciplinamiento de los cuerpos en espacios laborales y en espacios publicos, las
reflexiones, los acuerdos, los desacuerdos y las resistencias en casos de discriminacion en
espacios publicos y violacion de derechos en el espacio laboral. Estas problematicas tienen que
ver con la nacionalidad, el género y la clase social de las mujeres migrantes.

Palabras clave: Migracion, disciplinamiento, mujeres bolivianas, talleres textiles y
condiciones laborales.

1. Introduccion

La migracion es un fendmeno constitutivo
de la Republica Argentina, desde su fundacion.
Apartir de 1870, el Estado asumio la estrategia
agroexportadora basada en la afluencia de
capital y la mano extranjera (Novick, 1997:
86). Desde los gobiernos de aquella época
se discutia la importancia de la migracion
europea para el fortalecimiento del desarrollo
nacional. De esta manera, Juan Bautista
Alberdi, autor intelectual de la Constitucion
Politica de 1853, sostenia: «;Queremos plantar
y aclimatar en América la libertad inglesa, la
cultura francesa, la laboriosidad del hombre de

Europa y de los Estados Unidos? Traigamos
pedazos vivos de ellas en las costumbres de sus
habitantes y radiquémoslas aqui» (1964: 50).

El ideal de los beneficios de la migracion
europea, pese a que atraveso discriminacion
y xenofobia, hoy fortalece el sentimiento
nacional. Frente a esta mirada de orgullo
nacional, se encuentra la migracion de paises
limitrofes, estigmatizada y menospreciada por
diferentes sectores de la sociedad argentina.
Este flujo migratorio proviene principalmente
de la Republica del Paraguay y del Estado
Plurinacional de Bolivia.

1 La autora es maestranda en «Estudios Latinoamericanos del Trabajo» de la Universidad de Buenos Aires (UBA). Correo

electronico: mayaneyrot@gmail.com.
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El Censo Nacional de Poblacion y Vivienda
de la Republica Argentina, llevado a cabo
el afio 2010, registrdé 345.272 personas de
origen boliviano, de las cuales 173.779 son
mujeres. La mayor parte de la poblacion
femenina migrante, que suma a 139.926
personas, se concentra en un rango etario de
actividad economica, es decir, entre los 15 y
64 afos. Los principales nichos de insercion
laboral femenina son el comercio, el servicio
doméstico y la industria manufacturera.

Los estudios migratorios anteriormente
analizaban la migracién femenina bajo
el lente doméstico, es decir, por motivos
matrimoniales o reunificacion familiar (Bastia,
2009: 71). Recién en la cuarta parte final del
siglo XX se realizaron estudios sobre el rol
de la mujer en los procesos migratorios, de
manera diferenciada a la trayectoria masculina
(Magliano, 2007a: 444).

En términos sociales, el Mapa Nacional
de la Discriminacion, elaborado por el
Instituto Nacional contra la Discriminacion,
la Xenofobia y el Racismo (INADI),
identifica a la poblacion boliviana como la
mas discriminada en la Republica Argentina
(Mouratian, 2013: 85). Esta exclusion se
origina en la racializacion de las relaciones de
clase, conformadas de manera historica en el
confinamiento y subordinacion de la poblacion
nativa desde la Colonia hasta la actualidad
y donde las relaciones de clase se disponen
en una dialéctica con las formas culturales,
de manera que se establecen codigos que
naturalizan las jerarquias del hombre blanco, el
que es considerado superior al indio, al mestizo
y al afrodescendiente. Estas formas culturales
se visibilizan cotidianamente en las diferencias
estéticas y morales (Margulis, 1999: 47-48)2.
Respecto a las mujeres, las condiciones de
vulnerabilidad se incrementan debido a su
procedencia étnica, su situacion migratoria, su
pertenencia de clase y al hecho de ser mujeres,
quedando en situaciones de mayor exclusion
social y vulnerabilidad (Magliano, 2007b: 42).

2 La raza no se refiere a un proceso bioldgico, sino a una
categoria histéricamente conformada (Segato, 2007: 67).

En 2001, ante la crisis socioecondémica
que atravesaba Argentina, diferentes politicos
afirmaron que la falta de empleo se debia a
la poblacion migrante proveniente de paises
limitrofes. Tales declaraciones incrementaron
las practicas de racismo y discriminacion. En
Buenos Aires se visibilizo la situacion de las
mujeres migrantes, en enero de 2001, con el
asesinato de Marcelina Meneses y su bebé¢.
Marcelina de origen boliviano viajaba en
un tren rumbo al hospital con su hijo en la
espalda y bolsos en las manos, caminé hacia
la puerta para salir cuando el tren parara;
en ese momento, un hombre la interceptd y
le reclamo por qué no se fijaba al caminar,
otro hombre salté en defensa de ella y un
tercer hombre recriminé la conducta del que
la defendia, alegando que los bolivianos les
quitaban el trabajo; acto seguido, Marcelina
fue empujada con su hijo del tren, ambos
fallecieron (Paredes, 2019).

El homicidio de Marcelina es un ejemplo
de los grados de violencia que puede sufrir
una mujer migrante boliviana en el espacio
publico. Esta vulneracién no cambia en los
ambitos laborales, concretamente abordaré
la situacion en los talleres textiles. Para ello,
considero importante presentar un breve
resumen de las trayectorias laborales de
mujeres bolivianas entre los 19 y 59 afios,
cuya actividad laboral es la confeccion de
indumentaria, estas trayectorias las recogi
desde el afio 2014.

Todas las entrevistadas comenzaron
trabajando en talleres textiles y en un gran
porcentaje lograron migrar gracias a las redes
de migrantes anteriores que actualmente tienen
talleres en Argentina y que contratan mano
de obra boliviana. El contacto con estas redes
puede ser gracias a amistades, a familiares y
en otros casos por medio de agencias laborales
que reclutan mano de obra en Bolivia para
llevarla al pais vecino. En todos los casos,
el costo del pasaje, el hospedaje y la comida
son cubiertos en una primera etapa por el
duefio del taller a cambio de los salarios, por
ello los primeros meses de trabajo no son
remunerados. La persona que accede a este
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trato afronta una realidad diferente a la que
le prometen antes del viaje. Frecuentemente,
quienes viajan por medio de un familiar o
por relaciones de amistad, consideran que el
vinculo y el campo afectivo, garantizaria de
alguna manera mejores condiciones para el
viaje, sin embargo, la situacion es distinta.

Los talleres textiles no requieren solamente
mano de obra con experiencia, por lo general,
quienes viajan por primera vez para trabajar
en este rubro no tienen la capacitacion para
manejar las maquinas de costura. Por ello,
el primer trabajo suele ser el de ayudante de
costura, cuyas funciones varian de acuerdo
al taller y al género. Existen talleres de
diferentes tipos: algunos ofrecen hospedaje y
comida y otros solo funcionan como espacio
laboral en determinados horarios. En los
talleres que albergan al personal, las tareas
de cuidado se incrementan a las actividades
del ayudante; si la ayudante es mujer, ademas
de sus funciones en el taller, debera cumplir
algunas actividades domésticas para la
patronal: el cuidado de los hijos, la limpieza,
la preparacion de alimentos, etc. Estas labores
no son reconocidas econdmicamente, ya que
se las cuenta como parte de sus funciones o
atribuciones por ser mujer.

En el caso de las costureras y ayudantes que
migraron con su pareja, las labores domésticas
conforman las asimetrias con las que se
enfrentan. En las entrevistas, todas aquellas
que migraron con pareja e hijos narraban la
falta de tiempo por la extensa jornada laboral,
sumada a las tareas del cuidado familiar: aseo
y quehaceres de sus hijos, reuniones escolares,
entre otras actividades que desempefiaban
unicamente ellas, reduciendo ain mas sus
horas de descanso. Mariana, una costurera de
19 afios, relata que termina de trabajar a las 11
de la noche, inmediatamente revisa las tareas
de sus hijas y se va a dormir, se levanta a las
5 de la mafiana para preparar la comida, las
levanta, las prepara para la escuela y luego
las lleva. Su marido, quien también trabaja en
el taller, no se hace cargo de ninguna de las
responsabilidades mencionadas, todo recae en
Mariana. Al igual que ella, las entrevistadas

senalan la sobrecarga laboral que comprende
las jornadas del taller y las responsabilidades
del cuidado familiar.

A esto se suma que no existe un plazo
para que las y los migrantes trabajen sin
remuneracion con el fin de cubrir los costos de
sus pasajes, hospedaje y comida. Tal situacion
origina abusos de la patronal que so pretexto
de la deuda expropian mas plusvalia. Las
jornadas laborales extensas, la falta de salario
y otras condiciones como el hacinamiento,
me llevaron a preguntarme: ;cuales son los
mecanismos para que la disciplina del taller
funcione en beneficio de la patronal?

Durante la primera etapa del trabajo de
campo, llamé mi atencion que en diferentes
espacios se identificaba a la poblacion
boliviana como trabajadora. En mi caso, al ser
migrante, era frecuente que gente argentina
me pregunte mi nacionalidad y acto seguido
sefiale que la poblacion boliviana era muy
trabajadora. En las entrevistas® a migrantes
surgia el mismo discurso, todos los relatos
rescataban que la poblacion boliviana era
trabajadora y que por eso habian conseguido
un trabajo en el taller o que contrataban mano
de obra boliviana, porque era mas trabajadora.
Sin importar el espacio, existia un discurso
que enlazaba la migracion boliviana con la
mano de obra y sus caracteristicas. En la
primera entrevista a Luis, un muchacho de 24
afios de origen cochabambino que trabajaba
como ayudante de costura, le pregunté: ;por
qué él creia que la misma poblacion boliviana
insistia en el tema de ser una migracion
trabajadora? A lo que €l respondio: «El
paisa’ es asi, o te dicen negro de mierda o
eres trabajador. El paisa prefiere que le digan
trabajador, aunque eso implique que le rompan
el lomo por dos mangos» (Luis, 2014).

3 Antes de realizar las entrevistas, pregunté a cada persona
si deseaba que su nombre aparezca en la redaccion del
documento o si preferia el anonimato. Las y los entrevistados
expresaron que preferian el anonimato, por ello los nombres
presentados han sido cambiados y carecen de apellidos para
respetar la privacidad solicitada.

4 Paisa o paisano son adjetivos que se usan entre la poblacion
migrante para referirse a aquellos que tienen el mismo origen.
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A partir de las palabras de Luis, comencé a
indagar mas sobre el condicionamiento entre
ser trabajador o ser discriminado por el origen
o el color de piel. En el siguiente apartado
describiré las percepciones encontradas de las
mujeres migrantes y otros sujetos acerca de
la relacion discriminacion, racismo y trabajo.

Mis hijas decidieron asimilar la forma de
hablar de aca y vestirse como las nifias de
aca para evitar que las identifiquen como
bolivianas (Juana, 2015).

Ser una boliviana trabajadora adquiere
multiples significados dependiendo del
contexto y las condiciones. Comenzaré
mencionando sus implicancias frente a la
discriminacion y al racismo, luego abordaré
estas implicancias en los espacios laborales
de confeccion. Si bien a los bolivianos
también se les atribuye ser trabajadores,
mi foco de atencidn son las mujeres porque
ellas entrelazan su jornada laboral con las
tareas de cuidado. Los hombres entrevistados
consideran el trabajo del cuidado como un
tema secundario, en tanto que las mujeres
entretejen el tema laboral y las tareas del
cuidado como parte de sus responsabilidades,
tal situacion profundiza las desigualdades.
Por esta razon entrevisté a mujeres con
proyectos maternos en curso, con hijas e hijos
y en un gran porcentaje a casadas.

Larazay el género se edifican de manera
historica sobre el cuerpo y permiten un orden
social en el que se establecen cualidades
culturales, econdémicas, sociales, politicas
y psicologicas (Lagarde, 1996: 51), estas
generan disciplinamiento sobre los cuerpos
y al mismo tiempo poseen «una dimension
productora de sentidos, con un papel activo
y transformador en la vida social» (Citro,
2009: 12).

La estigmatizacion de los cuerpos
migrantes de paises limitrofes en la ciudad
se marca en el espacio publico y en los
medios de comunicacion. De acuerdo a la
nacionalidad operan los estigmas que vinculan
a la poblacion migrante sudamericana

con crimenes, narcotrafico, entre otras
actividades ilicitas. Estos discursos coloniales
y hegemonicos no exceptuan ni siquiera a
la migracion trabajadora, ya que alegan que
ellos ingresan al pais a robar el trabajo de
la poblacion nativa. Por consiguiente, estos
cuerpos construidos en la esfera publica
estan constantemente en acuerdos, disputas y
negociaciones con otros cuerpos, y desde ahi
producen mecanismos de resistencia.

2. Espacio publico y encuentro con otras
poblaciones migrantes

Estabamos en una cita, primera vez que
salia con alguien aqui. Comimos y luego
estabamos yendo al Parque Avellaneda, se
nos acercaron unos chorros, nos robaron
todo, no respetaron ni su reloj. Asi pasa
siempre, si eres de Bolivia te roban; si
eres de otro lado, como Pert, no te roban
tanto porque puede ser que seas alguien
relacionado a ese mundo (Florencia, 2015).

A mi hija le he dicho que no se ofenda
cuando le digan bolita, porque nosotros
trabajamos, no venimos a robar ni hacer
narco (Mariela, 2014).

Las mujeres que son madres, ademas
de encargarse de la adaptacion al taller de
costura, acompaian el proceso de insercion
escolar de sus hijas e hijos. Ezequiel Conde
(2014), miembro de la Fundacion Alameda, en
una entrevista, resalto que la mujer boliviana,
cuando vive con sus hijas e hijos en el taller, no
negocia el tema de la educacion e impone que
la patronal respete este derecho. En paralelo,
acompafia el proceso de adaptacion a la escuela
y con ellos el racismo y discriminacion que
surgen en este espacio por el simple motivo
del lugar de nacimiento.

En una entrevista a Yamila (2016), una
ayudante de costura, me contd que antes de
trabajar en el taller, estudio la secundaria en
Buenos Aires y que una de las problematicas
que mas le dolia era el trato a estudiantes de
origen boliviano o de padres bolivianos y cuya
piel era considerada muy oscura; por estos
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motivos, eran sujetos de burlas, golpes y otras
formas de violencia. En el caso de Yamila, ella
sentia pasar desapercibida por su color de piel,
al mismo tiempo sus papas le habian dicho
que si alguien le decia que se fuera a su pais,
ella respondiera que «sus papas trabajaban,
que no le robaban a nadie nada, al igual que
todos los que van de Boliviay.

En una sociedad en la que los medios
de comunicaciéon impulsan la exclusion, la
violencia y la estigmatizacion, la poblacion
migrante acude a mecanismos de resistencia,
planteando estrategias y acciones de
autoafirmacion (Parra, 2020: 123). Estas
estrategias se pueden ver en el folclore, los
ballets, campeonatos deportivos, pero también
en las esferas laborales.

Resaltar que la poblacién boliviana
es trabajadora plantea un didlogo de
autoreconocimiento y reconocimiento frente a
otras colectividades migrantes, que en algunos
casos recae en otras estigmatizaciones. Para
ejemplificar, y luego analizar esta estrategia de
defensa, recurriré al testimonio de una joven
costurera, Amalia (2016), quien dijo: «yo
les digo a mis hijos que no tienen que sentir
verglienza, nosotros laburamos y gracias a
ello sus familias pueden vestir. En cambio,
las otras familias de extranjeros, como los
paraguayos, ;ja qué vienen? A robary.

Al igual que Amalia, muchas mujeres
resaltan su rol de trabajadoras, esta es su
trinchera de resistencia contra la discriminacion,
el racismo y la estigmatizacion de la migracion
boliviana; y a la vez, toman parte del discurso
hegemonico que estigmatiza a las migraciones
de otros paises, es decir, se genera una
disputa y al mismo tiempo interiorizan la
estigmatizacion del discurso hegemonico
frente a las poblaciones migrantes paraguayas,
peruanas y otras. Sin embargo, también existen
mujeres que atraviesan procesos reflexivos
distintos y logran confraternizar con las otras
poblaciones migrantes mas alld del origen
étnico, y lo hacen desde el reconocimiento
mutuo de situaciones de exclusion, racismo y

estigmatizacion, desde ahi elaboran estrategias
conjuntas. Resultado de este encuentro se han
tejido redes solidarias de mujeres migrantes
en torno a sus problematicas comunes: las
diferencias laborales, las tareas del cuidado,
la maternidad y la violencia de género.

3. Boliviana trabajadora al interior
del taller textil

Existen talleres que otorgan hospedaje
y comida para las y los costureros y para
sus familias. En otros casos, el trabajador
ingresa al taller cumpliendo con un horario
que varia de acuerdo al tipo de contrato, la
demanda y el avance de cada contrato. La
jornada laboral también depende del tipo de
pago que suele ser por prenda cosida, esto
condiciona a que los costureros y costureras
se sobrecarguen para obtener mas dinero. Este
mecanismo de disciplinamiento condiciona
a que los trabajadores interioricen metas
altas y abandonen la perspectiva colectiva de
los estandares salariales. De este modo, se
fortalece la individualidad bajo la consigna
de que quien se esfuerza mas consigue mas
salario. Esta situacion es completamente
asimétrica por las tareas del cuidado, que en
general estan a cargo de las mujeres, entonces
sin importar que tanto el padre y la madre
trabajen en el mismo taller, bajo las mismas
condiciones laborales, la mujer siempre
dispone de menos tiempo para mejorar sus
expectativas economicas.

Para completar el panorama, retomaré con
mayor detenimiento el caso de los talleres
que ofrecen hospedaje y comida, donde
ademas del trabajo de confeccion, se afiaden
las tareas de cocina y otros cuidados por el
modo de convivencia. En algunos talleres
existen cocineras que se encargan de preparar
los alimentos, y en otros el rol de la cocina
recae en alguna trabajadora del taller, que
puede ser la ayudante de costura. Incluso hay
talleres en los que las tareas del cuidado de
la familia del duefio del taller quedan a cargo
de una ayudante.
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Las jornadas laborales tienden a ser
extensas y finalizan aproximadamente a las
23:00, en el caso de las mujeres, la jornada
comienza antes y finaliza mucho después que
la de los hombres por las tareas del cuidado de
sus familias. En la mafiana la preparacion para
la escuela y en lanoche la revision de las tareas
escolares, el seguimiento y acompaiiamiento
de las actividades encargadas en la escuela a
las y los nifios, entre otras.

De igual modo, las mujeres solteras suelen
apoyar a familiares que viven en el mismo taller
y en muchas ocasiones se hacen cargo de las
tareas de cuidado de los padres cuando estan
fuera del horario laboral. Estos cuidados no
implican necesariamente el encuentro fisico,
sino el envio de remesas, el acompafiamiento
mediante llamadas telefonicas, entre otras.

En las entrevistas a mujeres y hombres
surgian con frecuencia los siguientes
problemas: pagos retrasados, pagos por
debajo de lo establecido en el Convenio
Colectivo, condiciones laborales deficientes
como la infraestructura, y en el caso de la
poblacion migrante que llega por primera vez
no reciben ningin pago los primeros meses
porque deben cubrir el dinero que otorgo el
tallerista por el pasaje, hospedaje y comida.
Otra problematica es la salud, puesto que
muchos talleristas niegan la atencion sanitaria
aduciendo que la policia podria llamar a
Migracion para deportarlos o que en el mismo
hospital el personal de salud les negaria la
atencion y podrian dar parte a Migracion para
expulsarlos del pais. Tales circunstancias no
ocurren de la manera que plantean los duefios
de los talleres, ya que el acceso a la salud es
universal. Me ha tocado observar en la sala
de emergencias de un hospital la atencion
médica a poblacion extranjera que no contaba
con ninguna documentacion, y si bien existen
casos de personas que enfrentan problemas en
la atencion médica, no son de las dimensiones
que mencionan los talleristas.

Ante este escenario laboral adverso, me
propuse entender uno de los mecanismos de
disciplinamiento que existe para que todo

lo descrito tenga lugar sin consecuencias
inmediatas. Las entrevistas que dilucidan esta
situacion son las de Jorge y Juana.

No me pagaba a tiempo, a veces ni
completo; pero me decia: lo bueno de
nosotros, los bolivianos, no venimos a
robar sino a trabajar, somos un orgullo.
Yo inflaba el pecho y seguia trabajando,
ya no reclamaba el salario. El tallerista es
vivo, se da cuenta que vas a reclamar y
te llena el orgullo para que no reclames
(Jorge, 2018).

Yo estaba por reclamarle a la duefia
que me pague, porque mi marido y yo
trabajabamos ahiy los dos sin plata para las
chicas. Entonces lo que hacia la duefia del
taller era reunirnos a todos, decirnos que
lo que le gustaba de trabajar con nosotros
es que no somos flojos, a diferencia de
sus paisanos (la duefia de este taller era
argentina). Nos decia que el boliviano es
honrado y laburador, nosotros llenos de
orgullo ya no reclamabamos, sentiamos
que reconocia como SOmMos; pero no,
luego faltaba la plata (Juana, 2014).

Asi como opera el estigma de que la
migracion de paises limitrofes es perjudicial
para el pais, al interior del taller se generan
situaciones donde la patronal logra mayor
plusvalia usando el discurso que aparentemente
reconoce el trabajo de la poblacion boliviana.
Los discursos de disciplinamiento se asientan
en una supuesta valoracion, donde se
reconfigura lo que conlleva ser una «poblacion
trabajadora». Como ya indiqué, el trabajo a
destajo sobrecarga las jornadas laborales por
el salario y por el reconocimiento del trabajo
que desempefian como migrantes, aunque
fuera del marco de sus derechos. Por un lado,
para obtener mas ingresos, trabajan mas horas;
pero, en contraposicion, al estar en contextos
de alta exclusion, racismo, discriminacion
y estigmatizacion reciben mensajes de la
patronal que pide ver por encima de sus
derechos laborales, y demostrar las virtudes
de la mano de obra boliviana.
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Bajo esta premisa, en la entrevista de
Juana (2014), se advierte como la patronal
juega con las percepciones de la mano de obra
argentina, la cual por exigir mayores derechos
es catalogada como floja. Este mecanismo
usa la afirmacion «ser poblacion trabajadoray
como excusa para vulnerar derechos laborales
y también provoca disputas entre trabajadores.
La poblacion boliviana entre los 50 afios que
entrevisté consideraban que los argentinos no
trabajan lo suficiente, en comparacion con los
bolivianos que son capaces de auto exigirse
jornadas largas para vivir mejor.

En el caso de las mujeres entrevistadas, que
vivian en Argentina entre 3 y 5 afios, encontré
procesos reflexivos interesantes sobre la
concepcion de ser bolivianas trabajadoras. Para
empezar, ellas identificaban la desigualdad
de condiciones para ganar dinero porque
el tiempo que ellas emplean en el cuidado,
no era el mismo que el de sus esposos o de
sus compaiieros del taller. El hecho de ser
mujeres, en muchas ocasiones, les implicaba
automaticamente asumir las tareas de cuidado
dentro el taller, por ejemplo, la preparacion de
la comida para todo el taller. Y si la patronal
tenia problemas de cuidado, lo solucionaba
recurriendo frecuentemente a las ayudantes que
son mujeres jovenes, a quienes les asignaban
tareas que no competian directamente con sus
funciones en el taller.

Otro punto que surgio en las entrevistas fue
el hecho de no poder cumplir con los cuidados
de sus hijos como ellas esperaban por su extensa
jornada laboral. Usualmente, ellas despertaban
a las 5:00 am, preparaban a sus hijas ¢ hijos
para ir a la escuela y comenzaban su jornada
en el taller a las 7:30. En algunos casos, este
tiempo limitado provocaba recriminaciones
familiares por no poder llegar a tiempo a
la escuela o porque se consideraba que no
destinaban suficiente tiempo a la crianza de
sus hijos. Las jornadas se agudizan mas cuando
las mujeres mantienen solas sus hogares. El
resultado de esta situacion de estrés y de falta
de tiempo son los problemas de salud mental
como la depresion y la ansiedad, entre otros.

El siguiente punto que identifiqué en las
entrevistas fue que al salir del primer taller y
encontrar trabajo en otros talleres con mejores
condiciones e incluso accediendo a un puesto
en alguna fabrica con todos los derechos
reconocidos por ley, surgia la reflexion sobre
los peligros que podia conllevar el discurso
de la poblacion boliviana trabajadora. A
titulo de ser bolivianas trabajadoras, las
migrantes se autoimponian una lucha contra
la discriminacion y el racismo, esta situacion
acababa siendo aprovechada por los duefios
de varios talleres para violar sus derechos
laborales. Al mismo tiempo que producian
un sentimiento de desprecio por las personas
trabajadoras argentinas, las que en general
exigen mejores condiciones laborales que las
personas migrantes. De este modo emerge la
percepcion de una clase obrera «floja» frente a
«la trabajadora» que, en los procesos de lucha
por derechos, creaba disputas. Luego de haber
adquirido cierta experiencia, un segmento de
las entrevistadas reconocia que ese discurso de
la flojera argentina fue usado solo para evitar
que ellas, como migrantes, no exijan mejores
condiciones laborales.

4. Conclusiones

Aunque esta ponencia se enmarca en una
investigacion mayor que actualmente esta en
curso, a partir de lo expuesto, apuntaré algunas
conclusiones que considero oportunas. Primero,
la estigmatizacion, el racismo y la xenofobia,
problemas urgentes de las agendas migrantes,
han originado mecanismos de resistencia. La
poblacion boliviana hace frente a la exclusion
en espacios publicos y contrarresta el discurso
hegemonico que estigmatiza a la migracion de
paises limitrofes relacionandolas con el narco
y/o el crimen, resaltando que los bolivianos
son una poblacion trabajadora.

En cuanto a las mujeres, al ser cuerpos
que se encargan del cuidado y que sufren las
desigualdades de género, ellas consideran
importante estos mecanismos de resistencia.
Las madres, ademdas de pasar su proceso
migratorio, acompafian el de sus familias,
concretamente el de sus hijas e hijos que son
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atacados por su origen. En consecuencia,
resaltar a la poblacion boliviana como
trabajadora es un mecanismo de defensa
frente a la sociedad argentina, pero también
demuestra como se autoidentifican frente a
otras poblaciones migrantes.

En los talleres textiles ser una poblacion
trabajadora implica un analisis de este
discurso como dispositivo de disciplina. La
estigmatizacion, el racismo y la discriminacion
son recuperadas por muchas patronales para
supuestamente reconocer el valor del trabajo
de la poblacion boliviana; sin embargo,
vacian el contenido de este reconocimiento
y lo usan como dispositivo de disciplina
para apropiarse de mayor plusvalia. Al
mismo tiempo, a partir de las situaciones de
exclusion y estigmatizacion crean un opuesto
que puede ser el enemigo, que seria la clase
obrera nativa, la cual es catalogada como floja
porque exige mejores condiciones laborales.
De este modo, el supuesto reconocimiento
implica un discurso disciplinador que carga
en las espaldas de las costureras y costureros

el orgullo nacional, privandoles de sus
derechos laborales. En el caso de las mujeres,
ademas de las condiciones desiguales que
supone ser migrante, se suma la carga de las
tareas de cuidado de sus familias y, en algunos
casos, las de la patronal o del taller. Ser mujer
trabajadora, implica un juego discursivo que
resalta esta cualidad positiva frente a una
sociedad racista, discriminadora, patriarcal.
Aunque la patronal insiste diariamente con
este discurso de disciplina, emergen procesos
de ruptura, sobre todo cuando la persona
migrante conoce mejor el mercado laboral,
suscitando disentimientos.

Finalmente, me parece importante sefialar
que las patronales enuncian este discurso de
reconocimiento para justificar las condiciones
laborales de las y los costureros. Y detras de
este sistema vale la pena sefialar el rol de las
grandes marcas de ropas que al terciarizar
(subcontratar) su produccion en estos talleres,
obtienen beneficios a costa de las condiciones
laborales de la poblacion migrante.
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Eduardo Garcia Cardenas’

Resumen

El patriarcado nace cuando se genera la riqueza excedente en Medio Oriente, con ¢l surgen
las ciudades y las clases, pero sobre todo la construccion de un falso sentimiento de superioridad
masculina, apuntalada por las instituciones patriarcales.

De los arquetipos que construyo6 la masculinidad, en este articulo, se analizara solo uno: e/
ser guerrero, puesto que la sociedad propone una cultura militarizada desde la nifiez que se basa
en un sistema de abusos con el fin de alcanzar el arquetipo antes que la felicidad.

Los géneros se construyen con una pedagogia de poder y obediencia que establece jerarquias
entre grupos de clase, etnia, edad, cultura, entre otros; en este esquema los hombres son

considerados superiores a las mujeres.

Cada acapite de este articulo inicia con una cita de documentos historicos: primero de los
soldados del Inca, seguido de la masacre de San Juan y finaliza con un pasaje de la Guerrilla

de Ayopaya.

Palabras clave: Construcciones masculinas, arquetipo del guerrero, género, patriarcado,

pedagogia de poder y obediencia.
1. A modo de prélogo: marcos de abordaje

Los procesos de investigacion de género
son analisis histdricos, sociales y culturales,
surgen en la primera mitad del siglo XX y se
desarrollan a plenitud en la segunda mitad.
La mayoria de estas investigaciones estan
vinculadas a las formas en que el sistema
patriarcal oprime al colectivo femenino
desde su organizacion politica basada en
la expropiacion y monopolio de todos los
beneficios que pueda conseguir.

1.1 Marco de referencia: el patriarcado

Patriarcado es el sistema de poder
politico, econémico y social que consolida
la supremacia masculina a nivel del Estado y
el gobierno; ademas construye creencias que
dan paso al cuerpo juridico que consolida la
marginacion femenina. Subsiguientemente,
su mayor logro es imponer el patriarcado al
colectivo femenino.

1 El autor estudié Historia en la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA), desde 1993 dejo6 su profesion para trabajar como
educador popular y activista por los derechos de las mujeres. Se formé en esta area durante 8 afios de trabajo en el Centro de
Informacién y Desarrollo de 1a Mujer (CIDEM) y como consultor en muchas instituciones internacionales y nacionales y agencias
de cooperacion. Correo electronico: ehge Ip@yahoo.es.
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Hubo un tiempo sin este sistema, tiempo
en que todos y todas cuidaban y protegian a
todas y todos. Un momento de convivencia
social y natural, pero ocurrié un quiebre, un
cambio que esta vigente hasta hoy.

El grupo crecio, labro las tierras y su vida
econdmica se complejizo, pues fue mas alla de
la sobrevivencia y generd excedentes, sobre
todo en la media luna que abarca de Sumeria
a Tebas. Asi, emergio el Homo economicus
como un ser racional que vive en funcion de
la economia. Junto con él surgen las ciudades
sostenidas por estos excedentes productivos,
es decir, la riqueza.

La riqueza y el urbanismo llevan al grupo
beneficiado a dejar la actividad productiva, que
es delegada a los migrantes de zonas poco o
nulas para la produccion; entonces, el grupo
beneficiado se dedica a la administracion, el
gobierno y el goce de la riqueza. En este marco,
se fundan las primeras grandes instituciones
sociales, culturales y politicas que marcan su
vigencia como sistema.

En paralelo, el patriarcado naciente pacta
con las mujeres de su grupo: los hombres
se hacen cargo del trabajo productivo y las
mujeres del trabajo reproductivo de la fuerza
de trabajo; sobre ellas recae el cuidado y sobre
ellos la manutencion y la proteccion. Otro
pacto fundamental es el que hacen con los
hombres del grupo de trabajadores, y a cambio
de su fidelidad les entrega un poder absoluto
y privado sobre sus familias.

El patriarcado emergente también cre6 un
sistema juridico que perdura hasta hoy —en
Sumeria el Codigo Hammurabi, en Palestina
la Ley Mosaica o Pentateuco, esta ultima
marca nuestra vida actual-. Estas normas
establecen que las mujeres deben subordinarse
a sus hombres; las hijas son utilizadas como
objetos de alianzas e intercambios politicos
econdmicos; mientras las otras mujeres
son erotizadas con fines de trafico, regalo,
compafiia momentanea y recreacion. En suma,
con el patriarcado ninguna mujer volvera a ser
duefia de su cuerpo y su vida; las trasgresoras

sufriran, y sufren, castigos inauditos que no
alcanzan a los hombres. Ademas, todo aporte
femenino, incluso en la economia del cuidado,
es negado y/o desvalorizado.

Marcela Lagarde (1995) demuestra como
este sistema divide el espacio en dos ambitos,
uno publico y otro privado. Esta division se
mantiene a pesar de los notorios avances
de las mujeres en la ultima centuria, ain
los hombres conservan para si los poderes
mas importantes, aquellos que garantizan la
continuidad de su dominacion.

También, el patriarcado establece mandatos
para la identidad masculina: «Es un mandato
que cada hombre busque apropiarse de la mayor
cantidad de poderes de dominacion y usarlo
para existir —y continua sobre las mujeres—.
Todo el género masculino legitimamente
posee poderes de dominacion sobre el género
femeninoy» (Lagarde, 1995: 18).

Lagarde (1995: 18) indica que el poder
patriarcal se basa en tres principios:

1. Es legitimo que los hombres establezcan
relaciones de dominacion sobre las
mujeres.

2. Es valido y un deber que los hombres
dominen a otros hombres.

3. Es valido que las mujeres establezcan
relaciones de dominio entre ellas.

1.2 Marco cultural

El marco cultural es de gran importancia
para comprender a los géneros porque al final
son construcciones culturales.

El concepto de género estd vinculado a
la cultura. Los valores, pensamientos,
normas, creencias, comportamientos,
acciones y practicas sociales, en suma,
la interpretacion del mundo que hombres
y mujeres hacen estan orientados por la
cultura. Estas formas culturales distintivas
varian a través del tiempo y de cultura a
cultura o de un grupo a otro. Las culturas
se transforman constantemente, tanto
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por procesos internos como externos, de
manera intencional y no intencional (De la
Barra y Garcia, 2018: 4).

La cultura se transforma por las relaciones
concretas de mujeres y hombres y sus
interpretaciones cambiantes de la realidad. Asi,
la cultura dota de contenido a las nociones de
lo masculino y lo femenino, define roles para
un sexo y otro, establece relaciones jerarquicas
y valoraciones diferenciales.

Por lo expuesto, el género es un producto
cultural construido sobre la diferencia sexual
e implica un sistema de significacion y accion
que va mucho mas alla del cuerpo. Las
culturas establecen determinados modelos
de género los cuales configuran diferencias y
desigualdades. Las configuraciones jerarquicas
de los géneros son mas complejas porque se
estructuran con otras categorias como ser:
etnia, clase social, edad y otras.

Las culturas se establecen como espacios de
reproduccion de valores, normas y formas de
relaciones, a su vez producen constantemente
nuevas formas de ser, pensar y actuar. En
general, segiin de La Barra y Garcia (2018: 9),
los géneros son articulaciones de tres aspectos:

1. Asignacion. Son los atributos asignados
al momento de conocer los genitales, a
veces con el nacimiento y actualmente
con la imagen prenatal.

2. Identidad. El bebé pasa a ser nifio, ain
antes del conocimiento de las diferencias
sexuales, asi estructura su experiencia
vital y seidentifica con el género asignado,
asumiendo sus manifestaciones,
sentimientos y actitudes.

3. Papelorol. Cuando estamas desarrollado,
el individuo asume el conjunto de normas
y prescripciones que dictan la sociedad y
la cultura sobre como debe comportarse.

1.3 Marco metodolégico

El marco metodolégico que se emplea
en este articulo propone a los arquetipos
como elemento de analisis. Carl Jung
(2002) desarrollo la metodologia de los
arquetipos para escrutar las conductas y
comportamientos humanos.

La premisa inicial seflala que son las
culturas y las sociedades las que dan forma
a las diversas maneras de ser. Por lo tanto,
no son representaciones heredadas, son
posibilidades de representaciones heredadas, y
estas tampoco son individuales, son generales.
Entonces, son patrones de imagenes, simbolos
culturales, modelos, prototipos, moldes, que
generan conductas y modos de pensar por
imitacion (De la Barra y Garcia, 2018).

Los arquetipos son compartidos
colectivamente y parecen tener una base valida
para las sociedades, lo llaman inconsciente
colectivo en el marco de cada cultura. Se
podria decir que son ideas para ordenar y
clasificar el mundo y sus experiencias. A su
vez, las ideas se instalan en el inconsciente
formando una matriz mental desde donde se
interpretan las experiencias.

Sin embargo, en el caso de las construcciones
de género, los arquetipos van mas alla de la
cultura porque han forjado imaginarios
universales, y la mayoria de la poblacion
humana los quiere alcanzar con ansiedad,
pese a ser algo imposible de lograr porque son
construcciones imaginarias.

Esta necesidad de alcanzar el arquetipo es
especialmente destructiva para el colectivo
masculino, puesto que en su busca dejan de
lado la alegria, la posibilidad de la paz y del
amor. Muchos devienen en personas toxicas
que afectan su vida personal, la de sus entornos
y pueden llegar a afectar a sociedades enteras.
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Los estudios de masculinidad han usado con
éxito los enfoques a partir de los arquetipos.
Para este analisis se usara el trabajo del
socidlogo catalan Josep Vincent Marques
(1992: 6), quien determina 5 arquetipos
fundamentales que buscan los hombres:

1. Ser guerrero. Ser competitivos con otros
hombres y con la totalidad de las mujeres.

2. Ser jefe. Abarcar el mayor espacio de
poder posible.

3. Ser padre protector. Implica sostener,
proveer y proteger a las familias. Algunos
entran en conflictos con las esposas que
también son proveedoras.

4. Ser sabio. Es la constante bisqueda de
mayores conocimientos que los demas,
acumulando saberes en todas las areas
posibles. En la mayoria de los casos,
como esto no es posible, hay un juego
de apariencias que los hombres respetan
entre si.

5. Ser amante / conquistador de mujeres.
Viven en una angustiosa sexualidad
compulsiva en multiples cuerpos
femeninos, generando constantes
conflictos emocionales y econémicos en
su vida, y sobre todo en la vida de ellas.

Para el desarrollo de este escrito se
reflexionara sobre el arquetipo «ser guerrero»
porque marca con fuerza a la juventud y
es incluso un requisito para acceder a la
ciudadania.

El arquetipo de guerrero se define como
un modelo introyectado desde la infancia y
en muchos paises es condicion de ciudadania,
sobre todo en aquellos donde existen procesos
de ausencia de derechos y deshumanizacion
que, segun ellos, logran dureza y fortaleza para
cumplir con el mandato.

En el proceso de alcanzar este arquetipo
los mas sobresalientes son posesivos y
celosos, siempre se sienten amenazados
por otros guerreros. El guerrero en proceso
es compulsivo, protagoniza acciones
demostrativas; es un incansable luchador, leal
y cumplidor; muy complicado cuando no tiene

nada porqué guerrear, proteger o defender.
En suma, el guerrero esta marcado por la
intolerancia, condicion que lo hace peligroso
para si mismo y para los demas.

2. La construccion de la identidad
masculina en una légica castrense

[£.9]45. Primeramente, las cuatro naciones
somos los Charcas y Caracaras y Chuis y
los Chichas, diferenciados en los trajes
y habitos; hemos sido soldados desde
el tiempo de los Incas llamados Inca
Yupanqui, y Guaynacara [sic], y Guascar
Inca ... y es asi que estas dichas cuatro
naciones, como es publico y notorio,
fuimos y hemos sido soldados desde
el tiempo de los incas referidos arriba,
reservados de pechos y alcabalas, y de todas
las demas tasas y servicios personales, que
se entienden de guarda de ganados y de ser
ovejeros y de hacer la mita en la corte de la
gran ciudad del Cuzco, y de ser canteros,
tejedores de la ropa de cumbe y de abasca,
y de ser chacareros y albaiiiles ... cuando
nosotros las dichas cuatro naciones
venciamos y teniamos victorias contra los
Chachapoyas, Cayambis, Cafiares, Quitos
y Quillaycincas, que son los de Guayaquil
y Popayan. Y si acaso nosotros las dichas
cuatro naciones haciamos plumerias,
ropas, y algunas armas y otras cosas, fue
para nosotros tan solamente dedicado y
concedido por los dichos sefiores Incas.
Y este privilegio teniamos para que fuese
toda la gente muy lucida en las guerras
y en los alardes que se hacian [por] estas
dichas cuatro naciones, cuando iban a
la conquista de los dichos tiranos de los
Chachapoyas y de los demas referidos
arriba, y lo mismo cuando estaban en las
fronteras y guarniciones en las fortalezas
de los chiriguanaes”.

47. Los otros. Los sefores Incas teniendo
siempre como los tenian en aquella
reputacion como gente belicosa [y]
valeroso, y que por estas dichas cuatro
naciones iban sus reinos y sefiorios en
aumento, fueron [f9r] los capitanes
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generales de estas dichas cuatro naciones
muy estimados y [a]llegados a los Incas,
y lo mismo sus soldados, y por todo ello
les fueron dadas gracias y franquezas y
libertades, como a caballeros suyos... Y asi
partiendo de estos dichos dos pueblos los
dichos capitanes y soldados de las dichas
cuatro naciones se solian juntarse [sic] en
el pueblo y tambo de Paria: cabecera de
Sura, que es de los Soras, hacia el camino
del Cuzco. Y asi iban prosiguiendo su viaje
los dichos capitanes y soldados, de pueblo
en pueblo y tambos, hasta llegar a la gran
ciudad del Cuzco. Y asi en cada pueblo y
tambo les hacian mita y camarico, como a
soldados de los Incas, y asi en dar comidas
y la bebida y charques y ojotas, vestidos
y mucha harina de quinoa y ganado y
mujeres, y los demas aviamientos Yy
pertrechos, como a soldados de los Incas
(Platt et al., 2006: 841-843).

Para ser un gran hombre hay que ser
primero un gran guerrero, en el ambito publico
o el privado, este es un mandato de la cultura
milenaria patriarcal: Guerreros en el amor,
en la economia, en el deporte, en el trabajo,
en la conduccion de automoviles. Guerreros
enfrentados unos a otros y a la vez solidarios
unos con otros y, casi todos, frente a las otras
(Garcia, 2001: 2-7).

La educacion y formacion masculina desde
la infancia buscan alcanzar este arquetipo. Los
juegos son bélicos, los juguetes son armas de
guerra en miniatura o en tamafios reales y los
juegos grupales se basan en el reconocimiento
de jerarquias y el liderazgo del mas fuerte, el
mas astuto, el mas audaz. Los hombres que
no entran en esta logica son estigmatizados y
descalificados, asocidndolos con lo femenino.

En esta construccién tienen mucha
importancia los personajes guerreros de
distintas épocas y lugares, a veces reales
y otros ficticios. También estan las figuras
legendarias que exaltan valores agresivos y
justicieros: el Fantasma, Tarzan, Indiana Jones,
Superman, todos ellos son superhombres
indestructibles, a quienes no se puede engafiar.

Entonces, los nifios, inducidos al mundo
castrense, tienen una fuerte afinidad con los
desfiles militares y las actitudes que estos
asumen ante la sociedad. El militarismo es
un ingrediente importantisimo del poder. En
casi todos los paises el llamado sistema de
defensa es el que mayor presupuesto recibe
y tiene una ciudadania mediada por el poder,
generalmente intocables por las leyes de la
sociedad civil, u ordinaria, ellos se rigen por
sus propios codigos y conductas.

3. Los soldados

El sacerdote Gregorio Iriarte describe
el ataque de la siguiente manera: la
columna del centro al mando del mayor
Pérez, totalmente equipada con armas
automaticas, se deslizaba pausadamente,
en posicion de combate... Se internan
en el campamento ‘Salvadora’ que se
convierte en la antesala del infierno... El
campamento esta envuelto en un espantoso
tiroteo y el arma de cada soldado vomita
rafagas de muerte en cualquier direccion.
Las dos fracciones de apoyo también abren
fuego sobre el campamento, creyendo
que los soldados habian sido atacados.
Las balas penetran en las casas por las
ventanas y a través de los techos de zinc ...
el mayor Pérez y sus soldados perdieron la
serenidad, ya no ven mas que enemigos en
cada persona que se esconde o cada puerta
que se abre (Iriarte, 1976: 116).

En una ambulancia vi a una sefiora que
andaba embarazada y a quién le habian
tirado un tajo en el vientre, su hijito se
muri6. Otra seflora me gritd: ;qué le pasa a
mi hijo? jAuxilienmelo!... Yo alcé al chico
y los saqué a afuera de la casa. Y cuando
estaba por meterlo a la ambulancia, lo
hice sentar sobre mi... Y vi todo su craneo
vacio... Ha muerto gente asi, en la cama
porque disparaban a lo loco, contra todo
(Viezzer, 1978: 127-18).

El sacerdote Gregorio Iriarte relata como
Fidelia Cruz Benavides, en La Salvadora,
recogia rescoldos de la fogata para hacer



132

Hombres: guerreros consigo, con otros y todos contra ellas

el desayuno, ella estaba con un embarazo
avanzado y de pronto cayd un morterazo
que, ademas de matarla, expuls6 al bebé
de sus entrafias, el cual quedd tendido
sobre los rescoldos. Yolanda de Alandia
corrobora como murié Fidelia, también
conocida como la Churquita (Iriarte,
1976: 117).

La sefiora Alandia también recuerda con
dolor como, en la altura una nifia salié a
ver lo que pasaba desde la puerta de su
casa, le gritaron que entre, ‘En eso de
abajo le han disparado y suavito ha caido
muerta, como a una paloma lo han matado’
(Garcia et al., 2007).

El grupo masculino militar se asume como
la imagen masculina ideal, hacedora de la
patria, en este esquema la poblacion civil,
los pobres, las mujeres son el marco de su
heroicidad, real o ficticia. Ellos se consideran
como los protagonistas de la historia, que se
rige por tiempos y espacios de guerras heroicas,
asi la historia se divide en tiempos militares.

En muchos paises, como en Bolivia, la
ciudadania plena masculina se adquiere
luego de haber pasado por el servicio militar,
el cual tiene como caracteristica la pérdida
total de la ciudadania porque en el campea
la violencia institucionalizada y la arrogancia
ante quienes no pasaron por esta prueba
de hombria. El servicio militar implica la
despersonalizacion, pues la vida cuartelaria
se reduce a obedecer y nunca opinar, ser
castigados por todo y por nada para luego ser
castigadores de los recién llegados, también
por todo y por nada.

Resalta que el recién ingresado al cuartel
sabe como agarrar y manipular el arma que le
entregan, aunque nunca haya tenido una real
en sus manos, como si todo lo que ocurrira
en el cuartel ya hubiera sido ensayado varias
veces. En contraposicion, muy pocos sabran
como cargar un bebé y cambiarle sus panales.

En este momento también se establece la
vision de lo femenino para el conscripto, a

tiempo de entregarle su arma se le indica: «Esta
arma tienes que cuidarla y no desprenderte de
ella, es tu mujer, tu chola, tu noviay.

Esta imagen militarizada se asume a muy
temprana edad como parte fundamental del
patriarcado. La nocion de valentia y frialdad
en la toma de decisiones se logra mediante uno
de los actos de mayor crueldad y violencia que
se puede dictar sobre un grupo tan grande de
seres humanos: «los hombres no llorany.

Esta prohibicion mutila, a muy temprana
edad, la posibilidad de expresar de manera
natural los sentimientos de dolor, frustracion
y pena. Los jefes militares deben ser fuertes,
no lloran; deben ser valientes, no lloran; deben
tener a las personas de su entorno subordinadas,
no lloran; deben tomar decisiones con frialdad,
no lloran. Sin embargo, como la condicion
masculina es humana, los hombres lloran de
otras maneras no siempre sanas: unos mediante
el alcohol y otros estimulantes, otros mediante
el trabajo compulsivo, otros mediante el
deporte o la practica de aficiones artisticas,
un importante grupo descarga su angustias
y frustraciones mediante la violencia contra
las mujeres, nifios y nifias y otros hombres en
situacion de subordinacion.

Asimismo, esta prohibicion contribuye a
crear una identidad masculina fragil porque
busca mantener una ideologia y una conducta
idealizada, mas que una posibilidad de vivir
en paz y creatividad. Al respecto, Michael
Kaufman afirma: «La masculinidad es la mitad
de la estructura limitada y reprimida de la
psiquis humana adulta» (1989: 40). Entonces,
los hombres viven en la inseguridad de ser
verdaderos hombres, ya que esta idea tan solo
es una imaginacion colectiva.

Esta imaginacion colectiva exige, al
igual que las instituciones castrenses, la
uniformidad, una construccién social que
busca reducir las diferencias personales
potenciales entre varones que, al mismo
tiempo, por la imposicion de la division
jerarquica aumenta las diferencias que se
puede tener frente a las mujeres.
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La construccion militarizada de la
masculinidad es historica y culturalmente
antigua y venerada por la sociedad en su
conjunto. Casi en todas las sociedades los
héroes y protomartires de la patria son
militares o civiles que asumieron acciones
militares. Esta construccion responde a un
mundo de jerarquias que emplaza a un hombre
sobre otro hombre y a este sobre otro, pero
a su vez cada hombre subordinado, primero
subordina a las mujeres y recién a los hombres.
Asi se formaron todas las piramides sociales,
ya sea por clase, etnia, cultura, edad, nacion,
entre otros.

Una caracteristica importante de la
jerarquizacion es el no-dialogo, las diferentes
posiciones sociales de género, clase, edad,
cultura, etnia y otras carecen de las posibilidades
de tener una comunicacion fluida y horizontal.
En general, se basan en la transmision de
instrucciones u 6rdenes, similares a las
practicas cotidianas de los cuarteles. Es
patético ver como la disciplina en la familia,
la escuela, la oficina, el partido politico, el
club, el sindicato y otras instituciones se
parecen al cuartel donde los hombres detentan
el liderazgo jerarquico no consultan y pocas
veces se interesan por las necesidades y
propuestas de los considerados «inferioresy.

Asi pues, las elecciones a veces son
escenarios en los que la ciudadania no elige,
sino que escoge entre un grupo de hombres y
algunas mujeres, los que representan a grupos
de poder que imponen sus ideas y opiniones.

4. Un mundo jerarquizado

Acordose entonces Lira los tratados que
hizo anteriormente con el virrey. Habia
estado siempre cavilando que quién
podia haberle descubierto: de Zarate no
sospechaba, de don Damian Pacheco
poco, pues le culpa a don Melchor Antonio
Duran, se le pone a la cabeza castigar
quitandole la vida.

Para el efecto manda a Pascual Cartajena
el 26 de mayo con seis hombres armados

que le dio de escolta ... A las 8 y mas
llega Cartajena a Pocusco, entra a la casa
de Duran, no lo encontrd a éste mas si a
su mujer dofia Melchora Vargas, sefiora
de mucho respeto en aquellos lugares y
de buena familia. Esta sefiora, después
de tener muchas criadas cocineras, como
lo conocia muy bien a Cartajena ella
misma con sus manos va a cocinar, le
hizo un carifio con mucho aire, le mando6
comprar chicha, y asi se le demostré un
contento a su verdugo.

A las 11 o 12 de la noche le dice a la
inocente sefiora:

—Vamos, ahora sabras que yo vengo con
ordenes reservadas de mi jefe. Ahora me
vas a avisar claro donde estd tu marido
don Melchor Duran, y si no me avisas
bien o no me entregas vos suftiras la pena
que ¢l tiene.

La sefiora (como se veria en aquel
momento? Entonces empez6 a suplicarle
que por qué le habia dicho eso a ella siendo
ella una [f.76] infeliz mujer que no sabe las
acciones de su marido quien esta ausente,
que aguardase algunos dias o volviese, con
muchas stplicas. Nada le oiya Cartajena,
tomando chicha decia a la sefiora:

—Asi dentro de breve rato tomaré tu
sangre.

Ofrecitle entonces plata a fin de que
no le haga nada ni le devore tan pronto,
nada quiso el indio. Se le acerco a la
seflora, manda que se baje de su estrado
a la media sala, le dice que se hinque y
se encomiende a Dios; que se levanto la
seflora con mucha humildad expresandose
lastimosamente y suplicandole: (qué
expresiones no podria haber dicho en
semejante trance, qué palabras tiernas,
qué plegarias haria en un momento tan
desesperado?, que empez6 a medio rezar
hincada en su media sala cuando y le
descargo el palazo, cayé y murid a los
cuantos golpes (Vargas, 1982: 76-77).
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Para lograr esta jerarquizacion social sin
tener que dar explicaciones se ha desarrollado,
mediante un largo proceso, una pedagogia del
poder y la obediencia. Todas las instituciones
de socializacion y educacion, desde la familia
hasta las académicas superiores —mencion
especial merece el sistema judicial, uno de
los principales bastiones del patriarcado— de
una u otra forma actiian con esta pedagogia
que ensefla como ejercer poder sobre las
jerarquias inferiores y a ser obedientes con
las superiores. En este marco, las mujeres
son educadas para actuar con sumision frente
a los hombres de su grupo y ser caritativas
con los hombres y mujeres de los grupos
subordinados.

De este modo, la sociedad patriarcal no
es una mera distribucion injusta de roles, ya
que es toda una estructura de subordinaciones
inculcada por una pedagogia eficaz, en
tanto que construye relaciones de poder y
obediencia. Esta pedagogia logro interiorizar
las estructuras sociales de la opresion y el
poder, como indica Kaufman: «no solo afecta
nuestra vision de la realidad, sino que se
convierte en nuestra vision de la realidad»
(1989: 43).

En los hechos esta vision es tan falsa que
nunca se confirma y sin embargo muchos
hombres y mujeres siguen insistiendo que
existe y actiian en un mundo irreal y siempre
protestando y reclamando por la pérdida de
valores, la inconsciencia de la juventud y el
ascenso social de los grupos subordinados.

Cumplir con el estereotipo de hombre
duro y fuerte, que se inicia en la mas tierna
infancia, mediante la prohibicion de llorar
y la valoracion de las acciones militares, se
convierte en un conflicto para quienes tienen
los estereotipos menos interiorizados. Asi, los
hombres se ven impelidos a cumplir roles y
protagonizar actitudes que en muchos casos
no les interesa y, lo que es peor, lo hacen sin
estar preparados o dotados para ello.

Estas construcciones sociales son muy
duras para todos los hombres, por ello se
han creado modelos masculinos mucho mas
holgados que los destinados a las mujeres. Asi,
los hombres tienen una cantidad de opciones
para realizar su identidad, si no son fuertes
pueden ser audaces, si no son proveedores
pueden desarrollar las ciencias. Sin embargo,
para muchos aiin con estas opciones, ser
hombre es angustiante, el no cumplir con todos
los roles puede llevarlos a comportamientos
dafiinos para si mismos y, por supuesto, para
todo su entorno, en especial cuando ejercen
diversos tipos de violencia para calmar las
angustias y carencias de su identidad.

Ya se menciono el no-dialogo, pero otra
necesidad de este poder jerarquico es el
no contacto fisico, a muchos hombres les
cuesta sostener contacto fisico, sobre todo
con otros hombres, sin que medie el alcohol,
otros estimulantes o el sexo. Es como si los
hombres tuvieran un espacio virtual que los
acompafia por donde van, son los muros
de una fortaleza que se expande o contrae
conforme la confianza o las intenciones
que pueda tener la relacion. Es una frontera
virtual que siempre debe ser preservada
a cualquier precio frente a otros hombres
que intenten reducirla. Es un espacio que
se mantiene mas alla del propio cuerpo de
manera amenazadora: una verdadera fortaleza
ambulante, dispuesta al conflicto por el
espacio. Esta defensa permanente del espacio
hace que la mayoria de los hombres sean
un proyecto pendenciero que en cualquier
momento puede hacerse realidad, sobre
todo si quien ocupa el espacio resulta o es
percibido como vulnerable.

Las caracteristicas de no-comunicacion
y no-contacto fisico, construidas desde la
pedagogia del poder y la obediencia, hacen
que sea muy dificil para los hombres separar
lo personal de lo social, asi su condicion de
género se hace politica en el marco de lo que
se define como patriarcado porque establece
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la falacia de naturalizar lo social, en algunos
casos hasta lo llevan a la categoria de lo
sagrado, muy comun a la tradicioén judeo-
cristiana a la que América Latina pertenece.

La construccién masculina usa la violencia
como instrumento de subordinacion y respeto
a las normas impuestas, justas o injustas. Esta
construccion comienza desde el momento
en que a los hombres les transmiten las
primeras ordenes y se les niega el llanto como
expresion de sentimientos. De este modo,
se construye la identidad masculina en un
marco de represiones y agresiones, negacion
de la pasividad, negacion de la expresion
espontanea de sentimientos y emociones, s
decir, la negacion de la condicion humana.

Todo esto se complementa con las actitudes
violentas destinadas a mantener la supremacia
masculina, siempre justificada por creencias
culturales o naturalistas que se han organizado
culturalmente en lo que se denomina machismo,
que no es nada mas que la expresion concreta
de una idea de superioridad de lo macho sobre
la feminidad. El machismo articulado con otros
complejos de superioridad (clase, etnia, edad,
cultura) constituye una cultura basada en falsas
superioridades, no solo sobre las mujeres,
sino también sobre otros hombres. Si estas
creencias son cuestionadas —los movimientos
de mujeres lo hacen— surge una imperiosa
necesidad de usar la violencia para asegurar
la superioridad ficticia en su construccion y
dolorosamente real en sus resultados.

En este contexto, una gran cantidad de
hombres se expresa agresivamente porque
tienen una carga emocional que les impide
desarrollar todas sus potencialidades y buscan
donde descargar esa agresividad, y lo hacen
permanentemente con otros hombres entre
los cuales se establece un pacto mutuo de
descargas agresivas que se materializan en
bromas hirientes, actitudes y juegos agresivos.
Cuando los hombres no son cercanos, la
agresividad se manifiesta en competencias
en el ambito laboral y en todo ambito que
ponga de manifiesto la superioridad como
la ostentacidon de riqueza, en todas estas
circunstancias las mujeres juegan un rol
importante. Asi, muchas relaciones entre los
hombres son relaciones de poder.

Finalmente, es de conocimiento
general que la mayoria de los hombres han
experimentado violencia desde la infancia, ya
sea en sus familias, en la escuela por parte de
docentes o compaiieros, en el barrio u otros
espacios de socializacion. Esta violencia
causa ansiedad y temor y para ser resueltas
requieren gran cantidad de energia; entonces,
desde la infancia se cultiva un fuerte temor
hacia los otros hombres, temor que no debe
ser demostrado porque si se manifiesta
cualquier signo de vulnerabilidad, los otros
hombres lo humillaran y explotaran para
descargar sus tensiones.
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La ejecucion de Gualberto Villarroel

Un analisis desde la biopolitica y 1a necropolitica

Alejandro Coca Portugal’

Resumen

Los conceptos de biopolitica o de necropolitica sefialan una forma de control y gestion de los
cuerpos de los gobernados. Estos mecanismos se emplean para mantener el orden establecido.
En este texto se propone evaluar qué sucede con estos conceptos cuando el orden establecido
cambia y son los gobernados los que deciden sobre la vida y la muerte de los gobernantes.

Este articulo tiene como objetivo proponer un analisis del asesinato y posterior colgamiento
del presidente Gualberto Villarroel, en 1946, desde los conceptos de biopolitica y necropolitica.

Palabras clave: Biopolitica, necropolitica, historia, cuerpos y Gualberto Villarroel.

1. Introduccion

En este articulo se analizara el asesinato
y colgamiento del presidente Gualberto
Villarroel desde los conceptos de biopolitica'y
necropolitica, con este fin, se realizara primero
una descripcion del contexto historico,
seguido de algunos conceptos tedricos que
guiaran este analisis.

La época que es objeto de estudio se
caracteriza por la tension politica y se
desarrolla entre 1932 y 1952. Esta tension
fue protagonizada por las élites del pais,
particularmente por la élite minera, en
contra de los civiles y militares de tendencia
nacionalista, que inclinaban sus acciones en
favor de los sectores mas deprimidos del pais.

La tension politica se inici6 con la derrota
del pais en la Guerra del Chaco?, esta marco
profundamente a la sociedad boliviana
de aquella época. Los grupos militares de
tendencia nacionalista identifican como
responsables de la derrota a los gobernantes
que provenian de la oligarquia minera y la
¢lite latifundista. Este grupo de gobernantes
recibié el apelativo de «la rosca», en este
trabajo emplearé esta denominacion para
referirme a ella.

Esta tension politica tuvo como momento
resolutivo la Revolucion Nacional de
1952, que entre varias determinaciones
cedid el poder al Movimiento Nacionalista
Revolucionario (MNR), aliado politico de
la logia Razon de Patria (RADEPA). La

1 Egresado de la Carrera de Arqueologia de la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA). Correo electronico: cocaportugal22(@
gmail.com.

2 Esta guerra enfrent6 a Paraguay y Bolivia desde 1932 hasta 1935. En el periodo posguerra se firmaron tratados que reconocerian
que dos terceras partes del Chaco Boreal pertenecen a Paraguay. La capitulacion de la guerra y la firma de los tratados dejaron una
sensacion de derrota en Bolivia, ademas de dudas sobre la capacidad de las élites gobernantes (Klein, 2011).



140

La ejecucion de Gualberto Villarroel
Un anadlisis desde la biopolitica y la necropolitica

Revolucion dicté cambios fundamentales,
entre ellos, la abolicion del pongueaje
(aprobada previamente en 1945, durante el
gobierno de Villarroel), la Nacionalizacion
de las Minas, el Voto Universal, la Reforma
Educativa y la Reforma Agraria. En cuanto a
la Revolucion Nacional, Zavaleta aclara que:
«El victorioso alzamiento boliviano tampoco
fue un milagro (...) sino la coronacion de una
guerra civil por etapas que dur6 seis afos,
desde el colgamiento de Villarroel en 1946»
(1967: 244).

Es en este contexto que Gualberto Villarroel
asumio la presidencia en dos fases: la primera,
comienza con un golpe de Estado, ¢l a la
cabeza de la junta civil militar fue nombrado
presidente provisional entre 1943 y 1944, y
culmina con las elecciones generales que ¢l
convoca, en este proceso electoral, postula y
gana la presidencia; la segunda fase inicia con
Villarroel como presidente electo en 1945 y
finaliza con su asesinato en 1946.

Lalogia militar RADEPA con una ideologia
nacionalista fue un actor determinante durante
la presidencia de Villarroel, ¢l fue un miembro
activo y quizas el mas reconocido.

La inmolacion de Villarroel es un
acontecimiento histérico recordado por la
violencia de sus verdugos, pues su cadaver
fue colgado y ultrajado. Sobre este hecho,
las preguntas que guiaran este articulo son:
(como se mind el monopolio del Estado sobre
el ejercicio de la violencia?, ;de qué manera
desde el cadaver del presidente se envié un
mensaje biopolitico y necropolitico? y ;cuales
son los significados sobre la forma de ejercer
politica desde los cuerpos?

2. Marco teorico

El filésofo Foucault (1976) explica el
biopoder como el ejercicio de poder sobre las
decisiones individuales, entendiendo que estas
son utiles para la gobernabilidad, es decir, el
gobernante se interesa en la sociedad y sus
individuos, mas que en el territorio, porque
los considera un «capital humano» que debe
ser rentabilizado, entonces gestiona la vida en
funcidén de las ganancias que pueda generar.

Al respecto, Lopez (2013) deduce que la
vida es una suerte de «invento reciente» y
que de esta nace una dicotomia: «dejar vivir»
y «hacer morir», que se transforma en «hacer
viviry y «dejar morir», de acuerdo con el
enfoque que promueve la vida con el fin de
sacar un rédito de ella. En la l6gica de «dejar
morir» se sitia la marginalizacion y en casos
mas directos se aplican politicas de exterminio
(masacre u holocausto), tales practicas se
entienden dentro del concepto de biopoder.

El concepto de biopoder se aplica al
sistema de pongueaje que regia en Bolivia, en
el sentido de que los patrones rentabilizaban
la vida de sus pongos, los indigenas, a quienes
infligian castigos y abusos’. Durante su
gobierno, Villarroel propuso la abolicion del
pongueaje, mientras las élites amenazadas
planearon su respuesta dentro del esquema
del biopoder.

El concepto de «teatro del terror» (Foucault,
1976) compone también este marco tedrico y
se entiende como un conjunto de acciones que
busca colectivizar el terror, asi mediante el
castigo individual se disuade a los gobernados
de cualquier rebelion que interfiera con la

3 Una expresion de estos abusos fue registrado en la prensa
de la época: «En las comunidades indigenas de Joti Joti y
Umanata, donde una turba de asaltadores, dirigida por el propio
subprefecto Rigoberto Lino y sus parientes el intendente y el
corregidor, violaron las mujeres de los indigenas, irrumpieron
en la propiedad privada y se llevaron ganado ovejuno y objetos
de valor, maltrataron barbaramente a algunos indigenas y
acabaron por llevarse rehenes a las haciendas de ciertos
patrones» (Periodico Inti, 5 de octubre de 1940, citado por:
Wadsworth y Dibbits, 1989: 55).
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rentabilidad del «hacer vivir», —en el silogismo
de Lopez esto seria «hacer morir» con el fin
de mantener el control—. Esta practica es una
estrategia de la necropolitica que ademas se
adscribe al sistema de justicia.

El biopoder en su afan de controlar los
cuerpos emplea varios mecanismos, uno de
ellos es el «estado de excepcion» (Benjamin,
1991), este se activa en momentos criticos
(en la guerra o cataclismos), es decir, cuando
el gobierno decide quién vive y quién no.
Agamben (2004) reinterpreta este concepto
y propone que en la actualidad el «estado de
excepcion es la reglay.

En Bolivia, los grupos de poder de aquella
época construyeron un estado de excepcion
permanente, en el que expusieron la vida de
los gobernados y de los gobernantes.

Otro concepto 1util es la necropolitica,
planteada por Mbembe (2011) para explicar
como algunos gobiernos recurren a la muerte
para mantener el orden, en este caso los
ejecutores son ejércitos privados o la policia.
Estos grupos necroempoderados recurren a
métodos violentos y eficaces para controlar los
cuerpos y las mentes de los gobernados. Estas
acciones se alejan de la practica sistematica
de «dejar morir», pues las acciones de la
necropolitica son directas y rapidas. A raiz
de esto, Valencia (2012) vislumbra un Estado
paralelo e interpreta sus acciones como
«necropracticasy, es decir, acciones destinadas
ainfligir dolor y muerte para conservar y lucrar
con el poder de «hacer morir.

La practica politica de Bolivia de aquella
época se puede comprender bajo estos
conceptos, pues estuvo marcada por la
biopolitica, la conformacion de un Estado
paralelo por las élites, la violencia desatada
desde el gobierno y también desde los
gobernados. Todos estos factores se
manifiestan en el desenlace de hechos
fatidicos como la Masacre de Catavi, los
fusilamientos de Chuspipata y la ejecucion
de Villarroel y sus colaboradores.

3. Contexto historico

El suicidio del Coronel German Busch*
en 1939, mientras fungia como presidente
de Bolivia, inicia una etapa de confusion y
conflictos. A través de un golpe de Estado
toma el poder Carlos Quintanilla’ y convoca
a unas elecciones que definen la presidencia
del General Enrique Pefiaranda® (1940-1943).

Durante los gobiernos de Quintanilla y
Pefiaranda, entre otras medidas, se anuld el
decreto de Busch que controlaba las divisas
de la venta de minerales, esta es una de las
medidas que permiten juzgar las lealtades de
estos gobiernos con la rosca minera, ya que
desde el Estado se encargaron de defender sus
intereses (Céspedes, 1956 y 1966).

3.1 La Masacre de Catavi

En su gobierno, Enrique Pefiaranda
protegio los intereses de la rosca minera, una
de las evidencias mas enfaticas es la Masacre
de Catavi (Potosi).

Los trabajadores mineros de Catavi exigian
a la Patifio Mines, que tenia la concesion
del centro minero, una mejora salarial. La
respuesta de la compafia minera fue el cierre
de la pulperia del campamento (centro de
abasto), el corte de agua, la detencion de
los dirigentes e incluso se negd a pagar los

4 Héroe de la Guerra del Chaco y Presidente de la Republica
desde 1937 hasta 1939. Obtuvo el cargo de Coronel del
ejército boliviano, identificado como nacionalista y partidario
del proceso politico conocido como «socialismo militar». En
su gestion, entre varias acciones, busco el control estatal de
las divisas de los minerales, cred el Banco Minero y enjuicio a
Hochschild, un magnate minero, a quien amenazo con fusilar.
Su deceso, definido como suicidio por un disparo, es un hecho
que atn genera dudas por lo oportuno que resultd para los
intereses de «la rosca» (Céspedes, 1956).

5 En su calidad de Comandante en jefe del Ejército se
autoproclamo presidente provisorio, posteriormente convoco
aunas elecciones «fraudulentasy, en estas sali6 electo Enrique
Pefiaranda (Céspedes, 1956).

6 Presidente de Bolivia entre 1940 a 1943, artifice de la
masacre de Catavi, aceptd contratos desfavorables para la
venta de minerales y metales al Ejército Aliado durante la
Segunda Guerra Mundial, y reprimié duramente las protestas
en contra de estas acciones (Céspedes, 1966).
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salarios (Céspedes, 1966). Finalmente, ante
la huelga de los mineros para agudizar la
protesta, tropas del ejército el 21 de diciembre
de 1942 disparan contra los mineros y sus
familias. La intervencion militar dejo 19
muertos y 35 heridos.

En la Masacre de Catavi, Zavaleta (1967:
175) identifica el hito que marca el ingreso
de la clase trabajadora a la politica y ademas
que remplaza «a los sujetos heroicos por las
clases heroicasy.

Este fatidico hecho es un antecedente,
un punto de quiebre, que evidencia como
los magnates mineros a través del Estado
estaban dispuestos a recurrir a la masacre
como método para mantener el control en
las minas, garantizando sus ganancias y la
produccion de minerales.

Entonces, la masacre como expresion de
poder es la aplicacion de la necropolitica,
que al verse imposibilitada de «dejar
morir» por la marginaciéon recurre a la
masacre para controlar la situacion. De este
modo, se visibiliza como la biopolitica y la
necropolitica son el hilo conductor de los
eventos de esta época.

3.2 Razon de Patria (RADEPA)

Razoén de Patria nacié en Paraguay, en
Cambio Grande, el lugar de confinamiento
de tenientes y subtenientes bolivianos durante
la Guerra del Chaco (Barrero, 1976). Esta
logia militar nacionalista emerge como una
respuesta a la casta gobernante, a quien se
identificaba como culpable por el desastre del
Chaco. Entre sus fundamentos se encuentra
el patriotismo. Y en palabras de Barrero’, la
logia: «Fue la respuesta del pueblo armado a
la casta gobernante» (1976: 35).

7 Miembro fundador de RADEPA y director de la comision de
redaccion de los estatutos de la logia militar.

La consigna de RADEPA fue salvar y crear
una Bolivia poderosa y libre, para lograrlo
se organizo en dos escalafones: Razon de
Patria con funciones directivas, y Abaroa con
funciones ejecutivas (Barrero, 1976).

El ntcleo de Radepa controlaba a otro
de graduacion inferior denominado
‘Abaroa’, y ambos florecieron en el clima
ideologico de Cochabamba. La influencia
de algunos catedraticos catequistas del
Orden y la Jerarquia, id6latras del Estado
y de formulas puestas de moda por el
fascismo, junto con el aprendizaje de
materias universitarias, imprimié a los
Radepas un sello presuntuoso y fascistoide
pero fundamentalmente patridtico y
desinteresado (Céspedes, 1966: 135).

El ideal de RADEPA no estaba en
controlar los cuerpos, sino en convencer a las
mentes de militares y civiles, asi lo declaran
cuando reclaman ser: «una agrupacion
netamente militar, integrada por oficiales
cuyos corazones se agitan intensamente en el
sentimiento viril del amor patrio, convencidos
que el culto a la patria constituye la mas
grande moral» (Barrero, 1976: 383).

Los ideales de RADEPA una vez que
tomaron el poder se confrontaron con la
realidad y en la practica emplearon los
mecanismos de la biopolitica y 1a necropolitica
de sus contrincantes, tal afirmacidon se
refleja en el destierro de Pefaranda y los
fusilamientos de Chuspipata.

Varios fueron los hechos que impulsaron
a RADEPA a tomar el poder y retomar
los proyectos nacionalistas, entre ellos:
la anulacion del decreto de Busch que
controlaba las divisas de la produccion de
minerales, la asuncion de Pefiaranda como
presidente y la Masacre de Catavi. El 20
de diciembre de 1943 bajo la consigna de
rencausar «la Revoluciéon Nacional» se
ejecuta un golpe de Estado liderado por
Villarroel (Barrero, 1976).
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El golpe realizado por la RADEPA y el
MNR fue acusado de ser una maniobra
Nazi, por los miembros de la rosca pues
en ese momento el pais se encontraba
en guerra con el eje. Villarroel asume el
poder, en un golpe de estado sin muertos
ni heridos un 20 de diciembre. Arrestando
al General Pefiaranda y a varios de sus
generales, y mandandolos al destierro
(Céspedes, 1956: 164).

El nuevo gobierno fue recibido con recelos
por algunos circulos politicos que se vieron
influenciados por el contexto de la Segunda
Guerra Mundial. Es preciso recordar que el
gobierno de Pefiaranda se uni6 a los aliados
y declar6 la guerra a los paises del eje
(Alemania, Japodn, Italia, etc.), de este modo,
la caida de Peflaranda preocup6 a algunos
sectores, como el Partido de Izquierda
Revolucionaria® (PIR) que acuso a Villarroel
y al MNR de pronazis y de constituirse
en fuerzas barbaras y fascistas, o en las
palabras de sus ideodlogos: «El socialismo o
la barbarie» (Fernandez, 2015: 14).

En un primer momento, por estas
acusaciones, la comunidad internacional
no reconocid al gobierno de Villarroel. En
respuesta, el gobierno redujo la participacion
de miembros del MNR en su gabinete y
expulsé a migrantes japoneses y alemanes
del pais, y también expropié sus bienes
(Céspedes, 1956).

Con estas acciones, RADEPA estabilizo
su gobierno, a la cabeza del presidente
provisorio, Gualberto Villarroel, quien celebro
unas elecciones generales el 2 de julio de 1944,
Sobre los resultados de esos comicios, una
nota de Hart Preston’, en el periddico Baluarte
(8 de julio de 1944), explicita lo siguiente:

8 Fernandez (2015) describe al PIR como un partido marxista-
leninista, fundado en 1940 por José Antonio Arze, no afiliado
a la Internacional Comunista, pero si reconocido por sus
posturas pro-soviéticas.
9 Ciudadano estadounidense, columnista y fotografo de la
revista Life y del Time.

Nadie ha dudado que Villarroel, presidente
provisorio seria seguido de Villarroel
presidente constitucional (...) Es evidente
que la embajada norteamericana apoya
decididamente a Villarroel porque dicen
‘es nuestro hombre’. (...) Se considera que
ni Villarroel ni sus confederados son ni han
sido jamas nazis (Baluarte, 1944).

3.3 Los fusilamientos de Chuspipata

El gobierno de Villarroel fue acusado de
abusos de poder y persecuciones politicas.
Barrero (1976) considera que estos abusos
emergian de «la peor ala fascista del
MNR». Una de estas arbitrariedades fue la
encarcelacion y fusilamiento de partidarios
y dirigentes del PIR, partido politico que
habia conseguido una cantidad importante
de escafios en las elecciones generales.
Por este tipo de acciones, Barrero (1976)
considera que la reformulacion del gabinete,
reduciendo la presencia de movimientistas,
fue una «medida tardia». Una vez mas,
la opinion de Céspedes, respecto de estos
hechos, es diferente:

(...) la politica de No-reconocimiento
habia logrado su efecto inhibidor. Pérdida
la confianza en si mismo, Villarroel se
debatia en la duda. Algunos militares de la
Junta, poseidos de un complejo de culpa
por antiguas simpatias con Alemania,
en un acto psicoldgico de transferencia
miraban mas bien a los ministros del MNR
como a nazis (Céspedes, 1956: 176).

Empero, mas alla de las acusaciones
de ambos grupos, sucedieron eventos que
exigieron de RADEPA respuestas inmediatas,
como el caso de larevuelta armada de 1944 en
el departamento de Oruro. Céspedes (1956) y
Barrero (1976) denuncian a esa revuelta como
un golpe de Estado en curso, que culminé con
la detencion y fusilamiento, en Oruro, de los
instigadores. Las detenciones se extendieron
hasta La Paz, en este caso se detuvieron y
fusilaron a cinco miembros del PIR (civiles),
en Chuspipata, un sector de los Yungas.
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En este contexto destaca la nota redactada
por Gustavo Navarro, mas conocido como
Tristan Marof'’, quien denuncio que los
ejecutados en Chuspipata fueron llevados
al cuartel Calama de La Paz, torturados y
ultimados en aquel lugar (Barrero, 1976;
Céspedes, 1956). Marof admitiria en 1948
que ¢l se encontraba en Lima cuando
redactd esta afirmacion y que «parte de
ella son ficcién literaria», se basaba en la
«adivinacion propia del politico que conoce
a su pais» (Marof, citado por Céspedes, 1956:
212). Sin embargo, la descripcion grafica
de esta nota fue uno de los elementos que
consterno y encendi6 la indignacién publica
y, segun Céspedes, seria el «Leit Motiv» de
la ejecucion de Villarroel en 1946.

Con respecto a los fusilamientos, Zavaleta
(1967) escribe:

Historicamente los fusilamientos son una
respuesta a la masacre de Catavi. Una
represion alevosa y absurda da a lugar
una respuesta no menos absurda. Pero los
militares de la RADEPA no matan para
aleccionar ni para humillar, sino al servicio
de un mecanismo terrible y hermético, por
una motivacion que para ellos era final y
sin apelaciones: matan por razon de patria
(1967: 170).

Los fusilamientos de Chuspipata son
gestos biopoliticos y necropoliticos, mensajes
basados en la violencia y la muerte que
recuerdan quién detenta el poder y su
capacidad de matar. En este caso los gestos
emanan desde el Estado y demuestran
como funciond la politica sobre el cuerpo,
ya que RADEPA profundamente idealista
eligio ejecutar a sus adversarios. Es preciso
considerar que para RADEPA «La patria es
la mas alta moraly, ir en contra de ella con un
golpe de Estado, no solo era un acto ilegal sino
amoral que debia ser castigado.

10 Escritor boliviano marxista leninista, miembro del Partido
Obrero Revolucionario (POR) de tendencia trotskista y
exiliado politico durante la Guerra del Chaco (Céspedes,
1956).

Zavaleta (1967) califica a esta respuesta
como absurda, sin embargo, en este articulo,
propongo que no lo es, en el sentido de que se
enmarca en la 16gica de su época y la practica
politica caracterizada por ser una lucha armada
que tuvo como punto de quiebre la Masacre
de Catavi, y que a partir de ahi las fuerzas
se median por ejecuciones y masacres. Los
mensajes implicaban asesinatos, masacres
y ejecuciones publicas, por lo tanto, no son
absurdas solo estan codificadas en la violencia
como mensaje y como testigo de una lucha
encarnizada por el futuro del pais.

3.4 El Primer Congreso Indigena de 1945

Durante la presidencia de Villarroel se
realiza el Primer Congreso Indigena (1945),
segun Klein (2011), se reunieron alrededor
de 1000 kurakas' aymaras y quechuas. La
principal resolucion de este encuentro fue
la abolicion del pongueaje, aunque no se
hizo efectiva sino hasta que se consolido la
Revolucion Nacional de 1952.

Para comprender el impacto de esta medida,
se recurre al concepto de biopolitica. El
pongueaje no solo fue una parte fundamental
de los ingresos de los terratenientes, a través
del trabajo y del impuesto indigena, también,
y sobre todo fue una institucion de poder que
permitia el mandato de «hacer morir», como
castigo a los cuerpos, y desde ahi producia sus
mensajes. Villarroel amenazo esta estructura
y pretendi6 «liberar los cuerpos» de los
pongos, al hacerlo golpe6 el fundamento
colonial de la estructura politica boliviana,
la estructura mental y, por ende, la forma de
practicar la politica.

Villarroel es recordado por su célebre frase:
«No soy enemigo de los ricos, pero soy mas
amigo de los pobresy», esta actitud seria, en
ultimo término, la razon de su ejecucion, pues
al intentar favorecer a los sectores populares
(especialmente campesinos) margino a la élite.
Esta afrenta desespero a la oligarquia porque

11 Término quechua que designa a autoridades indigenas.
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ponia en riesgo el control sobre los cuerpos que
ellos detentaban, lo que implicaba la pérdida
de su fuente de riqueza, sus privilegios y el
dominio del pais, y en respuesta decidieron
que Villarroel debia morir.

3.5 «La rosca» contra Villarroel

«Larosca» se movilizo a partir de diferentes
grupos y partidos politicos, aunque los
ejes movilizadores serian el PIR y la logia
masoénica. Sobre la preparacion de la revuelta,
Céspedes indica:

La preparacion psicologica para los
colgamientos se sincronizo con la propaganda
en el exterior. José Antonio Arze declard a
la prensa chilena el 22 de febrero de 1946:
‘Estoy seguro de que cuando surja en Bolivia
el potente movimiento encarnado hoy en
el Frente Democratico Antifascista, los
bolivianos antifascistas haremos también una
especie de Corte de Niiremberg para castigar
a todos los culpables’ (Céspedes, 1966:244).

Fruto de los fusilamientos de Chuspipata y
de la propaganda antigubernamental, nace el
Frente Democratico Antifascista, conformado
por segmentos del movimiento universitario y
algunos elementos de la policia que atribuian
un caracter nazi fascista a Villarroel.

Por su parte, Céspedes (1966), idedlogo del
MNR, considero a este tipo de publicaciones
como ecos del «rosquismo oligarca» y los
denominé el «frente del antifaz», pues sus
miembros eran gamonales, agentes de la gran
mineria, partidos de derecha y algunos aliados
de una supuesta izquierda. Un protagonista de
esta crisis fue el rector de la UMSA, Héctor
Ormachea Zalles, quien era ademas gran
maestre de los masones (Céspedes, 1966;
Barrero, 1976), este personaje estructurd la
movilizacion que inmol6 a Villarroel.

Una huelga iniciada por el magisterio
(simpatizante del PRI) sellé el desenlace
fatidico (Barrero, 1976), a esta medida
se sumaron otros sectores: los obreros
ferroviarios, Céspedes (1966) sostiene que

su dirigente, Noel Mariaca, era mason; la
Federacion Obrera Sindical; los estudiantes
de secundaria; y algunos universitarios de
la UMSA organizados por Ormachea, quien
habia sido elegido por el gobierno como arbitro
para solucionar la crisis.

3.6 La inmolacion de Gualberto Villarroel

El121 dejulio de 1946, una turba enardecida
ejecuto a Villarroel en el palacio de gobierno y
luego colgo su cadavery el de sus colaboradores
en los faroles de la plaza Murillo.

Para Barrero (1976), la decision de
Villarroel de no disparar a la multitud es
la de un «filantropo pasivo cuando lo que
se necesitaba era un militar duro»; y segun
Céspedes (1956) esta fue una decision
«suicida» que enaltece el compromiso de
Villarroel con su causa. No obstante, Barrero
elogia los tlltimos momentos de resistencia en
el palacio quemado.

Los ultimos sofiadores, victimas del
fracaso de sus suefios (...) era el ultimo
grito de las ultimas &guilas sobre la
ultima cima descampada, era la voz de
los tiempos desaparecidos, la revolucion
caia con ellos, los esclavos restituian sus
cadenas (Barrero, 1976: 271).

Ante la inaccion represiva, los movilizados
tomaron la plaza Murillo junto con los
militares de los regimientos Loa y Tarapaca,
quienes con un tanque del regimiento Loa
derribaron la puerta del palacio de gobierno.
No se esclarecié hasta hoy quién ejecuto a
Villarroel, aunque La Faye, guardia de honor
del Presidente, sostiene que los asesinos son:
Lopez Arce del PIR, Meyer Aragon y Roberto
Calzadilla, dirigentes universitarios (La Faye,
1975, citado por Barrero, 1976: 156).

Después de la ejecucion, la turba desvistio
el cadaver y lo arrastro por el corredor para
exhibirlo desde uno de los balcones y luego
arrojarlo a la multitud. No seria el Presidente
la Unica victima, esa noche colgaron junto a
su cuerpo, a su edecan Waldo Ballivian; Luis



146

La ejecucion de Gualberto Villarroel
Un anadlisis desde la biopolitica y la necropolitica

Uria su secretario privado; Roberto Hinojosa,
director del periédico La Cumbre, quien fue
«cazado» en las proximidades de la plaza,
ejecutado y colgado; y Max Toledo, jefe de
Transito, capturado en San Pedro, torturado y
ejecutado en la plaza Murillo.

El periddico Farol informa de otras
ejecuciones posteriores al 21 de julio: Jorge
Eguino!'? identificado por el periédico como
«Gestapista'® del Villarroel-Estenssorismo»
y José Escobar sefialado como el «torturador
de la ciudadania libre de Bolivia». «La
caceria» y las ejecuciones de los partidarios
de Villarroel continuaron varios dias después.
Ante estas ejecuciones, nacen voces criticas
que ven en la multitud a un monstruo sediento
de sangre, en respuesta el Farol publica el 30
de septiembre de 1946 que «el pueblo ya no
colgara a nadie pero que nadie busque atentar
de nuevo contra sus libertades».

Sobre el significado de los linchamientos,
Céspedes (1976) indica que estos constituyeron
el acto culminante de la propaganda
antifascista, pues evocaban a los tribunales
de Nuremberg, intentando relacionarlos
con los castigos a los jerarcas nazis después
de la Segunda Guerra Mundial, asimismo
rememorarian la ejecucion de Mussolini y
la posterior exposicion de su cuerpo junto a
varios miembros del partido fascista.

La muerte de Villarroel es una respuesta
dentro del combate que libraron las ¢lites
mineras y los grupos militares y civiles de
tendencia nacionalista en Bolivia.

Acusar a Villarroel de fascista'* fue una
estrategia de «la rosca» para desacreditarlo,
pero después de su ejecucion se cred un mito

12 Marof habia sindicado a Eguino y Escobar como los
torturadores de los diputados del PIR, en el cuartel Calama.
13 La Gestapo fue la policia secreta del régimen nazi.

14 Definir el fascismo es un trabajo largo y no es el objetivo de
este articulo, pero no considero que sea un término que defina
a Villarroel. No obstante, no puedo descartar que algunos
miembros de RADEPA sintieran simpatia o se adscribieran a
esta ideologia.

en torno a su figura de martir de la Revolucion
Nacional, asi lo registran algunas canciones
politicas de la época: «Viva el movimiento,
gloria a Villarroel y a Paz Estenssoro le espera
el poder» o «Con antifaz, sin antifaz, viva
Victor Pazy.

4. Conclusiones

Los conceptos de biopolitica y
necropolitica se suelen considerar desde
una perspectiva vertical, es decir, desde el
Estado hacia algtin tipo de organizacion
de la sociedad civil; sin embargo, existen
eventos, como la inmolacién de Villarroel,
que renegocian las reglas sociales. Es
evidente en este caso el ejercicio consiente
de la necroaccion, es decir, la turba estaba
necroempoderada desde que deciden ejecutar
al Presidente y utilizar su cuerpo para
configurar un mensaje con fines politicos.

La exposicion del cuerpo y la violencia
como simbolos de disconformidad probaron
la posibilidad de ejercer poder desde los
gobernados, en este caso, en contra del
Estado. Estas acciones se entienden bajo
el concepto de «teatro del terror», donde
se castiga a un personaje para advertir a la
colectividad, en este caso, la advertencia no
era solo para los colaboradores del gobierno,
movimientista y radepista, sino a quien
apostase ocupar la presidencia vacante.

Es imprescindible aclarar que la turba que
mata y masacra mediante el teatro del terror
(necropolitica), o en el esquema del silogismo
«esta haciendo morir», actud en respuesta
a la marginalizacion de las élites del pais.
Asimismo, en la disputa del monopolio de la
violencia, el asesinato de Villarroel responde
a una serie de mensajes que se inician con el
intento de un golpe de Estado organizado en
Oruro, al que siguieron los fusilamientos de
Chuspipata, y que tiene como antecedente
mas antiguo la Masacre de Catavi. Desde esta
perspectiva, se comprende que la concepcion
de los cuerpos y la gestion de la muerte
tuvieron fines politicos.
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Céspedes (1956 y 1966) y Barrero (1976)
reconocen en las acciones violentas de
la turba la manipulacién de la vieja casta
gobernante. Aceptar esta aseveracion sin
matices seria un error, ya que después de la
instigacion es dificil imaginar que «la rosca»
pudiera mantener el control, mas atn luego de
las ejecuciones, porque en ese breve momento
el poder sobre la vida y la imposicion de la
muerte recaian en la turba y no en quienes
estaban en el patibulo o entre los telones.

Este analisis recuerda que la sociedad no
es una victima en todas las circunstancias,
sino que es capaz de apropiarse de las
funciones represivas estatales. Asi, este
evento se comprende mas alla del calificativo
de «absurdoy, pues sitiia a la violencia como
el codigo del «didlogo de los opuestos»
que se disputan el gobierno, y es en estas
situaciones que el monopolio de la violencia
se rompe y no queda claro en donde reside
el control. Con todo, esto no significa de
ninguna manera que exista una irracionalidad
detras de los verdugos de turno, sino que mas
bien es un acto con significado y valor para
quienes protagonizan la violencia y para
quienes la observan. Creer en la inconciencia
de sus acciones, afirmando que no sabian lo
que hacian, es negar que ejercieron control
sobre los gobernantes, mas aun durante las
ejecuciones. Entonces, se podria decir que
se cred un auténtico «estado de excepciony,
pues se expuso la vida de los gobernados y
gobernantes.

En este marco, planteo las siguientes
interpretaciones: primero, el castigo a
Villarroel, mediante el teatro del terror,
buscaba aclarar cual seria el destino de
quienes desafien a las élites, este mensaje se
movilizaria a partir de ciertas capas sociales,
esencialmente urbanas que fueron usadas
como brazo ejecutor de «la rosca»; segundo,
la ejecucion de Villarroel es una respuesta
a los fusilamientos de Chuspipata, dentro
del intercambio de mensajes necropoliticos;
tercero, se observa el nivel de autonomia de
las necroacciones de la turba que envidé un
mensaje a los gobernantes en general, y no

eran solo los carabineros o los militares sino
los movilizados quienes accedieron al poder,
estaban necroempoderados, en este caso se
identifica a este hecho como un castigo de
la oligarquia, pero también es un precedente
para los gobernantes déspotas, pues la turba
estaba convencida de que el gobierno de
Villarroel habia ejecutado y torturado a sus
contrincantes.

El analisis de Zavaleta (1967) aporta a
comprender el contexto de las interpretaciones
planteadas. Seguin este autor, en aquella
época, se habia declarado la guerra civil y la
lucha de clases.

No soy enemigo de los ricos ‘habia dicho
Villarroel, pero soy mas amigo de los
pobres’: pero en la mafiana del 21 de julio
de 1946, su cadaver colgaba de un farol (...)
trofeo morbido de la venganza oligarquica
(...) Estaba visto que, ya entonces que la
Unica manera de ser amigo de los pobres
era, precisamente, constituirse enemigo
armado de los ricos (1967:170).

Desde la biopolitica, transformada en
el «hacer morir», y la necropolitica que
demuestra que el poder reside en la capacidad
de matar, los acontecimientos descritos
se comprenden como una forma de hacer
politica de esa época. Entonces, se puede
decir que la Masacre de Catavi inaugura
este periodo de necropolitica, la respuesta
nacionalista asume el mismo tono y lenguaje
con los fusilamientos de Chuspipata y
finalmente «la rosca» manda un mensaje de
restauracion a través del cuerpo inmolado de
Villarroel, culminando este «dialogo» con la
Revolucion Nacional de 1952, que también
recurre a la violencia organizada.

Cabe recalcar, asimismo, que el minado de
la autoridad y del monopolio de la violencia
empez6 con el intento de golpe de Estado en
Oruro, llegando a su punto mas dramatico y
efectivo con la ejecucion de Villarroel. Por
tanto, es un proceso que responde a eventos
especificos, entre ellos las publicaciones de
Marof'y las declaraciones de Arze.
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Con todo, es sugestiva la posibilidad
de un mensaje multiple elaborado por una
movilizacion que expresa su descontento y sin
quererlo inicia una discusion valiosa sobre la
desaparicion de la razon, entonces es posible
leer este mensaje «coherente» en el contexto
de las necropracticas de la época, solo asi la
necropolitica deja oir su voz.
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El no cuerpo de Nuestra Sefora de La Paz

Dario J. Duran Sillerico’

Resumen

El centro histérico de la ciudad de La Paz es una entidad que existe y adolece, vive y
envejece, es decir, es un cuerpo urbano. Desde una perspectiva organicista, en este articulo,
estudiar¢ el transcurrir de las estructuras urbanas, funcionales y formales que se desarrollaron
desproporcionadamente generando un cuerpo amorfo. Este estado corporal se caracteriza por
las enfermedades y los constantes dolores cronicos.

Asi, el no cuerpo de Nuestra Sefiora de La Paz esta integrado por capas de historia, vinculadas
a partir de su arquitectura u 6rganos que la componen.

Palabras clave: Ciudad de los cuerpos, cuerpos urbanos, ciudad enferma, patrimonio

arquitectonico, Nuestra Sefiora de La Paz.
1. Introduccion

Las ciudades pueden ser leidas desde las
perspectivas funcionalistas, estructuralistas,
organicistas, clasicistas, post estructuralistas
y culturalistas. En esta ocasion, emplearé la
nocion organicista para estudiar la ciudad,
entendida como un cuerpo urbano, que
vive y envejece y que, ademas, existe con
muchas dolencias. Cuerpo urbano al que me
aventuraré a descifrar segin su transcurrir
historico que, claro esta, cuenta con su
propio valor simbdlico, desde el cual se
entiende su proceso, sus traumatismos,
dolores y enfermedades.

Para leer la ciudad desde una perspectiva
organicista, entenderé¢ al centro historico de
La Paz como objeto de estudio, y del que
surgen las siguientes interrogantes: ;cual es

el papel de la arquitectura como evidencia
cultural del casco historico?, ;como se integran
los organos en su estructura y funciones a
los cuerpos de la ciudad histérica?, ;de qué
manera los diferentes agentes patogenos de la
ciudad contemporanea afectan al genoma del
casco viejo y como estos producen lesiones,
enfermedades y dolores?

2. Historia, memoria y ciudad

La compleja tarea de gestionar un
determinado asentamiento humano que tiene
caracteristicas propias, Unicas e irrepetibles
en un espacio y tiempo determinado, originan
elementos de identidad singular al resto de
las ciudades. Algunos de estos elementos
son resultado de siglos de historia, en el caso
de la ciudad de La Paz estan los topénimos
originarios del Valle de Chuquiago, y algunos

1 Arquitecto por la Universidad Catdlica Boliviana «San Pablo», estudiante de la carrera de Historia de la Universidad Mayor de
San Andrés (UMSA) y bailarin con formacién en Técnica Clasica por la Escuela de Danza del Ballet Oficial de Bolivia. Areas de
interés: teoria de la arquitectura, historia urbana y patrimonio. Correo electrénico: daratut@gmail.com.
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propios de las etapas historicas del pais, como
la fundacion de la ciudad (1548), el Cerco
de 1781, la Guerra Federal (1898-1899), el
cambio de la sede de gobierno (1899) y la
Revoluciéon Nacional de 1952, entre otros.

Por lo anterior, se puede decir que
las ciudades poseen una memoria que se
expresa en el tiempo como: «manifestaciones
materiales e inmateriales heredadas del
pasado, que incluyen valores espirituales,
estéticos, tecnologicos, simbolicos y toda
forma de creatividad (...)» (PRAHS, 2015:
16) que, en otras palabras, se resume como
patrimonio. Entonces, se trata de un pasado
grabado en las profundidades de nuestra
existencia, que nos configura y educa, en tanto
seamos habitantes de esta ciudad.

Desde la experiencia tangible de la ciudad,
los inmuebles exponen las caracteristicas
de una sociedad especifica en cuanto a
sus formas de vida, preferencias estéticas,
anhelos formales y suefios materiales propios
(Solares, 2015). En tal caso, son estos los que
representan a las preferencias de varios grupos
a lo largo del tiempo, donde la urbe es un
elemento de permanencia ante los diferentes
cambios historicos.

Para el desarrollo de este articulo, es
importante decodificar la historia almacenada
de la ciudad que se habita y asi custodiarla
para las generaciones posteriores.
Subsiguientemente, conocer y entender la
ciudad es primordial para habitarla.

Por medio de las referencias del cuerpo
humano, el cuerpo informe y las deformidades
arquitectonico-urbanas se estudiard a La Paz,
como una ciudad que esta sometida a un ritmo
tan acelerado que evita la permanencia, todo
en ella fluye, se mueve y cambia. Por estas
caracteristicas, la ciudad mantiene vinculos
profundos con su memoria colectiva, la
pregunta en este punto es: ;qué sucede con
la evidencia construida de cada uno de sus
momentos histdricos?

3. Organo y ciudad de los cuerpos

Un o6rgano es «un conjunto asociado de
tejidos que comparten una estructura y una
misma funcioén» (Pérez y Merino, 2009: s/p).
Se trata de un conglomerado de pequefias
unidades con configuraciones y atribuciones
iguales, estas trabajan en bloque con un
mismo fin. En las ciudades cada organo tiene
un rol especifico: el 6rgano cabildo tiene la
responsabilidad de administrar; el 6rgano
iglesia tiene atribuciones sobre el culto; el
organo vivienda cumple con la funciéon de
cobijar y ser un lugar de descanso; el 6rgano
calle comunica a los edificios y el 6rgano plaza
de armas centraliza a todos.

Si se concentra el analisis atin mas en el
organo, la Biologia ofrece dos nociones del
genoma: genotipo y fenotipo. El primero
hace referencia al conjunto de los genes de un
organismo y a su informacion particular y el
segundo indica los «rasgos observables» de un
organismo que «se trata de manifestaciones del
contenido hereditario que han experimentado
determinados cambios por la influencia del
medio ambiente; es la interaccion del genotipo
y del entornoy» (Pérez, 2017: s/p).

Entonces desde la perspectiva organicista,
la ciudad y sus 6rganos poseen caracteristicas
genotipicas y fenotipicas. La informacion
del genotipo no es visible porque es una
configuracion no perceptible de la estructura
y funcion, es decir, esta ahi pero no es visible;
en cambio, el fenotipo es la evidencia material
del genotipo, por ejemplo, una plaza no es
igual que una iglesia, asi como una iglesia es
diferente a un cabildo, esto se puede observar
en su materializacion diferente y particular.
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3.1 Cuerpo de los lineamientos

Cualquier asentamiento humano, por lo
general, presenta conflictos para controlar
su territorio, de esta necesidad —con el fin
de evitar el caos y desorden— nacen nuevos
sistemas de administracion. En América,
los modelos de referencia se originaron en
una obsesion por el control geométrico, por
ello la intervencion directa en el entorno
proyecto espacios urbanos estandares posible,
como una especie de cuadricula calculada
meticulosamente. Esta es una estructura
pensada en un genotipo medible y se hace
visible en su fenotipo.

La arquitectura del casco urbano de La Paz
responde a un esquema hispanico del siglo
XVL. En este sentido, las permanencias de su
entorno fisico pueden ser estudiadas a partir de
la extrapolacion que Alberto Nicolini (2006)
hace del planteamiento de Fernand Braudel
(1958), quien propone tres tipos de duracion
de los procesos historicos: de larga duracion
(estructura urbana y espacios publicos), de
mediana duracién (funciones urbanas y usos)
y de corta duracion (paisaje urbano).

El primer tipo de duracién, segun
Nicolini (2006), explica que la estructura
y el uso del espacio urbano condicionan la
«larga duracion» de la ciudad. Las urbes
americanas se configuraron a partir del soporte
geométrico de la traza regular de calles rectas
y perpendiculares, las cuales originaron
manzanas cuadradas o rectangulares, mismas
que se subdividian en cuatro partes llamadas
solares, estas provienen de la herencia medieval
del «trazado reticular o damero» (Durston,
1994: 59). Desde la fundacion de Lima en 1535
se determind que todas las futuras ciudades
debian componerse en manzanas que oscilen
entre 450 pies y 420 pies de lado y que la
cantidad se ajustaria por el nimero de vecinos
y la expectativa de crecimiento de cada urbe.
A su vez, el perimetro de la traza se definia
por: «la calle de ronda y condicionada por
la realidad topo-hidrografica de cada sitio»
(Nicolini, 2006: 869).

El segundo tipo, de mediana duracion
(funciones urbanas y usos) se concentra
en los usos de la ciudad a partir del centro.
Corresponde espacialmente al hueco dejado
por la plaza de armas, el cual termina siendo
un atractor? de actividades permanentes
o esporadicas. Se trata de funciones que
perduraron en el lugar, pero que van
acompanadas de otras menos significativas, y
que pasado un tiempo se trasladaron o fueron
reemplazadas por otras. La idea de centralidad
funcional en la plaza admite suponer que el
procedimiento de los fundadores se guiaba por
la idea de un «comienzoy, algo asi como, un
origen que establece un orden (Nicolini, 2006).

Al igual que todas las ciudades fundadas
por espaiioles en América, Chuquiago (nombre
aymara del valle en el que se asienta la ciudad
de La Paz) se enmarca en el proceso de
conquista como un centro de control politico
y econdémico, en un punto intermedio entre
Potosi y Cuzco. En 1549, se eligié6 como
asentamiento de la nueva ciudad Nuestra
Sefiora de La Paz la planicie de Challapampa,
al noreste de rio Choqueyapu®. Segun las
recomendaciones de los reyes catolicos en las
«Cédulas Reales y Ordenanzas», establecidas
por la Ley de Indias, se insiste en que el
orden de las nuevas fundaciones en cuanto
vias, solares y plazas deben contar con: «(...)
el nucleo central donde la Plaza Mayor se
constituye en el centro de multiples funciones
y manifestaciones, implantandose la Iglesia
Mayor, el Cabildo, la recova y viviendas
de comerciantes, autoridades religiosas
y politicas» (Orosco, 2007: 2). El disefio
urbano del sector espaiiol debia ser ortogonal
con «calles rectas trazadas a ‘cordel y regla’
paralelas y del mismo ancho» (GAMLP, 2013:
4). Dicha labor fue encargada al alarife Juan
Gutiérrez Paniagua, arquitecto y agrimensor,
quien ademas situd los principales edificios
publicos y religiosos.

2 Conjunto de valores hacia el cual un sistema evoluciona.

3 Chuquiago proviene del término Choqueyapu, que en
realidad es Chuqui yapu, rio de oro (Gabriela Behoteguy,
comunicacion personal, 2019).
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La ciudad en ciernes pasod de un plano
abstracto a uno fisico, desde el inicio de la
construccion de edificios:

(...) los terrenos que quedaban libres se
reservaron para los vecinos fundadores
mas importantes; a cada uno de ellos se
le dio un solar (terreno), que abarcaba la
cuarta parte de una manzana. Asi surgieron
las primeras casas, que fueron sencillas
construcciones de adobe con techo de paja
y con puertas de cuero curtido fijado a un
marco de madera (Gerl y Chavez, 2013: 2).

La primera arquitectura en construirse
se emplazo en el sector proximo a la plaza
principal, las fachadas de los edificios
establecieron los limites entre lo privado y lo
publico. Estos edificios ocuparon las lineas
de la traza, consolidando el perimetro de
cada manzana, con un sentido de estatica que
respondia a un canon formal coherente porque
unificaba lo construido. Asi quedaba definido
el paisaje urbano (de corta duracion) de un
tipico asentamiento hispanoamericano:

La manzana compacta, los grandes lienzos
de muros ciegos con ornamentacion
concentrada en las portadas de estilo (...)
los atrios de las iglesias conventuales
abriendo huecos en algunas esquinas y
los mojones de los campanarios de las
cupulas asomando por sobre la edificacion
doméstica levantada en dos plantas y
cubierta con tejas (Nicolini, 2006: 870).

En 1570 la ciudad tenia 30 vecinos*
(Lopez, 1998: 26) y 200 habitantes (Arze,
1998: 280). Tres afios después (1573) los
asentamientos indigenas se consolidaron en
las afueras de la ciudad, las «Ordenanzas
de descubrimiento, nueva poblacion y
pacificacion de las Indias» de Felipe 11
establecian la agrupacion de los aborigenes de
acuerdo a su pertenencia étnica. Los primeros
en asentarse fueron los ayllus de «Cupi,

4 Vecino no es sindonimo de habitante, «sino que se
referia concreta y exclusivamente a un espafiol, duefio de
encomiendas, que tuviera ‘casa poblada’ en la ciudad» (Arze,
1992: 376).

Collana, Maacollana y Callapa en San Pedro y
en Santiago los Canchis, Canas, Lupacas (Cupi
y Checa), Pacaxa, Pucarani y Chinchaysuy*»
(Barragan, 1990: 86), este ultimo pasé a
llamarse San Sebastian; posteriormente se
establece Santa Barbara. Estas reducciones
o «barrio de indios» presentaban esquemas
urbanos muy particulares que dependian de
la iglesia parroquial (hasta la actualidad atn
funcionan como marcadores territoriales) y se
configuraban en el medio fisico del terreno;
muchos de ellos mantenian estructuras andinas
tradicionales, como la organizacion en ayllus
con autoridades cacicales —estructura de los
«antiguos seflorios altiplanicos como los
Pacajes, Lupacas, Collasy, entre otros (Arze,
1992: 376 y Barragan, 1990: 231)—.

En el siglo XVII, la consolidacion de la
ciudad de Nuestra Sefiora de La Paz se debio
al crecimiento demografico® y al comercio
vinculado a la producciéon minera y agricola
de laregion. En este contexto se establecieron
diferentes ordenes religiosas que edificaron
iglesias y tipologias arquitectonicas de orden
conventual que modificaron atin mas el perfil
urbano y la densidad construida. A su vez,
estos espacios se fueron constituyendo en
hitos de caracter sagrado, que resaltaron por
«sus volumenes complejos, sus atrios, sus
campanarios, sus fachadas y sus portadas»
(Nicolini, 2006: 880). Esta arquitectura
religiosa fue estudiada por Mesa y Gisbert
(1978), quienes establecen que los primeros
en residir en la ciudad espafiola fueron los
Mercedarios a una cuadra de la plaza mayor, el
mismo afio de su fundacion, luego los Jesuitas
con el Loreto, los Agustinos, los Dominicos
y los Juandedianos, estos Ultimos pusieron
en funcionamiento el primer hospital para
hombres en el siglo XVII.

5 San Pedro y Santiago de Chuquiago tenian un esquema
similar de organizacién a las «comunidades andinasy,
pues compartian territorio y estuvieron divididas en dos
parcialidades.

6 El calculo es relativo, ya que no se cuenta con registros.
A mediados del siglo XVII La Paz pudo tener entre 6.000 a
8.000 habitantes; para 1675 se cuenta con una poblacion de
12.600 habitantes. Y a finales del siglo XVIII, la estimacion
fluctia entre 20.000 y 40.000 habitantes, segun la fuente que
se consulte (Lopez, 1998: 35-37).
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En contraste, las casas de religiosas
femeninas se establecieron recién a mediados
del siglo XVIII, siendo el monasterio de
las Concepcionistas el primero y el de las
Carmelitas el segundo. Este establecimiento
tardio se debe a que los conventos femeninos
debian fundarse en ciudades muy bien
consolidadas, es decir, que cuenten con todos
los elementos de una urbe hispanoamericana.

Este esquema de organizacion se mantuvo
durante todo el régimen colonial en Nuestra
Sefiora de La Paz; a pesar del crecimiento
de la ciudad que estaba condicionado por
su accidentada topografia, ya que entre
mas se construia hacia las periferias, por el
crecimiento demografico, mas dificil era
conservar el trazado cuadriculado espaiiol.

Durante la primera mitad del siglo
XIX se desarrollaron los movimientos de
emancipacion y el nacimiento de Bolivia como
Republica. Empero, este cambio estructural no
se reflejo en el orden urbano colonial, puesto
que se continud con el esquema previo de
damero vigente por mas de dos siglos y medio
(Orosco, 2007: 4).

En 1870, la Ilustracion proveniente de
Europa trajo una nueva forma de intervenir la
ciudad, estos referentes ya no eran hispanos,
sino franceses (Rossells, 1997: 224). Asi desde
una perspectiva de «mejoras», se produce
la modernizacion con la «ampliacion de
calles, paseos, creacion de alamedas». En
suma, se ponen en marcha varios «programas
de embellecimiento» que incluian el
ajardinamiento de la plaza Seca Espafola,
la creacion de espacios publicos recreativos
y la construccion de edificios con un alto
valor simbdlico de «caracter gubernamental,
administrativo y cultural» (Orosco, 2007: 5).

A principios del siglo XX, La Paz se
consolida en la ciudad mas importante de
Bolivia, como resultado del traslado de los
poderes Legislativo y Ejecutivo desde Sucre

(Arze, 1992). El cambio de la sede de gobierno
se implanta en la estructura ortogonal de «larga
duraciony» del esquema hispano, pero también
genera la transformacion del uso del espacio
urbano (mediana duracién) y en la necesidad
de nuevos edificios administrativos. Estos
cambios se reflejan en la densificacion de
la construccion de las viviendas, es decir, se
edifica en los terrenos disponibles.

En paralelo, el paisaje de la ciudad
(corta duracién) como imagen urbana va
cambiando. La nueva arquitectura contradice
la «homogeneidad de la ciudad colonial» que
se caracterizd por inmuebles de uno o dos
niveles, en el paisaje previo solo las iglesias
destacaban por su altura (Orosco, 2007: 5). Asi
los nuevos edificios empezaron a competir por
el horizonte urbano.

En términos generales, el siglo XX se
caracteriza por la alta densificacion de las
manzanas de la ciudad y la sustitucion
de los edificios coloniales y republicanos
por construcciones de mayor tamafio que
contrastan en forma, materialidad, tecnologia
y estilo. De este modo, las manzanas
sacrifican la homogeneidad en pro de una
arquitectura difusa y deforme.

En esta dinamica, los margenes se tornan
rigidos e imposibilitan a la ciudad reaccionar
a eventualidades, en otras palabras, la ciudad
depende de principios estaticos donde toda
posible intervencidén se enmarca en los
estandares rigidos del trazado urbano de una
estructura de larga duracion. La cualidad
de «alineamiento» obliga a que las vias
y los recorridos estén predeterminados y
controlados por una jerarquia fuerte, al grado
que las inclusiones de grandes edificios
deben condicionarse al disefio de damero.
Pero, ;como esta situacion de paisaje,
funcion y estructura del trazado espafiol
reacciona en la ciudad contemporanea?, ;es
un factor que puede adaptarse a los usos del
centro histdrico?
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3.2 Cuerpo humano y ciudad

El cuerpo humano es un instrumento util
para reflexionar sobre las dinamicas de la
ciudad. El arquitecto e ingeniero romano
Marcos Vitruvio, en el siglo I a.C., empleo
las relaciones antropomorfas del cuerpo
humano como conexiones geométricas para
establecer las proporciones correctas de orden
y equilibrio en los estilos arquitectonicos de
su época. A su vez, la cultura clasica empleo
a laidea del cuerpo humano como imagen de
Dios, permitiéndole asi al cuerpo trascender
de la idea material a un supuesto «orden
universal». De esta concepcion deriva la
identificacion del cuerpo como un ideal que se
traduce en términos geométricos, en formas
puras; en palabras de Garcia es: «la secuencia
ciudad/cuerpo/geometria se transformoé asi
en ciudad universal/cuerpo, ideal/geometria
exacta (...)» (2004: 132), esta nocidon que
parece incuestionable fue asumida por el
impulso de la modernidad.

En contraposicioén, la situacion
contemporanea rechaza la idea de aceptar
«conceptos universales». En este sentido,
la ciudad y el cuerpo adquieren una nueva
perspectiva porque se convierten en elementos
de reflexion poshumanista y posmodernista,
presentaindose mas bien como un «cuerpo
ambiguo, contradictorio y singular» (Garcia,
2004: 131). Pero, ;cudl es su condicion y su
estado de salud?, ;como se relacionan las
estructuras originales con los usos actuales?

Los avances de la medicina a principios
del siglo XX definieron que la higiene y
la asepsia eran los valores ideales de la
sociedad. En este sentido, Le Corbusier
(citado por Garcia, 2004: 133) afirma que la
casa tradicional de cualquier ciudad historica
es una incubadora de enfermedades, algo
asi como un catalizador del cancer o la
tuberculosis que debia ser extirpado. Por ello,
los edificios anteriores a la modernidad fueron
considerados como material desechable,
aquello que debia eliminarse para el provecho
de todos; en suma, destruir lo existente para
construir algo «mejor.

Bajo esta mentalidad colectiva de descarte
se entiende la situacion de precariedad y
vulnerabilidad de los edificios historicos. Por
ejemplo, una casa familiar del centro pacefio
que fue concebida y construida como vivienda
se modifica, por su buena ubicacion comercial,
para albergar actividades diferentes a las
originales, estas modificaciones ocasionan su
descomposicion al grado de convertirla en una
estructura deforme.

3.2.1 El cuerpo vulnerable:
enfermedad y deformidad

La enfermedad es un proceso que enfrenta
un ser vivo cuando padece de una afeccion.
Las causas son variadas y provienen de agentes
internos como externos (bacterias, parasitos,
virus) que alteran el estado fisioldgico.
Etimologicamente proviene del latin infirmitas
que significa «falto de firmezay. El Diccionario
médico Teide la define como:

El conjunto de alteraciones morfologico
estructurales que se produce en un
organismo como consecuencia de un
agente morbigeno interno o externo, contra
el cual el organismo no tiene la capacidad
de oponerse o consigue enfrentarlo con la
suficiente fuerza (Pérez, 2012: s/p).

La enfermedad, segin Escribano (2015:
74), esta sujeta al cuerpo de quien la padece y
se caracteriza «por la irrupcion del desorden
y la experiencia de la alienacion, que conlleva
un nuevo modo de estar en el mundo». Las
facultades motoras se pierden, la espacialidad
del entorno cercano se reduce, el tiempo
de las acciones cotidianas es mas lento, «la
imagen o el estilo corporeo» se transforma e
incluso se pierde la postura vertical del cuerpo
(Escribano, 2015: 74).

La Paz, en tanto ciudad enferma,
experimenta dos condiciones: por un lado,
la situacion fisica como evidencia material
y, por otro lado, la experiencia a partir
de la percepcion. Existe una situacion de
dependencia entre ambas porque lo fisico
es evidencia de la sensacion del cuerpo, y
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el cuerpo demuestra que el fisico adolece
porque esta con vida. Ambas se relacionan
estrechamente con el fenotipo (lo fisico)
y el genotipo (lo perceptivo) del genoma
urbano que adolece.

Un ejemplo claro de arquitectura enferma es
la casa Agramont en la plaza Murillo, ubicada
en la calle Ingavi esquina Junin. El gran
tamafio de esta edificacion permitié albergar
en los tltimos afios: un conventillo, el deposito
de la imprenta Ultima Hora, el Repositorio
Nacional, una botica, un restaurante, entre
otros. E1 2013, a causa del descuido de su
soporte material, colaps6 un muro del primer
piso (Pagina Siete, 2018) y en la actualidad
las fachadas exteriores se caen a pedazos,
tanto que las cornisas y platabandas fueron
enmalladas para que ningun desprendimiento
hiera a los transetntes. Victima de este cuadro
patologico, el edificio se desvanece.

Martinez (2005) define al envejecimiento
como «un proceso natural del desgaste y
la disminucién del funcionamiento eficaz
de o6rganos y tejidos» (citado por Jiménez,
2015: 90). La ciudad envejece cuando los
sistemas en cuyos organos estin insertos
pierden validez; no caduca por su edad,
sino por la inadaptabilidad de sus rigidas
estructuras. El cuerpo de la ciudad pierde
flexibilidad porque sus posibilidades se limitan
al minimo movimiento y su velocidad para el
cambio es lenta porque no encuentra energias
para recuperarse del cansancio cronico.
Subsiguientemente, la ciudad contemporanea
esta paralitica, carece de independencia y teme
a cualquier situacion que pueda dafiarla.

Esta vision, al igual que el «imaginario
social que estigmatiza la figura y presencia
del anciano, cuando ello es producto de un
prejuicio socializado» (Jiménez, 2015: 90),
identifica a los 6rganos arquitectonicos de
la ciudad como deformes, resultado de las
multiples mutilaciones e hipertrofias. Este es
un esquema que responde a los «agresivos
agentes externos (...) de dinamicas economicas
extremadamente complejas, dindmicas sociales
extremadamente conflictivas y dinamicas

culturales extremadamente inestables»
(Garcia, 2004: 136).

Por consiguiente, los 6rganos de la ciudad
actual son deformes y desaparecen a merced
de la especulacion comercial de su ubicacion
central. Estos organos sufren mutilaciones
constantes porque se considera que es mejor
extirpar antes que curar; son amorfos porque
carecen de personalidad en su estructura
arquitectonica ecléctica; y padecen hipertrofias
porque en su interior albergan conventillos
hacinados o porque su estructura soporta
excesos de volumen y altura.

3.2.2 Ciudad informe

Bajo estas condiciones se puede pensar
en la ciudad informe como un cuerpo sin
organos, siendo mas bien agrupaciones de
comportamiento unificado que carecen de
contornos y estructuras internas. En esta
amorfia, la estructura no es jerarquica,
puesto que no tiene uno o varios O6rganos
que comanden al conglomerado, ya que cada
uno tiene un funcionamiento diferenciado;
subsiguientemente, su funcionamiento es
similar a las colonias de bacterias, hongos,
corales, esponjas, etc. La ausencia de estructura
permite concebirlos en una movilidad continua
que origina la coordinacion de elementos
sin relacion, es decir, una vinculacién no
especializada que siempre esta activa y
transformandose.

Para una mejor comprension, Garcia
(2004) hace referencia a la «amalgama
urbana indiferenciada» de formas y funciones
de un mismo edificio. Por ejemplo, una
casa historica que fue concebida como
vivienda de tipologia patio; pero que, con el
paso del tiempo y las nuevas necesidades,
fue reformada para habilitar tiendas o
restaurantes que oferten sus servicios cerca de
la via o vias adjuntas; cuyo ingreso principal
y zaguan se acondicionaron para la venta de
alimentos o bebidas; el primer patio —todo
deformado- retine negocios que se acomodan
a las pequenas habitaciones, las cuales quedan
de la division de la antigua casa en todos los
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niveles existentes; el segundo patio habilitado
para el alquiler de cuartos y las dependencias
comunes de bafios y otros servicios. En este
caso, el problema no proviene tanto por la
particion del edificio, sino por la inexactitud
de la responsabilidad de sus residentes. Los
muchos propietarios, inquilinos de afios y
arrendatarios provisionales convierten al
edificio en un bien de nadie, es decir, no hay
quien se ocupe de su cuidado.

El resultado es la creacion de un sistema
de cristalografia producto de un germen
introducido en una materia amorfa e inestable
que comunica su estructura a la molécula
vecina, y esta a la proxima, hasta que crean
una sustancia que se supone estable.

Retomando el ejemplo, es preciso sefalar
que el sistema de propiedad que funciona
en las edificaciones de tipologia casa patio
depende directa o indirectamente de la
proximidad de un edificio institucional en el
que se realice tramites burocraticos. Puesto
que, cualquiera fuese el tipo de tramite, la
institucion exige diferentes requisitos que
se ofertan en espacios aledafios: fotocopias
de documentos; pago de aranceles (con
sus respectivas copias); alguna ayuda de
abogado, notario u otro profesional que
verifique con ojo experto la precision de
los folios; inclusive la sefiora del quiosco
que vende el folder del color especifico que
debe estar rotulado con la puntabola que
ella también vende; solo por mencionar
algunos. Asi las instituciones del casco
urbano generan dependencias a su alrededor
que, localizadas estratégicamente, activan
el sector. Esta dinamica de cristalizacion se
repite exponencialmente en varios lugares del
casco historico pacefio.

4. Consideraciones finales

Comencé este articulo con varias
interrogantes acerca del patrimonio
arquitectonico en la ciudad de La Paz y su
implicacion en el desarrollo. El enfoque
organicista del analisis arquitectonico

urbanistico me permitié exponer la condicion
corporal del centro histoérico que esta
conformada por diferentes 6rganos, los cuales
generan estructuras de relacion y pertenencia
de caracteristicas genotipicas y fenotipicas.

La ciudad es un cuerpo con criterios de
lineamiento en su estructura urbana y sus
espacios, en sus funciones urbanas y usos, asi
como en su paisaje urbano. Esta morfologia
fue condicionada por la modernidad que trajo
consigo los requisitos de higiene y asepsia,
que identificaron al entorno arquitectonico
preexistente como material de descarte. Asi
cundio la idea de pasar por la tabla rasa a todo
lo existente para construir algo nuevo que sea
«mejor» a lo anterior.

La nocidn de cuerpo vulnerable enfermo
y deformado expuso una urbe avejentada,
junto a la inflexibilidad de adaptarse. A esta
ciudad le mutilaron varios miembros que la
convierten en un cuerpo desproporcionado,
amorfo e hipertrofico. Por ello, en este
articulo analicé a la ciudad como un
cuerpo sin Organos, caracterizada por una
aparente falta de estructura, e invadida por
el germen de la cristalografia que contagia
paulatinamente cada 6rgano.

No obstante, aclaro que pretendo romper
con las nociones puristas que esgrimen la
intocabilidad de los edificios historicos,
puesto que considero que, siempre que lo
requieran, podrian ser adaptados a los nuevos
usos, en tanto exista control en cualquier tipo
de sus alteraciones. Todo tiempo historico
tiene su necesidad de ser y su merecimiento
de ser, mientras, conviva en un mismo
espacio con distintas historicidades del casco
urbano pacefio.

Finalmente, después de estas reflexiones
sostengo que el no cuerpo de Nuestra Sefiora
de La Paz es el conjunto indefinible de uno
solo, porque es el conglomerado de varios
cuerpos, donde sus organos como edificios
arquitectonicos forman parte de su historia.
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Entre el Paisaje Cultural, la apropiacion y los riesgos. Reflexiones

sobre el territorio y la proteccion de Llojeta (La Paz)

Ana Patricia Huanca Paco’

Paisaje Singular. Fuente: Huanca (2018).
Resumen

El paisaje esta compuesto por el territorio y por una parte perceptiva que evoca el imaginario
social, la memoria y la historia de los sitios. Todos estos elementos estan en continuo cambio,
evolucion y transformacion por los sucesos culturales del ser humano.

En este articulo se comprende al cuerpo como componente sociocultural y al espacio como
un paisaje con bienes materiales e inmateriales en su territorio, este patrimonio es producto de
la herencia del cuerpo cultural en un espacio inicialmente natural. Bajo esta consideracion, se
entiende a Llojeta como un Paisaje Cultural, un espacio moldeado desde la construccion espacial
humana en un entorno inicialmente natural y del que hoy solo se observa remanentes, pequefios
intersticios naturales, que se analizaran desde una experiencia practico-sensible. Finalmente,
el analisis presentara desde el contexto social a un territorio construido y deconstruido, carente
de identidad para quienes lo habitan, y que estd presente en el imaginario social de algunos.

Palabras clave: Paisaje Cultural, territorio natural, apropiacion, asentamiento y Llojeta.
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Territoriales del Instituto Internacional de Formacion Ambiental (Madrid, Espafia). Especialista en paisajes culturales de la
Direccion General de Patrimonio Cultural del Ministerio de Cultura y Turismo. Correo electronico: anapatricia.8arqt@gmail.com.
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1. La tragedia para muchos

La zona pacefa de Llojeta posee una
peculiar caracteristica morfologica que la
dota de una carga poética, tal como lo expreso
el poeta Saenz: «el total de las vibraciones
positivas con que se nutre la ciudad se
encuentra en Llojeta...» (2012: 50). El paisaje
de Llojeta sirvié de inspiracion a muchos
artistas y poetas, también fue el lugar donde
algunos decidieron morir, como el pintor
Cecilio Guzman de Rojas (Pagina Siete, 2011).

El 30 de abril de 2019, Llojeta fue noticia
por un mega deslizamiento en el que murieron
2 personas y 88 familias perdieron sus hogares
y aun estan alojadas en campamentos cercanos
al sitio afectado. La causa de la tragedia habria
sido la sobrecarga en la ladera noroeste que en
afios pasados albergd al botadero municipal
de la ciudad de La Paz. Sin embargo, esta
catastrofe no fue la primera de la zona, sino
la cuarta, la primera corresponde al 15 de
enero de 1987, la segunda al 4 de marzo de
2003 y la tercera fue el 22 de enero de 2018
(PNUD y GAMLP, 2003: 21). Entre las
causas sefialadas estan: las altas pendientes,
las aguas subterraneas, la erosion hidrica, las
caracteristicas geologicas, las construcciones
irregulares, la falta de drenaje, las infiltraciones
de agua y la sobresaturacion del suelo por los
asentamientos humanos que se apropiaron y
fraccionaron el territorio.

La ciudad de La Paz posee una forma
concava por lo que se la considera una ciudad
compacta, presenta areas periurbanas con
pendientes en su perimetro y remanentes
naturales urbanos en varios sectores. La
resistencia del suelo varia de acuerdo al
sector, sin embargo, las areas que presentan
mas riesgo son las que se encuentran en
las laderas. Estas arecas no urbanizadas y
sin planificacion, consideradas naturales,
después de entrar en contacto con las acciones
humanas fueron modificadas para responder
al bienestar social y econémico hasta perder
su atractivo natural y la relacién socio
espacial que antes las caracterizo.

Asi, en la ciudad de La Paz se tejieron y
configuraron diferentes paisajes culturales,
cada uno con una particular caracteristica de
la construccion natural humana del territorio.
En este contexto, el presente articulo plantea
reflexionar sobre una interrogante: ;Es
adecuado habitar areas, con singulares
caracteristicas morfologicas en la ciudad
de La Paz, pero reconocidas por ser zonas
de riesgo, que mantienen una estructura
original y natural, y con poca incidencia de
las acciones del ser humano?

2. Elementos conceptuales para entender
la ocupacion del suelo y su interaccion
con el ecosistema

En las ciudades de América Latina y el
Caribe su densidad poblacional en las areas
urbanas es relativamente baja, porque el
habitante no reside en estas por la demanda
de «uso de suelo» y decide habitar areas
periurbanas. Esta problematica se manifiesta
en las periferias o laderas de las areas
urbanas de Sudamérica, donde se abaratan
los costos de los terrenos, se amplian areas
de edificacion, se construye sin autorizacion
y sin regularizar los papeles del inmueble,
estas acciones restan superficie a las areas
verdes que son de potestad de la entidad
territorial competente, consecuentemente
estas intervenciones devaluan la calidad de
vida y el bienestar del ser humano que las
habita. Los espacios restantes que no han
sido habitados son denominados remanentes
urbanos y se constituyen en ecosistemas que
aun mantienen especies nativas vegetales y
animales, y en la actualidad no se cuenta con
medidas de accion para la preservacion de la
biodiversidad de estos ecosistemas.

En cuanto al Paisaje Cultural, en este
articulo se considera que cada uno posee una
identidad denominada Genius Loci, €l espiritu
protector del lugar que es lo inmaterial, lo que
se halla en el imaginario de la gente, lo que fue,
es y sera el lugar, lo que simboliza y quizas lo
que ya no existe de manera fisica, pero si en
los recuerdos (Enero, 2017). Por otra parte,
el territorio en cuestion es concebido como
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un artefacto que contiene especies, elementos
y acontecimientos que configuran el paisaje
(Mazurek, 2012). La «trabazony» entre el
desarrollo del ser humano en el territorio es
posible cuando este se redescubre mas alla de
lo que ofrece la Madre Tierra y la mera unioén
fisica de rocas y rios, hay que buscarla en la
culturay en el arte (Teran, 2007), asi adquiere
una significancia histérica y un caracter
cultural percibido por el ser humano en el
dialogo de las formas que se plasman en el
espacio tiempo?. En este sentido, la interaccion
de los componentes fisicos, biolégicos y
humanos devienen en una estructura inestable
en constante transformacion y de percepcion
plurisensorial, que puede estar conformado por
un sistema natural, seminatural o transformado,
este concepto holistico e integrador recibe la
denominacion de Paisaje Cultural.

3. El desarrollo y crecimiento de la
ciudad de La Paz

La ciudad de La Paz se encuentra
enclavada en un cafién rodeado por montes
y montafias de gran altitud, ocupa una cuenca
originada por un hundimiento y profundizada
por la erosion del rio La Paz y sus afluentes.
Sus caracteristicas geomorfologicas hacen
notar su relieve irregular y complejo, entre
serranias, quebradas, terrazas, llanuras
y laderas aluviales anchas y estrechas,
«resultado de eventos geoldgicos ocurridos
durante el Plioceno y Cuaternario» (Ecologia
de Bolivia, 2004: 55).

El valle paceiio con grandes cualidades
geomorfologicas fue habitado por diferentes
sociedades que plasmaron en el territorio
la evolucion y el desarrollo de su cultura.
Los asentamientos también sirvieron para
el desarrollo de la Colonia, la Republica y
la ciudad contemporanea, en cada periodo
la expansion urbana crecié modificando el
territorio y adaptandolo a sus requerimientos.

2 Este es reconocido como valor universal excepcional por la
UNESCO en 1992, con el objetivo de preservar la calidad del
medio en el que viven las personas y las especies animales
y vegetales, mejorando la utilizacion productiva y sostenible
de los espacios, sin perder de vista su caracter dinamico,
promoviendo la diversidad social y funcional.

Todos estos aspectos se conjugaron
hasta plasmar una nueva conformacion y
reorganizacion del espacio. Asi, tras varios
periodos, revoluciones, cambios de poder
y reestructuraciones urbanas, la ciudad
crecid paulatinamente sin planificacion y
acompaiiada por el fenomeno de migracion.
En suma, se generd una apropiacion espacial
ilegal de laderas, sin principios urbanisticos u
ordenamiento territorial.

Esta segregacion social, espacial,
econdmica y cultural ha devenido en una
ciudad fraccionada con un ecosistema alterado,
en la que resaltan los remanentes urbanos
naturales inhabitados hasta cierto tiempo por
sus caracteristicas geomorfologicas, aunque
hoy en dia se constituyen en superficies de
negocio para empresas inmobiliarias. En este
proceso la ciudad se vio y se ve saturada por el
crecimiento de la poblacion en areas no aptas
para ser habitadas.

Como consecuencia, en la actualidad,
la gente perdid el sentido de pertenencia al
sitio, debido a la apropiacion de terrenos,
detrimento de ecosistemas y habitats, de este
modo se observa a los sitios como una porcion
de terreno, algo fisico para lucrar, un espacio
para el desarrollo y sin identidad.

4. El imaginario del paisaje, entre los
ladrillos de la ciudad

En La Paz, ciudad que se funde con sus
cerros, nevados y el Illimani, destacan por
su belleza varios atractivos naturales, como
el Valle de las Animas, la Muela del Diablo,
el Valle de la Luna y del Sol, la zona de
Llojeta y las laderas que caracterizan a la
hoyada (Figura 1), los cuales componen
un paisaje singular en combinacion con
los ladrillos de color naranja y las areas
verdes. Este paisaje al caer la noche se torna
singular por las luminarias que dirigen la
mirada del espectador.

El cerro de Llojeta es uno de los atractivos
naturales mas cercanos al area urbana, su
nombre de origen aymara se traduce como
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«se hundey. Este cerro es mistico, con carga
poética por su particular morfologia, y esta
compuesto por farallones arcillosos de fina
greda, moldeados por la lluvia, el granizo y el
viento frio. Cuenta con una superficie de 1.610
hectareas, y aun conserva sus caracteristicas
geomorfologicas naturales (GAMLP, 2011:
33), y alberga a especies nativas de fauna y
flora en peligro de extincion. Y hasta cierta
época la zona fue considerada como un paraiso
natural, también por su cercania con la urbe
fue un espacio favorito para ser «apropiado»
por la poblacion que reconfigur6 la calidad
y el uso del paisaje en diferentes momentos.

Antiguamente, Llojeta fue conocida
por su produccion de verduras y frutas, no
contaba con caminos y se ingresaba a pie o
mediante burros y caballos desde Sopocachi.
Los primeros asentamientos datan de
1582, y ya en 1958 y 1980 se registraron
deslizamientos y temblores, que indicaban
la inestabilidad del terreno.

Figura 1. Paisajes de la ciudad de La Paz. Fuente: Huanca (2018).

En 1972 se instal6 en la zona el botadero
municipal de la ciudad, la acumulaciéon de
diferentes tipos de basura, cubiertos con capas
de tierra, genero la inflamacion de sus suelos, 0
lo que se conoce como biogas, los pobladores
aprovecharon este efecto para instalar
hornos de ladrillo que actualmente siguen
en funcionamiento. Estos son reconocidos
como los primeros asentamientos urbanos,
sin principios de planificacion, en un sitio
caracterizado por los riesgos geologicos.

En este articulo el analisis se enfoca en el
distrito de Llojeta (Macrodistrito 1 Cotahuma
de La ciudad de La Paz), especificamente en
los barrios de Bajo Llojeta, Rosal, Vergel
e Inka Llojeta (Figura 2). Este espacio,
pese al asentamiento humano que modifico
la identidad del paisaje, ain presenta
superficies con caracteristicas geologicas
con un amplio valor paisajistico y natural,
y con especies nativas de fauna y flora
(Rodriguez, 2008: 20).
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Figura 2. Plano de ubicacion del area de analisis. Fuente: Elaboracion propia.

No siempre existe una coincidencia entre lo
real (tangible) y lo imaginado (percepcion). La
«imagen» como una propiedad fundamental
de la ciudad y la estructura imaginistica,
determinada por los elementos visuales,
tienen la propiedad de evocar imagenes en la
memoria del habitante, a través de diversos
recorridos. Lynch (1998: 17) resalta que
la «imaginabilidad» que desarrolla el ser
humano de la ciudad se percibe como una
«experiencia practico-sensible» y asi se guarda
en la memoria. Un espacio se convierte en
parte de la historia cuando el imaginario de la
gente se modifica, ya sea porque se quicbra,
se transforma, evoluciona, o se pierde por las
mismas acciones del ser humano. Ese quiebre
en la relacion del territorio, el ecosistema, la
sociedad y la cultura se expresa en la pérdida
de espacios que en algiin momento existieron,
pero ya no se los halla mas y es imposible
volver a recuperarlos.

5. Entre la apropiacion y el
empoderamiento del territorio

Una primera muestra del proceso
de apropiacion de la zona de Llojeta es el
reconocimiento ilegal de terrenos cercandolos
con estacas de madera y luego llevando materiales
de construccion al sitio para erigir un ambiente
hasta concluir con todos los anexos. Con la
obra en construccion y un duefio sin papeles, se
inicia el movimiento de tierras y la vulneracion
del habitat natural. En muchos de los casos la
entidad competente que regula estos procesos va
al sitio, realiza seguimientos a los asentamientos
humanos, y notifica que es un «area municipal
verde» y el «propietario» recibe una multa
como sancion, pero no se evacua a la familia,
ni se realiza la demolicion de la construccion.
Empleando este mismo procedimiento muchas
familias llegaron a habitar el sitio, eliminando el
valor paisajistico y natural que posee.

Figura 3. Paisajes de Llojeta. Fuente: Elaboracion propia, 2018.
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En esta nueva transaccion de tierras,
aparecen los duefios que exigen el pago
por el uso de los terrenos, cifra que es
cancelada por quienes ya habitan el area.
Los «propietarios» poco a poco reciben
los papeles, legalizan la construccion de
su inmueble y después se instalan los
servicios basicos, otorgados por entidades
que regulan este tipo de intervenciones. En
este proceso suele suceder que la familia
al no contar con la autorizacion realiza
instalaciones clandestinas que aumentan
los riesgos de deslizamientos en el terreno.
Esta problematica esta relacionada con la
definicion de lotear (parcelar/fraccionar),
segun el Diccionario de la Real Academia
de la Lengua Espafola (DRAE) es:
«dividir en lotes, generalmente un terrenoy.
En la ciudad de La Paz este proceso
consiste en dividir determinada superficie
en porciones, lotearla ilegalmente y sin
principios de planificacion.

6. A manera de conclusion

De acuerdo a lo expuesto, se concluye
que los asentamientos humanos en paisajes
singulares y considerados de riesgo en la
ciudad de La Paz (por falta de estabilidad)
ocasionan la pérdida de vidas humanas y de
bienes materiales, dafian el medio ambiente,
comprometen la existencia del ecosistema
de especies nativas vegetales y animales.
Considerando que el ser humano es quien
se apropia y modifica el territorio, quien
genera una percepcion y conciencia hacia
el sitio, es este mismo que —tras desconocer
las formas mas adecuadas para prevenir
el riesgo y la pérdida de vidas humanas—
destruye el ecosistema original, y pone en
tela de juicio la calidad de vida al habitar un
espacio de riesgo.

Por lo expuesto, para evitar repetir una
catastrofe, como el deslizamiento del 30 de
abril de 2019, se debe trabajar con estrategias
sostenibles y de gestién participativa,
reconociendo que la apropiacién en estas
areas pone en riesgo la vida humana.

La zona de Llojeta —considerada
patrimonio natural y cultural de la ciudad de
La Paz, por sus monumentos naturales, sitios
arquitectonicos, arqueologicos— esta expuesta
a procesos de transformacion del territorio
con incidentes y catastrofes reincidentes.
En el caso de no darse cumplimiento a las
normas, se debe partir de una autonomia de
gestion (comunidad y gestores del proyecto)
trabajando con los pobladores, residentes,
juntas de vecinos, actores clave del distrito
de Llojeta a efecto de sensibilizar y hacer
notar los problemas actuales de la zona,
igualmente se debe buscar generar alianzas
estratégicas, con instituciones publicas y
privadas, que cooperen con la conservacion
del area periurbana de Llojeta.

La inclusion social y participacion activa
de la poblacidén que vive en Llojeta seran
fundamentales para continuar con el proceso
de investigacion que detecte sectores
vulnerables por las actividades antropicas.

En la misma linea, la difusién de la
investigacion del Paisaje Cultural de
Llojeta contribuira al reconocimiento de la
importancia del componente territorial y a
la revalorizacion del elemento perceptivo, es
decir, una relacion del sitio con las personas
y como lo ven y lo sienten. Asi se pretende
concientizar a la poblacion para salvaguardar
y preservar el Patrimonio Cultural y Natural
Urbano de la ciudad de La Paz, para mas
adelante involucrar a autoridades nacionales,
profesionales, entidades publico privadas e
internacionales.

Este esfuerzo exigira el compromiso para
elaborar, a mediano plazo, un Plan de Accion
de la Gestion del Paisaje, para un desarrollo
sostenible del sitio. Con estas acciones y bajo
el control y gestion de la expansion humana,
la ciudad recuperara un pulmoén verde con
una gran agrodiversidad, que posibilite a las
futuras generaciones disfrutar del paisaje
urbano de Llojeta.
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Avatares y campeones, la personalizacion en los videojuegos
de tipo MMORPG y MOBA

Jhanneth Ramos Ponce’

Resumen

Este estudio se aproxima a los mundos virtuales y a la cultura gamer desde la
perspectiva de la teoria del cuerpo en arqueologia, vinculada a los conceptos de
embodiment (encarnacion) y performance, para ello analiza a los jugadores, los objetos y
el entorno del mundo del juego donde se conectan. Con este objetivo, primero se presenta
informacion que clasifica a los videojuegos, enfatizando la comparacion de los de tipo
Massive Multiplayer Online Role Playing Game (MMORPG) con los de Multiplayer
Online Batle Arena (MOBA). Posteriormente, se analizan entrevistas semiestructuradas
que se efectuaron a cinco jugadores de League of Legends (LOL), videojuego de tipo
MOBA, con el fin de visibilizar la experiencia de la personalizaciéon del cuerpo virtual
0 «campeony, las dinamicas de interaccion entre los cuerpos y las directrices del juego,
de este modo se observaran las formas y dinamicas en las que se representa el cuerpo.
Finalmente, considerando que el cuerpo es un artefacto, este articulo presenta el estudio
del cuerpo virtual como artefacto discursivo.

Palabras clave: Videojuego de rol multijugador masivo en linea, videojuego multijugador de
arena de batalla en linea, avatar, campedn y cuerpo.

1. Introduccion

El presente trabajo se enfoca en la
personalizacion conferida a los cuerpos
virtuales en los videojuegos de tipo
MMORPG y MOBA, conocidos como avatar
para el caso de MMORPG y campeén en LOL
(MOBA), y se relaciona con el embodiment
(encarnacion) y el performance.

La tecnologia se ha acrecentado a tal
punto que las redes sociales mediadas
por ella son necesarias para el desarrollo
en el mundo actual. En el caso de los
videojuegos es importante saber como

el jugador se conecta mediante el cuerpo
virtual de su personaje al mundo del juego
y como la personalizacion de este influye
en su desenvolvimiento en el juego.
Asimismo, se debe considerar la relacion
que desarrolla el jugador con su cuerpo
virtual (campeodn o avatar), la interaccion
con otros cuerpos virtuales y los aspectos
tanto del mundo del juego como del mundo
externo. Bajo estas consideraciones, se
propone que el mundo virtual adquiere alta
relevancia en la vida actual y propicia una
multiple y dinamica transformacion de los
cuerpos, junto a la consecuente migracion
hacia otros mundos del ciberespacio.

1 Egresada de la carrera de Arqueologia de la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA). Areas de interés: Bioarqueologia,
Paleopatologia, Iconografia, Ciberetnografia y Ciberarqueologia. Correo electronico: sayun.mei@gmail.com.
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2. Antecedentes sobre videojuegos

Los videojuegos se iniciaron en la década
de 1950 (Belli y Lopez, 2008), la creciente
aceptacion de los fanaticos resulto en la
apertura del campo de los juegos en los
deportes electronicos (esports), en el que
actualmente se mueven grandes sumas de
dinero. Un claro ejemplo es el torneo de Dota
2 The International 2019, celebrado en el
Mercedes Benz Arena de Shanghai (China),
y que en premios supero los 25 millones de
dolares (Guifion, 2019).

Para ingresar a este mundo se requiere
de informacién basica sobre los tipos de
videojuegos, los géneros, el lenguaje que
usan, etc. La clasificacion de los videojuegos
estd basada en la jugabilidad, o sea, la calidad,
las reglas de funcionamiento, el disefio, la
experiencia del jugador durante su interaccion
en el juego (Gonzales y Gutiérrez, 2010)
y la interaccion con los otros jugadores. A
continuacion, se presenta un breve repaso de
los tipos de géneros.

El primer género de juegos esta «basado en
la accion en tiempo real» (Wikijuegos, 2019)
entre ellos estan: Arcade, de «Disparos» como
Metal Slug y Terminator y de «Peleas» como
Mortal Kombat o Tekken.

Otro género son los Juegos de Aventura
basados en la exploracion y el desarrollo
argumental, entre ellos estan: la Aventura
convencional, la Aventura Grafica, el Video
Interactivo y los Juegos de Rol (RPG). Los
RPG de tipo occidental consisten en la
exploracion e interaccidon con personajes y
no son lineales, a diferencia de los de tipo
japonés, donde la historia es elaborada,
centrada en el protagonista y los personajes
a controlar estan definidos.

En el género de Videojuegos de Rol
Multijugador Masivo en Linea (MMORPGQG)
estan: Ragnarok online, Everquest, World of
Warcraft o EVE (Wikipedia, 2019).

Otro género que menciona Wikijuegos
(2019) es el «basado en el pensamiento
estratégico y la administracion» e incluye a:
juegos de estrategia como Worms, juegos de
estrategia en tiempo real (RTS) como Star
Craft y Worcraft, que también pueden ser
multijugador en linea MMORTS como Clash
of Clans; y tactica en tiempo real como Total
War o Plants vs Zombies. En este género de
estrategia se incluye a MOBA (Multijugador
de Arena de Batalla en Linea), League of
Legends (LOL), Defense of the Ancients
(DOTA), Campo de batalla de los dioses
(SMITE), igualmente considerados ARTS
(Juegos de accion estrategia en tiempo real).

Por otra parte, juegos como Minecraft,
Sim Sity y Terraria corresponden al género
Sandbox o juego de mundo abierto, este es
confundido con el llamado «Metaverso o
Mundo virtual» donde el servicio en linea
debe ser de forma persistente (24/7). Este tipo
de juegos, también conocidos como MMO
(Masive Multiplayer Online), se usan para el
entorno médico y para simuladores de vuelo,
en estos juegos los roles van mas alla de la
actividad ludica, como Second Life y Habbo
(Wikipedia, 2019).

2.1 Datos sobre MMORPG

Los videojuegos de tipo MMORPG se
desenvuelven en un entorno fantastico donde
abundan elfos, orcos y dragones, y pueden
expandirse a escenarios como planetas
lejanos o ruinas postapocalipticas. El autor
de la pagina de Plarium (2018) sostiene que
la caracteristica principal de los videojuegos
es el alto nivel de personalizacion. Los
jugadores pueden crear y personalizar sus
avatares, controlar su apariencia, raza, sexo,
profesion y habilidades. Estas posibilidades
llevan a mejorarlo, convirtiéndolos en
personajes Unicos.

Hay tres aspectos en este tipo de
videojuegos: la implicacion, cuanto influye el
jugador con sus decisiones en los personajes
y en el mundo del juego; el material técnico,
relacionado con los puntos de experiencia,
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el botin, las habilidades, el combate, esto
es la mecanica basica de la personalizacion
del personaje; y por ultimo la narrativa del
juego, haciendo un MMORPG interesante.
Cada jugador recurre a un avatar, el personaje
en el juego, para esto debe crear una cuenta
en la plataforma del juego. El jugador puede
completar misiones, recolectar tesoros,
avanzar niveles, y dentro del juego los
jugadores pueden agruparse por afinidad,
creando clanes o gremios de su preferencia
para alcanzar sus objetivos (Pérez, 2019).

2.2 MOBA, guia bdsica para LOL

A diferencia de los MMORPG, los MOBA
se desarrollan en una arena de batalla y estan
centrados en estrategia y accion, se juegan en
equipos de cinco contra cinco, el objetivo es
romper la defensa del contrario.

En League of Legends (LOL), que
corresponde al tipo MOBA, el usuario es un
«invocador» que controla a un «campeony
dentro del juego. Los campeones son
personajes con los que se juega, tienen
habilidades diferentes y sirven para distintos
roles, pueden comprarse con dinero real
y también existe una rotacion de diez
campeones gratis por semana, en el juego
existen puntos de influencia que se ganan
por partido y con eso se puede comprar
campeones. El usuario tiene la opcion de
jugar contra bots, la maquina IA (Inteligencia
Artificial), o contra personas a partir del tercer
nivel. El invocador puede escoger entre uno
0 varios campeones, también puede adquirir
el skin (aspecto del campeo6n), las runas y los
accesorios (HolaSilver, 2017).

Las partidas de LOL, como lo menciona
HolaSilver (2017), se juegan en equipo de
cinco contra cinco. La arena esta dividida en
una mitad superior y una mitad inferior, el
carril superior se llama TOP, el inferior BOT
y el que pasa por el medio MID (Figura 1).
Cada campeon juega un rol diferente, por lo
que cada rol va a diferentes lineas. Ademas,
esta la jungla, a la que puede ir cualquiera si
es nivel doce de invocador.

En LOL existen varios roles entre ellos
estan: el rol de asesino puede jugar en muchas
lineas, pero se caracteriza por estar en MID
junto a los magos; el luchador que es enviado
muchas veces para que empiece la pelea,
porque posee escudos y alta vida, se encuentra
en TOP; el tirador 0o ADC tiene poca vida, pero
ocasiona mucho dafio, pelea a larga distancia
y va al carril de BOT; el soporte va a la linea
de BOT, reparte escudos, puede aturdir,
inmovilizar, proteger; y por ultimo, el rol
tanque, tiene mucha vida y por eso va a TOP.

Las «maestrias» son un area en la que el
invocador es capaz de aumentar sus puntos
(HolaSilver, 2017 y Wikijuegos, 2019),
los campeones usan diferentes maestrias.
Se usan también hechizos, y sirven para
diferentes roles, por ejemplo, el soporte usa
el destello y la extenuacion. Respecto a las
runas, estas se desbloquean cuanto mas sube
de nivel el invocador y es una mejora que les
provee a sus campeones.

Figura 1. Arena de batalla de LOL. Fuente: HolaSilver,
2017.

Algunos términos a tomar en cuenta
son: gank o gankear, emboscar a una linea
enemiga; MIA, el campedn enemigo no esta
en su linea; buff, elementos que mejoran
a un campeoén; build, set de objetos que
le sirven a un campeo6n; TP, hechizo de
invocacion de teletransportacion; skin,
aspecto del campedn; Main, especialidad,
también entendido como experto o maestro;
y chromas son variantes recoloreados del
aspecto clasico de un campeén (HolaSilver,
2017 y Joomlotom, 2017).
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3. Estudios en el ciberespacio y en la
teoria de las corporalidades

Sanchez y Alarcon (2012) expresan
que el cuerpo es sujeto de cultura y no un
simple objeto de estudio. La corporizacion
(embodiment) comprende un paradigma de
aproximacion metodologica, una experiencia
perceptiva, un modo de conectarse al mundo
(Geurt, 2002 y Csordas, 1994, citados en
Sanchez y Alarcon, 2012). El trato que se
da a los elementos, cOmo uno se viste, cOmo
se peina, la forma en que un individuo se da
conocer a los demas, hacen al cuerpo una
entidad representacional, un contenedor
de construccion social y un vehiculo para
manifestar identidad (Prout, 1999, citado en
Sanchez y Alarcon, 2012). La relacion entre
las personas y el mundo se realiza a través
del cuerpo y de los objetos que los rodean,
y los objetos se convierten en mediadores de
las relaciones contextuales especificas, como
entre la biologia y la cultura, la gente y la
sociedad (Sanchez y Alarcon, 2012).

Bollstorff (2008, citado en Estrella, 2011)
refiere que los avatares son embodiment
virtuales de las personas. El concepto de
embodiment se enfatiza en la relacion que
tienen las personas con la tecnologia, los
usuarios se embody (encarnan, personifican,
incorporan). Y el performance —palabra de
origen inglés, significa actuacion, realizacion,
representacion, interpretacion— permite el
analisis de la construccion social de la realidad
de los mundos virtuales, a través del avatar,
ve lo virtual de lo que es actual (el mundo
exterior del juego). El performance involucra
mensajes de texto, sonidos, expresiones
faciales, movimientos, vestimenta o espacios
sociales (Estrella, 2011).

Joyce (2005) y Sofocer (2006), citados
por Rivera (2012), explican que la discusion
en torno al cuerpo en arqueologia ha tomado
dos perspectivas. La primera vinculada a las
aproximaciones osteoldgicas, al estudio de
restos humanos y reforzando la materialidad
de los elementos. La segunda perspectiva tiene
en cuenta la teoria social, el cuerpo como una

construccion social que involucra practicas,
experiencias, representaciones e ideas.

La arqueologia del cuerpo aborda al
cuerpo humano como un artefacto y escenario
discursivo, en el que llegan a materializarse las
practicas, las representaciones y experiencias
de la corporalidad, de esta manera se
configuran relaciones dinamicas y publicas
que se categorizan a través de aspectos como
el sexo, la edad, la estética (Joyce, 2005,
citado en Rivera, 2012). Los grupos del pasado
construyeron, percibieron, sintieron, usando
sus propios conceptos sobre la enfermedad,
la salud, la estética, etc., a través del cuerpo
(Therrien, 2001-2002, citado en Rivera,
2012). El cuerpo puede ser investido por las
relaciones de poder y de dominacion, siendo
el cuerpo el sitio de las relaciones sociales
(Meskell, 2000, citado en Rivera, 2012).

4. Metodologia de la investigacion

Este estudio es de tipo cualitativo, enfocado
en la ciberarqueologia y la ciberetnografia,
y se desarrollé desde una perspectiva de
la teoria del cuerpo en arqueologia, ligada
al performance y al embodiment. Para
la investigacion, se requirié tener cierta
experiencia en el campo de los videojuegos,
a la par de revisar fuentes electronicas,
buscar bibliografia de la clasificacion de
videojuegos, estrategias, directrices y ultimas
tendencias, y asi indagar en el mundo gamer
y los mundos de los videojuegos.

Durante la investigacién se contactd a
miembros de «Clase F», un club de amigos y
jugadores locales, no profesionales de LOL,
para efectuar una entrevista semiestratificada.
Las preguntas indagaron sobre los campeones
de LOL y las interacciones que se producen
en el juego. En cuanto a MMORPG, se
identificaron las caracteristicas generales
que transversalizan a este género, con el fin
de analizarlas, compararlas e interpretarlas
con los resultados de las entrevistas de LOL,
en este caso se recurrid a fuentes electronicas
y articulos sobre lo que representa la
experiencia del avatar.
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En el marco de la linea ética de este estudio,
cada participante dio su consentimiento para
ser entrevistado, y con el fin de proteger su
identidad se los presenta con sus sobrenombres
de jugadores. Las entrevistas se realizaron
online (en linea), cabe ademas mencionar que
ya se conocia a una parte de esta comunidad
de forma offfine (fuera de linea).

5. Consideraciones y resultados
5.1 Consideraciones para MMORPG

Los videojuegos de tipo MMORPG se
pueden distinguir por sus caracteristicas
generales que, transversalizan los juegos que
contiene el género y que se explicaron en un
acapite anterior, una de estas caracteristicas
es la posibilidad de hacer al personaje unico.
Al respecto, Estrella (2011), quien realizo
un estudio sobre el performance del avatar
en dos juegos, World of Warcraft (WOW) y
Second Life, refiere que el performance esta
relacionado con adquirir habilidades, técnicas
y la identificacion con el avatar, generando
destrezas y produciendo significados culturales.

Asimismo, Estrella (2011) considera a los
avatares como embodiments (encarnaciones)
virtuales de las personas, ellos permiten la
interaccion tanto con la plataforma virtual
como con otros avatares, tejiendo relaciones
sociales mutuas. Segun Taylor (1999, citado
en Estrella, 2011) los usuarios pueden hablar
como su avatar, hablar como su yo offfine
o como ambos. Por ejemplo, en WOW el
jugador combina su historia personal con su
avatar principal y sus alts, sus otros avatares
secundarios. Asi, se desarrolla una historia
personal a través de la identidad que se crea
por el nombre que le asignan a su avatar.

En los mundos virtuales, la mayoria de
los jugadores o pobladores invierte mucho
tiempo personalizando su avatar. En Second
Life se compra objetos, vestimentas, pieles,
etc. con Lindens, moneda virtual que se
puede comprar con doélares. En WOW es
diferente, el color de piel, la sexualidad o el
género no pueden cambiarse durante el juego,

se escogen cuando se crea el avatar. De este
modo, la personalizacion tiene que ver con la
capacidad de los jugadores de conseguir items
durante su experiencia en el mundo virtual, se
pueden adquirir también con la moneda local,
el oro. En Second Life se pueden performar
aspectos de personalidad, como ser musicos,
antropologos, etc. Entonces, las culturas en
los mundos virtuales elaboran sus valores y
representaciones de sus cuerpos virtuales a
partir de los valores y representaciones de los
disefiadores de estos mundos y se apropian
también de sus cuerpos digitales a partir de sus
valores y representaciones de su cuerpo offfine,
es decir, en el mundo actual (Estrella, 2011).

Los MMORPG para Molina (2013) se
caracterizan por tener narracion, ser ladicos,
ser sociales y tener una parte individual (el
avatar). Contienen aspectos como identidad,
marcados por el nombre, larazay el sexo, esto
responde a lo que se quiere ser; los aspectos
del rol, como clase y profesion, responden a
qué se quiere hacer; el ultimo aspecto es el
de la autoimagen, la apariencia, el como se
quiere ser.

5.2 Consideraciones y resultados para
MOBA

En cuanto a MOBA, para el analisis se
eligi6 a League of Legends (LOL) porque es
el mas popular de los juegos entre los jovenes
y otras edades, sobrepasa en preferencia a
Dota 2. Se entrevistd a cuatro participantes
de «Clase F» (club de amigos), una mujer y
tres hombres, ninguno es jugador profesional
y tienen un promedio de edad de 25 a 30 afios,
se accedio a su informacion mediante su nick
(sobrenombre) en el juego.

La participante Capibara comentd que
no tiene un campeodn en especifico y que
lo cambia constantemente. Los campeones
con los que juega tienen chromas o skins
(apariencia) que gand en el juego de forma
gratuita, en algunos casos los compr6d con
dinero real. Esto muestra que en el mundo
del juego se mueve una economia virtual
que se conecta al mundo exterior. El tiempo
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que Capibara juega LOL esta entre los tres
a cuatro afios, anteriormente jugaba DOTA.

Los campeones mas representativos de
Capibara son Sona y Sivir (Figura 2). El
performance del campeon tiene que ver con
desempenarse en su rol, soporte en el caso de
Sona, o sea, curar, aturdir y atacar; en cambio,
Sivir es el performance del rol de ADC
(tirador), caracterizado por su rapidez al bajar
estructuras, infligir un gran dafio, «pero poca
viday». Consultada acerca de la percepcion
que tiene de su campeodn, respondiod: «los
campeones con los que juego pues...los skins
que tengo y con las que juego en su mayoria
son bastantes sexis o tienen armaduras muy
lindas». Del mismo modo, sefiala que los
skins poseen varias animaciones, frases y
ataques que se ven diferentes, pero son solo
estéticos. Por lo tanto, la calidad visual del
cuerpo virtual (campeodn) es importante
hasta cierto punto para el invocador, ya que
son elegibles porque atraen, pero generan
desanimo porque no cumplen las expectativas
del performance que requiere el juego. Este
es el limite de los skins, enmarcados solo en
la estética visual del campeodn.

Ante la pregunta de como su campeodn
le ayuda a desenvolverse en el juego y a
interactuar con sus compafieros, respondio
que se interactua muy poco, el tiempo no
sobra para escribir, se juega con la ayuda del
discord, una aplicacion que intercomunica
a los jugadores, «nos podemos hablar en
tiempo real y escuchar nuestros gritos
y como nos mandamos al diablo». El
sentido de juego en equipo es importante ¢
incorpora el uso de otras aplicaciones para
desenvolverse en el juego.

Consultada sobre como se identificaba
con su campeon en su vida externa al juego,
Capibara respondi6 que le gusta un campeon
que es una mercenaria, ella utiliza la frase:
«Siempre me llevo mi parte de sangre u oro»
y que jamas perdia. Participa en cosplays
de mains (especialidades), en el que la
mayoria son mujeres, y ha ganado concursos
interpretando a personajes de LOL, esta es la

anécdota de gran significancia que involucra a
su campeodn. Asi pues, el cuerpo virtual puede
externalizarse fuera del juego a través del
cosplay (costume play o juego de disfraces)
y rebasar los limites virtuales.

El segundo entrevistado, Kurosaki
15, juega con campeones femeninos o
masculinos, segin las habilidades de cada
personaje, habitualmente son Taric, Sona y
Leona (Figura 2), por su gama de habilidades
mas que por el aspecto, «hay algunos que
gustan de personajes del juego, pero no los
utilizan porque no se desempenan bien con
¢l». El performance que desarrolla es el de
rol de soporte. La percepcion que tiene de
su campeodn en el juego es de mantener con
vida a su equipo (soporte) y asi ganar la
partida, de esta manera interactiia con sus
compaifieros. Percibe a su campeo6n frente al
de sus compatfieros «como alguien tranquilo,
pero siempre suele estar alerta del equipo
enemigo». En consecuencia, se observa que el
jugador ha desarrollado una relacion estrecha
con su campedn porque le concede emociones
y caracteristicas personales.

PaRaWore, otro entrevistado, explica
que el campedn que le ayudd a salir de la
mala racha es Vayne SKT (Figura 2), su
skin le dio buena suerte. El performance que
desarrolla en el juego es de rol tirador (ADC)
y tanque, uno de sus campeones en el rol de
tirador es Caitlyn (Figura 2), su aspecto es
el de una policia con rifle pacificador y un
sombrero prominente. PaRaWore explica que
no compra skins por el costo, mas bien se los
gana en el juego. La percepcion que tiene de
su campeon es que le agrada el personaje por
sus habilidades, el aspecto de un campeodn es
solo visual, «solo ayuda a cambiar el aspecto
clasico de un personaje». Los skins son
importantes porque llaman la atencion del
jugador, a pesar de ello predomina la eleccion
de los campeones por sus habilidades.

PaRaWore, quien juega LOL hace un afio
y medio, formo un vinculo afectivo con su
campeon Vayne SKT, después de que este le
proporcion6 suerte. Consultado sobre como



Jhanneth Ramos Ponce

175

se identifica con su skin del juego en su vida
externa, respondio: «yo dejo un limite entre
juego y vida real, pues la verdad en la vida
real hay mas responsabilidades». Asi pues,
hay ciertos jugadores cuyo cuerpo virtual
se limita al performance en el juego, y la
narrativa que construye junto a su campeon
parece quedarse alli también.

Lariel, el cuarto entrevistado, es un
invocador en LOL desde hace siete afios, entra
a jugar con campeones femeninos como con
masculinos. Los campeones de su eleccion son
Taric y Braum (Figura 2), en el performance
del rol de soporte curan y protegen, como ¢l
mismo dice: «a mi en lo personal me gusta
proteger a mis compafieros». Explica que
Taric es de cuerpo fornido, viste pantalon
de cuero con botas, camisa, capa, piezas de
armadura y tiene un mazo; y como accesorios
tiene joyas flotando a su alrededor. Y Braum,
también de cuerpo fornido, viste pantalon de
cuero, botas, pecho descubierto, tatuaje en el
hombro, cinturén y brazaletes como arma,
lleva una puerta que usa como escudo. Los
skins que posee son de su campeon Braum, y
son regalos. Lariel percibe a sus campeones
como «personajes que son amables y que dan
ayuda incondicionaly.

A Lariel no le impresionan los campeones
de sus compaifieros, sino las jugadas que
logran cuando cooperan entre ellos. En
cuanto a interactuar con sus compafieros en
el juego, comenta que no se trata de hablar
o escribir, «la inica manera de interactuar
son por las sefiales que tiene el juego para
avisar peligro o campeon desaparecido».
Consultado por ;como se identifica con sus
campeones en su vida, al exterior del juego?
Respondio que aplicarlo en la vida seria tratar
de hacer su cosplay. Una de las anécdotas méas
significativas para Lariel es la ocasion en la
que su equipo iba perdiendo y €l tuvo que
vender todos sus items para poder tener items
de armadura y vida, soportando mucho dafio
de los campeones enemigos; sin embargo, a

puiio lento elimind a tres campeones, cuando
sus amigos revivieron pudieron entrar a la
base enemiga, y dar la vuelta al resultado, «al
final de la partida me dieron honor», explica
que es una forma de reconocimiento y que
usualmente no se lo otorga al soporte.

El rol de soporte es el mas popular
en este grupo, sanar, curar y proteger
caracterizan al performance que mas resalta.
Con Lariel es evidente que los campeones
no solo constituyen una apariencia o cuerpo,
objetos magicos, lo que viste, sus armas,
sus habilidades y el rol que cumple, le da la
identidad o definicion al campeo6n, sumada
a los skins, emocion y personalidad que
puede concederle cada usuario (invocador).
El jugador no parece autodefinirse como
campeodn, mas bien, lo considera como parte
de ¢l o su familia, distinto a lo que sucede
con los avatares, ya que estos aprecian las
caracteristicas que hacen a sus campeones,
«son amables, incondicionalesy.

Este grupo de usuarios trata de conseguir
los skins de forma gratuita, se los gana a pulso,
lo que produce un contacto mas cercano y
profundo con su campedn, construyendo un
lazo afectivo con el skin ganado. Otro aspecto
interesante es que el campeon individualmente
no impresiona en el juego, como podria
suceder con un avatar, el campedn necesita
la coparticipacion de otros campeones, un
performance de equipo, un desarrollo de
estrategias propias del embodiment de los
jugadores. Las sefales que indica Lariel, que
en el juego sirven para ubicar a los campeones,
muestran no solo la interaccion entre los
jugadores, sino también con la maquina.

Los items son importantes en el
performance de los campeones, pero cada
usuario construye y desarrolla su propia
historia y performance, como en el caso de
Lariel, a quien le dieron «honor», después de
su gran actuacion en el juego.
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Invocador

Imagen del campeén Skin (apariencia)

Capibara

Los campeones con los
que juega tienen chromas
o skins que gano en el
juego de forma gratuita,
en algunos casos los
compro con dinero real.

Elige a Sona como
campeén en el rol de
soporte ya que ataca,
cura y aturde. Otro
campedn que elige es
Sivir en el rol de ADC
por su rapidez al bajar
estructuras, y causar gran
dafio.

Para ella, los skins son
solo estéticos.

Campedn: Sona.

Rol: Soporte.

Campeodn: Sivir.

Rol: ADC (ataque).

Kurosaki 15

Escoge los campeones
por sus habilidades mas
que por su aspecto.

Campeoén: Taric. Campedn: Sona. Campedn: Leona.

Rol: Soporte. Rol: Soporte. Rol: Soporte.

PaRaWore
El aspecto deun campeon
solo es algo wvisual,

solo ayuda a cambiar el
aspecto clasico de un
personaje. Aunque, en
una ocasion, su skin le
animo para salir de una
mala racha.

Campeoén: Vayne.

Campeodn: Caitlyn.

Rol: ADC (ataque). Rol: Tirador.
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Lariel

No le impresionan
los campeones de sus
compaileros, sino las
jugadas que logran
cuando cooperan unos
con otros.

Campedn: Braum.

Rol: Soporte.

Campeon: Taric.

Rol: Soporte.

Figura 2. Aspectos y jugabilidad de los jugadores
entrevistados. Fuente: Elaboracion propia.

6. Discusion y conclusiones

El «yo encarnado» (embodiment) en los
juegos de tipo MMORPG a través del avatar
no es igual al del campeon (MOBA), ya que
en el segundo caso, el embody llega hasta
cierto punto. El usuario se encarna en el
cuerpo virtual del campeon para desarrollar
el juego, pero el campedn no encarna la
totalidad de las expectativas del usuario
porque el cuerpo virtual en LOL (MOBA)
esta preestablecido, viene con un disefio, es
mas bien una encarnacion o personificacion
de caracteristicas diferentes.

El embody del campedn es como un
préstamo de su fuerza, de su propia gracia y
personalidad, afiadiéndole lo que el invocador
puede conseguir y concederle a este campeon.
Estos juegos tienen su propia narrativa,
pero cada jugador construye su narrativa
personal en el juego, historias particulares
que le dan vida y trascendencia a su cuerpo
virtual y afiaden historia personal a su propia
vida, construyendo la realidad de su «yo,
mediante el embody y el performance. Los
jugadores desarrollan vinculos afectivos con
sus campeones, amistad entre jugadores con los
que no se conocen de forma offline, y también
desarrollan vinculos a diferentes escalas con
los bots, la IT (Inteligencia Artificial).

En los videojuegos de tipo MMORPG, a
diferencia de los MOBA, existe una mayor
personalizacion en cuanto al aspecto del
cuerpo virtual. Para el caso de LOL se constata
que la personalizacion de las habilidades del
campeodn predomina sobre su aspecto. El uso
de runas, maestrias y hechizos enriquece las
habilidades del campeodn y su performance
que se mueve a diferentes niveles. Aunque lo
roles estan bien definidos en LOL, no impiden
que el jugador le dé a su embody un particular
performance; tampoco, el hecho de que los
campeones vengan predefinidos evita que
los fans traten de adquirir skins para cambiar
su apariencia. El performance se vincula al
escenario, la arena, y este discursa su propio
lenguaje. En la investigacion se observa que
los jugadores de LOL se apropian de ciertos
recursos, reconfigurando su significado.

El avatar y el campeon son un artefacto
cultural, en el que se materializan los deseos
de los usuarios, creadores y programadores, en
el que se embody un cuerpo; pero el imaginario
no es rigido. El artefacto es usado con una
finalidad ludica, incluso se externaliza fuera
del juego. El jugador se encarna en un avatar o
campeon y vuelve a encarnarse (embodiment)
al exterior del juego a través del cosplay.
Entonces, el campeon puede vivir fuera del
juego, migrar paralelamente entre el mundo del
juego y el mundo fuera del juego y viceversa.
La mente se extiende a través de los artefactos,
trasciende los limites de un cuerpo individual.
El uso del cuerpo como artefacto es dinamico.
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El cuerpo es una construccién social
actual, mediada por la tecnologia, la fantasia
individual y social. Los objetos estan
investidos de contenido emocional. Entonces,
la arqueologia puede pasar del estudio clésico
a los mundos virtuales donde existe mucho
material. Los videojuegos son espacios a
los que se migra, se convierten en parte
de la cotidianidad y construyen nuestra
identidad, «nos construimos como parte de»,
llevamos y traemos, nos reconfiguramos y
reconfiguramos lo ludico, el aprendizaje,
la convivencia en estos espacios, con otras
personas e incluso con la Inteligencia Artificial

(IA). En el futuro quiza la arqueologia estara
mas cerca de tratar, a través del conocimiento
de los logaritmos y programacion, con este
nuevo actor que es la IA.
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Mesa 4.
Cuerpo en movimiento, ceremonia y expresion

Submesa: El transformismo en el baile
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Bailar con el corazon
Cuerpoy emocion entre los descendientes aymara en Arica (Chile)

Andrea Chamorro Pérez’

Resumen

En el entendido que el cuerpo constituye una categoria unificadora de la existencia humana,
desde donde emergen nociones culturales fundamentales en torno a las nociones de persona,
agencia y subjetividad (Turner, 1995; Le Breton, 2002), revisamos estudios etnograficos
referidos al cuerpo en los Andes y sugerimos que el «corazén» no solo constituye un interior
anatomico que funciona como centro de un sistema de circulacion de fluidos vitales (aire,
grasa y sangre) y espirituales (sombra, doble o alma) por las distintas partes del cuerpo; sino
que este crece y se desarrolla de manera organica a la formacion de la persona, constituyendo
una interioridad cuyos atributos delinean su semblanza en términos de energia, inteligencia,
memoriay sensibilidad. A partir de estos sentidos, exploramos las danzas del Carnaval Andino
«Inti Ch’amampi, Con la Fuerza del Sol», que se desarrolla en Arica (Chile) desde el 2002 y
proponemos que el «corazon» no solo se representa como el centro de una experiencia que los
bailarines y bailarinas definen genéricamente como «emociény»; sino que constituye el locus
perceptivo de la relacion sensorial que establecen con el mundo. De este modo, ponemos a
contraluz la nocion de persona y la produccidon subjetiva que se construye desde espacios
urbanos complejos.

Palabras clave: Carnaval andino (Arica), cuerpo, corazoén, emocion y memoria.

1. Introduccion de expresion a las practicas simbolicas;
Mary Douglas expresa esta relacion con las
En la perspectiva de que el cuerpo humano  siguientes palabras:
es una entidad fisica o bioldgica que es

modelada por la cultura, seguimos la idea Laexperiencia fisicadel cuerpo, modificada
de que su contextura y fisiologia ofrece siempre por las categorias sociales a través
un modelo organico que mantiene directas de las cuales lo conocemos, mantiene a su
correspondencias con las caracteristicas del vez una determinada vision de la sociedad.
sistema social (Douglas, 1988). Asi, al ser Existe pues un continuo intercambio entre
corporizado y reproducido por los miembros los dos tipos de experiencia de modo que

de una colectividad, es «capaz de ofrecer cada uno de ellos viene a reforzar las
un sistema natural de simbolos» (Douglas, categorias del otro (1988: 89).

1988: 14). Esto equivale a reconocer que los

modos de reconocer y definir el cuerpo son En este sentido, —a pesar de que Armold y

un tributo al orden social que impone medios ~ Yapita (2002) sefialan que entre los aymara no

1 Doctora en Antropologia (UCN-UTA, Chile), docente e investigadora del departamento de Antropologia de la Universidad de
Tarapaca, proyecto FONDECYT 1190279. Correo electronico: achamorro@uta.cl.
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existen palabras que se refieran especificamente
al cuerpo humano, salvo la nocion de gama
«con su amplia gama de significados como
‘sangre menstrual’, ‘vida’, ‘aliento’, ‘barriga’,
‘suerte’ y ‘riqueza’» (2002:19); y atendiendo
a que una preocupacion por el mismo
podria suponer la imposicion de intereses
académicos occidentales en la comprension
de los fenomenos de la vida en los Andes
(Silverman, 1994)— creemos que la discusion
epistemologica y tedrica, que desde la década
de 1980 se viene desarrollando en torno a la
nocion de cuerpo, problematiza precisamente
estas cuestiones, abriéndose a lecturas y
registros de la realidad que habian permanecido
ocluidos a los intereses de la investigacion
social y humanista (Arthur, 1999).

En esta perspectiva, revisamos resultados
de estudios etnohistoricos y etnograficos que
entregan antecedentes andinos de medicina,
arte y ritualidad, con el fin de aportar a
la comprension de distintas metaforas y
disposiciones asociadas al cuerpo, sus
partes y funcionamiento. Sugiriendo que
las relaciones reciprocas, que los «simbolos
naturales» mantienen con la experiencia social,
hacen del cuerpo un microcosmos en el que
intervienen tanto las jerarquias y esquemas
de control social (Douglas, 1988; Classen,
1993), asi como los rasgos particulares de su
composicion material y fisiologica. Con lo
cual advertimos que el cuerpo en los Andes
no solo esta formado de la misma substancia
del mundo natural y espiritual (Diaz, 2016),
sino que guarda relaciones reciprocas con sus
necesidades, ciclos y dinamismo (Silverman,
1994; Bastien, 1985; Fernandez, 2008).

2. Funcionamiento y substancia del
cuerpo-mundo

Como objeto de representaciones sociales
y simbolicas, el cuerpo culturalmente
modelado cuestiona su tratamiento como una
realidad en si misma; asi como el supuesto de
universalidad del dualismo cuerpo/mente de
la epistemologia occidental (Le Breton, 1990;
Bourdieu, 1999). En su revés, deviene en una
categoria unificadora de la existencia humana,

desde donde emergen nociones culturales
fundamentales en torno a las nociones de
persona, agencia y subjetividad (Turner,
1995; Le Breton, 2002). Por ello, atender a
los procesos de construccion sociocultural
del cuerpo en sociedades no occidentales
equivale a reconocer el vinculo del cuerpo con
el tejido social o comunitario, asi como con
la naturaleza y lo sagrado (Le Breton, 1990).

En los Andes, Joseph Bastien (1985)
observa que el cuerpo es concebido como una
entidad holistica que mantiene correspondencia
con las dinamicas de la naturaleza, asi como
con el medio comunitario, de este modo: «el
modelo de etnofisiologia se deriva no solo
de patrones historicos, sino también de una
relacion procesual-reflexiva de los andinos con
su tierra y agua, que difiere regionalmente y
de comunidad a comunidad® (Bastien, 1985:
605)°. En esta linea, José Sanchez (1992)
afirma que, en la comprension de los procesos
de salud-enfermedad de las sociedades
andinas, el organismo humano se representa
como integrado e implicado con una trama
particular de vinculos sociales (domésticos,
comunales e interétnicos).

La anatomia individual opera como un
trazo de union por el cual el individuo se
prolonga y completa en la corporalidad
del grupo. Y por eso, también, el hombre
andino nunca es mas fragil que cuando esta
solo, ni mas fuerte que integrado al grupo
(Sanchez, 1992: 66).

2 Traducido de: «Model for ethnophysiology derives not
only from historical patterns but also from a processual-
reflective relationship of Andeans with their land and water,
which differs regionally and from community to community»
(Bastien, 1985: 605).

3 Bastien (1985) también plantea —siguiendo el trabajo de
Louisa Stark (1969)- que para los hablantes quechua las
nociones del cuerpo también poseen referencias geograficas
que aluden a aspectos como la redondez y la cavidad, por
ejemplo: «Quechua lexemes for the head follow this pattern:
each lexeme has a semantic component that denotes concavity
(t'uqu [hole], with nawi [eye], ninri [ear], sinqa [nose];
and uxu [cavity], with simi [mouth]) and one that denotes
convexity (kapacu, with nawia nd ninri;r apra[ exterior], with
sinqa; and wirp’a [rounded], with simi)» (Bastien, 1985: 605).
Asimismo, algunos lexemas, que indican partes del cuerpo,
tienen un sentido geografico, y viceversa.
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Del mismo modo, el cuerpo humano se
compenetra con la materia del mundo natural
y espiritual; por lo que se ubica y se relaciona
con las fuerzas «de cada uno de los lugares, o
niveles de la tridimensionalidad del ‘pacha’
(mundo), cuyo eje es el ‘chaupi’ el centro,
0 ‘caipi’ ‘caipacha’ del aqui y ahora de la
existencia humanay (Sanchez, 1992: 74). En
el mismo sentido, Bastien (1985) observa
que entre los Qollahuaya (Bolivia), el cuerpo
y su anatomia guardan correspondencias
y reciprocidad con la materia y fuerzas de
las montaiias. Por lo que la salud se asocia
a la manutencion del equilibrio de fuerzas
y fluidos, mientras que la enfermedad
constituye una disrupcion que provoca una
gradual sequedad del cuerpo, siendo la
muerte una pérdida permanente de humedad;
en palabras de Bastien* el funcionamiento
seria el siguiente:

El cuerpo es un eje vertical con tres niveles:
cabeza, tronco y miembros a través de los
cuales fluyen los fluidos desde el centro
hacia las partes y de regreso por movimiento
centripeto y centrifugo. Los fluidos se unen
en el sonco, un centro de destilacion que
incluye procesos digestivos, respiratorios,
reproductivos y circulatorios, en una
espiral interna (1985: 608).

En analogia a las dinamicas hidricas y
teluricas de la montafia, este modelo propone
que la circulacion y evacuacion de fluidos
y semifluidos (agua, aire, sangre y comida),
garantizan el transporte de nutrientes y
lubricantes por todo el cuerpo y también las
emociones y pensamientos (Bastien, 1985). En
tal sentido, las distintas partes del cuerpo se
encuentran unidas por los flujos de nutrientes
y fluidos que manan hacia y desde el corazon,;
y esto implica una fisiologia que depende de la
mantencion de relaciones de reciprocidad con
la materia y fuerzas de la naturaleza; las que

4 Traducido de: «The body is a vertical axis with three
levels: head, trunk, and members through which fluids
flow from the center to the parts and back by centripetal
and centrifugal motion. Fluids come together at the sonco,
a distillation center that includes digestive, respiratory,
reproductive, and circulatory processes, in an inward spiral»
(Bastien, 1985: 608).

exigen un intercambio alimenticio u obligacion
reciproca de nutrir para ser nutrido (Fernandez,
1995; Chamorro y Tocornal, 2005)°.

2.1 El corazon

Jirgen Golte (1973) observa que, en los
diccionarios y vocabularios quechua del
siglo XVI, la traduccion de la nocién songo
0 sonco no solo corresponde anatdmicamente
a lo que en la nomenclatura biomédica se
identifica como corazén y estbmago, sino que
se refiere al sitio donde residen y se cualifican
los diversos estados animicos y actitudes
psicologicas. Por su parte, Mario Polia (1994)
sefiala que, en el «Vocabviario» de Diego
Gonzalez Holguin (1552), songo indica
simultaneamente: «el corazon y entrafias, y el
estdbmago y la conciencia, y el juyzio o larazon,
y la memoria, y el corazon de la madera y la
voluntad y el entendimiento (Gonzalez, 1989:
328, citado por Polia, 1994: 116-117). De la
misma forma, Fernandez (2008) constata que:

Ludovico Bertonio (1612) asigna al
corazon todo lo relativo al &nimo, por
un lado, asi como a las visceras y las
entrafias, del cuerpo, es decir con todo
aquello que esta adentro del individuo,
dentro de su cuerpo, dentro de la persona
(Fernandez, 2008:117).

5 Alrespecto, Allen (1982) sostiene que parte de estas practicas
rituales de interaccion con lo sagrado, consiste en generar una
«alimentacion forzaday»; vale decir, que se busca provocar
que las entidades tutelares consuman un exceso de comida
y bebida, en el entendido de que una intoxicacion abrird
canales de comunicacién o de intermediacion con los seres
espirituales (1982: 192). En su revés, «cuando los hombres
‘olvidan’ el compromiso adquirido de dar de comer a sus
tutores sagrados provocan el logico enfado de los desatendidos
quienes hambrientos y defraudados hacen enfermar a las
personas; se las comen» (Fernandez, 1995: 161-162). Por
este motivo, ademas de preparar platos o «mesas» rituales
con los productos pertinentes, se estdn creando «modelos
anatomicos de caracter iconografico; cuerpos a ‘escala’ sobre
los que imponer un orden, sin necesidad de ‘abrir’ el cuerpo
del paciente» (Fernandez, 1995: 177). Noétese que el conjunto
de elementos de la mesa se dispone atendiendo a las cuatro
direcciones de los puntos cardinales y contra el sentido de
las manecillas del reloj, «configurando un objeto ceremonial
clausurado» (Fernandez, 1998: 270).
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En este sentido, podemos comprender el
corazoén como un centro receptivo de fuerza
vital que, desde la perspectiva anatémica-
fisiologica desarrollada por Joseph Bastien
(1985), posee la doble funcidon de integrar
las mitades u opuestos y de hacer circular
nutrientes y fluidos por las partes del cuerpo.
Asi, aire, sangre, alimento y agua, son
atraidos por rapidas fuerzas centripetas para
luego separarse convertidos en otros fluidos
(grasa, bilis, semen y leche) y subproductos
(excremento, orina y sudor). Es decir, el
corazon refiere a un centro de regulacion
organica, basado en procesos de destilacion,
circulacion, respiracion y digestion que
ocurren en el centro y se dispersan en las
partes del cuerpo humano (Bastien, 1985;
La Riva, 2005).

No obstante, en la perspectiva de que
«esta region del cuerpo es en el pensamiento
quechua el lugar en el cual se localizan las
emociones, la razén y la memoria» (Golte,
1973: 213-214), es posible advertir que el
corazon se encuentra «estrechamente asociado
a la cabeza» (La Riva, 2005: 72-73), pues los
pensamientos comienzan ahi, pero descienden
al corazon donde son llenados de afecto
(Theidon, 2004). De este modo, se trata de
‘pensamientos emocionales’ que «borran la
distincion entre las facultades intelectuales y
las afectivas» (Theidon, 2004: 64).

Por su parte, Arnold (1994) observa
«diferencias metafisicas» entre la inteligencia
y la memoria y sostiene «que los hombres
piensan ‘con la cabeza’ y las mujeres, ‘con
el corazon’» (1994: 80). De esta manera,
las mujeres textileras qagachaka (Bolivia)
conciben el corazén o chuyma como una
masa so6lida de sangre que es la esencia de la
femineidad, y consideran que al igual que la
estacion fértil o lluviosa, este constituye una
fuente de inspiracion. De esta manera, sacan los
disefios del corazon o la memoria del corazon
y también ejecutan la operacion magica de

transformarlos y darles vida (Arnold, 1994)°.
Asi, de las mujeres que poseen un don especial
para tejer se dice que tienen «corazones en
alto»: alax chuyma.

Son mujeres inteligentes, capaces de
observar un disefio una sola vez y copiarlo
(waraqaiia) de memoria. La mayoria
de las mujeres acullican coca mientras
contemplan las formas, colores y disefios
de su tejido. En el preciso instante en que
su corazén se abre como un capullo, el
espiritu fluye y ellas reciben la inspiracion
para tejer. La inspiracion también proviene
del mundo (Arnold, 1994: 90).

Junto a estos sentidos, tenemos que el
corazon también se asocia a la asignacion de
rasgos sociales y moralmente valorados como
la fuerza, valentia e integridad de una persona
(Golte, 1973). Como resultado, el songo
referira a actitudes opuestas como: constancia
o desgana, prudencia o necedad, capacidad
o0 ignorancia; asimismo, las alusiones como
«recobrar el songo» se relacionaran con la

6 Otra referencia al corazon, de acuerdo con Arnold (1994),
corresponde a la costura que une las dos partes de una pieza
textil, la que «se denomina chuyma ch’uku: ‘costura del
corazon’, ya que esta costura central se considera el ‘corazén’
del aguayo animado» (1994: 98). Por lo demas, notese que la
centralidad del corazon para las mujeres se expresa en vestidos
diferenciados, siendo «la manta la prenda que envuelve
aquella parte de su cuerpo donde se encuentra el corazon. Por
el contrario, se cree que el hombre piensa ‘con la cabeza’. Su
poncho es una prenda que cubre solo su cuerpo. En realidad,
es solo cuando un hombre teje su gorro que encontramos un
grado similar en la expresion de sus respectivos poderes de
virilidad» (Arnold, 1994: 112).

7 En surevés, Theidon (2004) constata que, durante los afios de
violencia politica en el Peru, los campesinos quechua debieron
«endurecer el corazéon» como una manera de resistir al dolor y
la crueldad; sin embargo, si bien ello resuena, al respecto las
representaciones del cuerpo como piedra en las comunidades
aymara del Titicaca (cf. Fernandez, 2008) son una medida
profilactica que permite cerrarse a las agresiones externas. Ello
también implico el «restringir el amor y la caridad hacia el
projimoy» (Theidon, 2004: 68), lo que constituye una alteracion
profunda en la cualidad relacional de la persona andina con
el mundo. De ahi que un genuino proceso de reconciliacion
y reparacion del trauma se asocie a «la necesidad de tener
corazones blandos nuevamente, corazones capaces de sentir,
de amar, de recordar» (Theidon, 2004: 69). En esta direccion,
Theidon (2004) rescata la nocion de «corazoén tranquilo» que
alude a los principios terapéuticos tradicionales de limpieza y
bienestar social.
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capacidad de recuperar el sentido, animo y
razoén; mientras que eventos como el desmayo
o la locura se identificaran como quiebre o
pérdida de estos atributos (Golte, 1973; Polia,
1994; La Riva, 2005).

Golte (1973) también advierte que el
songo de un recién nacido, que es considerado
inocente, crecera en fuerza y valentia hasta
llegar a ser un songo anciano o de buen juicio;
vale decir que la formacion y desarrollo
de este se relaciona directamente con la
nocion y cualidad de persona, por lo que el
sonqo «puede representar metaforicamente
a toda la persona®» (Classen, 1990: 100).
En esta direccion, Gavilan sostiene que los
aymara de Tarapacad (Chile) consideran que
«un nifio pequefo tiene poco corazon, esta
recién formandose, bioldgica y socialmente.
Cuando se adquiere el estatus de esposa/
esposo comienza el desarrollo del verdadero
‘corazon’» (Gavilan, 2005: 142). En este
sentido, y en la perspectiva de que la nocion
andina de persona se hace o construye en
funcion del cumplimiento de responsabilidades
comunitarias, ecoldgicas y cosmoldgicas,
se comprende que un anciano/a que ha
conservado y realizado correctamente sus
costumbres «tiene ‘corazén’ y exitosamente
cultivado» (Gavilan, 2005: 142), por lo que
al momento de fallecer:

...el ritual y ajuar funerario sera con todos
los honores al alcance de su familia, es
decir, sofisticado. En el extremo opuesto,
un neonato, un bebé o algin adulto que
rompa las normas de la convivencia
humana, o sea, aquellos que no tienen
«corazony tendran un funeral pobre y sin
importancia (Gavilan, 2005: 142).

Importa destacar, de acuerdo con las
observaciones de Gerardo Fernandez (2008),
que en las poblaciones aymara lacustres del
Titicaca (Bolivia) el corazén o chuyma «es el
organo fisico relacionado con el conocimiento,
la sabiduria y la prudencia. Chuymani,
literalmente, ‘el hombre que tiene corazon’,

8 Traducido de: «can metaphorically stand for the whole
persony.

se aplica a los ancianos y a los sabios» (De
Lucca, 1987:40, citado por Fernandez, 2008:
116). Aludiendo con esta definicion a la idea
de una persona madura y de buen corazon, es
decir, aquella que no se ha occidentalizado ni
mestizado y que no ha cambiado de religion
ni de costumbres.

En sintesis, el corazéon en los Andes se
asocia a la funcion de agrupar las partes del
cuerpo dandole un sentido de unidad. Sin
embargo, su complejidad limita la posibilidad
de concebirlo como una entidad material en
términos positivos, pues como «complejo
visceral» o interior anatémico excede sus
correspondencias como 6rgano, siendo
concebido como niicleo de organizacion del
espacio, asi como de entidades organicas y
espirituales. En este sentido, se lo representa
como un centro que concentra y da dinamismo
a la circulacion fisioldgica de fluidos como
la sangre, grasa y aire, asi como a entidades
liquidas como el animu’; motivo por el cual,
sus cualidades permiten describir los estados
de animo y caracter de una persona en términos
de su sensibilidad, voluntad y memoria. De
modo que el «corazén» se imbrica, al punto
de fundirse, con las dimensiones constructiva
y ontologica de la nocion de persona.

2.2 Memoria y emocion

En el contexto del Carnaval Andino «/nti
Ch’amampi, Con la Fuerza del Sol» que se
desarrolla en la ciudad de Arica (norte de
Chile) desde el 2002 (Chamorro, 2013, 2017),
los bailarines y bailarinas andinas dicen llevar
el «ritmo en la sangre» y experimentar la
sensacion de que el movimiento dancistico nace
de sus cuerpos libre y espontaneamente, mas
alla de cualquier tipo de entrenamiento fisico
previo. Y aluden, ademas, a la percepcion de la
«energia» o la «alegria» que viene del entorno,
y que tiene el efecto reciproco de animarlos y
disponerlos a abrirse y fluir libremente hacia

9 El animu también se concentraria en la sangre y en la cabeza;
sin embargo, esta ultima se asocia a una actividad intelectiva
y cognitiva relacionada a la vista, y en algunos casos a las
funciones masculinas, pero que se imbrica y complementa
con el corazon.
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el exterior. De ahi que el cierre festivo del
Carnaval ha devenido en un espacio de reunion
y libertad expresiva que se experimenta con
especial intensidad emotiva después de los tres
dias de musica y danzas.

Bailan después a los pies del Morro, que
esa es la otra parte del Carnaval, para mi
ese es el Carnaval, es como la parte sublime
del Carnaval, el éxtasis. Porque ti cuando
pasas por la avenida tienes que... tienes
una rigidez que... porque es competencia,
entonces tienes que mantener un orden...
sin embargo ahi no, ellos bailan libremente,
bailan, ponen su banda a los pies del morro
y la forma que ellos bailan abajo, invitan a
la gente, comparten con la gente, entonces
€so es una...es algo... muy emocionante
(Bailarin y locutor de Radio Andina, 2010).

Respecto a este sentimiento de liberacion
y expresividad que otorga el Carnaval, se
advierte que asi como un «corazon abierto»
se relaciona con la capacidad de abrirse a la
inspiracion del mundo (Arnold, 1994); un
«corazén grande», —como nos han hecho
comprender unas bailarinas de la agrupacion
Hijos de Chiapa (pueblo andino, Region de
Tarapaca), en una conversacion en torno a
las tradiciones de su pueblo—, también se
refiere a los atributos como la generosidad
y amabilidad de una persona, asi como a
su capacidad de entrar en conexién con los
demas y con el mundo. En surevés, aunque en
pocos casos, la sensacion de tener un cuerpo
apretado por el nerviosismo se condice
con una suerte de clausura del «corazon»
a la comunicacion con el exterior. A modo
de ejemplo, citamos el testimonio de una
bailarina que nunca habia participado en
carnavales y que se definié como citadina, a
pesar de ser miembro de una familia notable
de Parinacota; pues manifiesta el bloqueo
sensorial de su primera participaciéon como
bailarina y fiusta de su pueblo.

Para mi, la verdad que cuando yo pasé
[recorrido de Carnaval]... yo pasé y no
vi a nadie, no senti nada, me dicen que
aplaudia, pero yo no escuché nada. Yo
creo que la recepcion fue como... de
respeto, fue algo mas de respeto y creo
que asi mismo fue con todos los pueblos
(Nusta, Jallalla Parinacota).

Si bien este relato contrasta con la
riqueza expresiva de los demas testimonios
en relacion con el didlogo multisensorial
con el publico, importa destacar que
ella también afirma y comprende que la
«sangre tiray, es decir, que el cuerpo lleva
la motivacion de bailar por su pueblo. Sin
embargo, junto con advertir que la «sangre»
constituye una motivacion que da cuenta
de la existencia de una nocion de si misma
y que se relaciona con la ascendencia
¢étnica; atafie enfatizar que en el «corazon»
se concentra la capacidad de sentir la
«emociony» y la «alegria de «ver-verse»
como una colectividad reunida en torno a
las costumbres, y de «escuchar» el llamado
a vivir en coherencia con las mismas. En
consecuencia, sugerimos que es posible
comprender el «corazény» respecto de la
relacion expresiva y creativa que las y los
bailarines mantienen con el mundo, y que en
este caso se manifiesta como una disposicion
corporal o dancistica que recuerda el origen.
De esta manera, proponemos que «bailar
con el corazony refiere al lugar que ocupa
la memoria en la corporalidad de las y los
bailarines, pues parece estar vinculado
a la centralidad que ocupa la familia y
el recuerdo de los abuelos en cuanto a
la construccion de una subjetividad que
dialoga con la complejidad historica de una
ciudad fronteriza como Arica. Al respecto,
es significativo el relato de una bailarina
quien se refiere al «corazon» de uno de sus
hermanos que retorna por los carnavales.
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Yo tengo hermanos que estdn en
Santiago y siempre vienen para estas
fechas y traen a algin sobrino y lo
ponen ahi de... de monito, de bailarin,
de lo que sea, pero que acompafie y que
se integre. Entonces, es bonito porque te
das cuenta de que no estan todo el afio,
pero igual sigue por fuera el corazon
(Nusta, Hijos de Ticnamar).

Incluso, hay situaciones en que se sefiala
que hay bailarines que aun sin ser indigenas
(p.¢j. gente del sur) tienen la capacidad de
moverse, escuchar el ritmo y demostrar
«sentimiento» al momento de bailar. Por
lo que se dice de ellos, por ejemplo, que
tienen un «corazony putrefio o codpefio, pues
tendrian la capacidad de sentir como una
persona del pueblo.

Si tu te das cuenta en los carnavales, en
esos bailes hay gente que no tiene, por
donde ta lo miras, rasgos aymaras, pero
les gusta. Yo lo vi porque tengo gente
en mi pueblo que dicen: no, Carmen, yo
bailo porque siento las cosquillas, me
encanta la musica, parece que tuviera
sangre me dicen porque yo escucho esto
y las patitas se me hacen... (Nusta, Hijos
de Ticnamar, 2015).

Es en este marco, y en la perspectiva
de que tanto la organizacion del Carnaval
como la participacidon performdtica han
promovido procesos de fortalecimiento
de identidad a través de los cuales las
y los bailarines han podido sortear los
sentimientos de vergilienza y de temor a la
discriminacion. Proponemos que, asi como
el yatiri o especialista ritual andino restaura
el animu y fortalece el corazon del enfermo,
este proceso festivo-ritual ha contribuido a
vigorizar a la colectividad andina en Arica,
contribuyendo a mediar los conflictos intra
e interétnicos entre aymaras chilenos y
bolivianos, asi como entre aymaras y no-
indigenas, respectivamente; en términos de
la formacion de una communitas.

Asimismo, y fundamentalmente, el
Carnaval ha animado la intenciéon de actuar
y relacionarse con el mundo de acuerdo
con el sentir de sus costumbres. En este
sentido, poner acento en el «corazony»
permite comprender el desarrollo afectivo
de las y los bailarines en tanto subjetividades
corporizadas; pues la afiliacion de nifios,
jovenes, adultos y ancianos como bailarinas
y bailarines del Carnaval no supone el
aprendizaje instrumental de las danzas,
sino que constituye un «camino» que,
a la manera de los thaki descritos por
Abercrombie (2006)!°, permite construir
una nocién de si mismo en los términos de
una persona. En otras palabras, notamos que
tanto la participacion festiva y dancistica que
comienza en la infancia junto a la familia
y/o los pueblos, como los procesos que los
jovenes y adultos inician en una agrupacion
folklorica, son considerados como guias,
en el caso de adolescentes y jovenes, a un
proceso de madurez que conduce a adquirir
responsabilidades respecto de ellos mismos y
el grupo, pero que también sefialan una ruta
de sus trayectorias como sujetos étnicos.

Aprender y conocer de nuestras costumbres
es muy bonito, uno va conociendo y
viviendo nuevas experiencias y asi tengo
algo pa contarle a mis hijos, nietos, una
gran historia que igual... que ellos sigan
siguiendo nuestros pasos, o sea, ... que les
guste lo que a mi también me gusto, que
a mi me hizo vivir, reir (Nusta, Tarqueada
Villarroel A, 2015).

En este sentido, cabe destacar que asi
como algunas y algunos bailarines hacen

10 Thomas Abercrombie (2006) subraya que la nocion
thaki (palabra aymara) o «caminoy», es un término poético
y complejo que refiere a la idea de sendero o carretera, asi
como a narrativas de canciones y cuentos que aluden a
viajes miticos; pero que en relacion a la memoria indica una
secuencia ritual que rememora la vinculacién con los lugares
sagrados. Asimismo, «cuando esta ligado a ‘fiesta’, el término
conjura una secuencia que se presenta a lo largo de la vida del
individuo consistente en el patrocinio de la fiesta, alternando
con cargos de autoridad en el cabildo; una suerte de ‘carrera’
que dura toda la vida (dado su amplio rango bien se les
puede considerar carreras de cargos religiosos y politicos)»
(Abercrombie, 2006: 15).
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mencion a la nocion de «caminoy para aludir
a la existencia de un itinerario vital, que los
mayores (abuelos, madres, dirigentes de
grupos) ensefian que se debe seguir pese a los
problemas personales que surjan; asimismo
algunos dirigentes indican la necesidad
de cuidar y velar por el crecimiento del
Carnaval Andino, pues la consolidacion
de su trayectoria constituye un sefiero que
proporciona un motivo y una herramienta, con
las cuales las y los jovenes indigenas podrian
sortear la marginalidad, los sentimientos de
vergiienza y el temor a la discriminacion,
asi como la pérdida de la huella respecto del
propio derrotero como persona andina.

Y creo que hace afios atrds eso ya estaba
como perdido, la gente... los jovenes no
iban a sus pueblos, se quedaban en la
ciudad y en la ciudad uno ya cambia, ya...
como que no te identificas que tu naciste
en un... no sé... en un lugar especifico,
entonces te vas olvidando de tus raices,
entonces eso estaba pasando, pero ahora...
como que eso se estd volviendo a lo
natural, como que estamos retrocediendo,
(entiende?, entonces... Jy quién te lo dio
eso?, te lo dio el Carnaval, el Carnaval te
protegio y te llevod y te dijo ti eres de aca,
ta danza es de aca, tu eres andino de aca,
nativo de acd y... y eso te lo ensefid poy a
varios po y tanto que te ensefi6 el Carnaval
que... que si te humillaron ya no po, que
si te dio vergiienza ya no te da vergiienza,
que si te dicen algo ya como que te rebota
y si ti me dices esto yo ya... nada, soy de
aca no mas, ;entiende? entonces todas
esas cosas te lo... te lo dio el Carnaval po
y te lo ensefio po (Bailarin y dirigente,
Confraternidad de Bailes Andinos).

3. Conclusiones

En el entendido que las performances
constituyen «repertorios de memorias
corporizadas» (Taylor, 2015), hemos aludido
al Carnaval Andino como un tiempo-espacio
ritual que permite significar los sentimientos
de «alegria», a la vez genera estados animicos
que, asociados a la percepcion de la propia
corporalidad («sangre»), inducen a las y
los bailarines a reconocer una interioridad
(«corazon») que cualifica la intensidad de
sus «sentimientos» cuando bailan. En otras
palabras, tras la exploracion de las emociones
y sentimientos asociados a las danzas andinas,
sugerimos que las y los bailarines desarrollan
una relacion corporizada con la memoria, la
cual remite al vinculo filial y/o simbdlico que
mantienen con los «abuelosy.

Hemos podido advertir que la
conexion emocional con los «abuelos» no
necesariamente alude a lo vivido, puesto que
estos no encarnan una figura parental en todos
los casos, mas bien representan una figura
ancestral a la cual remite la conservacion y
transmision de la «herencia cultural». Sin
embargo, cuando los abuelos biologicos estan
presentes, como ocurre con las y los bailarines
jovenes, existe una relacion mediada por
la translocalidad de los padres y la propia
socializacion urbana, puesto que nacieron,
crecieron y se educan en Arica. No siendo
extrafio que algunos bailarines que hoy en
dia bailan para sus pueblos, se hayan iniciado
en agrupaciones de bailes internacionales,
como los tinkus, tobas e incluso caporales; o
bien que sea la participacion en el Carnaval
en Arica el inicio de sus primeros viajes a
las fiestas de precordillera o cordillera. Con
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esto, queremos decir que no todos mantienen
vinculos rituales con los pueblos de origen,
como si se puede observar en los migrantes
de primera generacion; pero que en todos los
casos destaca una relacion entrafiable con
los «abuelos», pues se los indica como los
responsables y los motivos de sus danzas.

Es que mas que nada yo estoy orgullosa,
porque igual... por mis abuelos mas
que nada, o sea, representar al pueblo
de mis abuelos, a parte yo desde
chiquitita me criaba ahi y entonces
como que... me llena asi, como ‘aahh...
mi pueblo’, estoy por mi pueblo.
Entonces, realmente a mi me emociona
(...) es que yo amo a mis abuelos....
(Nusta, Hijos de Saxamar, 2015).

Finalmente, advertimos que pareciera que
la «alegria» se relaciona y se complementa
con la «tristeza», pues aparece de esta
manera en distintos registros biograficos
de los bailarines y, principalmente, es el
destino de la fiesta. Si bien al cierre del
Carnaval Andino, los bailarines se quedan
con una sensacion de la tarea cumplida, ya
que pusieron todo de si en esos tres dias de
danzay en esos largos meses de preparacion;
ello también se asocia a la constatacion de
que se trata de un tiempo que se acaba y que
la despedida implica que la energia de la
comunidad ritual se disuelve, ya que algunos
deberan volver a sus lugares de residencia
en otras ciudades, a la rutina del trabajo, los
estudios y la experiencia del dia a dia.

Al final siempre salimos despidiendo,
que va a volver, que va a continuar,
también tristeza porque toda la gente
que nos acompafia, también se integra,
otros por trabajo acompaflan y se tienen
que ir, entonces... toda esa tristeza queda
porque queda como... esa energia que
todos teniamos en un momento queda
como... como que se guardara, cuando no
quisiéramos guardarlo, sino que continuara
(Nusta, Hijos de Chiapa, 2015).

Sin embargo, cabe subrayar que la pena
y tristeza asociada a la despedida no poseen
las mismas connotaciones que las provocadas
por el olvido de las costumbres, pues esto
se relaciona con el temor al abandono de
los pueblos no tanto con motivo de las
migraciones andinas, sino mas bien con la
nocion de que algo desaparece cuando deja
de germinar y crecer''. Proponemos, por lo
tanto, que la despedida del Carnaval Andino
constituye una forma ritual de la muerte, asi
como cuando el alma comienza a recoger
sus pasos para luego regresar ciclicamente al
mundo de los vivos (cf. Flores, 2006); no solo
la tristeza entrafia la promesa de la alegria
del reencuentro, pues el «corazon» guarda la
certeza de que aqui nadie ha muerto.
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Saltando al barranco sin salir!

Transformismo en un baile ritual del Norte de Potosi?

Henry Stobart’

Resumen

Este articulo considera la tradicion del transformismo (travestismo) en un baile ritual para
la despedida del carnaval en Cayanguera, una comunidad rural quechuahablante del Norte de
Potosi. Se presenta esta costumbre en el marco de unas reflexiones sobre la homosexualidad
en las comunidades rurales andinas de Bolivia.

En Cayanguera fui testigo de muchos ejemplos de intimidad corporal entre personas del
mismo sexo, pero no encontré ninguna evidencia de practicas homosexuales ni discursos al
respecto. Sin embargo, escuché con frecuencia la palabra quechua: g iwa, que en las ciudades
tiene una connotacion despectiva, similar a la de maricon.

Para la comunidad de Cayanguera, el concepto de ¢ iwa, hace referencia a una amplia
variedad de significados, entre ellos, el de «medio hombre, media mujer». La palabra aparece
también ligada al transformismo en el baile ritual para la despedida del carnaval. No obstante,
y a diferencia de lo que sucede en las ciudades, no indica ningun tipo de preferencia sexual. Al
parecer, el transformismo en este baile no tiene relacion con la orientacion sexual de sus actores;
mas bien, consolida los roles diferenciados, aunque interdependientes, de mujeres y hombres.

En el contexto del ciclo (re)productivo estacional, las acciones de los bailarines expresan,
dramaticamente, la separacion o restablecimiento de mundos diferentes, que durante el tiempo
de carnaval (tiempo de lluvias) se mezclan de forma creativa y peligrosa.

Palabras clave: Transformismo, travestismo, homosexualidad indigena, ¢ iwa y Norte de
Potosi.

1 Juego de palabras que alude a: ‘sin salir [del closet]’.

2 Laponencia fue presentada en la Reuniéon Anual de Etnologia 2019, en la mesa 4: Cuerpo en movimiento: ceremoniay expresion.
Subpanel: El transformismo en el baile.

3 Docente del departamento de miisica de la Royal Holloway Universidad de Londres, Inglaterra. Area de interés: etnomusicologia.
Correo electronico: h.stobart@rhul.ac.uk.
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1. Introduccion

Desde tiempos antiguos existen numerosos
ejemplos de transformismo en el ritual y baile
rural andino, predominando el travestismo de
hombres que se visten de mujer sobre el de
mujeres que se visten de hombre*. Aunque
a veces el travestismo —entendido como
forma de humillacion— esta ligado al castigo
por infracciones sociales, generalmente
suele estar conectado con la suerte o la
buena produccion agricola, y se produce en
contextos jocosos, burlescos y juguetones
(Sigl y Mendoza, 2012, I: 363-71).

Practicar el transformismo en las zonas
rurales raramente esta vinculado a la
expresion de una identidad gay o lésbica
(Feminias, 2005: 207; Sigl y Mendoza, 2012,
I: 373; Spedding y Vichevich, 2016: 436),
puesto que estas son construcciones, desde
una perspectiva global, bastante modernas
y metropolitanas (p. ej. Foucault, 1980).
No obstante, es probable que varias formas
de practicas homo-erdticas y bisexuales
hayan estado siempre presentes en muchas
culturas, si bien lo que se entiende como
comportamiento sexual no es algo universal
(Epstein, 1994: 191)°.

Mas que expresar una identidad
homosexual o gay, o cuestionar la identidad
heterosexual, participar en el transformismo
ritual y baile rural andino parece enfatizar y
consolidar el caracter binario de género como
algo simbolico. Paradojicamente, esto resulta
en parte de invocar la transgresion y de poner
en tela de juicio los limites de lo femenino y
lo masculino. Al igual que otras inversiones
rituales y carnavalescas, el transformismo

4 Ver, por ejemplo, la Nueva Coronica (c.1615) de Guaman
Poma que incluye un dibujo de una fiesta de los Ande Suyos
con el texto: «Y al son [del flauta pipo] hazen fiesta y baylan
warmi auca, todos los hombres bestidos como muger con sus
flechas» (1980: 296).

El Codex Martinez Compaiion (1782-1785) de la region de
Trujillo (Peru), presenta también un dibujo de una «Danza
de hombres vestidos de mujer», y Melchor Maria Mercado
(1991:88) dibuja algunos hombres con pollera y bigote o
barba en sus imagenes de instrumentos musicales (Lamina 14,
Region sur de Potosi, 184:169).

5 Ver, por ejemplo, Canessa (2012: 257).

en el baile parece a menudo confirmar las
jerarquias existentes —patriarcales, raciales,
sexuales (Feminias, 2005: 199)—.

Enmuchas de estas actuaciones, los hombres
travestidos muestran comportamientos
sexualmente explicitos que no suelen estar
permitidos a las mujeres (Sigl y Mendoza,
2012, I: 367; Jara, 2018: 198; Spedding
y Vichevich, 2016: 441). Segun Blenda
Feminias, esto puede interpretarse como una
forma de subordinacion de la mujer, como
una muestra de su invisibilidad (2005: 208-
210). Siguiendo el analisis de Sigl y Mendoza,
no obstante, podriamos entender también
estos comportamientos como un medio
para conectar «la sexualidad humana con la
fertilidad y florecimiento de la naturaleza»
(2012, I: 370). Otra interpretacion interesante
hace referencia a la manera en que estos
comportamientos encarnan la atraccion
heterosexual y la incapacidad de reproduccion
al mismo tiempo (Feminias, 2005:208). Esta
conjuncion aparentemente paraddjica entre la
atraccion sexual y lo estéril (o infértil) tiene
mucho en comun con el concepto quechua de
q iwa, que analizo a continuacion.

En esta ponencia quiero presentar un
ejemplo de transformismo en un baile (ritual)
de la comunidad indigena quechuahablante
de Cayanguera en el ay/lu Macha, Norte
de Potosi, donde vivi mas de 18 meses a
inicios de la década de 1990. Aunque este
ejemplo comparte algunos aspectos con
otros casos de transformismo documentados
por diferentes investigadores en los Andes,
el hecho de incluir mujeres que se visten
de hombre lo hace excepcional. Al parecer,
esta performance esta intimamente ligada al
cambio de los tiempos y al ordenamiento de
las estaciones productivas. En otras palabras,
parece que este acto de transformismo
contribuye a lograr un pachakuti, un revés
cosmolodgico.

Algunos de los actores travestidos en
esta performance son llamados ¢ iwas,
un concepto quechua complejo con varios
significados locales, entre ellos el de «medio
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hombre, media mujer». En esta ponencia
argumentaré que el concepto de g itwa es muy
relevante para comprender esta practica ritual,
que aparentemente tiene poco que ver con
lo que se podria entender como la expresion
de una identidad homosexual. No niego, sin
embargo, la posibilidad de la existencia de
intimidad corporal e incluso erotismo entre
miembros del mismo sexo en esta comunidad,
algo sobre lo que reflexiono a continuacion.

2. ;Fuera de la zona del ‘gaydar®?

Es problematico hablar de relaciones
homosexuales en los Andes rurales bolivianos,
donde las relaciones corporales entre personas
del mismo sexo son a menudo muy intimas,
sin que ello implique ningln intento o
actividad sexual (y admito que mi ‘gaydar’
es notoriamente ineficaz). Viviendo en
Cayanguera, vi a menudo hombres caminando
de la mano, o apoyando su mano sobre el
muslo de otro hombre. Cassandra Torrico,
quien residié algunos afios en la comunidad
indigena vecina de Tomaykuri, me ha hablado
de juegos erdticos «inocentes» entre mujeres,
tales como soplarse los labios, tocarse los
senos o chuparse los senos imitando la
lactancia materna. Parece que existe en
estas comunidades un nivel de proximidad e
intimidad corporal mayor que el que puede
observarse en las ciudades de Bolivia, asi
como en lugares como Inglaterra o Estados
Unidos. En contraste con los dormitorios
separados que son habituales en estos paises,
en las comunidades rurales andinas es comin
que toda la familia duerma en la misma
cama, en la choza de la cocina’. En estas
comunidades se observa por tanto una clase de
inter-corporalidad relajada, intima y sensual.
Pero, (podria decirse que estas practicas
corporales intimas y a veces homo-erdticas
conducen a relaciones homosexuales? No lo
sabemos, y, con base en mi experiencia y en la
de Cassandra Torrico, parece poco probable.

6 Combinacion de las palabras «gay» y «radar». Se refiere
a la capacidad para percibir la orientacion homosexual de
las personas.

7 Segun Tschopik (1951: 167), debido a estos arreglos para
dormir, los nifios son conscientes de la actividad sexual
adulta desde una edad temprana.

No he observado que las relaciones
homosexuales, tal y como ha documentado
Ledezma (2005), sean consideradas
inaceptables, socialmente sancionadas o
consideradas tabus. Tampoco he escuchado,
al igual que Cassandra Torrico, casos de
homosexualidad abiertamente reconocida,
como el de los Yungas de La Paz documentado
por Spedding y Vichevich (2016), donde,
aparentemente, no se ha producido ninguna
discriminacion o rechazo.

En mi investigacion sobre musica —la
cual es muy importante durante el cortejo—
he escuchado continuas bromas y alusiones
a encuentros sexuales. En Cayanguera, la
experimentacion sexual, si bien es objeto
de multiples rumores, no parece ser mal
vista, y es habitual que las parejas se casen
después de haber tenido ya varios hijos. En
este sentido, Tschopik (1951) ha sefialado la
poca o nula importancia que se atribuye a
la virginidad, asi como la existencia de una
actitud laxa hacia la experimentacion sexual
(heterosexual). Este autor llega a sugerir que
dicha actitud podria haber contribuido a la
aparente ausencia de practicas homosexuales
que encontr6 entre los aymaras de Chucuito
(1951: 167).

Teniendo en cuenta los abundantes
comentarios y rumores sobre encuentros
sexuales, resulta sorprendente que ni
Cassandra Torrico ni yo hayamos escuchado
nunca de practicas homosexuales. Andrew
Canessa sugiere que esta ausencia podria
reflejar la falta de un «espacio discursivoy
que facilite hablar sobre practicas sexuales
(2012: 226). Después de vivir tanto tiempo
en estas comunidades, no obstante, no creo
que estemos ante una mera manifestacion de
«hipocresia colectiva» o ante «un pacto de
silencio» (Spedding y Vichevich, 2016: 447).

La unidad familiar ghariwarmi (hombre-
mujer) es un componente central de la economia
y la organizacion del ayllu y su sistema de
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autoridad®. Segun Olivia Harris (2000: 195),
la expectativa de integrar una pareja (hombre-
mujer) es tan fuerte entre los Laymis, un grupo
cercano a Cayanguera, que en los ritos para los
difuntos las solteras son enterradas con un gallo
y los solteros con una gallina.

Por eso, se podria quizas especular con la
idea de la solteria como algo indicativo de
una orientacion o preferencia homosexual,
a pesar de que esta claro que hay infinidad
de razones por las que las personas no
se casan. En esta logica, no obstante, se
podria tal vez inferir que uno de los solteros
ancianos de Cayanguera (fallecido hace ya
afos), de exuberante personalidad y forma
de vestir, y con un talento especial para la
narracion de cuentos, era, de alguna manera,
gay (en inglés antiguo ‘alegre’). No puedo
apoyarme, sin embargo, en ninguna base u
observacion sélida que me permita vincular
estos estereotipos con su orientacion sexual.

En Cayanguera, mucha gente me hablo de
la historia de dos solteras. La menor de ellas
era una mujer muy reconocida por su habilidad
como cantante. Atraia a muchos jovenes que se
acercaban a ella con sus charangos e intereses
amorosos. Sin embargo, ninguna de las dos
se casO. Segin me contaron, ellas habian sido
elegidas por San Francisco Qalawalaychu,
un conjunto de grandes piedras, potentes
y peligrosas que se encuentran en un cerro
cercano a la comunidad. Debido a su relacion
con San Francisco Qalawalaychu, ningun
hombre se atrevio a casarse con ellas.

(Coémo debemos entender esta explicacion?
Desde la perspectiva de la comunidad, se
podria tal vez comprender la relacion de
estas mujeres y el Qalawalaychu como: a) un
medio para incorporar a estas mujeres, que
no encajaban en las normas comunitarias, a
la comunidad; y b) una forma de mantener
buenas relaciones con los poderes de la

8 En Cayanguera, en la década de 1990, el sistema de cargos y
autoridades del ay/lu estaba ligado a la unidad doméstica dual
ghariwarmi. En cambio, otras posiciones de autoridad, que
representaban un sistema de prestigio alternativo (incluyendo
las de sacristan y sindicato), eran ocupadas por solteros.

Al respecto, ver, también, Spedding y Vichevich (2016: 437).

naturaleza. Aunque, obviamente, podria
tratarse de que no hubieran encontrado con
quien casarse, o hubieran preferido estar con
mujeres, ya fuera de forma lésbica o no. Una
de estas mujeres era la mayor de seis hermanas
y sus padres eran duefios del rebafio mas
grande de la comunidad. Permanecer soltera
le permitid heredar los terrenos y rebafios
de su familia y seguir viviendo en el hogar
familiar, algo que, segun las tradiciones locales
de matrimonio patrilocal, no hubiera podido
suceder de haberse casado.

Aunque en mis conversaciones con la
gente de Cayanguera no escuché hablar de
comunarios homosexuales, el concepto de
qiwa surgi6 a menudo en mi investigacion
sobre los distintos sonidos (timbres) de las
flautas pinkillus®. En contextos metropolitanos,
el término ¢q’iwa se utiliza a veces para
referirse a los hombres homosexuales de
forma despectiva, como sinébnimo de maricon.
Empero, esta palabra ocupa un espacio
semantico diferente y mas complejo en
Cayanguera. Mientras que el timbre vibrante
y fuerte producido por las flautas pinkillus se
conoce como fara y es considerado doble («los
sonidos» o algo que «se oye con dos bocasy), el
sonido al que llaman ¢ iwa es mas claro, mas
débil y «menos productivo». Presenta «una
cualidad de solteria» (c/ ‘ulla o sin pareja) en
vez de «doble» (Stobart, 1996a, 2010).

La palabra q’iwa se usa también para
referirse a personas tacafias, personas que
no cumplen con sus obligaciones sociales,
y a objetos que no encajan facilmente con
otros. Por ejemplo, un ladrillo de forma
diferente, que es dificil de combinar con el
resto de ladrillos en la construccién de un
muro. El concepto de ¢ iwa alude por tanto a
9 Existen muchas clases de pinkillu (pincollo, pinkullu,
pinquillo, pinkillo) en los Andes, una palabra genérica en
quechua y aymara que significa ‘flauta’. En Cayanguera (y
muchas partes del Norte de Potosi y alrededores), pinkillu hace
referencia a una clase de flauta de pico de 6 agujeros realizada
en madera. Esta se toca en conjuntos (tropas) conocidos como
pinkillada, compuestos por entre 4 y 6 flautas de diversas
medidas (Stobart, 1996a, 2010, 2006:208). En 2016 se
promulgoé la Ley N° 780 que declara «Patrimonio Cultural

Inmaterial del Estado Plurinacional de Bolivia, a la musica y
danza de la Pinkilladay.
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una sensacion de disonancia o desequilibrio
social o experiencial. Desequilibrio que,
como argumentaré a continuacion, ocupa
en Cayanguera un papel estético y social
ambiguo, pero crucial (Stobart, 2010; 2006:
21-32). Parece que la asociacion de ¢ iwa
con personas tacafias o con personas que
no cumplen con sus obligaciones sociales
estd presente también en contextos aymaras
de otras zonas, ya sea en la palabra g ewsa
(Canessa, 2012: 226) o giwa (Spedding y
Vichevich, 2016: 445).

En su acepcion de androgino o «medio
hombre, media mujery (khuskan qhari,
khuskan warmi), q iwa se usa en Cayanguera
para referirse a hombres con cualidades o
comportamientos femeninos, asi como a
mujeres con atributos masculinos (como
una voz grave). Pero en ninglin caso hace
referencia a la orientacion sexual (Stobart,
2008: 84)'. Esto sugiere que ¢’iwa podria
significar la unificacion de los dos géneros en
un solo cuerpo, y, dado el uso de la palabra
para referirse a llamas castradas, que se trataria
de un cuerpo estéril, que no tiene capacidad
de reproduccion. Aunque, paradodjicamente,
segun algunos amigos de Cayanguera, las
llamas castradas —que llegan a engordar mas
que las demas— son clasificadas como las méas
fértiles del rebafo.

En resumen, en Cayanguera he encontrado
expresiones de mucha intimidad corporal
entre miembros del mismo sexo, asi como un
discurso en torno a la mediacion de género,
especialmente en relacion al concepto de
q’iwa. Sin embargo, ninguna evidencia de
relaciones homosexuales ni de identidades
gais o Iésbicas. Como se vera en la siguiente
seccion, uno de los momentos en los que se
utiliza la palabra ¢ ’iwa es durante un baile
de carnaval, en el que algunos hombres se
visten con ropa de mujer y algunas mujeres
con ropa de hombre.

10 Canessa observa que, en el entorno rural de Wila Kjarka, el
concepto de g ‘ewsa no implica homosexualidad (2012: 226).
A diferencia de lo que indican Spedding y Vichevich quienes
escriben que «giwsa, y su variante giwa, solo se refieren a
hombres» (2016: 445), en Cayanguera ¢ iwa podia referirse
tanto a hombres como a mujeres androginos.

3. El jatun kacharpaya (1a gran despedida)

Las celebraciones de carnaval terminaron
con el jatun kacharpaya (la gran despedida),
un rito que incluye transformismo en el
baile. El jatun karcharpaya es la tercera
despedida del carnaval, y el unico momento
de todo el afio en el que he encontrado
un caso de transformismo en el baile en
Cayanguera. Otros ejemplos de transformismo
que he observado en la zona tuvieron lugar
en comunidades mestizas (o de vecinos). En
la comunidad mestiza del pueblo de Macha
he presenciado un ritual de boda en el que un
hombre se vistio de mujer; el transformismo
esta también en las celebraciones de carnaval
del pueblo. De hecho, es posible que el jatun
kacharpaya de Cayanguera, que, segiin me
indicaron, no existia antes de la década de
1960, esté influenciado por las ceremonias
del carnaval de Macha. Antes de esa época
el carnaval en Cayanguera terminaba con el
pinkillu kacharpaya, algo que todavia sucede
en otras partes de la region.

La primera despedida del carnaval, el a/ma
kacharpaya, habia tenido lugar la noche del
lunes de carnaval. Su finalidad era devolver las
almas de los difuntos al alma llajta (el mundo
o pueblo de las almas). Segiin me explicaron,
las almas de los recientemente fallecidos
estan involucradas en el crecimiento de los
sembradios y, tras la estacion de lluvias, deben
regresar a su pueblo, que esta situado hacia el
oeste, en la direccion de la puesta del sol. El
alma llajta no puede verse a simple vista, pero
se puede observar a través de un catalejo. Y
es perpetuamente verde, con muchos sauces
llorones (Stobart, 2006).

La segunda despedida, el pinkillu
kacharpaya, se celebro la noche del viernes
de carnaval. Esta ceremonia esta dedicada a
las flautas pinkillus, instrumentos que solo se
tocan durante el tiempo de lluvias y que estan
muy ligados al crecimiento de los sembradios
(Stobart, 1996b, 2006). Después de despedir y
esconder las flautas, un joven comenz6 a tocar
el charango —un instrumento del tiempo seco—
y a acompafiar con ¢l canciones de salaki
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(salaque), mientras un grupo de personas
(pandilla) empezaba a bailar en parejas''. Los
jovenes continuaron bailando salaki durante
los siguientes dos dias, principalmente en la
warniug wasi, la casa de un hombre fallecido
el afo anterior.

La tercera y ultima despedida, el jatun
kacharpaya, tuvo lugar la noche del domingo
(Domingo de las tentaciones). La gente en
Cayanguera insistia en que todos debiamos
participar en la despedida. Todos salvo los
enfermos y ancianos.

Para este rito final, a los jovenes bailarines
de salaki se unio un grupo (pandilla) de
actores representando a los «diablos». Se
trataba de una pareja vestida de mineros, otra
de campesinos, un satanocito (nifio vestido
con una camisa larga de colores brillantes y
un gran sombrero) y dos mujeres vestidas con
ropa de hombre.

Las dos parejas estaban integradas por un
machu (hombre) y su esposa g ‘iwa (hombre
disfrazado de mujer). El minero vestia un
mono de trabajo amarillo, botas de goma y
casco. Su esposa tenia el rostro cubierto con
un pafiuelo y vestia ropa de chola (pollera
y sombrero de estilo pacefio). La pareja de
campesinos, a su vez, vestia ropa tipica de
la comunidad para el tiempo de carnaval.
El hombre: chaqueta, calsuna y montera de
cuero; su esposa (un hombre travestido):
almilla, agsu, sombrero blanco y un paiiuelo
para cubrirle el rostro. La pandilla visit6 cada
casa de la comunidad bailando canciones
salaki, acompafadas por un solo charango.
En su recorrido, que empez6 y termind en la
warniugq wasi, el grupo fue creciendo sin cesar.

Una de las mujeres travestidas con ropa
de hombre bailaba al lado del charanguero;
la otra lo hacia al lado del «cabecilla», quien
controlaba el baile con humor ayudandose
de un latigo y una ortiga. Mientras tanto, las
11 Es probable que esta costumbre de cantar y bailar salaki
(salaque) provenga de las tradiciones mestizas de los pueblos
de Pocoata y Macha. En estos pueblos, durante muchos de los
dias de carnaval, grupos de vecinos bailan salaki en pandillas,
acompafado por charangos, guitarras y, a veces, un acordeon.

otras dos parejas (mineros y campesinos)
participaban en juegos y travesuras, a
veces de caracter abiertamente sexual,
lo que provocaba risas generalizadas. El
minero buscaba a su esposa ¢ iwa, dofia
Elena, cuando la encontraba, la arrojaba
al suelo con intencion de forzarla, para ser
inmediatamente detenido por el cabecilla.
Dofia Elena a su vez, también arrojé a varios
hombres al suelo, simulando la cépula con
ellos. Esta performance sexualmente explicita
transgrede las normas de comportamiento
femenino, aunque es algo caracteristico del
transformismo andino (Sigl y Mendoza, 2012,
I: 367; Feminias, 2005: 210; Jara, 2018: 198).

Después de visitar todas las casas de la
comunidad y ch’allar’ en el wariug wasi, el
grupo del jatun kacharpaya sali6 a la pampa.
Alli, durante media hora, todos bailamos
salaki enérgicamente, estimulados por los
gritos del cabecilla. Después, nos tomamos de
la mano para formar un gran circulo y rodear
con €l a los actores principales de la pandilla.
En este ultimo baile, denominado wayq u
(barranco), las personas que formamos el
circulo nos agarramos con fuerza de las
manos para intentar impedir, al grito de «no
los dejen escapar», que quienes quedaron
encerrados pudieran atravesar el circulo.
Desde el circulo, los machus y q’iwas se
arrojaban como animales salvajes contra
nuestras manos para intentar escapar.
Tras unos minutos frenéticos, lograron
romper el circulo y salir, y entre gritos
saltaron a un wayq u (barranco) cercano.
Cuando desaparecieron, y también en medio
de gritos, nos quitamos rapidamente las
prendas exteriores, les dimos la vuelta y
las reemplazamos. Un poco mas tarde, los
actores principales de la pandilla salieron del
barranco. Para entonces todos vestian su ropa
habitual, la apropiada a su género.

El charanguero aprovechd este tiempo
para cambiar la afinacion de su instrumento:
de natural (para salaki) a cruz. Empezo
después a rasguear su charango en el tono

12 Ofrenda de alcohol para el alma del difunto. Antes de beber,
cada persona derrama un poco sobre el suelo.
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de cruz, y pronto se unieron a ¢l las mujeres
jovenes con el canto de este género musical
asociado a la Fiesta de la Cruz de mayo. De
nuevo comenzamos a bailar, aunque, esta vez,
sin tomarnos de las manos. Regresamos al
pueblo realizando la coreografia serpentina
del wayli —baile tipico de las julajulas
(zamponas), ligado a la Fiesta de la Cruz,
a la cosecha y al tinku (Stobart, 2006: 156-
63)—. El rol de cabecilla, que durante el
salaki habia recaido en un hombre, paso
a una mujer. Durante el regreso al pueblo,
esta mujer joven se encargo de disciplinar a
los bailarines con la ayuda de un latigo, tal
y como lo hacen las imillas wawas («chicas
bebésy») con los feroces hombres que forman
el wayli (conjunto de danzantes) y pelean en
el tinku en la Fiesta de la Cruz de mayo.

4. Reflexiones finales

Aunque habra quien vea el rito del jatun
kacharpaya como un mero caso de aculturacion
mestiza (o «contaminacion culturaly), creo que
es posible examinar su significado en el marco
del carnaval local de Cayanguera. Las tres
despedidas del carnaval tienen como objetivo
guiar la transicion desde la estacion de lluvias
y crecimiento de los sembradios a la estacion
seca y tiempo de cosecha.

Durante el periodo de lluvias hay una
gran proximidad entre vivos y muertos. En
este tiempo se produce una cierta uniéon entre
ambos planos o esferas, union que es tan
peligrosa como necesaria para la regeneracion
o reproduccion de la vida. Las almas se
entienden como «el revés de los vivos». Por
ejemplo, cuando mi ahijado se puso las botas
al revés, sus padres se rieron y se refirieron
a ¢l como «almay. En el alma kacharpaya,
el hombre que representa al difunto del
wariug wasi o «casa del difunto» baila hacia
la izquierda (/luq iman), mientras carga la
ropa del fallecido. Segin me explicaron, los
vivos viajan hacia la derecha (pariaman).
Para poder alejar al alma y establecer una
separacion entre vivos y muertos, por tanto,

es necesario bailar hacia la izquierda en este
rito, esta es la Uinica ocasion en el afio que se
baila en esta direccion'®.

Varios amigos de Cayanguera me indicaron
que, cuando los actores de la pandilla que
habian representado a los demonios saltaron
al barranco, se oy6 un fuerte sonido: jkun’?!
Con estas palabras me estaban comunicando
que los demonios habian entrado en la tierra,
en la esfera de los diablos. Esto sugiere una
relacion entre el transformismo y los diablos.
De hecho, en varias ocasiones escuché decir
que todos los demonios son ¢ ‘iwas'. ; Como
se podria entender esta afirmacién? ;jPodria
decirse que el demonio encarna el concepto
de transformismo, entendido desde una
perspectiva amplia que incluye la mezcla de
estados o caracteres diferentes (incluso el
masculino y el femenino)?

Para responder estas preguntas, es
necesario comprender que este transformismo
amplio, que implica transgresion y disonancia
o desequilibrio social, tiene también el
potencial, tanto creativo como peligroso,
de mutar entre estados diferentes. Esto es
algo que recuerda al inkantu timpu (tiempo
encantado) o chullpa timpu mitico, donde
las formas eran fluidas y las personas podian
transformarse en animales y viceversa
(Stobart, 2006). Este poder para transformar
y regenerar la vida es de suma importancia
durante el tiempo de lluvias, especialmente
durante el carnaval's. En esta época de

13 Oftra caracteristica importante de las almas es que son
ch’ulla (solas, sin pareja), mientras que los vivos tienen un
aspecto doble. En las ch’allas destinadas a las almas se debe
beber de «un vaso simple» (sin pareja), pero en las destinadas
a los vivos de «vasos doblesy», pueden ser dos vasos e incluso
dos turu wasus (vasos de madera especiales, en cuyo centro se
talla una yunta de bueyes).

14 En algunos cuentos escuché que la onomatopeya «jkun!»
indica que el diablo entr6 en una piedra después de haber sido
derrotado en una apuesta contra Dios.

15 Sin embargo, es notable que los «personajes demoniacos»
del jatun kacharpaya fueran parejas machu y q’iwa.

16 Se dice que es muy peligroso caminar solo en las noches
de carnaval, porque los demonios del carnaval pueden alejarte
(ver también Harris, 2000) y hacer entrar tu alma (animu) en la
tierra con ellos, dejando tu cuerpo sin vida. De esta forma, los
demonios pueden dar y quitar la vida.
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transformaciones, los nuevos productos del
aflo —como las papas que solo se pueden
cosechar después de carnaval- empiezan a
tomar forma como nuevas generaciones e
identidades individuales (o ‘wawas’).

En la despedida del carnaval, es muy
importante que el poder para transformarse,
que implica una relacién intima de los
vivos con las almas, sea interrumpido. Esto
es necesario para terminar con el estrecho
vinculo entre vivos y muertos. Los vivos y
las almas tienen que volver a estar separados
en sus respectivos tiempos-espacios, y los
diablos deben regresar al interior de la tierra
(ukhupacha). En este sentido, parece que la
salida del barranco de los personajes centrales
del carnaval tras del climax dramatico del jatun
kacharpaya no solo implica un pachakuti o
revés cosmologico (vividamente simbolizado
por el momento en que invertimos o dimos la
vuelta a nuestra ropa exterior), sino también
una separacion de los mundos que durante el
carnaval (y la época de lluvias) se mezclan de
forma creativa, pero también peligrosa.

Es facil observar como el transformismo en
la vestimenta del baile y el posterior regreso
a la forma de vestir habitual, o apropiada
para el género, resuenan con este proceso de
separacion. Esto no tiene nada que ver, sin
embargo, con la orientacion sexual de los
actores. Q iwa, como expresion de transicion o
mediacion entre categorias o formas distintas,
esta, por un lado, ligado a la reproduccion y
regeneracion de la vida, y por otro, asociado
a la esterilidad e incapacidad de reproduccion.
Este interesante tema, queda, no obstante,
fuera del alcance de esta ponencia.
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El caso de las guerreras chunchas y otros aspectos de
género en la fiesta de San Roque en Tarija'

Luis Daniel Vacaflores Rivero’

Resumen

La fiesta de San Roque en Tarija tiene una participacion femenina infima. El tinico rol ritual
femenino tradicional es el de las alféreces o portadoras de la vara vestida, y este es el origen
del conflicto por el que muchas mujeres piden participar en los roles rituales masculinos, es
decir, como tamboreras, quenilleras, cafieras y chunchas. Existe un mito urbano de chunchas
infiltradas, en este articulo, presentaré el testimonio de una de ellas, remarcando la tension entre
la participacion clandestina de la mujer y el anhelo de su reconocimiento formal. También,
expondré los argumentos pseudohistoricos que se usan para negar la participacion a las mujeres,
estos se basan en el mito de los leprosos (que indica que las leprosas se habrian quedado en el
Leprosorio) y la figura de los guerreros chiriguanos como exclusivamente varones. Finalmente,
abordaré el doble travestismo ritual, pues las mujeres para participar en las procesiones, en roles
rituales masculinos, se visten de hombres. Esta practica, segin las entrevistadas, esta mediada
por una promesa religiosa, central en la tradicion de la Fiesta de San Roque.

Palabras clave: Fiesta de San Roque de Tarija, chunchos, relaciones rituales de género,
tradicion y travestismo ritual.

1 Este articulo es una version resumida de la tercera parte (capitulos 10, 11 y 12) de mi tesis de doctorado en antropologia
latinoamericana de la Universidad de Bonn (Alemania), intitulada: «Performatividad y Conflicto: clase, etnicidad y género en la
fiesta de San Roque en Tarija» y defendida el 5 de diciembre de 2018. La ponencia se presentd en la Reunién Anual de Etnologia
2019, mesa 4: Cuerpo en movimiento, ceremonia y expresion. Submesa: El transformismo en el baile.

2 Licenciado en Antropologia, doctor por la Universidad de Bonn (Alemania). Correo electronico: vacofly@hotmail.com.
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Para alguien que no conozca la fiesta de
San Roque de la ciudad de Tarija le puede
parecer raro que trate de justificar el aspecto
femenino de los chunchos. En cambio, quien
la conozca sabra que no exagero. El conflicto
es simple: las mujeres tarijefias estan pidiendo
cada vez mas «apromesarse a San Roque» en
roles rituales tradicionalmente masculinos.

También conocida como la Fiesta Grande
de Tarija, se puede decir que la fiesta de San
Roque forma parte integral de la identidad local.
Con casi 10.000 promesantes (danzarines,
musicos y alféreces), solo las alféreces son
tradicionalmente mujeres, menos del 0,3 %
(aproximadamente 30 mujeres), el resto son
hombres (Figura 1).

Figura 1. De la totalidad de promesantes en la fiesta de
San Roque, de 8.000 a 10.000 son chunchos, hasta 100
cafieros, hasta 200 tamborileros, hasta 100 quenilleros,

maximo 20 quenilleros y maximo 30 alféreces. Fuente:
Elaboracion propia, segun estimados del Comité de
Postulacion de San Roque ante la UNESCO.

Los promesantes de mayor estatus ritual
son los danzarines chunchos (con cuya
imagen se asocia a la fiesta), seguidos
por los caiieros, tamboreros y quenilleros
(musicos tradicionales que acompanan al
santo y a los chunchos), y en ultimo lugar
estan las alféreces y los camachefieros (los
que curiosamente, representan a la mujer y al
hombre campesino tradicionales).

Este pedido femenino de ser aceptadas en
los roles masculinos de mayor estatus genero
una reaccion extrema de rechazo, opacando
(o incluyendo, como veremos mas adelante)
los otros dos conflictos rituales de la fiesta: la
lucha de clases y el rechazo hacia lo «colla®».
Con base en estos conflictos se conformaron
dos frentes ideoldgicos opuestos, apelando a
favor o en contra de la inclusion de las mujeres
en la ritualidad de la fiesta.

La vestimenta del chuncho cubre todo el
cuerpo, dejando solo descubiertas las manos y
el brillo de los ojos detras del velo (Figura 2).

-

Figura 2. Vestimenta de los chunchos chapacos. El
cuerpo estd completamente cubierto, de tal manera
que solo se observa las manos y el brillo de los
ojos a través del velo. Foto: Daniel Vacaflores, 2 de
septiembre de 2018.

3 Término que, en Bolivia, designa a la poblacion indigena de
origen andino y a su cultura.
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Existe un mito urbano de las chunchas
mujeres, quienes bailarian disfrazadas y
protegidas por otros chunchos varones. A esto
se sumo el descubrimiento de que en otros
lados habia chunchas mujeres?, lo que desperto
el sentimiento anticolla antes mencionado.

En este texto analizaré este conflicto ritual
y su efecto en el discurso social local. Con
este fin, abordaré los aspectos etnograficos
y las percepciones subjetivas del conflicto,
concentrandome en las chunchas mujeres y
trataré solo secundariamente el fenomeno de
las mujeres musicas y de las alféreces.

La participacion de mujeres chunchas
de forma clandestina no parece ser una
practica reciente, como explica Mariana
(nombre ficticio):

La que nos alimentaba las historias de
las chunchas, que eran las promesantes
mujeres, es Guadalupe Montesinos. Ella
nace en 1907 y se muere el 1998. (...) Ella
nos contaba todo lo referente a lo que se
vivia antiguamente en Tarija, como vivia la
gente. Entre esas cosas nos contaba de las
chunchas, que estaban bailando mezcladas
entre los chunchos, pero que los chunchos
no saben. Pero el dia que se enteren que
hay chunchas van a tener que revisarles
bajo los pollerines para comprobar si
son hombres (Mariana Burgos, nombre
ficticio, 26 de octubre de 2017).

De la entrevista, sobresalen dos datos:
primero, la existencia del mito de las chunchas
infiltradas desde mucho antes de 1989, afio
en el que Mariana estima haber escuchado
este relato de su nana; el segundo dato, es el
caracter iniciatico y secreto de las chunchas,
como una historia que se cuenta de una
mujer a otra. Ambos datos manifiestan un
movimiento subterraneo de subversion activa
a la exclusividad masculina de los chunchos
en la fiesta de San Roque.

4 De las 15 tradiciones de baile chuncho registradas en el
area andina: 7 son exclusivamente de varones, 7 mixtas y 1
exclusivamente femenina.

No importa demasiado que hayan sido
unas cuantas mujeres, ni que hayan estado
organizadas. Lo que importa es la historia en si
y que de nuevo alguna mujer se anime a llevarla
a la practica. Esto implica la existencia de una
tradicion femenina desde algin momento
indeterminado del siglo XX, en ese entonces la
cantidad de chunchos era infinitamente menor
alaactual (¢ 100 parejas?), lo cual hacia mucho
mas dificil que una mujer chuncha pueda pasar
desapercibida, lo que explicaria la importancia
de mantener el secreto.

Este es el testimonio de una mujer chuncha
que logré identificar:

He estado en el Encierro’, que me ha
parecido algo muy... pucha, jeso es lo
mas lindo de la fiesta! Un misticismo
total. Pero tampoco lo he podido sentir
totalmente porque tosia mucho y tenia
temor, tenia miedo que me descubran por
la tos. (...) [Hemos entrado al atrio, y he
logrado mantenerme junto a] dos de ellos.
Mi amiga mas ha entrado. Estaba con
nosotros. Nadie le ha dicho: «salgase»,
nada. Con su paiiuelo blanco, todo estaba.
Hemos estado ahi apretujados, que faltaba
aire, pero... bien mistico, ;no? He visto que
mi amiga se ha puesto a llorar. (...) Yo no
he llorado [porque] estaba nerviosa. Pero
mi amiga ha llorado, ellos han llorado. (...)
Muchos [chunchos] estaban sin velo y yo
los veia llorar. (...) He estado con la flecha
y con mi pafiuelo. A ratos con flecha, con
mi pafiuelo. Ahi no he sido muy proactiva.
Me he dejado llevar. Ahi me he sentido mas
segura, no he sentido como que me iban
a [botar o descubrir] y ademas que ahi ya
esta terminando la fiesta. Ademas que no
habia ni campo, ni nada. En ese momento
ya [no importaba]. (...) Yo quiero ser
chuncho promesante. Mas alla de que haya
toda la prohibicion porque soy mujer, bla,
bla. Es una cosa muy profunda que tengo

5 El Encierro de San Roque es el ultimo dia de la fiesta y se
celebra el martes luego del domingo de la Octava. La escena
que relata Alicia es el final de la procesion y se realiza a las
22:00, donde los chunchos se aglomeran en el atrio de la
iglesia para despedirse del santo. Visto desde afuera parece un
mar de turbantes de plumas.
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y que quiero hacerlo. Obviamente quisiera
hacerlo desde lo legitimo [y no desde
la clandestinidad] (Alicia Bustamante,
nombre ficticio, 23 de enero de 2018).

La diferencia con los chunchos varones
es que las mujeres estan obligadas a hacerlo
desde la clandestinidad, con todo el riesgo
psicologico, fisico y social que eso implica.
Los conceptos de legalidad y clandestinidad
son centrales. La legalidad en este caso se trata
basicamente de un reconocimiento publico, lo
cual a su vez implica una performance ritual
que pueda ser practicada abiertamente y una
proyeccion a un futuro como parte integral
de una comunidad de promesantes religiosos.
En cambio, la clandestinidad significa el
no-reconocimiento y la prohibicion, que
genera una practica ritual oculta, secreta,
subversiva, aislada, con confabulaciones
microscopicas y una proyeccion a futuro
separada de la comunidad de promesantes en
general. El potencial de violencia simbdlica
es especialmente alto, mientras que en una
situacion de legalidad se disiparia hasta casi
desaparecer. Por ende, es comprensible que
para las mujeres que desean apromesarse
como chunchas o como musicas tradicionales
—roles rituales reservados para los hombres— la
legalidad y la clandestinidad sean centrales en
sus aspiraciones.

(Pero cual es el origen de la tradicion
que indica una participacion exclusiva de los
hombres?

unos 15 kilometros de la ciudad de Tarija,
tenian su propia casa en el denominado
Hospital de Leprosos. La mayor parte de
las contagiadas eran madres y esposas
que no dejaron a los suyos, pese a
su enfermedad, siendo rapidamente
contagiadas. /El sacrificio del amor les
costo caro. Adquirir la enfermedad que las
carcomia en vida. A cambio los hombres
eran los que iniciaban la caminata hasta
el pueblo para recolectar comida y agua.
El mal estado en las mujeres era mas
notorio, por lo que los hombres que aun
podian caminar emprendian camino con
el cuerpo tapado hacia el poblado de
Tarija con el fin de recabar provisiones
(Orlando Cardozo Garzon, Facebook, 16
de agosto de 2017, 16: 08).

La justificacion que dicen, y que yo no
estoy de acuerdo, es que los promesantes
chunchos representan a los leprosos que
bajaban a buscar comida, ;no? Si bajaban
vestidos jcomo sabias si era hombre o
mujer? Porque supongo que también ha
habido mujeres que han enfermado de
lepra y que quizas no tenian quién baje
por ellas a pedir comida, y ellas también
bajaban. (...) Entonces yo ahi digo: ;donde,
donde, hay ese momento en que se diga
que solo los hombres pueden ser chunchos
promesantes? (Alicia Bustamante, 23 de
enero de 2018).

En esta ultima cita Alicia cuestiona la

Hombres con el rostro tapado y con
pequeias flechas de cafia avisan de su
presencia para que los habitantes del
poblado puedan sacar restos de comida
a la calle, asi inici6 la travesia de los
enfermos de lepra desde el Hospital de
Lazareto a Tarija en la época de 1800 a
1900./Y las mujeres con lepra?/Esperaban
en el centro de salud, de ahi la respuesta
sobre su participacion en la Fiesta
Grande de Tarija./Obviamente no sélo los
hombres padecieron la peste de lepra que
en aquellos tiempos era imparable y facil
de contagiar. Ellas, en Lazareto ubicada a

afirmacion de que los chunchos son hombres
porque los leprosos que bajaban a la ciudad
eran solo hombres, «;como saben si eran
puro hombres?» Esta pregunta tiene tres
fundamentos: primero, también habia leprosas
mujeres®; segundo, las mujeres leprosas
también necesitaban comida, y no todas
debieron tener quién se la traiga; y, tercero,
si los leprosos estaban deformados y con el
cuerpo totalmente cubierto por trapos, era
imposible distinguir si entre ellos habia alguna
mujer. Pero lo mas relevante es la interrogacion

6 La lepra es una enfermedad que afecta mayormente a los varones.
En Bolivia, segun la informacion oficial, en 1944, «el 87% de los
afectados eran de sexo masculino» (Suérez, 1944: 972).
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con la que interpela a los defensores de la
tradicion: «;donde hay ese momento en que
se diga que solo los hombres pueden ser
chunchos promesantes?» Aqui Alicia hace una
referencia doble, al chuncho como leproso y al
chuncho como danzarin religioso, y cuestiona
el argumento pseudohistorico para excluir a la
mujer de los chunchos promesantes.

Considero que el unico motivo real para
que no haya chunchas mujeres es la tradicion,
es decir, el baile de los chunchos de San Roque
en Tarija nacié sin mujeres y sin mujeres
contintia porque la prohibicién ha asegurado
que se mantenga asi. Cualquier argumento
presentado hasta ahora carece de fundamentos
historicos. En primer lugar, se argumenta que
por ser una danza guerrera solo participan
hombres y, en segundo lugar, se afirma que
son varones porque las mujeres leprosas no
salian a pedir comida.

Asimismo, se sostiene que los chunchos
eran guerreros chiriguanos y que solo los
hombres podian ser guerreros (Barragan,
2001; Ricardo Vacaflores y Manuel Félix
Mendoza, comunicaciones personales).
Es importante sefialar que, a pesar de la
existencia de diversas teorias al respecto, no
existe ninguna certeza sobre el origen de los
chunchos de San Roque en Tarija.

Partiendo de esta incertidumbre total, mi
investigacion articula el baile de los chunchos
de San Roque en la ciudad de Tarija (a los
que yo llamo los chunchos chapacos) con
la tradicion ritual andina prehispanica de
los bailes ch’'unchu (chuncho en su version
castellanizada). Existen abundantes referencias
etnohistdricas y arqueoldgicas que documentan
la existencia colonial y prehispanica del baile
de los chunchos en la region del Cusco, antiguo
centro del imperio Inca, también conocido
como Tawantinsuyo (Figura 3).

Figura 3. Qero colonial de tipo incaico con representacion de bailarines chunchos. Fuente: Kuon (2013).
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La primera referencia explicita del baile
de «los antis y los chunchos» en la época
prehispanica se encuentra en el libro Cordnica
y buen gobierno de Guaman Poma de Ayala
(1615), quien se refiere a cuatro fiestas
regionales celebradas en el Cusco, como parte
de la ritualidad imperial. En la fiesta de los
antisuyos describe, el cronista, que «Cantan
y bailan los antis y los chunchos (...) todos
los hombres vestidos como muger con sus
flechas» (1615: 322-323), lo cual coincide
con el grafico correspondiente (Figura 4). De
hecho, el titulo del grafico es «uarmi aucay,
que en quechua significa «mujer guerreray,
jlas miticas amazonas del Antisuyo!

Fi ESTASDELOS AMDISVIOS

—— W\l

Figura 4. Fiesta de los Antisuyos. «Cantan y bailan los
antis y los chunchos [...] todos los hombres vestidos
como muger con sus flechas». Fuente: Guaman Poma
de Ayala (1615: 323).

Este imaginario ritual coincide con la
informacion etnografica de los pueblos anti,
con la representacion ritual del baile chuncho
en la época colonial y con la iconografia ritual
de la época inca. Originalmente el baile de

los chunchos era una referencia directa a las
mujeres guerreras, lo que explica algunos
elementos rituales de su indumentaria como
la falda o «polleriny.

Volviendo a la discusion sobre la danza
guerrera y los hombres como estereotipo,
este es un imaginario de nuestra sociedad
occidental que sobrevivio hasta el siglo
pasado’. Pero fue solo eso, un imaginario
lleno de excepciones. En Bolivia durante
la guerra de la Independencia tenemos a
Juana Azurduy de Padilla y a las heroinas
de la Coronilla, por lo menos, y Bartolina
Sisa en la época inmediatamente anterior.
El mundo estd plagado de ejemplos de
mujeres guerreras®.

Mas que un hecho biolégico creo que es una
construccion social de exclusion de la mujer
del ejercicio militar, un caso estereotipico de
biopoder en un contexto patriarcal. El biopoder
no es mas que la aplicacion del poder social y
politico sobre el cuerpo de los individuos, en
este caso un cuerpo sexuado (Foucault, 2007
[2004]; 2002 [1975]). Los pueblos aymaras
del altiplano pacefio en su representacion del
chuncho como guerrero salvaje tienen mujeres
guerreras como parte de su representacion
ritual (Sigl, 2012; Vacaflores et al., 2017). Y si
tomamos en cuenta que el origen prehispanico
de la danza de los chunchos es de hecho la
mujer guerrera (warmi auca), este argumento
se desarma totalmente.

La explicacion de Orlando Cardozo sobre
las leprosas fue mencionada varias veces para
justificar la masculinidad de los chunchos
y proviene originalmente de una inferencia
histérica del Dr. Abundio Batista, que fue
expuesta en el articulo «;, Chunchos Mujeres?

7 En la segunda mitad del siglo XX se empez6 a incluir
a mujeres en los ejércitos regulares de todo el mundo, y en
Bolivia desde principios del siglo XXI.

8 Hubo mujeres que participaron en los conflictos bélicos
como caballeros en las guerras medievales francesas; mujeres
samurai durante el Japon medieval; guerreras vikingas;
guerreras espaifiolas (Pumar, 1988; O’Sullivan, s.f.: 59-60, 153-
154; Cércer y Diosdato, 1995: 81-82, 83). Del mismo modo,
existen mitos de mujeres guerreras entre los pueblos nativos
americanos (Barraza, 2012; Martinez et al., 2014; McCafferty
y McCafferty, 2007), entre los griegos y un largo etcétera.
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Prohibicion solo por tradicion» del peridodico
Nuevo Sury a su vez replicadas en el portal
tarijabolivia.net el afio 2012. Esta inferencia
histdrica es la siguiente:

Puedo decir que los varones eran los
que salian [a pedir comida]. Que quede
claro, el lazareto tenia una division que
los separaba. (..) Lo recolectado era
para ambos. (...) [Pero, ;qué le hace
suponer que solo los varones salian a
buscar comida?] Eran la fuerza laboral.
La doctrina de la iglesia (franciscanos)
ha tenido esa caracteristica de respeto a
la mujer. Obviamente, no tenemos otra
fuente que la inferencia histérica. Ocurria
y aun ocurre en los sanatorios de antes,
eran los hombres los que salian a pedir
ayuda, por delante iban los sacerdotes; por
delante, todavia se ve en Sucre, cuando
son los orates (psiquiatrico) masculinos
los que salen a pedir colaboracion (Dr.
Abundio Batista, entrevista via WhatsApp,
22 de febrero de 2018).

No existe ninguna referencia historica
que justifique la relacion de los chunchos
con los leprosos: 1) ni la visita de los
leprosos a la ciudad en busca de caridad,
2) tampoco ninguna referencia especial a
que esto sucediera precisamente en el mes
de septiembre, 3) ni que usaran la «flecha»
para anunciar su cercania, 4) tampoco el uso
de una vestimenta que haya podido inspirar
la vestimenta del chuncho promesante, 5)
ni que hayan sido los hombres los tinicos
que salian a buscar caridad, mientras las
mujeres quedaban recluidas en el Lazareto.
Aunque algunas de estas afirmaciones
tengan cierto grado de plausibilidad, otras
simplemente no tienen sustento o, a mi
parecer, rayan en lo inverosimil.

A mi parecer la afirmacion de que solo
los leprosos varones pidieran caridad es
una reproduccion simple de los prejuicios
de género que existen en nuestra sociedad
conservadora, donde en teoria serian los
varones los encargados de ganar el pan de
cada dia, mientras las mujeres se quedan en

casa atendiendo a los hijos y preparando la
comida; pero ni ahora ni entonces la sociedad
funciono asi (Soruco, 2012; Rossells, 2001;
Bridikhina, 2000).

La inferencia histoérica del Dr. Batista
es, como ¢l lo reconoce, una suposicion. En
realidad, no sabemos nada de los leprosos del
Lazareto. Me parece importante recordar que,
si bien estas cinco lineas hipotéticas deben
de ser investigadas, no representan ninguna
prueba historica. Estan bien para tomarlas
en cuenta; sin embargo, cuando pasan a la
discusion local sobre si las mujeres deben o
no ser chunchas dejan de ser validas. El Ginico
hecho concreto y real es que habia leprosas
mujeres, lo demas es pura especulacion.

Hay un aspecto adicional, si se considera
real que solo los leprosos varones salian
a pedir comida, guiados por los padres
franciscanos, en la actualidad utilizar este
argumento para excluir a las mujeres de
roles rituales como chunchos promesantes
es justificar y validar la exclusion que las
mujeres sufrieron hace 150 afios.

Existe otro contexto en el que se observa la
tension entre la masculinidad y la feminidad
dentro de la Fiesta Grande de San Roque,
es el caso de cuatro mujeres musicas que,
en contra de la tradicion, se apromesaron
en roles tradicionalmente masculinos. Para
el desarrollo de este articulo, es relevante
conocer el tipo de vestimenta que utilizaron:

La tamborera estaba vestida de hombre,
porque llevaba inclusive el pantalén negro
y la camisa. Respetando, como diciendo
‘yo me visto de hombre’. Porque ella
podria haberse ido de chapaca. Pero ella
asume que es fiesta de hombres y se pone
ropa de hombre (Sadai Mur, 22/08/2015).

Una, claro, a veces se siente medio mal
[siendo mujer]. (...) Yo no iba de chapaca
por el hecho de que cualquiera se da cuenta
que eres mujer, ;jno ve? Entonces iba de
[varén]. Me he hecho un pantaléon bordado,
asi como de chapaco; camisa, todo me
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he hecho de chapaco. Iba con abarcas, el
pantalon bordado y una camisa que me he
hecho, bordada también (Marcela Jerez, 15
de octubre de 2015).

En la Tarija actual, que vive un fuerte
renacimiento de la identidad local basada en
la identidad campesina del Valle Central, la
vestimenta campesina, tanto del hombre como
de la mujer, es considerada como un icono de
identidad que hay que promover y defender
(Vacaflores, 2013). No obstante, pareciera
que en la fiesta de San Roque se considera la
vestimenta femenina de la campesina chapaca
como una agresion hacia los promesantes
varones, y se la utiliza como argumento para
excluir a la mujer en la fiesta porque confronta
la buena moral catdlica. A menos, claro, que
se trate de las mujeres alféreces (Figura 3).

Figura 5. Mujer alférez vestida como chapaquita.
Foto: Daniel Vacaflores, 2 de septiembre de 2018.

Otros dicen: ‘jNo!, que llaman la atencion,
que los chunchos ya no se pueden
concentrar’, no sé. Incluso a mi papa le
han dicho que nos hagamos polleras mas
largas, asi [risas] (...) ‘jQué se hagan las
polleras mas largas, que no vengan con
polleras cortas’, le habian dicho! ;Quién
le diria? ‘Que desconcentran a los cafieros,
a los chunchos, que no sé’ Dice que por
€so no quieren permitir mujeres (Marcela
Jerez, 15 de octubre de 2015).

Esto sitlia a la mujer promesante en el
plano del deseo sexual masculino. Esta es
una construccion discursiva de logica circular
que se sustenta a si misma, pero no se basa
en la realidad objetiva, sino en el morbo de
quien la enuncia.

jHuy! Y en la radio, ;no? En la radio he
escuchado barbaridades de hombres y
de mujeres también, lamentablemente.
Y dicen: ‘jNo! Es que si es que entran
las mujeres seguro van a querer que su
pollerin...” jAh, no! Un hombre ha dicho
que ‘si entran las mujeres, capaz que van
a querer que el pollerin se acorte. Que el
poncho no sé qué...” O sea que, claro, como
las mujeres en un sistema patriarcal su
cuerpo tiene que estar a disposicion y para
exhibirse (Cristina Martinez, 22 de agosto
de 2015).

La indignacion de Cristina es palpable,
precisamente por esta suposicion de ubicar
al cuerpo de la mujer como espacio del deseo
sexual, en una vestimenta que en cualquier otro
espacio publico se celebra como representativo
de la identidad local.

Lo mio no tiene nada que ver con una
lucha feminista, porque yo nunca he sido
muy partidaria del feminismo como tal.
(...) Tengo un interés mas mistico en ese
tema, de toda la mistica que hay de por
medio de ser un chuncho promesante.
(...) Es una cuestion de decir: ‘Yo, un ser
humano que estoy en cuerpo de mujer,
quiero ser un chuncho promesante’. ;Me
entiendes? Pero no es por un feminismo.
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No es por ir contra las tradiciones, ir contra
el machismo, contra lo patriarcal. (...) Yo
quiero ser chuncho promesante. Ni siquiera
‘chuncha’ [en femenino]. Quiero ser
‘chuncho promesante’. No me interesa tener
como cosas ridiculas que dicen: ‘{No!, van
a entrar con minis, con tacos’. (...) Vuelvo
a decir nuevamente: no es una cuestion en
mi caso feminista, no es una cuestion que
quiera cambiar para que el dia de mafana
las mujeres entren con una mini, 0 con un
pollerin cortito, o se saquen el velo (Alicia
Bustamante, 23 de enero de 2018).

Lo primero en lo que insiste Alicia es que
no es una lucha feminista’. No es un asunto
de querer ser chuncha porque si, sino que es
una busqueda concreta de una espiritualidad
y un misticismo especifico que ella encuentra
entre los chunchos promesantes de San Roque
en Tarija. Insiste en que ella no quiere crear
una nueva «figura», que seria la chuncha. Lo
que ella quiere es ser chuncho, en masculino.

Es importante sefialar que la postura de
Alicia es una respuesta a los comentarios, en
torno a la discusion que se generd en las redes
sociales. Esta es la 16gica teorica del analisis
del discurso: los discursos individuales no
se encuentran en un vacio de significantes,
sino que estan intimamente unidos a los
discursos sociales en los que se mueven.
En este sentido, es claro que se trata de una
respuesta a las acusaciones, para comenzar:
no es feminista, no lo hace porque si y no
quiere cambiar la fiesta. Dicho en positivo,
quiere ejercer el derecho de ser chuncho,
quiere serlo por su espiritualidad y desea
ayudar a preservar la forma tradicional de los
chunchos. Esto coincide con los motivos de
las mujeres musicas.

Ninguna de estas promesantes mujeres
particip6 de la procesion sin antes haberse
apromesado, todas cumplieron con la ldgica
ritual. Sin embargo, una de las principales
criticas a las que fueron sometidas fue y
sigue siendo que estarian ahi por vanidad,

9 Alicia se refiere a una lucha de las mujeres por romper
estructuras sociales de tipo patriarcal.

para mostrarse (0 para mostrar un mensaje:
la inclusion de la mujer) sin ningln tipo de
compromiso devocional hacia San Roque.

Entonces el analisis apunta en dos
direcciones: primero, hacia las implicaciones
internas de una promesa personal; y, segundo,
hacia el significado macro de lo que esto
significa para la fiesta. Creo que todo conflicto
se puede interpretar como una negociacion
constante, una apuesta dialogica. Una de las
consecuencias es el repetido cuestionamiento
a la logica incoherente de que se permita solo
a los hombres apromesarse en cierto tipo de
roles rituales tradicionales:

[Cuando] vamos a Chaguaya, ahi no dicen:
“Van a ir varones, van a ir mujeres’, asi.
Yo eso me he puesto a pensar cuando nos
han hecho ese problema. Yo decia ‘qué
raro, porque /donde dice que la promesa
de San Roque que van a elegir que sean
varon, mujer?’. Y entonces no, yo digo que
las mujeres tenemos derecho a... a todo
(Marcela Jerez, 15 de octubre 2015).

Al endurecer su postura, los promesantes
varones se situaron en el blanco de la critica,
y cada vez es mas dificil sostener su posicion
tradicionalista. No son pocos los promesantes
varones que se replantearon profundamente
su convencimiento de que solo los varones
puedan apromesarse.

Una queja constante de los chunchos
viejos es que habria cada vez mas chunchos
nuevos que bailarian sin promesa. Esto es
identificado como una pérdida paulatina del
rigor religioso de la fiesta. Esto no pareciera
ser una preocupacion tan agobiante en el
resto de los promesantes porque siempre
son demasiado pocos y suelen estar felices
de recibir a nuevos musicos. Aun asi, la
promesa sigue siendo el motor principal de los
promesantes y de la fiesta en general, por ello
se espera que estos «nuevos» alglin dia hagan
su promesa con el Santo. La relacion entre el
promesante y el Santo es una relacion intima
y personal (Vacaflores, 2009).
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La vitalidad de la fiesta de San Roque se
debe a su capacidad de movilizar la devocion
por medio de promesas (Vacaflores, 2013). En
este sentido, me parece relevante el analisis
de las promesas de estas mujeres, pues remite
al concepto de la performatividad implicita
y abre nuevas posibilidades de movilizacion
de la devocion popular en nuevos espacios
rituales antes prohibidos.

[Risa avergonzada] Claro, muchos dicen:
‘Han roto la tradicion’, dicen asi, la
mayoria. He escuchado decir eso. Muchos
dicen ‘la tradiciéon’, dicen que era para
puro... iNo sé a qué se refieren!: puro
varones. {No sé pues! (Marcela Jerez, 15
de octubre de 2015).

(Pero qué es la tradicion? Los promesantes
varones sefialan que la tradicion es que ciertos
roles rituales de la fiesta de San Roque
estan prohibidos para las mujeres y, en
consecuencia, cuando las mujeres fuerzan su
participacion en los roles masculinos estarian
rompiendo la tradicion.

Lo que Zwernemann no menciona es la
naturaleza creativa de las tradiciones: una
tradicion no solo ‘reproduce’ los contenidos
rituales y simbdlicos del pasado, sino que
vuelve a ‘producir’ nuevos significados (...)
una de las caracteristicas fundamentales
de definir algo como ‘tradicional’ se basa
en su capacidad de referir sus origenes
al pasado, al tiempo de los ancestros
(Vacaflores, 2013: 28).

La trasmision cultural no es simplemente
una réplica de un original antiguo, una
transferencia mecanica de la herencia
cultural de generacion a generacion, como si
estuviéramos pasando la bandera de la clase
a un nuevo grupo. La cultura esta viva, es
sensible al contexto y es emergente (Bruner,
1986: 12).

La tradicion es la referencia simbolica a
un pasado mitico a través de la trasmision
de normas culturales (Zwernemann, 1999;

King, 2002). Esto no implica que la tradicion
sea estatica, sino todo lo contrario, ya que es
dinamica y viva. Los sentidos de la tradicion
se encuentran en permanente negociacion
entre los diferentes actores involucrados, en
una dinamica permanente que reproduce y
reacomoda los sentidos de acuerdo con la
situacion historica concreta.

El hecho de que las mujeres se atrevan
a cuestionar el statu quo representa una
confrontacion directa con el concepto de
tradicion de los promesantes varones, pero no
con la tradicion en si. La tradicion es mucho
mas que eso.

...el sujeto mujer es construido desde
un principio en practicas discursivas, de
manera que se puede considerar como
un ‘tipo de ser o de hacer’ que siempre se
presenta en ciertos contextos como una
forma de desempeiio (Veigt, 2003: 10-12).

Lo que estas mujeres estan haciendo es
cuestionar el concepto de «mujer» dentro del
contexto de la Fiesta Grande de San Roque y
su participacion o no en determinados roles
rituales. Se niegan a asumir la convencion
social que les prohibe ser promesantes, cuya
accion (agency) va creando un nuevo habitus
ritual dentro de la tradicion. Esa es la nocion
misma de la teoria de la performatividad. Si al
final se incluyen o no mujeres promesantes no
cambiara en absoluto la naturaleza tradicional
de la fiesta de San Roque y su referencia a un
pasado mitico. Lo unico que podria cambiar
son las formas de la tradicion, como siempre
lo hicieron y lo seguiran haciendo.

[Cristina:] Por eso realmente para las
que se han animado, y para las que estan
ahi, pucha... jfuerza!, ;no?, realmente
estan bien paradas. Y esta misma chica
que se ha animado, (...) se ha animado
pero con pantaléon y camisa de hombre.
Porque, seguro, capaz iban a decir que
estaba con la pollera corta y no sé qué
cosa si hubiera ido de chapaca.
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[Sadai:] Mira: al estilo Juana de Arco, se
ha puesto de hombre. Bueno, para entrar
a pelear con los hombres hay que vestirse
de hombre, decia yo [risa de Cristina]
(Sadai Mur y Cristina Martinez, 22 de
agosto de 2015).

El travestismo basicamente es usar la
vestimenta del sexo opuesto. Se lo puede
identificar con espacios rituales jocosos 0
cambios de orientacion sexual. En diferentes
momentos histéricos representd y sigue
representando una estrategia de lucha por
los derechos de la mujer (Vacaflores, 2013;
Warner, 1982 [1981]). La ultima frase de
Sadai explica precisamente esta situacion:
«para entrar a pelear con los hombres hay que

vestirse de hombre». Por consiguiente, creo
justificado hablar de un travestismo ritual en
la fiesta de San Roque.

La representacion ritual de la mujer
guerrera de los antis por varones, el vestirse
de chuncho para pasar desapercibida como
mujer y vestirse de chapaco para no llamar
la atencion ni incurrir en el deseo sexual
del otro, me hacen pensar en un fravestismo
ritual. No se trata de un transformismo
relacionado con la preferencia sexual, sino
una negociacion de los roles sexuales dentro
esta fiesta religiosa. Y creo que de eso se
trata, al fin y al cabo, de la negociacion de
los contenidos de la tradicion.
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.Representacion o performance selvatico?

Cuerpos e indumentaria del Chamatiri en el
Piedemonte Amazonico

J. Alejandro Barrientos Salinas’, Clarivel Loayza Nufiez’ y Mariela Silva Arratia®

Resumen

Vigente en las festividades de Tumupasa e Ixiamas, Chamatiri es el nombre takana de la
danza de los chamas. Acorde a las fuentes etnograficas, identificadas en estudios precedentes,
y a registros de campo, existen varias versiones sobre su origen. En todo caso, las fuentes
coinciden en que Chamatiri es la danza del Otro salvaje, el nomada del Piedemonte Amazénico,
envestido con plumas, pieles y cortezas, el habil flechero, el temible secuestrador y guardian
del Caquiahuaca.

Este Otro salvaje, también, seria el reflejo historico de las colectividades que se denominaban
chunchos y alzados, categorias emergentes de un mosaico abigarrado de una serie de relaciones
de alteridad en un espacio de encuentro y continuidad entre los Andes orientales y la Amazonia
occidental.

Esta ponencia, desde el enfoque etnografico critico y relacional, propone discutir si el
Chamatiri es una representacion o una performance del Piedemonte Amazonico. Los argumentos
que orientan este debate parten de una exploracion en y desde los cuerpos y la indumentaria,
para ello se rastrearon pautas para renovar el analisis antropoldgico mas alla del folclorismo
multicultural y el esencialismo étnico.

Palabras clave: Performance, representacion, danza del Chamatiri, cuerpo y Amazonia.
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1. Introduccion

Chamatiri es el nombre takana* de la
danza de los chamas, vigente en las fiestas
patronales y otros eventos del calendario
festivo de Tumupasa e Ixiamas, ambas
localidades se encuentran en la provincia
Iturralde del departamento de La Paz. El
término chama se refiere a quienes usan la
camisa de chamané (Figura 1), esta prenda
se elabora con el liber de un arbol selvatico
(Poulsenia armata). Probablemente chama
derive de la palabra cha (sha) que en takana
quiere decir «ropay, esta definicion se asocia
directamente con la corteza de un arbol que
se usa en la confeccion de vestidos, frazadas
y camisas, en un periodo anterior o paralelo
a la introduccion del algodon en la region
del Piedemonte Amazoénico. Otra version
es que chamané derive del gentilicio de
los Chama, un grupo étnico, —actualmente
denominados Esse ¢jja, cuya lengua también
pertenece al tronco lingiiistico Pano-
takana—, que usaba con frecuencia la corteza
de este arbol para vestirse.

Siguiendo cualquiera de las versiones, se
comprende que los Chamas eran percibidos
por las colectividades tacanas como el
Otro salvaje, los nomadas del Piedemonte
Amazonico, guerreros despiadados, habiles
flecheros, temidos secuestradores de mujeres
y nifios, vestidos con cortezas de arbol,
tocados de plumas y pieles de animales. Los
chamas, también, serian el reflejo historico
de los denominados chunchos y alzados.
Estas categorias dan cuenta de un mosaico
abigarrado de sistemas de alianzas, redes
de intercambio, movimientos poblacionales,
lenguas fronterizas, matrimonios interétnicos,
conversiones religiosas, ritualidades
compartidas y una serie de relaciones de
alteridad en un espacio de encuentro y
continuidad entre los Andes orientales y la
Amazonia occidental.

Entonces, la ponencia propone discutir
si la danza del Chamatiri se trataria de
una representacion o de una performance.
Conscientes de que el debate teodrico entre
representacion y performance es ampuloso y

disefios geométricos negros y rojos. Derecha, prenda sin disefios. Fotos: Clarivel Loayza.

4 Los autores emplean este término cuando se refieren a la
rama lingiiistica del Pano-takana.
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excede los limites de las Ciencias Sociales y
la disciplina antropologica, nos limitaremos a
tres distinciones:

Primero, la representacion es la produccion
de sentido a través del lenguaje, segun Hall
(1997), considerado uno de los padres de los
estudios culturales. La produccion de sentido
seria el resultado de la vinculacion entre las
«cosas en el mundo», los conceptos y los
signos. En otras palabras, la representacion
es la actividad simbdlica de la mente humana
(subjetivo) que funciona como sustitucion de
«lo real» (objetivo).

Segundo, de acuerdo al balance
bibliografico de Diana Taylor (2011), la
performance, concepto esponjoso y mutante,
implica simultaneamente un proceso,
practica, acto, episteme, evento, modo de
transmision, desempefio, realizacion y medio
de intervencion en el mundo. Asi, performance
es una o varias formas de «estar siendo».

Tercero, y, en sintesis, entre representacion
y performance existe una diferencia ontologica,
mientras la primera parte del supuesto que
existe «lo real» (externo, objetivo y factico),
susceptible de ser simbolizado e interpretado
mentalmente (interno, subjetivo y fetiche), la
segunda implica la existencia a través de la
presencia de cuerpos vivos en tiempo presente,
es decir, «estar siendo» en y con el mundo.

Nuestra intencion, desde un enfoque
etnografico critico y relacional, no se limita al
debate conceptual ni a la biisqueda obsesiva
de la precision terminologica. En el mejor de
los casos, a través del rastreo de argumentos
etnograficos en y desde los cuerpos y la
indumentaria del Chamatiri, buscamos
renovar el analisis antropologico, mas alla del
folclorismo multicultural y el esencialismo
étnico con el que usualmente se estudia las
danzas y las llamadas «manifestaciones
culturales inmateriales.

En el primer apartado, con la intencion
de comprender el mosaico abigarrado del
Piedemonte Amazonico, exponemos una breve
contextualizacion de las colectividades tacana
(territorio, lengua, etnohistoria y etnografia),
indagando pautas sobre la relacion entre
indumentaria y cuerpos. Luego, presentamos
dos tipos de referencias, la primera es mas
afin a la perspectiva representacional y la
segunda tiene mas argumentos que tienden
hacia la perspectiva performativa. Finalmente,
planteamos los resultados de la discusion
y nuestra posicion sobre la actualidad de la
danza del Chamatiri.

2. Breve contextualizacion sobre
colectividades tacana

De acuerdo a la categorizacion realizada
por el antropologo Jorge Salgado (2011), a
proposito de las (etno) regiones de las Tierras
Bajas de Bolivia, los territorios reconocidos
a favor del pueblo indigena tacana estan
entre las regiones de la Amazonia Sur’ y
Amazonia Norte®.

En tanto que los estudios de Wentzel (1986
y 1989), Lema y Alvarado (1998), Herrera
et al. (2003), Herrera (2015) y Lehm (2016)
concuerdan en que la presencia tacana en el
norte amazonico se relaciona con los procesos
migratorios que se impulsaron por el auge
de la goma a finales del siglo XIX y por el
reclutamiento de la mano de obra indigena
para trabajar en las barracas gomeras’.

5 La Amazonia Sur, segtin Salgado (2011), en el departamento
de La Paz, corresponde a los municipios de Palos Blancos,
Caranavi, Alto Beni, Guanay, Mapiri, Tipuani, Teoponte, San
Buenaventura y Apolo; Rurrenabaque, Reyes y San Borja en
el departamento de Beni; y una pequefia porcion del municipio
de Cocapata del departamento de Cochabamba. Desde el
punto de vista hidrografico, esta region esta relacionada con la
subcuenca del rio Beni.

6 La Amazonia Norte, de acuerdo a la clasificacion de
Salgado (2011), corresponde a los municipios de Riberalta
y Guayaramerin en el departamento de Beni, Ixiamas en el
departamento de La Paz y todo el departamento de Pando.
Hidrograficamente, esta region estd relacionada con las
subcuencas de los rios Madre de Dios, Acre, Orthon y Abuna.
7 «En 1893, gran parte de los peones siringaleros eran
hablantes del maropa y tacana; de hecho, provenian en su
mayoria de Tumupasa» (Lema y Alvarado, 1998: 136).
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El takana, ademas de ser etnonimo, €s un
idioma del tronco lingiiistico Pano-takana.
Segun Fabre (2005), este tronco lingliistico
de la selva amazonica peruana, boliviana y
brasilera se divide en dos grupos: pano y
takana; asimismo, aclara que casi todas las
clasificaciones actuales coinciden en reunir
los dos grupos de lenguas bajo el mismo
tronco. En Bolivia, los pueblos indigenas
que pertenecen al grupo lingiiistico takana
son: Araona, Cavinefio, Ese ejja, Maropa,
Tacana (propiamente dicho), Uchupiamona
(quechua-takana) y, probablemente,
Toromona (pueblo no contactado).

De acuerdo a los estudios etnohistoricos®,
para rastrear las huellas de colectividades
tacanas, entre los siglos XVI y XVII, es
necesario remontarse a la «provincia de los
Chunchosy, region comprendida entre los rios
Tuichi, Beni y Madre de Dios. Estos estudios
indican que el término chuncho designaba a
un conjunto de grupos étnicos diversos, entre
los que se distinguian los Leco, Aguachiles
y Tacana. También, este denominativo podia
referirse a los grupos tacana que habitaban
el valle del rio Tuichi: Uchupiamona,
Eparamona y Araona’.

Recién a partir de las incursiones de
las misiones religiosas en el Piedemonte,
existirian referencias de la provincia de
Apolobamba'®. Segun Ferrié (2018), la accion
misionera en Apolobamba colonial podria
dividirse en cuatro periodos:

* Ingresos aislados e infructuosos de
sacerdotes de varias 6rdenes (carmelitas,
mercedarios, jesuitas y franciscanos),
entre 1560 e inicios del siglo X VII.

8 Renard-Casevitz et al., 1988; Bustillos, 1988; Combeés, 2012;
Tyuleneva, 2008, 2010, 2011 y 2015; Ferrié, 2012 y 2018.

9 El antropélogo Francis Ferrié, al respecto, sostiene que
«limitar la categoria de "chunchos’ inicamente a los grupos
tacanas... me parece un criterio equivocado y reductor. Nos
es un criterio lingiiistico el que define al chuncho sino un
conjunto de rasgos compartidos, a medio camino entre los
mundos de arriba y abajo...» (2018: 117).

10 Concretamente, el nombre de «provincia de Apolobamba»
se conoce a finales del siglo XVII con la instalacion de las
misiones franciscanas en la region.

» La fase de las misiones agustinas,
entre 1615 y 1680.

* La primera fase de las misiones
franciscanas, entre 1680 y 1759.

* La segunda fase de las misiones
franciscana, entre 1759 y 1808.

En el periodo misional, la indumentaria
y la condicion corporal eran criterios de
identificacion visual para distinguir a
las colectividades habitantes del monte,
permanentemente comparados con los
«indios» peruanos (entiéndase andinos). El uso
de vestimentas tejidas con algodon y tefiidas
con colores naturales, ornamentos de plumas
y semillas, «la blanquitud», la robustez, la
agilidad y la belleza fueron algunos de los
atributos destacados por algunos cronistas!'!
con relacion a los chunchos. Si bien estas
caracteristicas corporales e indumentaria
fueron un referente de distincion, al mismo
tiempo se enfatizaba que las practicas
rituales, adoracion a wakas (huacas) y otras
costumbres, eran las mismas o, al menos,
similares a las andinas.

Nicolas Armentia, un franciscano, afos
después de las fundaciones de las misiones
de San José de Uchupiamonas, Tumupasa
e Ixiamas, brindaria mas datos sobre las
colectividades que habitaban Apolobamba,
incluyendo a las parcialidades de habla
takana. Entre varios datos, Armentia
(1902) diferencia a «los alzados» de los
«reducidos», los primeros habian escapado
de las misiones para internarse en el monte
y se diferenciaban por usar plumajes y
por andar desnudos; mientras que los
«reducidos» se distinguian por vestir
ropas tejidas de algoddn o bayeta y el uso
de ornamentos como collares, pulseras y
brazaletes.

En la primera mitad del siglo XIX,
Apolobamba pas6 a llamarse Caupolican, en
este periodo son escasas las fuentes acerca

11 Suma y narracion de los Incas (Juan de Betanzos, 1551);
Relacion del padre fray Gregorio de Bolivar a la provincia de
indios Chunchos en 1621; Descripcion de las provincias de
los chunchos (Torres, 1657).
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de las colectividades tacana. Probablemente,
la referencia mas relevante corresponda al
explorador y naturalista francés Alcide
d’Orbigny (2004 [1843])!2, quien describe a
la antigua mision de Tumupaza®® y a sus 885
pobladores, destaca el uso de tunicas tejidas
de algodon, con medias mangas (varones)
o sin mangas (mujeres). Ademas de las
tanicas (blancas, azules o rojas), conocidas
con el nombre de «dapi», ocasionalmente
las mujeres usaban vestidos de «zaraza
floreada y de fondo punzé», exagerando
el uso de brazaletes y ligas de tejidos de
algodon, asi como de collares de «corales
falsos» (2004: 49).

Esta descripcion de la indumentaria de
las colectividades tacana practicamente se
mantendria en las referencias de la primera
mitad del siglo XX (Armentia, 1902;
Nordenskiold, 2001[1924]; Métraux, 1948).
Sin embargo, en la segunda década del siglo
XX, el etnografo Nordenskiold conocio a los
Chama (Ese ejja), pueblo itinerante de habla
takana, habitante del rio Madidi y desperdigado
por las barracas gomeras del rio Beni.

Nordenskidld en sus relatos de los chama,
una colectividad bastante temida por los
pueblos indigenas vecinos y también por los
no-indigenas, los compara con otros pueblos
de Tierras Bajas, y destaca que carecian
de ceramica, desconocian la preparacion
de bebidas fermentadas y carecian de
procedimientos para hacer harina, aunque
cultivaban maiz. Pero algo que llamo la
atencion del etndgrafo es que los chama si
sabian tejer y elaboraban fibras de corteza
para usar como ropa y mantas, ademas del
uso de adornos hechos de colmillos y plumas
(2001: 413-414).

12 De acuerdo a Wentzel (1989), d'Orbigny no visité la
provincia Caupolican, de tal manera que la descripcion que
presenta seria producto de informacion de segunda mano. Loza
(2005) aclara que esta informacién habria sido recolectada por
F. Rossignon, un naturalista francés que acompafié a d’Orbigny
en su viaje por la América meridional y que permanecio6 cerca
de quince afios en Caupolican.

13 En la actualidad, el distrito municipal de Tumupasa se
autodenomina como «la capital de la cultura tacanax.

En la década de 1950, la investigacion
exhaustiva de Karin Hissink y Albert Hahn
(2000 [1952-1954]), indica que los tacana
de Tumupasa e Ixiamas usaban camisas
obtenidas de la tela de liber o de corteza,
aunque mas tarde las elaboraban con algodon,
o las trocaban. Las camisas de hombres y
mujeres, tenian costuras laterales, escotadas en
el cuello, sisadas en las mangas, y en cuanto
al largo, la camisa del hombre llegaba hasta
las rodillas y de las mujeres hasta los tobillos
(2000: 130).

En la década de 1970, los esposos
Ottaviano, adscritos al Instituto Lingiiistico
de Verano, mencionan que la vestimenta usual
de los tacana era similar a la de otras regiones
orientales de Bolivia. Segtn los lingiiistas,
las mujeres usaban un vestido introducido
por los sacerdotes catolicos, hecho de tela
de algodon corriente, adquirida por trueque
o comprada, mientras que los hombres
utilizaban camisas y pantalones (Ottaviano
y Ottaviano, 1979:12).

El conjunto de referencias etnograficas
revisadas'4, ademas de las caracteristicas
del vestuario (generalmente confeccionado
de corteza, bayeta y/o algodon), destacan la
predileccion de las colectividades tacanas por
adornar sus cuerpos con collares, manillas,
tobilleras y tocados. Los ornamentos se
elaboraban con semillas, plumas, cortezas,
pieles, dientes de animales, metales y cintas
de tela. Asimismo, en algunas festividades se
registra el uso de pintura corporal, se pintaban
el rostro, pantorrillas y antebrazos con disefios
geométricos de colores rojo y negro. Y, en el
caso de las mujeres, también resalta el uso de
perfumes naturales (vainilla) como parte del
adorno corporal. Asimismo, se indica el uso de
bolsas tejidas con algodon, mejor conocidas
como maricos 0 maricus, y otros tejidos

14 Nordenskiold, 2001[1924]; Métraux, 1948; Hissink y
Hahn, 2000 [1952-1954], Ottaviano, 1974; Ottaviano y
Ottaviano, 1979 y 1980.



224 ¢ Representacion o performance selvitico? Cuerpos e indumentaria del Chamatiri en el Piedemonte Amazonico

como fajas (cuatrideque® y huatsideque'®) y
hamacas (chahui o chavi'’).

3. La danza del Chamatiri como
representacion

En Tumupasa e Ixiamas, una de las
danzas mas emblematicas y vigentes en las
festividades locales es el Chamatiri, chama
en takana significa salvaje y tiri, danza. De
acuerdo a algunos testimonios (Rufo Loayza,
2019; Aizar Terrazas 2019), se trataria de una
representacion de los antiguos tacanas y su
tradicional vestimenta de corteza de chamané
(Figura 2). Precisamente, la indumentaria
de los danzarines es una «camisa» de fibra
de corteza (Figura 4), que es un camison
largo, liso, elaborado con el liber del «palo
chamané» (Poulsenia armata). Segin Aizar
Terrazas (2019), también, se puede utilizar la
corteza de otros palos (arboles) como el nad i
y el colomero (Figura 3).

La confeccion de esta «camisay inicia con
la extraccion de la corteza de dichos arboles.
La fibra se golpea para volverla maleable, pero
cuidando de no malograrla, luego se lava hasta
volverla mas fina, en el proceso adquiere un
color marréon blanquecino. Después de este
tratamiento, la fibra se dobla a la mitad y
se hace un corte en medio del doblez y otro
corte transversal al primero, asi se forma
una abertura para el cuello del usuario; los
extremos laterales se unen mediante una
costura, dejando aberturas para los brazos. El
camison recto, dependiendo del largo del liber,
puede llegar debajo de las rodillas.

En cuanto al uso, a veces, se cifie la
«camisa» con un cinturdn del mismo material,
lo que provoca que la prenda tenga la forma
de un vestido.

15 El cuatrideque es una faja de tres a cuatro metros de largo y
quince centimetros de ancho, sirve para liar y cargar pequefios
bultos en distancias cortas, «es también utilisimo auxiliar para
trabarse los pies cuando trepan a los arboles» (Pardo, 1948).
16 La faja huatsideque es ancha y se usa como cintas alrededor
del pecho o la frente y para asegurar la carga (Ottaviano, 1974).
17 Las hamacas chahui son angostas y se usan para descansar
en el dia o como cuna para los bebés (Ottaviano, 1974).

|

Figura 2. Indumentaria de la danza del Chamatiri.
Ixiamas, 4 de junio de 2019. Foto: Clarivel Loayza.
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Figura 3. Camisa de nad i de Daniel Chita, Tumupasa,
25 de mayo 2019. Foto: Alejandro Barrientos.

Usualmente, para la puesta en escena del
Chamatiri, se dibujan trazos geométricos rojos
y negros sobre la superficie de la prenda, los
tintes naturales empleados son el uruct (rojo)
y el carbon vegetal (negro) y actualmente,
también, se usan pinturas artificiales, ya sea
en latex o aerosol.
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Figura 4. Danzante del Chamatiri. Ixiamas, 25 de
mayo de 2019. Foto: Clarivel Loayza.

Como ya se menciond, es posible que el
nombre takana de esta prenda sea cha o sha,
y podria traducirse como ropa o vestido,
pero son escasas las fuentes detectadas para
sostener esta afirmacion'®,

Otra version sobre los chamas se
encuentra en el exhaustivo estudio sobre
danzas autoctonas y folcloricas de Sigl y
Mendoza (2012):

La danza de los Chamas es una expresion
cultural tacana que proviene de Ixiamas
y que se baila en la fiesta de San Antonio
de Padua, el 13 de junio... La danza
representa a los extrafios ‘Otros’, en este
caso a los Esse Ejjas o Toromonas, y evoca
un imaginario de lo ‘barbaro’ e indomable
(2012: 601).

Segun este estudio, los temas principales
de la danza aluden a los enfrentamientos
bélicos y a la caza, que se representan en
las flechas, los yamachi (especie de mochila
elaborada de hojas de motacu) que cargan
los danzantes y los jasayé, canastas que las
mujeres usan para cargar alimentos.

En esta perspectiva, para la celebracion
del Il Dia de la Tradiciéon Tumupasefia
Tacana realizada el 02 de junio de 2019,
los estudiantes de la Unidad Educativa de
Tumupasa, bajo la orientacion del profesor
Aizar Terrazas, prepararon dos danzas:
Babatiri (danza de los ancianos) y la Danza
Selvatica, esta ultima es una representacion
del Chamatiri y en palabras de su capitan:

18 Quenevo, Bourdy y Giménez (1999) presentan la siguiente
referencia: «Seglin algunos tacanas el nombre chamané es un
derivado de la etnia de los «Chamay (también llamados «Esse
Ejja», porque ellos utilizaban la tela hecha de la corteza de
este arbol para vestirse. Otra explicacion es que este nombre
deriva de la palabra «Cha» que quiere decir «ropa» y sirve
para designar este arbol, por el uso de su corteza que se hacia
antiguamente en la confeccion de vestidos» (1999: 117).

Otra referencia, coincidente con la anterior, es el testimonio de
Lucio Beyuma (2019), quien afirma que la camisa de algodén
era llamada «sha», y se referia a la vestimenta.
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La danza selvatica nace en el colegio, en
base al PSP [Proyecto Socio-comunitario
Productivo]. Se va implementando el
idioma takana, la revalorizacion de la
cultura tacana... Con esta danza queremos
hacer notar que nuestra tradicion tiene
mucho que decir, mucho que descubrir...

La vestimenta es la estopa de corteza
de arbol machacada y que cubre como
taparrabos y como polera, camisa o
chaqueta, que servira para cubrir el cuerpo.
Esta era una expresion de los chamas que
se vestian con plumas y cueros.

La naciéon tacana viene de eso, de lo
selvatico, y tenian guerra con otras tribus
por la territorialidad. Ahora el traje es de
cuero, corteza, plumas, flechas y pintura
rojo y negro. Los chamas manejan petas,
monos, bichos de la selva, nosotros no,
porque ahora eso estd prohibido, mas
bien hemos querido mejorar la danza,
evolucionar... El negro significaba que
cuando habia guerras, a veces perdian,
todo el pueblo se ponia triste, el rojo
significaba la sangre que se derramaba en
las guerras...

Los chicos hacen sus vestimentas por
nota, el colegio hizo los arcos y flechas.
Las plumas son de pava y los cueros
son de huaso, chancho de tropa, jabali o
taitetl, que existen en gran cantidad en la
TCO [Takana I]... (Aizar Terrazas, junio
de 2019).

En aquella ocasion, la Danza Selvatica
(Figura 5) tenia una coreografia disefiada por
el capitan, que incluia hileras serpenteantes de
varones y mujeres que, a veces, se entrelazaban
y, otras veces, avanzaban en paralelo, asi
como pequefias rondas dispersas y una ronda
general en la que las mujeres se desplazaban
por fuera, rodeando a los varones, o efectuan
movimientos de relevo de afuera hacia adentro
y viceversa. Esta coreografia fue ensayada
varias veces en las noches anteriores. La
indumentaria de las mujeres consistia en una
ornamentacion hecha con chalas (hojas) del

choclo y tutumas (recipientes de calabaza) que
llevaban en las manos. El acompafiamiento
musical era una grabacion de la tonada del
Chamatiri, interpretada por Silvestre Chao,
musico de Tumupasa, y reproducida mediante
los parlantes de la subalcaldia.

Figura 5. Danza Selvatica, en el II Dia de la Tradicion
Tumupaseiia Tacana, Tumupasa, 02 de junio de 2019.
Foto: Alejandro Barrientos.

En resumen, la danza del Chamatiri como
representacion esta relacionada directamente
con la «tradicion cultural», ya sea como una
evocacion a los antiguos tacanas (chunchos 'y
alzados) o una simbolizacion del encuentro
bélico con los barbaros (ese ¢jjas o toromonas),
0 como una alegoria del mundo selvatico.

Esta danza, asi como se baila en las fiestas
patronales de Ixiamas y Tumupasa, también
se ha convertido en un emblema de la cultura
Tacana, por lo cual se la exhibe en el Dia de la
Tradicion, en encuentros culturales regionales
y departamentales, o forma parte de las
politicas educativas nacionales preocupadas en
larevalorizacion de los saberes ancestrales y la
promocion de la educacion inter e intracultural.

4. El Chamatiri como performance

Es 13 de junio y los chamas, al mando
de su capitan, estan en la otra banda del rio
Etaca, preparandose para entrar al poblado
de Ixiamas, entre alaridos, musica de flauta
de tacuara y redoblantes, con arcos y flechas,
vestidos con la corteza de chamané, todos
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estan listos para presentarle a San Antonio
de Padua una ofrenda y su procesion hecha
baile. En la otra banda, en el centro poblado,
a un costado de la plaza central, se preparan
otros grupos de danzantes: Puli puli, Amor
tacana, Gauchos, Morenos y otros. Todos estos
grupos o tropas seguiran la misma ruta hacia
el altar del santo patrono. Los chamas que
cruzaron el rio, avanzan por una calle principal
hacia la plaza, donde, en algin momento del
recorrido, se unirdn a las otras comparsas para
homenajear a San Antonio.

asaltaban el poblado de Ixiamas. Quienes,
a su vez, imitaban el llanto de los tacana
cuando un ser querido fallecia, emitiendo
sonidos vocales como una forma de canto
quejumbroso. Entonces, siguiendo esta
version, el origen de la danza del Chamatiri
seria un juego de imitaciones, reflejos ciclicos
de unos y otros, en cuya repeticion algo nuevo
iba surgiendo o mutando.

Figura 6. Chamatiri, Dia de la tradicion Tumupasefia-Tacana, Tumupasa, 02 de junio de 2019. Foto: Mariela Silva.

Segun la profesora Gaby Howard (2019),
la danza de los chamas o Chamatiri se trataria
de una imitaciéon que hacian los tacanas
(ixiamerios), copiando la forma de vestir
(camisa de chamané) y caminar que tenian
los chamas' (enemigos barbaros) cuando

19 Segun Clarivel Loayza, su abuelo, Hiran Loayza (de
Ixiamas), solia conversar con sus amigos y parientes acerca de
los «chamas grandotes», los toromonas, y de «otros chamasy,
los esse ejja. Estos ultimos tenian una estatura regular,
mientras que los toromonas tenian gran estatura y cuerpo
robusto. En estas conversaciones se indicaba a los toromonas
como los mas temidos porque no solo se robaban a las mujeres
y nifios, sino que también se tenian noticias de que se comian
a sus enemigos. Los toromonas andaban semidesnudos, se
pintaba el cuerpo y llevaba plumas en la cabeza; mientras que
los esse ejja vestian una especie de camisa sin mangas hecha
de chamané.

A mediados del siglo XX, Hissink y Hanh
(2000) recopilaron el testimonio de un anciano
ixiamefio (no indican su nombre), quien,
recordando su juventud, y a proposito de la
fiesta patronal, relataba:

Los chama aparecieron dirigidos por su
jefe. Este llevaba una camisa pintada
de rojo/azul, de tela de liber de corteza,
que le llegaba a sus rodillas. Los demas
danzarines estaban disfrazados de jaguar,
ocelote, oso hormiguero grande, mono
arafia negro, aguti, aguila, como buitre
blanco o negro, y como yacami. Tenia
colgados encima las pieles o cueros
correspondientes, y durante la danza
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imitaron a los animales correspondientes,
por ejemplo, caminando de cuatro patas, o
saltando como las aves. Una caracteristica
importante de sus presentaciones consistia
en saltar sobre una piedra en la cual se
habia rayado una cruz (Hissink y Hanh,
2000: 233-234).

En este testimonio, al igual que en el
anterior, se advierte la «imitacién» como
elemento central de la danza. En este caso, la
imitacion no se refiere a otras colectividades
humanas, sino mas bien a los atributos
y caracteristicas corporales de diversos
animales, cuyas pieles «disfrazan» los
cuerpos de los danzantes.

Ida de Ottaviano (1980) recopila varios
relatos miticos entre ellos el del «Cerro
Caquehuaca» (Caquiahuaca), donde describe
algunas caracteristicas de sus cuidadores:

También sus cuidadores son los salvajes
(chama). (Cuantos salvajes hay para
cuidarlo, donde esta? Eso lo cuida. Por esta
tierra andan porque en aquellos aflos se los
mand6 aqui. Cuando ellos estan andando,
ventea fuertemente. Del Caqueahuaca
viene el viento fuerte... (1980: 99).

Acorde al fragmento del relato mitico sobre
el Caquiahuaca, durante la ejecucion de la
danza en Tumupasa (Figura 6), su capitan,
Daniel Chita, cant6 en takana:

He aparecido del Caquiahuaca. He salido
de la piedra. He salido del Caquiahuaca.
No sé quién mas lo ha hecho a ese chama.
De ahi sale, de la piedra. También de
ahi han salido las mujeres chamas, las
muchachas... (Daniel Chita, Tumupasa,
2019. Traducido por Edin Cartagena,
coordinador del Instituto de Lengua y
Cultura Tacana).

En este caso, los chamas son los guardianes
del Caquiahuaca que nacieron de la piedray a
quienes el viento acompaiia; portan un garrote,
llamado pagi, con él, mientras danzan, trazan
en la tierra figuras, trayectos, cartografias, es
decir, estan siendo con el paisaje. Asimismo,
mientras caminan por el pueblo con el
pagqi golpean las puertas de las casas y van
saludando (ecuay), —el saludo es una forma de
preguntar por el estado de animo del duefio de
la casa, si este no esta bien, los chamas siguen
su camino; pero si responde el saludo de igual
manera, entonces visitan la casa—.

En resumen, el Chamatiri, la danza de los
chamas, como performance podria entenderse
desde tres registros:

Primero, es un juego ciclico de imitaciones,
reflejos mutantes entre gente que se ve y
reconoce en el Otro o, dicho de otra manera,
un «estar siendo» con el Otro.

Segundo, es una forma de experimentar
la alteridad radical a través de la relacion
cuerpo-piel permutable, es decir, a través
del uso de pieles de animales (jaguar, tapir
y otros), plumas (aguila harpia, buitre negro
y blanco y otras aves) y cortezas de arboles
(chamané, nad’i y colomero), esta danza
agencia experiencias de alteridad radical,
donde los cuerpos de los danzantes incorporan
y permutan pieles de otros cuerpos (no-
humanos) que danzan a través de ellos.

Tercero, es un detonante de multiples
existencias que se relacionan entre si y
en tiempo presente. Ademas de las pieles
permutables, los chamas activan el disfraz del
salvaje mitico (guardian del Caquiahuaca),
disfraz que los humaniza y les permite danzar
entre la gente, como alguna vez, en tiempos
remotos, lo habrian hecho trayendo el viento
en su cuerpo de piedra.
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5. A manera de conclusion

(La danza de los chamas o Chamatiri
es una representacion o una performance
selvatica en el Piedemonte Amazodnico?
A simple vista, podriamos decir que es
ambas, pues las dos perspectivas estan
vigentes, aunque responden a diferentes
supuestos ontologicos, siendo este el nicleo
del debate. En este sentido, por todo lo
expuesto, consideramos que la discusion
de fondo radica en que la perspectiva
representacional es reduccionista y restringe
la emergencia o continuidad de cualquier
otra(s) forma(s) de experiencia.

Por un lado, al explorar las pautas
etnograficas en/desde los cuerpos y la
indumentaria, hemos identificado que, desde
la perspectiva representacional, la camisa de
chamané, las flechas, las pinturas corporales,
asi como una serie de ornamentos, no serian
mas que los simbolos de una «tradicion
culturaly, es decir, su funcion se limitaria a
representar «lo tacana» como una «realidad»
ancestral, auténtica y originaria. Mientras los
cuerpos danzantes, serian los portadores de
esta simbologia, es decir, el soporte fisico
que reproduce mecanicamente la tradicion.

Por otro lado, la danza del Chamatiri como
performance, enfatiza la centralidad de los
cuerpos y la indumentaria, practicamente
reconociéndolos como una continuidad en
la que alteridades radicales, cosmologias
amerindias y tiempos miticos «estan siendo» a
través de cuerpos vivos. En esta performance
selvatica diversas existencias establecen
relaciones ontologicas y son incorporadas,
es decir, son hechas cuerpo a través de
movimientos, voces, sonidos, pinturas y
pieles permutables.

A partir del divorcio entre el mundo
objetivo de «lo real» y el mundo subjetivo
del pensamiento simbolico, la representacion
reproduce la division entre cuerpo y mente,
division particular del pensamiento racional
moderno y del perspectivismo cartesiano,
desplazando otras experiencias al campo de
lo irracional, al sistema de creencias, a los
saberes populares o a la tradicion cultural.
En este sentido, la danza como representacion
se ha convertido en «manifestacion cultural
inmaterial», que solo existe como metafora
del mundo en la proyeccion subjetiva de los
indigenas, siendo su constante reproduccion
la condicién minima para la pervivencia de
la tradicion. Esta perspectiva es funcional
al multiculturalismo, que tolera y promueve
la diversidad cultural, reduciéndola a
manifestaciones exodticas, folcloricas y a
objetos de contemplacion y consumo cultural.
El multiculturalismo esta vigente en las
politicas educativas, patrimoniales, turisticas
y en las cadenas operativas de la diversidad
cultural, de la cual también son parte los
estudios anclados en el esencialismo étnico
y el costumbrismo puritano.

Con todo, una mirada renovada al analisis
antropologico sobre las danzas, los cuerpos
y la alteridad, podria partir por nutrirse de
los estudios de performance, un campo
transdisciplinario que ayudaria a encontrar
alternativas a la representacion del relato
etnografico clasico, probablemente abriéndonos
a formas experimentales en las que «se
ponga» el cuerpo como lugar de enunciacion,
transferencia y existencia relacional.
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Liquidos, oveja negra y pastillas

Tratamientos y curaciones de la enfermedad del kharisiri

en Puno (Peru) y La Paz (Bolivia)'

Alvaro Aguilar Benitez’

Resumen

El texto presenta los remedios y tratamientos para curar la enfermedad del kharisiri, segin las
areas geograficas estudiadas, y se basa en la descripcion y el andlisis de los datos encontrados.

A partir de estos datos se cuestiona la dicotomia entre la medicina tradicional y la biomedicina,
enfatizando el lugar y tiempo especifico de cada tratamiento.

Palabras clave: Enfermedad del kharisiri, tratamientos tradicionales, biomedicina, kharsuta

y método etnografico.
1. Introduccion

Este articulo presenta de manera sucinta los
resultados de una investigacion desarrollada
entre el 2016 y 2019 sobre la enfermedad
del kharisiri. La investigacion inextensa la
presentaré en mi tesis para optar al titulo
de licenciatura en Sociologia. En este texto,
me concentraré en describir y analizar tres
tratamientos para curar a los kharsuta’:
pastillas, liquido y el uso de una oveja
negra. La informacion la consegui mediante
entrevistas a informantes que conocen sobre
estos tratamientos.

Entonces, el objetivo general del texto
es describir los tratamientos y remedios de
la enfermedad del kharisiri en la ciudad de
La Paz (Bolivia) y Puno (Pert); y el objetivo
especifico es comparar las formas de curacion
y sus caracteristicas.

2. La enfermedad del kharisiri

La enfermedad, que analizaré en este texto,
es el resultado del kharisiri’, quien duerme a
su victima para extraerle su grasa. Cuando
la victima recobra la conciencia no recuerda
el ataque, después de un tiempo, empieza a
presentar los sintomas caracteristicos: fiebre,
dolor de cabeza, dolor de estomago, vomitos
y dolor en la herida. Si la enfermedad es
diagnosticada a tiempo es curable, pero si no
recibe el tratamiento puede llegar a ser mortal.

1 El presente articulo proviene del proyecto de tesis para obtener la licenciatura de Sociologia en la Universidad Mayor de San

Andrés (UMSA).

2 El autor es egresado de la carrera de Sociologia de la UMSA y consultor independiente en temas culturales. Areas de interés:
sociologia de la cultura y antropologia social. Correo electronico: alvinb36@hotmail.com.

3 La persona que sufre la enfermedad del kharisiri se denomina kharsuta.

4 En quechua se le denomina: pistaco o nakagq, en las regiones peruanas. En Bolivia se le conoce con el nombre de khari khari, en
La Paz, y lik 'ichiri, en Oruro y Potosi. En aymara proviene del verbo kharifia que significa cortar con cuchillo (Riviere, 1991: 25).
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Wachtel (1997) y Mamani (2017) sefialan
al kharisiri como una persona diferente a su
victima —en términos culturales—, un extrafio
de la comunidad, un forastero, espaiiol o
simplemente la representacion del «otro»,
quien aprovecha su condicion para atemorizar
a las personas que viven en las comunidades.

Las investigaciones se concentran en la
figura del kharisiri y el mito que hay en las
comunidades. Wachtel presenta a la figura
del kharisiri como una persona que ronda por
caminos desolados, puede entrar en viviendas
y sumergir a sus victimas en un suefio profundo
usando polvos diversos y aprovechando la
pérdida de conciencia les extrae su grasa
(1997: 52-3). En este sentido, la figura del
kharisiri es un humano que ataca y provoca
enfermedad en sus victimas.

Los andinos no solo expresan un miedo
a los extraflos en general y a los mestizos
y blancos en particular, sino la naturaleza
misma de estas creencias, ilustra la manera
en que muchos andinos ven el poder y la
usurpacion ilegitima del poder (Canessa,
2006: 101)

El kharisiri aparece como el mito de un
personaje que usurpa el poder de los indigenas
mediante la extraccion de su grasa, este hecho
identifica al personaje con un desconocido.
En esta misma linea, Mamani (2017: 44)
analiza al kharisiri como la existencia real y
probada del matador espafiol que desde que
arribo a las Indias asola campos y ciudades.
Este tlltimo argumento se basa en las cronicas
de Bernal Diaz de Castillo (1632) de la
época colonial en México, donde aparece un
personaje que extrae la grasa a sus victimas
y es identificado como espafiol.

Sin embargo, en entrevistas a los kharsuta,
en la actualidad, no se menciona este tipo
de relatos. Los enfermos no se enfocan
en el kharisiri como un ser extrafio a su
cultura, incluso muchos no recuerdan quién
les ataco, ya que algunos fueron heridos
mientras dormian en un transporte publico.
Por lo tanto, no puedo afirmar que haya esta
perspectiva del kharisiri como el «otroy.

Alison Spedding es la tnica investigadora
que trabajo directamente con los kharsuta
en Bolivia. En sus investigaciones describe
procesos de salud y enfermedad (Spedding,
2011, 2014) y logra desvincular al kharisiri de
la enfermedad, priorizando al kharsuta como
sujeto de investigacion de las Ciencias Sociales.

Spedding (2001: 69) describe los
tratamientos segun la frecuencia de uso, asi
presenta a: la medicina preparada que se
vende en botella (122 casos), seguida del uso
de oveja negra (80 casos). Sin embargo, los
tratamientos y remedios son diversos y no
pueden simplificarse en estas categorias, por
ejemplo, la oveja negra no es el unico animal
empleado con fines curativos, se utilizan
también: gallina blanca, gallo negro y perro
negro. [gualmente, se presentan otras variantes
como beber su sangre, comer y beber su grasa,
hasta la turkayaia’.

Algo similar sucede con el remedio liquido,
que tiene una variedad de composiciones, es
decir, no es estandar. No obstante, la autora
concluye que estos remedios son eficientes
para curar la enfermedad, mostrando que el
22,6% de enfermos murieron, considerando
que la enfermedad del kharisiri es peligrosa,
pero no mortal (Spedding, 2011: 72).

5 Parala turkayaiia se consigue una oveja negra y el tratamiento
consiste en: «Se le habla en nombre de la victima: ;jquién te
ha hecho?, ;quién era ese hombre (el kharisiri)? Mientras se
le hace tomar alcohol y mascar coca. Cuando ya esta bien
borracho, se le degiiella, se le abre la panza e inmediatamente
se le coloca encima del enfermo. Se le arropa con mantas y
telas negras y quedan echados juntos hasta que la oveja hiede.
Entonces, la oveja se la entierra en el cementerio, mientras
el paciente, con el que ha cambiado la vida de la oveja se
recuperaray (Spedding, 2011:70-71).
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La investigacion comparativa que
desarrolld Spedding el 2014 entre La Paz
y Oruro recopila tipos de tratamientos.
En Oruro predominan los tratamientos y
remedios con oveja negra: 78 casos (2014:
5), aunque tampoco es el tinico animal que
es utilizado como tratamiento, y en La Paz
predomina el liquido embotellado con 33
casos de un total de 50 (2014: 9). Cabe
aclarar que el trabajo de campo de Spedding
se realiz6 en varios periodos, desde 1994
al 2004, 2005, 2011 y 2014, y cont6 con la
colaboracion de estudiantes de la Universidad
Mayor de San Andrés (UMSA) y un grupo de
profesores del area rural (Spedding, 2014:
1). Estos trabajos son los unicos que hacen
referencia a los tratamientos y remedios.

En este articulo, me interesa, ademas
de describir los tratamientos, analizar las
dicotomias que surgen, por ejemplo, las
nociones de lo urbano y rural o la medicina
tradicional frente a la biomedicina. Entonces,
bajo el analisis de los usos de los tratamientos
—tradicionales como la oveja negra, los
biomédicos como las pastillas y los que estan
en un punto medio como el liquido en botella—,
propongo romper ciertos estereotipos de esta
enfermedad, demostrando la vigencia que
tiene y como actuan las personas frente a esta.

3. Metodologia

La investigacion que es la base de este
articulo empled el método etnografico para
describir las medicinas y tratamientos de la
enfermedad del kharisiri en Puno (Peru) y
La Paz (Bolivia). Con esta metodologia se
demuestra de manera cualitativa las diferencias
entre los tratamientos y su efectividad para
curar a los kharsuta.

Asimismo, analicé mas de 20 estudios de
caso de personas que conocian la enfermedad,
pero en el articulo solo citaré los casos
mas representativos y segun las curaciones
encontradas. Los informantes se dividen en
dos categorias: los primeros son personas
que han sufrido la enfermedad del kharisiri,
en primera persona o tercera persona, es

decir, que presenciaron la enfermedad en
algun allegado; y los segundos informantes
son los especialistas en la enfermedad del
kharisiri: médicos tradicionales, naturistas y
farmacéuticos.

4. Tratamientos para los kharsuta
4.1 Tratamientos con oveja negra

El trabajo de campo, que es la base de este
articulo, lo inicié en junio de 2016, con la
colaboracion de un compaiiero en la localidad
de Yunguyo (Puno, Pert), como parte de una
tarea de la materia de Antropologia Andina
de la carrera de Sociologia de la UMSA.
Ambos viajamos hasta la poblacion de Puno,
pasamos por las localidades de Yunguyo,
Ilave, entre otras.

En el trayecto hacia Puno no tuvimos
dificultad para hablar con informantes sobre
este tema. Por ejemplo, la siguiente entrevista
la desarrollamos mientras conversabamos
sobre el kharisiri en la estacion de transporte
interprovincial de Puno, para ir a Yunguyo, un
sefior que también esperaba el minibls y que
habia oido nuestra conversacion, nos empezo
a relatar como ¢l se habia enfermado por el
ataque del kharisiri.

Bueno en un viaje de Lima a Tacna, la
persona a la vista es totalmente extrafia con
el que yo he viajado, porque yo he viajado
solo. Entonces pues mi compailero de
viaje era una persona totalmente extraia.
(...) Entonces, inmediatamente yo me
he sorprendido antes de iniciar el viaje
de Lima a Tacna (en minibus) (...). ‘Yo
soy negociante’, me dijo (...). Una cajita
pequeiia me mostré donde habia unos
cuantos cubiertos, unos cucharones, entre
cuchillos, era pues una cosa insignificante
(no?, para un negociante.

Iniciamos el viaje (...) yo estuve un poco
cuidandome personalmente ;no? Pero
cuando ya el cansancio a uno le vence,
se duerme pues. Me parece que en ese
momento ha aprovechado y ha hecho,
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pues, su trabajo con su maquinita porque
he resultado con un corte en la altura del
omoplato izquierdo, donde por ahi ha
podido su maquina trabajar (Socratéstico,
5 de junio 2016).

Después, el informante nos contd quién y
como le diagnostico la enfermedad:

Sentia una quemazon a esta altura (indica
con una mano el omoplato) porque en ese
momento yo jugaba ;no? Era deportista en ese
entonces (...). Como yo no podia observarme
y le dije a mi esposa: ‘;qué tengo?’. Ella me
dijo: ‘alglin rasguiio asi nomas’.

(Entonces?, ;qué serd?, ;no?, me pregunté.
Me aseé normalmente, entonces ella se dio
cuenta y ya me ha auxiliado (Socratéstico,
5 de junio 2016).

Su esposa observo el rasguiio en la espalda
y no le dijo nada, confirmando que se habia
dado cuenta de la enfermedad®. Después nos
contd coOmo se curo:

Entonces he sido afectado y felizmente
cuando se interviene a tiempo, uno no se
pone mal, pero cuando pasa el tiempo eh...
generalmente los médicos no lo detectan
muy facilmente... es un mal que ellos no,
o sea, sube la temperatura, por ejemplo,
fiebre, entre otras cosas y el médico no lo
detecta (...) Pero los lugarefios, los que
son practicamente de esta zona de la region
de Puno, ya saben ;jno? e inmediatamente
ellos saben con qué medicamentos
naturales se puede contrarrestar.

Entonces la cura es muy facil ;no? Este,
por ejemplo, a mi me han curado con
oveja negra, la degiiellan y utilizan toda
la tela que tienen adentro de su cuerpo
envolviéndole particularmente su vientre
y todo eso, entonces por eso me han
puesto en el este...aqui. (Nos muestra el
lugar de donde le han sacado la grasa)
(Socratéstico, 5 de junio de 2016).

6 Es un tabu comunicar al kharsuta que fue atacado por el
kharisiri, pues el enfermo puede morir.

El tratamiento y curacion en Pert es la
oveja negra, en este caso utilizaron la grasa
de oveja negra, la «telita que envuelve su
vientre» para restablecer la grasa extraida.
Si bien esta puede ser una analogia simbolica
para reponer la grasa, en otros casos se come
y bebe su sangre o su grasa para contrarrestar
los sintomas.

Sin embargo, también otras partes de la
oveja negra tienen propiedades curativas.
La siguiente entrevista corresponde a una
vendedora de verduras del mercado central
de Puno.

Se cura con el... cuero de oveja negra. De
la oveja negra su cuero y el sebo diluido
lo tienes que tomar y eso es. Pero tiene
que estar siempre a tiempo, si estan
llevandolo al hospital no le va hacer nada,
peor empeora. (...) El cuero de cordero
negro, ahi se tapa (nos muestra su cintura)
y esa sangre toman y su sebo diluido
toman y asi se ha curado mi amiga (5 de
junio de 2016).

En este tratamiento resaltan dos variables:
precio y accesibilidad. El costo de una oveja
negra oscila entre 400 a 500 Bs y el de una
cria de cordero negro entre 200 a 300 Bs,
ambos en la ciudad de La Paz’. No pude
averiguar el costo de la oveja negra en el
Pert, pero en comparacion con los otros
tratamientos es el mas costoso.

El porqué del color negro en los animales
no se ha investigado de manera profunda.
Segun Spedding existe una estructura
simbolica de colores en la cultura andina
que asocia el color negro a un simbolo de
ritualidad religiosa en oposicion al blanco
que se refiere a lo cotidiano (1992: 83). Por
tanto, el color del animal puede aludir a la
salud dentro de este esquema de colores.

7 Doiia Lucy, una agricultora y ganadera que tiene su granja en
Achocalla (La Paz), me proporcioné este dato.
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4.2 Tratamiento liquido

Para analizar el tratamiento liquido recurriré
al estudio de caso de una compafiera socidloga,
quien sufrio el ataque del kharisiri.

No dormir en el auto es lo que me habian
dicho cuando me ha dado esa enfermedad
(...) Si a mi me habian sacado cuando
me dormi una vez en el bus, dicen que
te sacan con una maquinita y no te das
cuenta. El afio 2013 cuando me dormi
en una movilidad. (...) Yo vivo en El
Alto camino a San Roque, cerca de las
viviendas Cooperativa, en el distrito 14,
y bajando a la ciudad (La Paz) me han
sacado (Magaly, 2018).

Las circunstancias del ataque de Magaly
y la del informante del Pert son similares,
es frecuente que el kharisiri actiie cuando
el viajero duerme. Otro dato importante
es la herramienta que el kharisiri usa para
extraer la grasa, Magaly indica que fue
con una «maquinita»; al respecto, algunos
sefialan que estos instrumentos se pueden
adquirir en la feria 16 de Julio de El Alto
(Spedding, 2011: 43).

En cuanto a los sintomas y el diagnostico,
también comparten, algunas similitudes:

Entre los sintomas que mas sufria estaba el
dolor de todo el cuerpo, después el dolor
de cabeza, dolor de espalda, escalofrios,
después sentia como mis manos se
encogian y mis pies igual. Después fiebre
con harto calor y temblor, harto cansancio
y no podia mirar de frente también. (...)
En los ultimos dos dias mi tia vino a mi
casa y me miraba de frente y me decia por
qué no ves de frente y de la nada me dio
una botella de champaifia. Yo no sabia para
qué era eso. Cuando sacaron la botella de
champafia salio harta espuma. Me acuerdo
que ha levantado fuerte la espuma y mi tia
me dijo: ‘vas a estar bien’.

Asi yo pues tenia una picadura, como un
puntito en la espalda baja. (...) La botella de
champafia, se ha preparado frio. Después mi
tia me dijo que se habia dado cuenta por el
pescado. Mi mama me decia: ‘;no quieres
pescado, pollo, chancho?’y yo le decia: ‘no’
y los kharsutas no quieren comer pescado.

Si el preparado: la champafia, si no
levanta la espuma significa que se va
morir, pero si levanta la espuma entonces
va estar bien. Cuando te lo tomas tienen
que hacerte dormir. Entonces a mi me han
dado como en la tarde y al dia siguiente
ya estaba bien. En un dia he recuperado
(Magaly, 25 de abril de 2018).

En ambos casos, los sintomas son la
fiebre y el corte del kharisiri, que en el caso
de Magaly fue en la espalda baja, cerca
de los rifiones, y afiade otros sintomas.
La diferencia esta en el remedio, que en
esta ocasion fue un liquido espumoso
embotellado, parecido a una champaiia.
También, se puede distinguir por qué su tia
eligié como remedio el liquido espumoso.

Lamayoria, en la ciudad de La Paz, recurre
al remedio liquido. Las botellas con este
liquido pueden ser adquiridas de las chifleras®
en la calle Santa Cruz, en el centro de la ciudad
de La Paz, o en la Ceja, cerca al reloj, en la
ciudad de El Alto.

El costo de la botella varia segun la
cantidad, la de 300 ml cuesta de 35 a 40 Bs
y la de 1 litro oscila entre 140 a 150 Bs. En
la ciudad de El Alto no varian los precios,
«Vendemos la botella (de 300 ml) a 40
bolivianosy (Marcela, comunicacion personal,
2019). Deduzco que el costo se adecua a la
cantidad que necesita cada paciente.

8 Las chifleras se dedican a la venta de medicamentos
naturales en ciertos puntos de la ciudad, también se les
denomina naturistas o kawayus. Sin embargo, este Ultimo
término designa a una poblacion potosina que solamente se
dedica a la venta de insumos rituales y de medicina tradicional
especializada. Con todo, ellos fueron los primeros en
comerciar con estos productos naturales (Gumersindo Flores,
investigador, comunicacion personal, 2018).
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En cuanto a los ingredientes, Lucy, una
médica tradicional que trabaja en el centro
de salud de Achocalla de La Paz, me explico
los insumos que utilizaba para preparar este
liquido.

Nosotros utilizamos Pan de San Nicolas,
wayruru hembra y macho y habas rojas. Lo
mezclamos todo en una olla hasta el primer
hervor, después lo colamos y eso se tiene
que tomar. El tratamiento puede tomar dos
veces en la mafiana y en la noche, maximo
dos veces y puedes poner airampu para la
fiebre mas, tomar en un hervido igual. (...)
Venden también en botellas ese hervido,
venden en botellas pequeiias, solo que lo
preparan con cordon umbilical (Lucy, 10
de abril de 2019).

En este caso se puede apreciar que el
airampu y otros insumos ayudan a controlar
los sintomas de la enfermedad. No obstante,
se tendria que investigar las propiedades
farmacologicas de todos los ingredientes para
llegar a una conclusion objetiva.

En las investigaciones de Spedding se
detallan otras recetas:

Uno de ellos, de Jesus de Machaca, ofrecid
la siguiente receta: raiz de planta g 'intu,
20 habas rojas molidas, 12 wayrurus
rojos (no los comunes rojos y negros)
molidos, 12 panes de Nicolas molidos,
10 gramos de grasa humana, 30 gramos
de placenta humana (preferentemente de
una primeriza) tostada y molida y hervir
todo junto en un litro de agua durante 45
minutos (Spedding, 2011: 71-72).

También, Spedding recopil6 recetas menos
elaboradas como ser: «cordon umbilical,
placenta, pan de Nicolas, alcanfor, clara de
huevo y tres tipos de wayruru, todo macerado
en alcohol» (2011:72). Cabe aclarar que
coincido con Spedding sobre el uso central de:
«el wayruru, la placenta, el cordon umbilical,
la grasa humana y el pan de Nicolas, son los
remedios centrales, sean preparados en botella
u otra forma...» (Spedding, 2011:72).

Otras recetas, segin Spedding (2014),
consiste en:

I. Pan de San Nicolds, wayruru rojo
molido, cordon umbilical de bebé, grasita
de bebé, clara de huevo, Alka Seltzer. Todo
molido junto y hervido, debe ser guardado
en una botella. II. 3 pares de habas rojas,
3 pares de wayrurus, 3 claras de huevo, 3
clavales del campo ‘especiales’, ombligo
o placenta seca de bebé, una aspirina.
Macerar todo junto en un frasco de vidrio.
Rinde dos vasos y medio y se vende en
50bs (2014: 11).

En sintesis, se puede indicar que el liquido
en botella es el tratamiento mas conocido en
la ciudad de La Paz. En las poblaciones
peruanas no encontré este remedio, lo que
no significa que no exista. Para confirmar
si utilizan el remedio liquido en el Peru
se precisara de una mayor recoleccion de
datos, por el momento solo cuento con el
dato de una sefiora que vende el remedio
liquido al por mayor en la poblacion de
Achacachi (La Paz), ella me coment6 que sus
compradores provenian de varias regiones
de Bolivia, «Yungas, ciudad de La Pazy del
Pert de Puno, Desaguadero y otros lugares»
(Celia, comunicacion personal, 2019).
Considerando este dato, se puede afirmar
que este remedio embotellado se consume en
Perti, aunque no encontré ningin informante
que se haya curado con este remedio.

4.3 Tratamiento con pastillas

Para explicar este tratamiento volveré a
referirme al trabajo de campo que realicé
el 2016 en Yunguyo, cuando junto a mi
compaifiero entrevistamos a David, un joven
que se encontraba en la plaza 3 de Mayo.
David nos contdé que tenia un pariente
cercano llamado Rubén, quien padecio la
enfermedad hace un afo.
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No, o sea, supuestamente eso no sabria
decirte como te da porque posiblemente
dicen que en la calle cuando andas solo
en la noche. Depende, puede ser un
compromiso o una actividad. Ahi de
repente. No sabes cuando te da, solamente
al dia siguiente esta... toda la noche ha
estado con vomitos, fiebre, no le calmaba,
no se levantaba de la cama, sin fuerzas. Asi
estaba. Habra sido algo de... tres dias.

Asi como te digo, le hemos dado pastillas
para la fiebre, para esas cosas. No le
bajaba, de eso nomdas, mi mama con mis
abuelitos, son de aca del campo. Entonces
mis abuelos han dicho: ‘kharisiri debe
ser; entonces, buscale en la parte de la
cintura en la espalda de repente tiene
una marca o una huella o algo’. Por ahi
supuestamente le inyectan y le sacan
el sebo (...) de eso no le bajaba, no le
bajaba y de ahi me dijeron que el doctor
Loza vende pastillas para el kharisiri,
solamente anda y comprale ahi. Entonces,
mi abuelita dice: ‘vayan y comprenle ahi
del doctor Loza vende pastillas para el
kharisiri’. Hemos comprado esa pastilla...,
eh, pero eso le hemos dado asi nomas,
porque supuestamente dice que €l que
ha sido atacado por el kharisiri no tiene
que saber y le tienes que dar asi nomas,
que tome normal. Entonces, cuando le
hemos comprado, le hemos dado eso y en
la noche ya estaba un poco mejor. Al dia
siguiente ya se levantd normal (David, 5
de junio 2016).

agosto’, tenia un cartel con la frase «medicina
tradicionaly». Ingresamos a esta farmacia para
obtener informacion de los remedios para la
enfermedad del kharisiri, ahi nos atendi6 una
joven, Maria Clara, la hija del duefio. Ella
nos inform6 que vendian pastillas para la
enfermedad del kharisiri:

Claro, mi papa es el que da las pastillas,
pero €l no da el nombre (...). Simplemente
se da unos medicamentos para que ya los
sintomas por lo menos bajen, pero también
hay inyecciones, llegan a tener un precio
mas elevado para las personas (...) tienen
que ser tres tomas con las tres pastillas,
dia por medio (...) el precio es de 10 soles
(Maria Clara, 5 de junio de 2016).

El tratamiento consistia en tres pastillas
que costaban 10 soles (20 Bs), dos eran de
color blanco y una de color rojo. La indicacion
era tomar una pastilla dia por medio. También
habia inyecciones, aunque por su accion
inmediata eran mas caras, lamentablemente
no pudimos hacer mas consultas con el duefio
de la farmacia porque no se encontraba.
Entonces, compramos las pastillas para tener
una muestra y nos fuimos.

El 2019, retorné a Yunguyo para buscar
las dos farmacias que vendian las pastillas y
completar la informacion. En esta ocasion,
si pude entrevistar a Gerardo Velasquez, el
duefio de la farmacia que esta en el mercado,
quien ademas es médico tradicional. En la
entrevista, ¢] me explico las indicaciones para
tomar las pastillas.

En este caso, nos sorprendio la facilidad
para encontrar y adquirir las pastillas. David
nos indico que la farmacia que vende las
pastillas se encuentra en la misma plaza 3 de
Mayo. Fuimos hasta all4 para preguntar por
el tratamiento y el costo, pero el doctor Loza
estaba muy ocupado y no pudimos obtener
informacion sobre las pastillas.

Almorzando en el mercado con mi
compafiero, mientras comentabamos de los
casos que habiamos recolectado, observamos
que habia una farmacia con el nombre ‘15 de

Tiene que tomar estas tres pastillas junto y
asi va mejorar, tiene que tomar con mate de
perejil, (...) tiene que tomar las 3 pastillas
juntas en uno solo. Solo asi va mejorar,
ahora si estd muy mal te puedo dar dos
dosis y puede tomar cada 24 horas, pero
tiene que tomar rapido antes que empeore.
Tiene que tomar con mate de perejil, no
importa la hora, si es antes o después de
las comidas. Lo importante es que tiene
que tomar sin saber que es para la cura del
kharisiri, usted le va decir que esta pastilla
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es para la infeccion del estomago y no le
va decir que es para kharisiri porque no
va funcionar. Después le va decir que no
salga ese dia a la calle, €l tiene que estar en
la casa, no importa si camina por la casa,
pero no tiene que salir a la calle. Ademas,
tiene que cuidarse de comer tres meses (...)
no pude comer: chancho, pescado, frituras
ni aji. Después, se recomienda que coma
sopa blanca y comida liviana (Gerardo
Velasquez, 2 de junio 2019).

Las inyecciones costaban 80 soles (160
Bs) y las pastillas 10 soles (20 Bs)?. Compré
las pastillas y me dio las mismas que habia
comprado hace tres afios cuando hablé con su
hija. Ademas, me explicé como debia tomar
estas pastillas, ya no era dia por medio, sino
en un solo dia, si el paciente se encontraba
muy mal. Y también me aconsejo darle al
enfermo la pastilla con mate de perejil y sin
avisarle el diagnostico.

La segunda visita que hice fue a la farmacia
del doctor Loza, con quien pude conversar.

Vendemos el remedio en pastillas a 10
soles. Le vamos a dar algo para su estomago
y después la cura del kharisiri, serian: 14
soles, en total. Puede tomarlo con mate de
manzanilla o de coca. No puede comer ni
aji, chancho o pescado. El primer sobre es
para el dolor de estdbmago, pasada unas dos
horas puede tomar el segundo sobre que es
para la enfermedad de kharisiri (Loza, 2 de
junio de 2019).

Las pastillas que me vendid el doctor
Loza, a comparacion del médico tradicional,
tenian apariencia de farmacos biomédicos.
Ademas como identificé un sintoma comiin
de la enfermedad: dolor de estdbmago, me
vendi6 dos sobres, uno especifico para
el dolor de estomago y el otro para la
enfermedad del kharisiri.

9 El precio que me informo¢ su hija el afio 2016.

5. Conclusiones

Para concluir, recapitularé los tres
tratamientos descritos y los analizaré desde
tematicas que no estan abordadas, pero que
pueden adquirir importancia sobre todo en el
area de la salud intercultural en la actualidad.

5.1 Uso del tratamiento con oveja negra

Este tratamiento es el mas costoso, junto
con la inyeccion ofertada en Pert1. Sin embargo,
el tratamiento con la oveja negra también
presenta un tipo de ritualidad tradicional
andina como la turkayaria. El estereotipo de
la medicina tradicional como mas barata que
la biomedicina se rompe con este remedio.

Este tratamiento indica una dinamica
cultural mas compleja que las categorias de
los estereotipos constituidos. Al parecer se
tiene que empezar a cuestionar las ideas de la
medicina tradicional frente a la biomedicina,
como la idea de que los tratamientos del campo
son mas baratos que los de la ciudad. En la
investigacion se pudo contrastar el costo y
acceso a una oveja negra frente a las pastillas.

En los casos presentados en este articulo
no se requirié ningun sacrificio del animal
para una curacion eficiente de la enfermedad;
mas bien, solo se necesitaba utilizar la grasa
de oveja negra, su sangre o su cuero. En
realidad, no se necesita de un ritual para curar
esta enfermedad, debido a que se asemeja
mas a un resfrio cotidiano que a un ritual
andino, y esta es una ventaja para recurrir al
tratamiento con pastillas.

5.2 Uso de la medicina en botella

En cuanto al liquido embotellado se
puede concluir que hay diversos insumos
para elaborarlo. Este remedio, lejos de
ser un jarabe concentrado, puede tener
diferentes composiciones. En este sentido,
es importante diferenciar la naturaleza de
los insumos, es decir, si son artificiales,
vegetales, animales o humanos.
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Cuadro 1. Ingredientes del liquido en botella

Insumo Tejido Humano Vegetal Artificial Alimentos
Pan de San Nicolas X
Wayruru X
Habas X
Airampu X
Cordon umbilical X
Raiz de planta ¢ ‘intu X
Grasa humana X
Placenta humana X
Grasa de bebé X
Clara de huevo X
Alka Seltzer X
Claveles X
Aspirina X
Alcanfor X
Total 4 5 3 2

Fuente: Elaboracion propia, con base en las entrevistas de la investigacion y datos de Spedding (2011 y 2014).

Los ingredientes (Cuadro N° 1) provienen
de recetas recopiladas por Spedding (2011: 72,
2014: 11) y lareceta de una médica tradicional.
Los insumos que comparten las recetas son:
el wayruru (ya sea hembra o macho, se
diferencian por el tamafio, la semilla macho es
mas alargada y la hembra ovalada), las habas
rojas, el pan de San Nicolas y un tejido humano
(placenta humana, cordén umbilical o grasa).

Destaca el uso de los insumos que provienen
del organismo humano y elementos vegetales,
por encima de los farmacos y los alimentos.
Esta predominancia se puede atribuir a que los
informantes buscan restablecer «la pérdida de
grasa» con los insumos de tejido humano, sea
placenta, ombligo de bebé o grasa en general.
Desconozco el efecto farmacoldgico de la
combinacion de estos ingredientes y me abro
a la posibilidad de que estos insumos curan
algunos sintomas, por ejemplo, «el airampu
sirve para la temperatura, para que ya no dé
fiebre, ni tampoco escalofrios» (Lucy, 2019).

Otra variable importante es la accesibilidad
a ciertos insumos como la placenta, el cordon
umbilical o la grasa humana. Esto puede
responder a un comercio de tejidos en las
ciudades de La Paz y El Alto. Desconozco
si existen reglamentos para este tipo de
actividades, por lo tanto, no puedo designarlos
como ilegales o legales; aunque se conoce
que, en distintos hospitales de la ciudad de
La Paz, algunas mujeres que han dado a
luz guardan su placenta o la venden a otras
personas. Respecto al acceso a los insumos
vegetales, al igual que los alimentos, no existe
problemas, ya que se los pueden conseguir
con las naturistas o chifleras. Respecto a
los farmacos tampoco se necesita de recetas
médicas para adquirirlos, puesto que son muy
comunes en farmacias y son ttiles para ciertas
dolencias como la fiebre, el dolor de cabeza
(Alka Seltzer) y malestar general (alcanfor).
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5.3 Uso de las pastillas

Este tratamiento en las zonas peruanas es
muy efectivo y resalta porque se adapto al
formato biomédico, alejandose de la medicina
tradicional.

Las pastillas se pueden comparar con el
tratamiento de la oveja negra en tres puntos:
primero, las pastillas son mas baratas 10 soles
(20 Bs) frente al costo de una oveja negra
que cuesta entre 400 a 500 Bs; segundo, la
accesibilidad, las pastillas se adquieren en
farmacias y en lugares publicos (plazas o
mercados), en contraposicion, conseguir un
cordero negro implica viajar a una poblacion
ganadera o una comunidad a las afueras de las
poblaciones centrales, en el caso de La Paz
ir hasta Achocalla (Palca) u otras localidades
ganaderas; tercero, ambos tratamientos
reestablecen la salud de los enfermos. A partir
de estas comparaciones, se puede deducir la
preferencia por las pastillas.

Las comparaciones de los tratamientos
permiten evidenciar los procesos dindmicos
que viven las regiones estudiadas y que
rompen con esquemas tradicionalmente
constituidos por la cultura andina. Asi, surgen
algunas dudas: jacaso las pastillas por tener el
formato de farmacos contintian siendo parte de
la medicina tradicional?

Asimismo, considero que los familiares eligen
el remedio en funcion de la accesibilidad (costo,
lugar y eficacia), esto considerando que los
enfermos deben ser atendidos rapidamente. En
este sentido, el factor de medicina tradicional no
interviene en la urgencia para acceder al remedio.

Por consiguiente, este texto invita a generar
nuevas investigaciones que cuestionen los
esquemas tradicionalmente constituidos, con
el fin de analizar los cambios entre lo urbano y
rural, lo tradicional y moderno, y lo andino y
occidental. Con estas consideraciones se podria
comprender las dinamicas sociales actuales,
mas alla de aceptar los estereotipos constituidos.
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Parto y autoatencion en contextos de migracion campo-ciudad

Estudio de caso en el municipio de Cercado, Tarija

Elena Peria y Lillo Llano’

Resumen

La atencion de la salud materna en contextos interculturales representa un desafio en sectores
urbanos periféricos, pues en estos espacios los factores econdmicos y socioculturales suponen
una barrera a la hora de acudir al hospital.

Esta investigacion recoge historias de vida de mujeres en torno a la atencion del parto
en el centro de salud y en el hogar. Desde ahi, se reflexiona sobre como los procesos de
migracion campo-ciudad modifican las formas de atencion del parto, es decir, la didspora de
las representaciones y practicas de la atencion prenatal, parto y posparto en un contexto urbano
moderno y con politicas de salud publica que interaccionan, inevitablemente, con el bagaje de
las gestantes provenientes del campo.

A partir de una reconstruccion de la transformacion de las formas de atencion en salud desde
principios de siglo —-mediante testimonios, revision bibliografica y estadisticas—, se analiza los
cambios cualitativos generados por las politicas de Salud Familiar Comunitaria Intercultural
(SAFCI), asimismo se presenta la vision expresada por el personal de salud que trabaja en el
territorio donde se realiza esta investigacion.

Palabras clave: Parto, autoatencidon, sistemas médicos, migracion campo-ciudad e
interculturalidad.

1 La autora es estudiante de la carrera de Antropologia de la Universidad Catdlica Boliviana, Cochabamba, modalidad a distancia.
Correo electronico: ely.281097@gmail.com.
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Parto y autoatencion en contextos de migracion campo-ciudad

Estudio de caso en el municipio de Cercado, Tarija

1. Introduccion

Las sociedades han desarrollado
representaciones, practicas y construcciones
metodoldgicas en torno a la salud y las
enfermedades con sus respectivas atenciones
y tratamientos. Los procesos de globalizacion
y crecimiento de las ciudades trajeron
consigo una convergencia asimétrica de estas
formas, muchas de ellas son invisibilizadas
y consideradas subalternas por el sistema
biomédico occidental. Al respecto, las
criticas hacia esas formas excluyentes han
encaminado el avance de politicas publicas
de salud intercultural comunitaria. Estos
avances no significan, necesariamente, que
las articulaciones entre las formas y los
criterios de atencion al parto sean armonicas
en la actualidad, puesto que este es un proceso
de largo aliento que comprende desafios
y aprendizajes conflictivos dentro de las
dinamicas sociales.

Esta investigacion indaga la atencion
prenatal, el parto y el posparto de una mujer
que vive en una zona periurbana de la ciudad
de Tarija y que hace veinte afios migr6 desde
una comunidad alejada. El objetivo general de
la investigacion es descubrir como esta mujer
migrante campesina atendié sus partos, con
este fin acudi al relato de su vivencia, y con
base en su testimonio confronté y analicé los
alcances y desafios de las politicas de salud
publica e intercultural de atencion materna,
fundamentalmente desde el enfoque SAFCI.
Bajo esta linea, los objetivos especificos de la
investigacion buscan acceder a la subjetividad
de las protagonistas para describir el proceso
de atencidn de sus partos en contextos de
migracion campo-ciudad. Desde el estudio de
caso se identificaron elementos para un analisis
comparativo que evalla la transformacion de
las formas de atencién en salud, en los ultimos
veinte afios, y los impactos del enfoque SAFCI
en el contexto estudiado (Figura 1).

Figura 1. Area de investigacién. Fuente: Delimitacion con base en una captura de Google Earth. Disponible en
https://earth.app.goo.gl/3euCkB.
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La investigacion privilegio el enfoque
cualitativo porque es adecuado para acceder
y abordar holisticamente los escenarios de
interés y los actores que se desenvuelven
en ellos. Por ende, desarrollé el trabajo
de campo para insertarme en la realidad
estudiada y aprehender la l6gica subyacente
que dirime el actuar cotidiano de las personas.
También empleé el estudio de caso como
estrategia investigativa porque tiene como
meta el estudio intensivo de un sujeto o
situacion unica a través de descripciones,
interpretaciones y evaluaciones; de este
modo, el sujeto de investigacion fue la unidad
clave, y desde él aspiré a comprender sus
sentidos dentro de su marco sociocultural
particular (Tamayo y Tamayo, 1999).

Por consiguiente, empleé el método
etnografico a través de entrevistas
semiestructuradas y un estudio de caso.
Las entrevistadas fueron: 1) La sefiora
Dora Castro? (40 afios), para el estudio
de caso, su relato es el hilo conductor de
este trabajo, la aprehension de su discurso
fue mediante la entrevista etnografica no
dirigida, combinando procedimientos de
atencion flotante y asociacion libre del
informante (Guber, 2001). 2) La doctora
Mabel Baldivieso (38 afios), residente médica
SAFCI del consultorio «Mi Jardin» del
barrio Portillo El Jardin, donde reside Dora;
y 3) Rocio Velasquez (20 afios) y Soledad
Gumiel (59 afios), ambas en una entrevista
colectiva brindaron sus impresiones sobre
la evolucion de las formas de atencion
materna en los ultimos veinte afios. Rocio
Velasquez desde la experiencia de vida de su
madre, el nacimiento de sus hermanas y las
situaciones de las mujeres en la comunidad
de Santa Ana La Nueva; y Soledad Gumiel
a partir de su experiencia laboral como
enfermera laboratorista en provincias de los
departamentos de Santa Cruz y Tarija, entre
1992 y 2005.

Para una mejor comprension del trabajo,
el articulo esta organizado en tres apartados:
el primero desarrolla el marco tedrico de

2 Algunos nombres son ficticios.

referencia que ilumino el estudio y que
problematiza ciertos sentidos comunes,
entre ellos los ejes conceptuales —sistemas
biomédicos, tradicionales y de autoatencion;
la transformacion de los sistemas médicos
en contextos de migracion; y el enfoque
intercultural en la salud y el manejo de la
atencion maternoinfantil como indice de
desarrollo—; el segundo apartado presenta
las entrevistas multilocales con elementos
de analisis y reflexion; y finalmente, el tercer
apartado expone las conclusiones.

2. Desarrollo
2.1 Conceptos y prolegomenos previos
2.1.1 Sistemas médicos y autoatencion

La pluralidad médica y la aceptacion de
la coexistencia de diversos sistemas médicos
se plantearon el siglo pasado y contienen
dicotomias, como moderno/tradicional,
cientifico/empirico, cosmopolita/regional,
que impiden ver las articulaciones entre los
sistemas médicos, entendiendo a la ciudad
como un territorio de confluencia, encuentro,
desencuentro y conflicto. Un sistema médico
es el «conjunto articulado de representaciones
y creencias con las que cada pueblo interpreta
y da respuestas a la salud, la enfermedad, el
dolor y la muerte del organismo humano» y
engloba conocimientos, practicas, normas,
técnicas, rituales y simbolos funcionales para
quienes las sustentan y validan a lo largo
de generaciones por sus usuarios y usuarias
(Dibbits, Armand y Patscheider, 2006: 6).

Asi, segln la clasificacion que elabora
Menéndez (2009), en la zona estudiada
(Figura 1), y a partir del discurso y rutinas
explicadas por las entrevistadas, identifiqué
tres tipos de atencion que coexisten:

— Biomédico, propio de la vertiente
occidental e implementado en centros de
salud.

— «Popular» o «tradicional», se practica
mediante curadores especializados:
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hueseros, curanderos, parteras empiricas,
yerberas, etc.

— Autoatencion, se provee en el hogar
sin la intervencion central, directa e
intencional de curadores profesionales,
tradicionales o biomédicos, aunque estos
actores pueden ser una referencia de las
acciones de autoatencion.

Para Menéndez la autoatencién es la
practica mas frecuente y el «principal nicleo
de la articulacion practica de los diferentes
saberes y formas de atencion, la mayoria de
los cuales no puede funcionar plenamente si no
se articula con el proceso de la autoatenciony
(2009: 94). Entonces, la autoatencioén no se
reduce al cuidado individual, sino que se
desenvuelve en un marco colectivo mayor.
De este modo, la autoatencion llega a ser
un proceso transaccional entre los grupos
y los tipos de atencidon que operan en el
entorno, estos ante algiin padecimiento suelen
integrarse y yuxtaponerse.

2.1.2 Sistemas médicos en contextos de
migracion

La autoatencion, por su caracter relacional,
combina el entramado de entidades culturales
originarias que en la migracion campo-ciudad
entran en contacto con la tradicion cultural
occidental propia de los contextos urbanos
(Citarella, 2009b). Aunque la hegemonia
biomédica representa la dominacion historica
de ciertos espacios y territorios —hospitales,
clinicas, laboratorios—, los procesos migratorios
campo-ciudad producen transformaciones. No
solo se hablaria de la urbanizacion de los
migrantes del campo, sino de la «ruralizacion
de la ciudad». Dibbits explica que «la
urbanizacion comprende el proceso en que
se incorporan elementos occidentales en la
cultura rural, mientras que la ruralizacion
significa que el migrante rural conserva
determinadas estructuras mentales procedentes
de su propia tradicion» (2013: 75).

Todo sistema médico cuenta con
mecanismos de transmision de saberes y
conocimientos mediante sus instituciones;
depende también de la transmision de saberes
de quienes la practican a las generaciones
mas jovenes. Datos censales muestran que en
Tarija la poblacion urbana pasé de concentrar
un 54,7% en 1992 a un 65% en la gestion
2012 (Instituto Nacional de Estadistica [INE],
2015:15). Este flujo migratorio impacta en
las instituciones tradicionales de atencion en
salud de las comunidades, pero también en la
situacion itinerante de quienes protagonizan
su didspora llevando consigo su bagaje
cultural a contextos urbanos, pero de una
manera fragmentada y carente del complejo
de relaciones institucionales, territoriales,
sociales e ideoldgicas que componen un
sistema médico.

La salud para los migrantes supone
un proceso de ruptura con las formas de
atencion del lugar de origen, (re) creacion de
los modelos que portan e incorporacion de
practicas, actores ¢ instituciones. En tanto que
para las comunidades pequefias que pierden su
poblacion joven, el saber de los especialistas
locales se extingue con su deceso, asi como
los protocolos de atencion que estos seguian
(Ricco, 2013).

Otro elemento que se debe considerar
es la existencia de un tejido de transmision
oral vivencial utilizado como referencia’
en los procesos de enfermedad-salud y
en la atenciéon maternoinfantil. En esta
consideracion, la divisién de los roles de
género hace que los conocimientos y practicas
sobre la gestacion, parto y posparto, incluidos
los discursos, sean netamente femeninos
y que se transmitan intragenéricamente ¢
intergeneracionalmente (Aguirre, 2018: 28
y 31). Algunas investigadoras* coinciden en
indicar que las referencias negativas son un
motivo para desconfiar de la atencion del
parto en los hospitales: «la socializacion de
las experiencias tiene tal impacto que muchas

3 Y de este se alimenta la caracteristica referencial de la
autoatencion.
4 Véase Patscheider (2009) y Dibbits (2013).
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personas lo transmiten luego como si se tratara
de una experiencia propia» (Dibbits, 2013:
92). Si bien al migrar se pierde contacto con
las instituciones sanitarias del lugar de origen,
persisten las relaciones sociales y su discurso
referencial.

2.1.3 Enfoque intercultural en la atencion
de salud

La aceptacion de la interculturalidad, en
el pais, como marco normativo fue gradual
y se ha convertido en un principio de cambio
social dirigido a «asumir positivamente la
situacion de diversidad cultural en la que
uno se encuentra», ademas de entrafiar una
voluntad de interrelacion (Dibbits, Armand y
Patscheider, 2006: 2); mas que de «situacion»
esta es una forma de relacion con el Otro.

La salud intercultural comprende la practica
y el proceso relacional que se establece
entre el personal de salud y los pacientes,
los que provienen de distintas matrices
culturales, ambos requieren un entendimiento
reciproco para alcanzar resultados mutuamente
satisfactorios (Campos, en Citarella, 2009a:
15). En Bolivia, una estrategia intercultural
es la especializacion de médicos dentro del
modelo SAFCI, que propone desarrollar con
los equipos de salud y las organizaciones
locales una «gestion compartida de la salud y
la atencion de la salud en el establecimiento, en
el domicilio y en la comunidad tomando como
ejes la participacion social, la integralidad,
la intersectorialidad y la interculturalidad»
(Campos, 2009: 65), asi como «procesos
de articulacion y complementariedad entre
diferentes medicinas (académica, indigena
originaria campesina y otras) a partir del
dialogo, aceptacion, reconocimiento, y
valoracion mutua de sentires, conocimientos
y practicas, con el fin de actuar de manera
equilibrada en la solucion de problemas de
salud» (Ricco, 2013: 176). Bajo este enfoque
y desde el 2010, médicos con especialidad
SAFCI se desempefian en el territorio nacional.

Con todo, este modelo manifiesta tensiones
al momento de aplicarse. Visiones criticas
apuntan que, mas alla del discurso, «la
interculturalidad actia como un concepto
desestructurador de los mecanismos internos
de cohesion de las medicinas tradicionales
indigenas» (Ramirez, 2014: 4062, 4063), ya
que su vision a largo plazo es la disolucion
gradual de las otras identidades al aliarse
a proyectos estatales que apuestan por
la homogenizacion de su poblacion y la
ocupacion de su territorio.

También llama la atencion la paradoja de
tener la interculturalidad como pilar de las
politicas de salud, visibilizando y revalorizando
los saberes de cada pueblo como alternativa
al desarrollo unilineal de la modernidad; y
al mismo tiempo se implementan politicas
publicas homogeneizadoras como el bono
Juana Azurduy que restringe la atencion del
parto a las parteras, aun cuando estas fueron
capacitadas (Ricco, 2013: 177).

El acceso alos servicios de salud publica no
solo esta determinado por la interculturalidad
y la pluralidad médica, puesto que existen
factores socioeconomicos que dirimen en la
eleccion del tipo de atencion de los problemas
de salud (Dibbits, 2013: 78). Por ello, ningtin
enfoque intercultural sera efectivo si este no
toma en cuenta las situaciones de desigualdad
social que persisten, incluso atendiendo
interculturalmente.

2.1.4 Salud maternoinfantil como
exponente de desarrollo

La Organizacion Mundial de la Salud
(OMS) y los Estados ubican a la salud
maternoinfantil como prioridad y dirigen sus
politicas a fortalecer la atencion a este sector
que, ademas, se considera como referente
de desarrollo. En Bolivia, dentro de estas
politicas figuran el Seguro Materno Infantil
(SUMI), implementado el 2003; el bono
Juana Azurduy desde el 2009, este ultimo
es un incentivo de transferencia monetaria
para que las madres asistan a los controles
prenatales y posnatales y acudan al hospital
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para dar a luz (Ricco, 2013: 165); y el modelo
SAFCI. Ademas, hay que reconocer una
mayor inversion en infraestructura en salud en
sectores periurbanos y rurales. Estas politicas
tienen impacto en las nuevas generaciones y en
la construccion de sus imaginarios y practicas
de atencion de los partos y del cuidado de la
salud en general.

Sin embargo, la mortalidad materna en
Bolivia —230 muertes maternas por 100 mil
nacidos vivos (Dibbits, 2013: 97)— causa
controversia, porque pone en entredicho
los sentidos de calidad y efectividad de las
estrategias empleadas, asi como la apremiante
necesidad de repensar las modalidades de
atencion de la salud materna y el parto.

3. Situaciones locales de atencion al parto
en contextos de migracion

La universalidad® del servicio de atencién
maternoinfantil no es un sinénimo de
efectividad. Aqui desglosaré la experiencia
de vida de Dora (40 afios), una mujer de
origen campesino, que pese a vivir en la
ciudad autoatendié sus cuatro partos. Desde
su relato, correlacionaré las condiciones
socioeconomicas que influyeron en ese
devenir. Paralelamente, ensayaré una
aproximacion al ambito emocional que, al
relatar su experiencia, explica las razones por
las que decidio dar a luz no en su domicilio
urbano, sino en su comunidad de origen, donde
todavia no hay una posta sanitaria. Finalmente,
complementaré su discurso con las entrevistas
de la doctora Mabel Baldivieso, Rocio
Velasquez y la enfermera Soledad Gumiel.

3.1 Un parto autoatendido en casa
3.1.1 Contextualizacion

La sefiora Dora naci6é en 1979 en la
comunidad de Canchones (Cercado, Tarija)
que, pese a su cercania relativa con la urbe,
contintia siendo remota y con poco acceso
a servicios. La posta sanitaria mas cercana,

5 Asi lo establece el articulo 18 de la Constitucion Politica
del Estado.

construida recientemente, esta en Papachacra,
cuyo radio de atencion se extiende a Canchones,
Junacas, Alto Espana y El Condor (Figura 1).
La produccion local se concentra en la siembra
de trigo y arveja en la temporada de lluvias,
las bajas precipitaciones pluviales reducen las
posibilidades de mas de una cosecha anual. El
flujo migratorio de este sector fue constante,
en especial, desde la década de 1990, cuando
el cambio climatico comenzé a afectar
significativamente el calendario agricola hasta
dificultar la subsistencia de la zona.

En ese tiempo [2001], mamé y papa se
quedaron con las pocas ovejitas (...) el
Pedro con quien ya me habia juntado
(...) nos hemos ido a la casa de mi
abuelo (...) ahi viviamos todos, hartos.
Nos construimos cuartitos para cada (...)
ese aflo estando en Tarija y sin trabajo le
acompaflé [a su esposo] a la zafra. Tres
afios fuimos (Dora, 27 de mayo de 2019).

Dicho domicilio se ubica en el barrio
Narciso Campero y fue, por largo tiempo, una
casa familiar situada en lo que aquel entonces
era la periferia urbana. En ocasiones los
flujos migratorios obedecen a movimientos
familiares, por ejemplo, cuando los potenciales
migrantes conocen las oportunidades de un
alojamiento inicial gracias a las relaciones
sociales con inmigrantes previos quienes
van acumulando una experiencia migratoria
ligada al territorio en el que se desenvuelven
(Castagnola, 2015). En el caso de Dora, el
2006 una parte de su familia se desplazo,
gracias a esa cadena de comunicaciones y lazos
familiares, al sector Portillo Jardin, barrio
fundado el 2005, ahi los lotes eran baratos. La
prioridad era contar con un techo propio, los
servicios basicos vendrian después®.

Una constante, a pesar de la residencia
urbana, son los vinculos de parentesco. ;El
nexo, ademas de familiar, puede ser comunal?
Desde luego, en las comunidades el grado
de parentesco es elevado; aun, con los flujos
migratorios, la comunidad sigue siendo el
centro de encuentro, al igual que la residencia

6 La posta sanitaria se construy6 el 2014.
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de los progenitores y la fiesta patronal a la
que acuden anualmente; asi el territorio es el
espacio de vida donde se adquiere buena parte
de las referencias de salud.

Desde el relato de Dora se puede seguir
la evolucion socioecondémica de su familia
y sus estadios: los dificiles primeros afios
de permanencia en una ciudad con poco
movimiento econdmico (2000-2005) cuando
se fueron a la zafra; y el periodo de mejora
econdmica (2008-2015) que implicé mas
posibilidades de crédito para adquirir su
lote y construir su casa. Muchos migrantes
campesinos trabajan como albaiiiles, empiezan
como ayudantes hasta llegar a maestros, como
su esposo. Entonces, no es casual su mejoria
econdémica, pues entre el 2008 y 2015 el
crecimiento urbano de la ciudad de Tarija se
multiplico y el sector de construccion fue el
mas beneficiado.

Aqui puede apreciarse la evolucion
de una familia migrante campesina y su
desenvolvimiento en la urbe. No obstante,
sigue la interrogante de por qué Dora decidio
dar a luz en casa, y si es la correlacion de
«pobreza» y «desinformacion» la que da
lugar a partos sin atenciéon médica, lejos
de un hospital, sin las condiciones basicas
de salubridad estipuladas por el sistema
biomédico y el tradicional.

3.1.2 Las memorias sobre la atencion
del parto

La tematica del parto y las preguntas
respecto de él son algo delicadas, no porque
sean consideradas tabus, sino porque son
temas intimos que fluyen’ con facilidad en
las interacciones madre-hija, abuela-nieta,
hermana-hermana, tia-sobrina y amigas
cercanas. Al parecer este tejido de transmision
oral vivencial es casi exclusivamente
femenino, aunque no excluye el elemento
masculino que esta presente en el acto mismo
del alumbramiento, también hay especialistas
varones para la practica del manteo.

7 Aqui aparece ese tejido comunicativo vivencial que crea los
marcos referenciales que se menciona en un paragrafo anterior.

[Ante un parto dificil, cuando su cuarta
nifia estaba en mala posicion] Ha venido
mi tio me ha dicho ‘a ver te voy a refregar,
pero por qué recién, por qué no me has
dicho ayer, si vos quieres que me quede,
me quedo a hacerte enfermar’. Y no queria
yo, yo queria estar sola, no queria tener
compailia, habia un cuartito solito, ahi
me he entrado, ‘vayanse todos de aqui’
les dije, y él me ha curado®, me ha hecho
echar y ya no me podia parar, no me podia
sentar porque me sentia que se queria
desarmar todo y entonces me ha dicho [mi
tio]: ‘estas muy delicadita, me voy nomas,
hace fuego, calenta asi mantas, traelo aqui
al Pedro’(Dora, 27 de mayo de 2019).

Los médicos caseros [(varones?], si. Mi
mama, por ejemplo, ha ido (...) Mi abuelo
le ha dicho que vaya, para la Andrea igual
fue, y para la Valeria no pudo ir la ultima
vez, no s¢ por qué razoén y la Valeria ha
nacido por cesarea y no sé si sera mucha
creencia 0..., pero mi abuelo dice ‘te
dicho que tenias que ir’. Mi mama dice
que faltando un mes se tiene que ir (Rocio
Velasquez, 04 de julio de 2019).

Por otro lado, durante el parto, incluso en la
atencion biomédica’, el esposo puede asumir
roles activos: sostener la espalda de la mujer
cuando esta de cuclillas pujando, apoyarla
emocionalmente o vigilar al personal de salud
para evitar abusos verbales. No obstante, segiin
la doctora Baldivieso, solo 10 de cada 100
maridos acompafan el alumbramiento.

La memoria a mediano plazo de las
entrevistadas devela que la autoatencion del
parto en el hogar era un procedimiento comiin
porque no existian postas de salud cercanas.

Mimama todos sus hermanos han nacido en
la casa [sic]. Pero antes nunca habia habido
esos problemas (...). Porque casi cesareas

8 «El me ha curado» parece significar que las atenciones de su
tio le hicieron entrar en labor de parto.

9 El protocolo de atenciéon materna y neonatal establece
el derecho de la parturienta a estar acompafiada por algun
familiar cercano en la sala de partos.
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no habian, al menos en el campo, no. Por
ejemplo: la mama de la Nilda, ;cuantos
hijos ha tenido? 9 y toditos han nacido en
[el] campo, normal. El caso de Jilder, ellos
son 13 hijos, todos son [nacidos] en campo
y ninguno por cesarea. En cambio, ahora
no sé si una mayoria, pero (...) escucho
tienen sus bebés por cesarea, porque se
les ha complicado, porque estaba en mala
posicion (...) Yo antes le preguntaba a mi
mama: qué pasaba si la mujer estaba ahi y
no podia salir el bebé, donde iban a llevar.
‘No sé, salian bien’, me dice mi mama
(Rocio Velasquez, 04 de julio de 2019).

Sin embargo, la supuesta ausencia
de complicaciones se debia también a la
existencia y participacion de parteras locales
con afios de experiencia y transmision
activa y continua sobre codmo actuar ante
determinadas complicaciones. La practica
tradicional del manteo!?, antes mas comun,
es eficaz si se realiza en el momento
adecuado, antes de la semana 34 de gestacion.
Como médica SAFCI, Mabel Baldivieso
considera que el manteo puede tener eficacia
emocional, ya que la madre se tranquiliza
cumpliendo con el manteo que realiza el
curandero para evitar una cesarea; aunque
en su experiencia no vio que la posicion del
bebé cambie: «se hacen componer, vuelven
y hacemos otra vez la ecografia y el nifio
sigue en la misma posiciony.

La validez del manteo como control
prenatal en zonas donde no existia personal
biomédico es reconocida por Soledad Gumiel,
sin embargo, existen otras situaciones de
riesgo en un parto fuera del centro de salud:

(...) el manteado, o sea, es como un control
prenatal que les hacen y les mantean y
puede ser que en ahi en el pasado, puede
ser que en ahi les acomodaban (...). Claro,
se ve clarito cuando la cabecita esta a este
lado (...) se siente, no es que se ve (...).

10 El manteo consiste en acomodar al bebé a través de masajes
suaves, pero firmes, ligeras sacudidas sobre un phullu (cobija
de lana) sujeto por 4 o 2 personas (Ministerio de Salud y
Deportes, 2005: 77).

Entonces si esta transversal (...) sale como
un chinchon en la panza, entonces ahi las
parteras ya se daban cuenta y les manteaban
de acuerdo a la posicion (...) ellas mismas
decian ‘se esta acomodando’, pero a pesar
de esas situaciones hay muchos casos de
nifios en el area rural, alla donde viviamos,
muchos casos que han nacido los nifios
asi, pero han tenido [otros] problemas
(Soledad Gumiel, 04 de julio de 2019).

3.1.3 La atencion de los partos en los
domicilios

Si bien en el pasado era comun que las
mujeres tengan a sus bebés solas (cf. Ricco,
2013: 160 y 161), los procesos migratorios
suponen una fragmentacion de las redes de
cuidado y de transmision de las practicas
y conocimientos. Este proceso se decanta
en un escenario de limbo, es decir, la no
pertenencia: ni al campo por la pérdida de
contacto con los especialistas locales, ni a la
ciudad por la ausencia de referencias positivas
acerca de la atencioén en los hospitales,
ademas de no insertarse socialmente en el
sistema biomédico. Este conjunto de variables
ocasiona una autoatencion improvisada.

Elena: ;Usted les ha tenido aqui nomas?

Dora: Aqui nomas, tres han nacido (...) en
Canchones y la chiquita aqui.

Elena: {En Canchones?

Dora: Ahi me ido yo, ;qué sera también?,
[vergiienza?, ;qué pasaria? No sé, mejor
me ido, en vez de estar aqui mas cerca,
me ido al campo. Mira, tan lejos ahi y ahi
nomas he sufrido hasta que ha nacido.

Elena: ;{Con su mamita?

Dora: (...) Ella no estaba tampoco, del
Sergio [su hijo mayor]| no estaba ella, se
ha ido al monte, capaz se haya venido
aqui [a Tarija] y estaba el Pedro, [que]
como era mas joven no sabia, a mi abuelita
le ha traido (...) Hasta que se han ido a
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tracrle a ella... no llegaban, hasta eso
ya se ha salido la wawa... solita. Asi me
hecho una camita en el pisito nomas, no
queria tampoco subir a la cama y ahi, ahi
ha nacido (...) Ha entrado mi abuelita, ahi
ha estado la wawita chillando en el suelo
frio (...) El Pedro se ha ido a traer a la
abuelita porque ¢l tenia miedo de alzarlo.
Y mi abuelita dice que estaba durmiendo,
eran las cuatro de la mafiana y no se
levantaba deprisa, hasta eso la wawa se
moria llorando (...) Yo... no sabia qué le
voy a hacer, le hacia carifiitos para que
se calle, pero estaba frio todo estaba por
alla... como la placenta no sale jno ve?
Todavia no ha salido la placenta; dice que
hay veces que se sale todo asi y como ahi
estaba la wawa, yo no podia asi estirarme;
era que me acerque adonde estaba ;no? Y
asi pues la wawa, jwa, wa, wa, wa! Y ya
ha venido mi abuelita y dice ‘ay, mira, ya
nacido la wawa’ como sea le ha agarrado,
ha buscado una tijera y le ha alzado. Asi de
los tres ha sido (27 de mayo de 2019).

El nacimiento de sus hijas tuvo

complicaciones:

De la Liseth he estado un mes que no podia
caminar, hasta que ha nacido, tres dias he
sufrido, ay, ya no daba mas (...) De la
chiquitita peor (...), [fue] un parto seco, no
tenia agiiita, asi seco. Habia sabido ser feo
ese parto, los otros no han sido asi y no
podia nacer (...) yo he estado sola hasta
las tres de la mafiana (...) toda la noche
he estado mal (...) como no nacia, solo ha
salido la cabecita, ‘ay ;qué hago?’ decia
yo, un buen rato estaba asi y le he metido
la mano asi, yo nomas le hecho asi y le
jalado y ha salido, pero no asi, jfiuufl...
Cuando estd con agiiita es distinto, yo
me sentia la cabecita puesta, jzas! se sale
como pececito. No, estita no, le he jalado
fuerte asi, recién ha salido y ha tosido,
tosia, tosia, tosia y lloraba y empezaba a
toser y botaba liquido, como que estaba asi
su cabecita, lo habia estado ahorcando el
cordon (Dora, 27 de mayo de 2019).

Sin embargo, una vez concluido el parto y
los cuidados posparto, Dora acudia al centro
de salud para realizar los controles del recién
nacido:

[Refiriéndose a su hija menor] Ella ha sido
la mas chiquitita, pero no era tan chiquitita,
hay otros [bebés] mas chiquitos, 2 kilos, 2
kilos 200; ella era 3 kilos y medio.

Elena: Ah, ;les pesaba usted?

Dora: Yo le he llevado a pesar a la posta,
mi prima me dice:

—¢No quieres ir al hospital?

—iNoooo!, ya ha nacido la wawa y no
quiero.

—Ahi te van a pesar, te van a revisar (...)
vamos al hospital a hacerle pesar a la
wawa a hacerle revisar y a vos’.

—Ah no, no, no, ya ha nacido ya no quiero
ir, ni anoche me han llevado que casi estaba
para morir ahora ya estoy bien —le dicho.

Me ido alla a la posta, me he cambiado
(...) Le he llevado a la posta de San
Jorge'!, ahi le han pesado, le han medido,
me han dicho que tiene 3 kilitos y medio
(...) de altura, cincuenta y tantos (Dora, 27
de mayo de 2019).

Este hecho vigoriza la vision del parto
como un momento critico de exposicion a
maltratos, vergilienza corporal, entre otros;
mientras que los controles del nifio son menos
traumaticos y existe un sentido comun que los
considera positivos para su salud futura.

3.2 ;Por qué un parto autoatendido?

Dibbits (2013) identifica ciertas barreras
a la hora de acudir al hospital: las practicas
biomédicas que son desconocidas y causan
incertidumbre, la desconfianza que se origina
en las referencias negativas respecto a la

11 Entonces la posta mas cercana al domicilio.
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cantidad de gente que asiste al parto'?, el trato
impersonal y el temor a ser reprochadas si hay
complicaciones debido a que no asistieron a
los controles prenatales y/o haber intentado
dar a luz en sus domicilios.

Las entrevistadas enfatizan la falta de
infraestructura en el pasado y, actualmente, el
temor, la vergiienza, el maltrato prodigado en
el hospital y el numero de observadores:

Rocio Velasquez: Bueno, antes era por la
falta de centros de salud, no habian.

Soledad Gumiel: Uno que era asi, no
habia centros de salud donde acudir y otro
también por ignorancia, ahora yo creo que
es por temor por lo que no van (...) atender
un parto es algo, especialmente para la
mujer, traumatico diria yo (...) le hacen,
le sientan, le tienes que abrir las piernas,
tienes que pujar y ahi estd un montén de
gente (...) Y a veces la sala de parto es
tan fria que... entonces yo creo que es por
temor, al ver a tanta persona que esta.

Rocio Velasquez: Tal vez sea la confianza,
la vergiienza. No sé, por lo que mi mama
me cuenta los médicos son muy malos y
muy guasos. Te retan, te gritan y aparte
te dicen insultos (...) ‘No le ha dolido
para abrir las piernas antes’ o, como mi
mama tenia mujeres, ‘mas comida para los
pajaritos’y ella [me] dice [que] cuando me
ha tenido a mi que yo no salia pues y no ve
que aprietan y mi mama ya no daba mas.
Y dice que ha venido una enfermera ya
madura y jfiuu! dice ‘casi se sienta encima
(...) iQué dolor!, si yo no estaba mal le
daba uno, pero uno ya no tiene ni fuerza’
y claro asi tal vez, yo digo debe dar miedo.
Si te hablaran bien, el trato fuera bueno, te
animaran (04 de julio de 2019).

El testimonio que Dora brinda acerca
de la atencion de la doctora de la posta es
significante: «Ahora hay posta ahicito. Uuuh,
la doctorcita ese ratito puede venir, pero esa
vez no habiay. Al respecto, llama la atencién la

12 Doctores, enfermeras y practicantes.

seguridad sobre la disponibilidad para acudir al
domicilio a atender la complicacion del parto.
Interrogada, la doctora Mabel Baldivieso
apunta que el enfoque SAFCI consiste
precisamente en buscar al paciente, conocer
su contexto, indagar soluciones integrales
para alcanzar su bienestar, lo que le lleva a
programar visitas domiciliarias para verificar
si siguen sus recomendaciones, enterarse de lo
que ocurre en el barrio, y a veces, «ellos me
cuentan, los mismos vecinos, cuando salgo,
si ya ha nacido la wawa de tal, de cual, que
la tal no ha venido todavia al primer control
de su bebé» (04 de julio 2019), los lazos de
confianza se fortalecen en esas interacciones.

La doctora Baldivieso reconoce la
transformacion de las formas de atencion
maternoinfantil (el SUMI, el bono Juana
Azurduy y la estrategia SAFCI) evitaron que
alguna de las 1544 personas que tiene a su
cargo hubiese fallecido en un parto. Considera
que Dora no acudio6 al hospital por falta de
orientacion antes de dar a luz; los controles
prenatales son justamente esa instancia de
orientacién a la madre sobre como es la
atencion del parto:

Es convencerle, explicarle el porqué [de
hacer tal o cual practica, o abandonarla],
adelantarse a los hechos, decirles las
ventajas y las desventajas, explicar las
consecuencias sin hacer sentir mal a la
persona (...) a partir de la semana 34
de gestacion ya todo es orientacion,
explicarles como es el proceso del parto,
la mejor posicion para darles de lactar a las
wawas, darles a conocer sus derechos, si
quieren que los practicantes se retiren de la
sala de partos (...) esto es salir a trabajar en
el hogar de las madres, salir a su territorio,
entrar al hogar (Mabel Baldivieso, 04 de
julio de 2019).

El sistema SAFCI, al trabajar en territorios
reducidos, lleva la interaccién médico-
paciente al escenario del hogar. Esta insercion
modifica las relaciones y las formas de
atender la salud y apunta a la prevencion,
orientacion y recomendacion de practicas mas
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que a la curacion de afecciones. En el caso
de la atencion maternoinfantil se enfatiza la
orientacion, enmarcada en el desarrollo de
lazos de confianza que facilitan el seguimiento
de las recomendaciones. Este seguimiento
exhaustivo es posible gracias a la inmersion
integral en el territorio, en los escenarios
cotidianos de las personas. Para esta médica
SAFCI, «donde mas se necesita esta atencion
es en el campo y en la periferia».

Algo que no explicitaron las entrevistadas,
pero creo importante destacar por sus efectos
positivos es la insercion de individuos de origen
campesino en el personal de salud biomédico,
puesto que ellos tendrian mas empatia con
una realidad que es similar a la de su origen
y un criterio mas flexible sobre las practicas
tradicionales (Ricco, 2013: 172-173). De
este modo, se abre la posibilidad a una cierta
identificacion con la realidad del Otro. Por
ejemplo, la doctora Baldivieso proviene del area
rural, migro a la capital para estudiar enfermeria
y fue becada para estudiar medicina en Cuba.

3.2.1 Sistemas de atencion utilizados, segun
la edad de la persona

Segun Dora solo se acude al hospital
cuando la dolencia es extrema, por ejemplo, a
causa del cancer; en cambio, lo que se conoce
como achaques de la vejez se atienden en
casa. Sus padres no quieren recurrir al doctor,
«ni aunque estén dias en la cama (...) cuando
le queremos llevar al hospital o le dice mi
hermano te llevaré. El dice: para qué, mejor
aqui nomas morirme en mi casa». jEs la
ausencia de recursos econdémicos la que les
impide acudir a un centro de salud? No se
menciona en el discurso ni en la praxis esta
limitante, sino una especie de «dignidad», el
considerar la tercera edad como un periodo de
decadencia y frente a ¢l nada se puede hacer,
es una inevitabilidad que prefieren enfrentar
desde sus propios medios, autoatendiéndose en
casa. No es este el espacio para desglosar como
se comprende la vejez en un contexto urbano
en contraste con el rural, pero cabe indicar que
son realidades diametralmente distintas, como
lo fueron, en cierto momento, las atenciones

del parto". Se observan innovaciones y nuevos
sentidos comunes en la poblacion joven para
quienes lo natural es dar a luz en el hospital;
de hecho, se sorprenden de la valentia de las
mujeres en el pasado: «Pero qué coraje para
animarte, en tu casa» (Rocio Velasquez, 04 de
julio de 2019).

Para personas de mediana edad del
entorno de Dora, la figura es distinta; la
denominacién de las enfermedades cambia:
gastritis, diabetes, etc., para las cuales sabe
que hay medicamentos, aunque ella prefiere no
tomarlos: «voy donde la doctorita, la de aqui, y
me da como 30 pastillas, uff, es mucho yo digo
que debe hacer mal, tanto». El seguimiento a
otras dolencias como el mal de Chagas, esta
presente en su memoria, asi como la prueba
anual del papanicolau.

4. Conclusiones

Los procesos de ruralizacion de la ciudad
y urbanizacion del campo repercuten en la
salud y la atencion del parto. En estos procesos
confluyen practicas que requieren adaptaciones,
y también se pierden conocimientos e integran
nuevos actores e instituciones. La migracion
desplaza estructuras culturales de la persona, la
familia y el grupo a otros contextos provocando
inevitablemente una fragmentacion y
modificacion. En la investigacion se observa
el retorno a la comunidad de origen para parir,
pero en un contexto de desestructuracion del
tejido social e institucional de atencion al
parto que supuso una situacion improvisada de
autoatencion reiterada en los cuatro partos. Sin
embargo, a la par, se advierte la persistencia
de nexos y referencialidades con la comunidad
en contextos urbanos gracias a lazos de
parentesco que persisten en el cotidiano. Sin
ser del todo eficientes, estos nexos sostienen
el universo de practicas que afloran como
conocimiento popular: el calor durante el
proceso del parto, acomodar la posicion del
bebé mediante masajes a la madre, en lo
posible los dias previos al parto, etc.

13 Para Dibbits (2013), por ejemplo, el parto en el area
andina se asume como enfermedad, pero no hace alusion a la
fragilidad.
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Claramente, las limitantes que identifica
Dibbits (2013) —especialmente las referencias
negativas de la atencion en el hospital y como
este es identificado como un territorio vedado—,
son importantes para decidir donde dar a luz,
con qué cuidados, con qué seguridades y
riesgos. En el caso de Dora ni la dificultad de
sus partos la condicion6 a recurrir al centro
de salud; por lo tanto, hay que seguir —8
afios después— revisando la logica de que la
gratuidad del servicio y el pago de incentivos,
como los bonos, eliminan las razones para no
asistir a los controles prenatales o la atencion
de parto (Dibbits, 2013).

Términos como «ignorancia», «temory,
«vergilienzay, «desconfianza» forman un
complejo entramado de situaciones sociales
y culturales desfavorecidas y formas y
referencias de atencion que siguen pesando a
la hora de decidir a qué tipo de sistema médico
recurrir; a esto se suma la fragmentacion de
los sistemas médicos tradicionales locales que
tampoco logran asistir con la eficacia relativa
que tenian. No es que, al menos en este estudio
de caso, el parto en el domicilio haya reunido
las condiciones ideales de acompafiamiento, es
decir, la presencia de alguien cualificado para
reducir y atender los riesgos, y aun asi Dora
prefiri6 quedarse en casa debido a una vision
negativa del hospital.

En las ciudades coexisten sistemas médicos
(biomédico, tradicional/popular, autoatencion)
a los que acuden determinados segmentos
generacionales, y la evolucion de los sistemas
médicos junto a las nociones construidas
alrededor de ellos han desembocado en que
la mayor parte de la poblacion joven acuda,
como sentido comun, al centro de salud ante

los primeros sintomas del embarazo, lo cual
supone una importante innovacion cultural.
La poblacion de mediana edad y los adultos
mayores son, actualmente, quienes sostienen,
mediante la transmision oral, las practicas
tradicionales de cuidados durante la gestacion,
parto y posparto (el manteo, los masajes,
los mates calientes, etc.). No obstante, la
transmision oral como vehiculo se desgasta
con facilidad, al punto de ser ineficaz porque
ha perdido mucha informacion debido al
deceso y desaparicion de especialistas.

Con todo, hay un avance comparativo
en los 8 afios transcurridos desde el ultimo
parto de Dora, por ejemplo, la presencia de
una médica residente SAFCI que es valorada
por los vecinos debido al enfoque familiar,
domiciliario, orientativo de este modelo. Son
los lazos de confianza desarrollados en sus
visitas los que convierten a los centros de
atencion primaria en antesala de presentacion
y socializacion humanizada de los servicios de
salud publica; y se trabaja otra territorialidad
que es el hogar y la medicina preventiva
integral. La politica de salud SAFCI busca
incidir dentro de los modos de autoatencion
familiares, especialmente el autocuidado, a fin
de equilibrar las diversas visiones de salud que
practica cada contexto en el cual un médico,
formado bajo este enfoque, se desenvuelve
hasta entenderlo profundamente.
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Parteria tradicional y saberes ancestrales, una mirada
desde la ciudad de La Paz

Maria Angela Riveros Pinto’

«¢Pero donde queda, para nosotras, lo imaginario y lo simbolico de la vida intrauterina
y del primer cuerpo a cuerpo con la madre? ;En qué noche, en qué locura quedan
abandonados?» Luce Irigaray (1985: 11).

Resumen

El presente articulo es una aproximacion a la parteria tradicional aymara, desde los nuevos
movimientos de mujeres de la ciudad de La Paz que estan a favor de un parto respetado y de
la recuperacion de la sabiduria femenina.

Desde esta perspectiva, expondré los principios de dos sistemas médicos: la biomedicina y
la medicina tradicional en la que se encuentra la parteria, y como ambos sistemas han intentado
ser integrados desde la interculturalidad, a pesar de que son distintos.

Finalmente, me aproximaré a las técnicas de la parteria tradicional y a los conocimientos de
la biomedicina sobre el embarazo, el parto y el posparto, para hacer una relacién entre ellos,
entendiendo sus principios y logicas. En esta relacion se advierte como en algunos casos las
parteras tradicionales se someten a la biomedicina a fin de integrarse al sistema biomédico.

Palabras clave: Parteria tradicional, saberes ancestrales, medicina tradicional, feminismo
espiritual y medicina intercultural.

1 La autora es antropéloga de origen aymara, tiene una maestria en Investigacion Social para el Desarrollo de la Universidad para la
Investigacion Estratégica en Bolivia (U-PIEB). Ejerci6 la docencia en la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA) en las carreras
de Antropologia, Sociologia e Historia. Actualmente es investigadora social independiente, terapeuta floral integrativa (medicina
alternativa y complementaria) y facilitadora de circulos de maternidad consciente. Correo electronico: angelariverp@yahoo.es
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1. Introduccion

Llegué a este mundo en un parto dificil,
con ayuda de una partera, una mujer de
pollera, menuda, de piel oscura y con marcas
en la cara por la viruela a la que sobrevivio.
Atln recuerdo que de nifia sentia un poco de
curiosidad y temor hacia ella, porque decia
que era «bruja, su olor a palo santo, incienso
y copal se quedaron en lo mas profundo de
los recuerdos de mi nifiez2. Muy diferente a
mi nacimiento, mi hijo nacié mediante una
cesarea y como fue un momento tan importante
para mi lo recuerdo con tristeza y dolor, porque
lamentablemente los procedimientos médicos,
como en muchos casos, me resultaron violentos
y agresivos, por ello, busqué una maternidad
mas consciente.

Mi primer acercamiento a la parteria fue el
2013 desde el ambito académico, cuando fui
docente de la catedra de Antropologia Andina
de la carrera de Sociologia de la UMSA, y con
los estudiantes realizamos una investigacion
sobre las parteras en la ciudad de El Alto.
Anos después, fuera del ambito académico,
entre el 2015 y el 2018, facilité circulos de
maternidad consciente®, que son espacios en
los que las mujeres hablan de la maternidad
de manera horizontal; también participé de
talleres y cursos de parto respetado y parteria
tradicional; y acompaii¢ a varias madres en
sus embarazos. Desde estos ambitos surgen
las reflexiones que planteo en este articulo.

En los trabajos antropologicos sobre la
parteria tradicional aymara prevalece la vision
de que las parteras son necesarias en las
zonas rurales (Arnold, 2002; Michaux, 2004;
Dibbits, 2013); sin embargo, en la ciudad de La
Paz hay un movimiento creciente de mujeres
que busca un parto respetado y recuperar la
sabiduria femenina, por lo tanto, se interesa en
la parteria tradicional. Este grupo emergente
se enmarca en el denominado feminismo

2 Los mayas dicen que las parteras se convierten en las segundas
madres de quienes llegan con su ayuda a este mundo. Taller £/
Parto Sagrado, Dra. Vivian Camacho, noviembre 2017.

3 Los circulos de maternidad consciente son espacios
horizontales en los que se comparte informacion y experiencias
sobre la gestacion, el parto, el posparto y la crianza respetuosa.

espiritual o ecofeminismo y esta orientado,
basicamente, a sanar la energia femenina
dafiada por afios de patriarcado.

Un punto importante de esta tematica es
la relacion entre la biomedicina y la medicina
tradicional, cada cual posee concepciones
distintas sobre la salud y la enfermedad, y
por afios estos no han logrado establecer
dialogos. Ante esta incomunicacion, la
academia, las ONG y el Estado han planteado
la interculturalidad como la clave para la
integracion de estos sistemas; sin embargo,
después de afios de su implementacion los
avances son escasos, quizas es el tiempo de
mirar hacia otras alternativas.

2. Parteras: lo ancestral, lo sagrado
y lo divino

La partera tradicional es aquella persona
que hace seguimiento a un embarazo y luego
asiste a la madre durante el parto. La partera
adquiere los conocimientos iniciales por si
misma o a través de aprendizajes con otras
parteras tradicionales (OMS, 1993: 5).

Con el fin de comprender la magnitud
de la parteria conviene recordar que el
cuerpo de las mujeres alberga memorias
y sabidurias ancestrales, las mujeres han
parido en la antigiiedad, aun cuando no
existian médicos ni hospitales, y lo hacian
acompafiadas por mujeres, guiadas por la
sabiduria de sus cuerpos. En este entendido,
Casilda Rodrigaiiez (2004) apela al pasado
del Paleolitico del que provienen imagenes
como la Venus que evoca al cuerpo y al
latido materno; aunque estas imagenes en la
actualidad y desde el patriarcado parecen de
otro mundo.

Existe evidencia de que la tarea de
acompafiar a las mujeres en el viaje del
parto estuvo presente en todas las culturas.
Por ejemplo, en Egipto la parteria fue un
oficio femenino muy reconocido por esta
sociedad. Del mismo modo, en la sociedad
Grecorromana el oficio de comadronas gozaba
de cierto estatus. Y en América las parteras
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jugaron un papel importante en sus sociedades,
dentro de lo sagrado y lo divino, en México
se encontraron evidencias arqueoldgicas e
historicas de su importancia.

Recientemente en Ciudad de México, la
arquedloga Monserrat Alvarez Ortuzar (2018)
identific6 un lugar dedicado a las chamanas
consagradas a la labor del parto. Estas fueron
enterradas con las piernas rotas para evitar que
caminaran, en un posible intento de volver a
la vida. El hallazgo data del 700 a.C., y en el
sitio se excavaron cinco entierros, en el quinto
encontraron una fosa rectangular y una vasija
que refuerza la idea de que era un lugar para
cuidados perinatales. La vasija presenta una
oquedad peculiar en el centro, lo que podria
indicar que era un utensilio por donde se
escurria el agua que se usaba en los partos.

Creemos que pudo ser un lugar manejado
por chamanas para cuidados perinatales
porque no se encontr6 un lugar de
enterramiento donde hubiera hombres.
Ademas, el 80% de figurillas ceramicas,
registradas son nifios, bebés o mujeres,
con pechos y vientres pintados de rojo,
con vientre abultado y una figurilla de
una mujer embarazada y amortajada
(Emeequis, periodico digital, 2018).

Desde una mirada histérica, Marcos (2011)
explica que las parteras eran «las grandes
sacerdotisas del mundo azteca; alentaban a
las mujeres a que entraran por primera vez
al campo de batalla que era la ceremonia del
parto» (2011: 91), ellas rezaban, daban masajes
y yerbas y acompaiiaban en el temazcal.

Las parteras dominaban el arte de lo
sagrado y lo divino, sabian lidiar con la vida
y la muerte, por eso durante la conquista
fueron objeto de persecucion. No se olvide que
durante la Edad Media hasta el siglo X VIII, se
juzgb y quemo a mujeres acusadas de brujeria,
varias ejercian el oficio de la parteria y fueron
atacadas por sus conocimientos herbolarios.
La region andina no estuvo exenta de esta
persecucion (Silbertblatt, 1990), en este
caso, bajo el argumento de que ellas poseian

conocimientos sobre la fecundidad, y la Iglesia
catdlica consideraba que este era un tema
reservado a Dios.

Con el tiempo este espacio fue ocupado
por los hombres y la medicina occidental. En
el siglo XVI en Europa se inici6 la formacion
obstetra masculina que dio origen a las parteras
urbanas, de este modo los hombres irrumpieron
en un campo que antes fue femenino. Ya en el
siglo XVIII, la medicina occidental se hizo
cargo por completo de los partos y desplazo
a las mujeres y sus conocimientos. De este
modo, los hombres y la biomedicina con sus
conceptos y practicas relegaron a la parteria
tradicional e impusieron su hegemonia sobre
el embarazo y el nacimiento.

3. Dos universos: los paradigmas de salud

La comprension de la salud y la enfermedad
varia seglin cada cultura, aunque principalmente
hay dos paradigmas: un paradigma occidental,
académico, alopatico, «cientifico»; y otro
paradigma integral y holistico. El paradigma
occidental comprende la salud como contraria a
la enfermedad y vincula el proceso terapéutico
con el anti, y combate los sintomas de
aquello que considera enfermedad, en suma,
es un modelo intervencionista que trata la
enfermedad con medicamentos que se alejan
de los procesos de la naturaleza y sus leyes.
En cambio, el otro paradigma cree en la
autorregulacion del organismo humano y
concentra su esfuerzo en la identificacion de
las causas de la enfermedad.

Actualmente, la practica de la medicina
occidental predomina en diferentes culturas,
a pesar de que estas cuenten con sistemas
médicos mas antiguos. Al respecto, la
antropologa Jaqueline Michaux (2004)
menciona que la medicina alopatica tiene las
siguientes premisas: a) analiza la realidad en
oposiciones binarias, por ejemplo, cuerpo/
mente; y el campo emocional y espiritual
no tienen cabida; b) el cuerpo y mente
ademas deben ser estudiados en condiciones
objetivas, de ahi que, el cuerpo quede aislado
de sus dimensiones espirituales y afectivas, ¢
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incluso para su comprension se lo fragmenta
en pequefias partes.

En tanto que la parteria se sustenta en
conocimientos ancestrales practicados y
alimentados por mujeres, los conocimientos
varian segun cada cultura, pero en general son
sistemas de conocimientos y saberes en torno
al parto y el bienestar de la mujer. Por esta
razon, Pieschacon considera a la parteria como
una organizacion médica: «la biomedicina, y la
parteria son dos tipos de organizacion médica
ya que cada una tiene practicas y modos de
saber particulares y un cuerpo de agentes que
los ejerce» (2013: 14).

Una vez esbozados los principios de cada
paradigma médico, se entiende el hecho de
que la biomedicina afronta con sus propios
conocimientos el parto y que su atencion
patologiza a la madre, es decir, la atiende
como enferma, cuando el parto es un proceso
natural y no una enfermedad a medicar.
Conforme a sus preceptos, la biomedicina
administra medicamentos innecesarios y
deshumanizantes, en salas de hospitales,
con maquinas, con un trato inhumano, en
un proceso tan intimo para las mujeres. En
contraposicion, la parteria tradicional se apoya
en conocimientos ancestrales, y sus cuidados
provienen del uso de plantas medicinales y la
aplicacion de varias técnicas.

En cuanto a estas diferencias, la
Organizacion Mundial de la Salud (OMS) en
su estrategia 2014-2023 aconseja el respeto, la
colaboracion y el entendimiento mutuo entre
los profesionales de la medicina convencional,
tradicional y complementaria. Pero integrar
estos dos conocimientos e€s un proceso
complejo, ya que las concepciones y logicas
de las que provienen son distintas.

4. Saberes y conocimientos de la
biomedicina y la parteria tradicional

En la ciudad de La Paz prevalecen los
grupos indigenas aymaras y quechuas con
sus conocimientos ancestrales sobre el parto y
sus cuidados. Las parteras que transmiten sus

conocimientos por generaciones de manera
oral y a través de la experiencia son pocas y
sobreviven al avasallamiento e imposicion
de las formas de nacer, es decir, partos con
medicacion y asistidos en hospitales. Todas
estas implicancias han ocasionado la pérdida
de la memoria colectiva sobre el camino de
traer vida.

En Bolivia el sistema médico ha adoptado
el enfoque intercultural con el fin de integrar la
biomedicina y la parteria tradicional. Asi, entre
finales de la década de 1990 hasta la primera
década del 2000, la Cooperacion Internacional
y algunas ONG crearon centros de salud
para la atencion de partos interculturales que
incluyan a las parteras tradicionales en los
servicios de atencion primaria, por ejemplo,
en el departamento de La Paz, se puede citar
al hospital de Ancoraimes (Michaux, 2003); al
Centro de Investigacion Educacion y Servicios
(CIES) en la ciudad de La Paz que desde el
afio 2014 atiende partos interculturales (Pagina
Siete); y el Hospital Boliviano Espafiol de
Patacamaya que desde el 2011 implement6 dos
salas para la atencion intercultural de partos.

A la par, desde el afio 2006, el gobierno
central promulgo6 leyes que apoyan el
desarrollo e integracion de la medicina y la
parteria tradicional, como la Ley de Medicina
Tradicional, ¢ instituyé el Viceministerio
de Medicina Tradicional e Intercultural.
No obstante, en la practica la biomedicina
contintia relegando a las parteras, evitando que
se integren al sistema de salud.

Los esfuerzos de la Cooperacion
Internacional, las ONG y el Estado para
integrar la parteria tradicional al sistema
biomédico no han tenido resultados, puesto que
los «dialogos» no se establecen. Las parteras
escuchan, aprenden, integran; el sistema
biomédico no, pues al parecer poco o casi nada
puede aprender de ellas. Los conocimientos
de las parteras no son valorados, como lo
explica Valeria Guarachi (2019), partera
tradicional del Hospital Boliviano Espafiol
de Patacamaya: «Cuando trabajé con Save
the Children los promotores nomaés ya estaban
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ahi, pero yo sigo estando. Partera soy, tengo
que estar». Entonces, a pesar de que no se
comprende y valora su trabajo, las parteras
contintlan compartiendo y transmitiendo sus
conocimientos.

Aun en estos escenarios, las parteras
tradicionales intentan integrarse al sistema
biomédico y lo hacen desde su vision, asi
dofia Valeria Guarachi (2019) menciona:
«yo trabajo con el médico como marido-
mujer, chachawarmi». Esta declaracion
alude a caminar en par y a la dualidad y
complementariedad de una relacion horizontal;
aunque la biomedicina y los médicos las vean
como menos desde una relacion jerarquica.

En suma, la interculturalidad en el parto
es una idealizacion y en los hechos es un
concepto vacio, funcional, y que solo en
apariencia lo resuelve todo. Los esfuerzos
de integracion, impulsados desde el Estado
y otros organismos no gubernamentales,
han avanzado poco, lo que si es evidente
es la existencia de un espacio mitico donde
aparentemente se resuelven las diferencias
culturales y se encuentran las concepciones
de lo que es la salud y la enfermedad.

Una de las principales diferencias, es que
la biomedicina parte de la idea de que el ser
humano es solo cuerpo y materia; mientras la
medicina tradicional considera que ademas
del cuerpo existe el espiritu con sus nociones
simbolicas. De modo que, la vision que
prevalece en nuestro sistema médico es que
la medicina tradicional y la cosmovision
de las culturas, ya sea la aymara o de otras
etnias, se integren al sistema de salud bajo una
relacion de subordinacion. Por ello, no es de
extrafiar que la interculturalidad no funcione
en una relacion horizontal, ante esta situacion
emergen voces que la cuestionan y proponen
una relacion contra-hegemonica, es decir,
una relacion que acepte otras miradas desde
lugares distintos:

Insertos ya en el sistema actual hegemonico
capitalista vemos como se ha transformado
el sujeto humano en otra mercancia
circulante del mercado internacional, trafico
de 6rganos de personas, de brazos. Son sélo
ejemplos de lo que queda por ver, por eso
es urgente considerar a la interculturalidad
contrahegemonica como una posibilidad
de fuerza potencial de reconstruir, de
reconstruirnos, desde la mirada que respeta
la vida y que confronta este modelo de la
macro cultura dominante hegemonica que
solo respeta a las finanzas y culto ciego del
dinero (Camacho, 2016: 2).

En el actual sistema médico existe una
hegemonia de la biomedicina, y si la medicina
tradicional andina y la parteria tradicional
quieren articularse tienen que someterse a sus
principios. Por esta razon considero que los dos
sistemas médicos pueden coexistir y colaborar
con respeto, pero no es necesario que se
«integren», bajo el sentido del sometimiento.
Las parteras tradicionales actiian de acuerdo a
los conocimientos aprendidos y transmitidos
desde muchas generaciones, por lo tanto,
deben ser respetadas en los centros de salud
y fuera de ellos, ya sea en las casas de parto o
en los domicilios de las parturientas, lugares
donde ellas puedan trabajar, y es necesario
que se respete su labor y se les reconozca una
remuneracion.

5. Nuevos escenarios: feminismo
espiritual, parteria tradicional, doulas

En la ciudad de La Paz en los ultimos
afos se ha desarrollado un movimiento de
mujeres de todas las clases sociales, algunas
de origenes indigenas y otras no, que oscilan
entre los 25 a 50 afos. Este colectivo busca
sanar la energia femenina a través de circulos
de mujeres que son espacios horizontales
donde se abordan varias tematicas, como
la menstruacidn consciente, la sanacioén de
heridas femeninas, la maternidad consciente
y el parto respetado.



266 Parteria tradicional y saberes ancestrales, una mirada desde la ciudad de La Paz

Este movimiento urbano parte de la idea
de recuperar el cuerpo como sagrado y de
hacer consciente lo femenino, asimismo esta
a favor del parto respetado, de la maternidad
y crianza respetuosa, desde estas convicciones
se acercan a las parteras tradicionales aymaras
para conocer y aprender de sus conocimientos.
Algunas de estas mujeres se han formado
como doulas’ y estan interesadas en los
conocimientos y practicas ancestrales de
la parteria; en tanto que otras mujeres en
gestacion acuden a las parteras tradicionales
aymaras en busca de alternativas menos
invasivas para sus partos.

Aunque, en los hechos, muy pocas mujeres
se animan a parir con parteras tradicionales.
Una de las mamas que asistia a mis circulos
y que conocia la parteria tradicional, prefirio
pagar un ginec6logo en una clinica muy cara
de la zona sur, cuando le pregunté por qué
no acudi6 a una partera, me respondio: «no
conozco bien a una partera y sinceramente
me da miedo» (Erika, comunicacion personal,
2017). Incluso una mujer aymara en una
entrevista radial explicd que: «confia mas
en los médicos y tiene miedo de acudir a las
parteras» (Radio Deseo, 2018).

En la sociedad actual predomina el discurso
de que la medicina occidental, alopatica, es
mas segura, por ello, no es extrafio que se
crea que el parto atendido por un médico es
mas seguro que aventurarse con una partera,
incluso se piensa que solo las personas pobres,
del area rural o sin educaciéon acuden a la
medicina tradicional o a una partera. Tanto es
asi, que en varias ocasiones escuché que las
parteras son de gran ayuda en las areas rurales
y en lugares alejados.

Los esfuerzos del Estado y los organismos
no gubernamentales para integrar a las parteras
tradicionales aymaras al sistema médico en
el area rural, principalmente, y también en
las urbes, como la ciudad de La Paz, han
demostrado la relacién de subordinacion que

4 Palabra de origen griego que significa ‘esclava’ o ‘sirvienta’.
La doula es una mujer que acompaiia a otra mujer, con apoyo
emocional, en el embarazo, el parto, el posparto, la lactancia, etc.

gjercen los principios de la biomedicina y los
médicos. Valeria Guarachi, partera tradicional
de Patacamaya, me compartio su experiencia
en la ciudad.

Yo lucho contra los doctores, en Ia
plaza Avaroa, el bebé estaba transverso,
encerrado con cordon, para mi no habia
solucion y le he llevado al doctor, a la
mama embarazada no he soltado, el
doctor no queria, la mama embarazada no
me queria dejar. «Afuera», me ha dicho
el doctor... (Valeria Guarachi, partera
tradicional, hospital de Patacamaya, 16 de
mayo, 2019).

Las parteras aymaras, si bien no realizan
estudios formales ni estan «certificadas» para
gjercer su labor, han recorrido un camino
de preparacion por el cual han adquirido
muchos conocimientos. Ellas son elegidas
para salvar vidas y son reconocidas como tal
en sus comunidades. Las parteras cuentan
experiencias de fenémenos distintivos,
como haber sido golpeadas por un rayo en
algin momento de sus vidas o haber asistido
el parto de alguna familiar desde que eran
practicamente nifias.

Los saberes de la parteria tradicional no
se restringen al conocimiento fisiologico
y al tratamiento del parto, como los
médicos obstetras, sino que se amplia a los
conocimientos del espiritu. No hay que olvidar
que la medicina tradicional no solo atiende
al cuerpo, sino también al espiritu’, entonces
el rol de la partera llega hasta la dimension
simbolica y sagrada. A esto se suma el camino
que se debe recorrer, pues no se aprende a ser
partera de la noche a la mafiana, se debe andar
un camino largo y aprender de otra partera.

5 «... para los mesoamericanos la piel no es una barrera entre
el interior y el exterior del cuerpo, las multiples entidades
animicas no materiales residen en ciertas partes del cuerpo,
pero no estan fijas permanentemente en el cuerpo» (Marcos,
2011: 100).
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6. Técnicas de la parteria tradicional

La parteria tradicional cuenta con una
serie de técnicas relacionadas al universo y la
cosmovision de la medicina tradicional, sobre
ellas se conoce poco o nada; sin embargo, la
biomedicina las cuestiona mucho.

6.1 El calor y frio

Las parteras aymaras enfatizan en cuidar la
temperatura de la mujer que esta a punto de dar
a luz, evitando que se enfrie y manteniéndola
caliente. Este cuidado esta relacionado con
el principio humoral o el sindrome frio
caliente, presente en la medicina tradicional
andina, que explica que la salud depende del
equilibrio entre el frio y el calor, «pero el
desequilibrio de frio o calor no depende de
las condiciones termales, sino también de las
propiedades simbolicas de algunos elementos
de la naturaleza como las quebradas, arcoiris,
cerros, etc.» (Gonzalez, 2015: 79).

Desde este principio de salud, las parteras
observan los procedimientos rutinarios
asépticos de la biomedicina, como bafiar a la
parturienta, desvestirla, exponerla al frio. Por
otra parte, los hospitales y las clinicas son
espacios «frios» no solo por la temperatura,
sino por el trato a los pacientes, a esto se suma
la agresion a un espacio tan intimo y de calor
humano que se necesita para el parto.

6.2 Dos técnicas de diagndstico: el pulso y
el ombligo

Las parteras cuentan con técnicas para
evaluar el estado del embarazo, entre ellos
estan el pulso o «conocer la vena» y la
observacion del ombligo. Asi conocen el
estado de la madre y del bebé.

El diagnostico a través del pulso o «conocer
la vena» consiste en presionar la vena sobre
la mufieca para sentir el pulso, mediante esta
técnica se sabe como estan el utero y el corazon
de la madre; al igual que el estado y posicion
del bebé. De acuerdo a las observaciones
aconsejan tomar mates o dar fricciones
para acomodar al bebé, también se puede
«diagnosticar el sexo del bebé, la fecha en
que dara a luz al bebé e incluso enfermedades
espirituales, como el susto» (Pérez y Aquise,
2013: 10).

Otra técnica es la observacion del ombligo
de la embarazada, si esta «salido» indica que
hay circular de cordén o placenta previa, en
cuyo caso se puede realizar masajes para
acomodar al bebé (Valeria Guarachi, 16 de
mayo de 2019).

6.3 Manteo y masajes

Las parteras aplican la técnica del manteo
cuando el bebé no esta en la posicion correcta.
El manteo, generalmente, se realiza desde el
octavo mes de gestacion y es una maniobra
delicada que consiste en recostar a la madre
en un poncho, que tradicionalmente es del
esposo para que le dé fuerza, y luego sacudirla
delicadamente (Arnold, 2002; Michaux, 2004).

Esta técnica es muy cuestionada por
algunos médicos que la consideran «peligrosa»
para la madre y el bebé. Por ello, muchas
parteras han dejado de hacerlo y prefieren
dar masajes, y habilmente logran acomodar
al bebé. Para los masajes utilizan pomadas de
hierbas, como el romero, ¢l copal y otros. Sin
embargo, considero que es necesario investigar
y profundizar mas sobre la técnica del manteo.
Una vez mas, se constata que ellas se adaptan
a la biomedicina.
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7. La ritualidad y simbolismo de la
parteria ancestral

La dimension simbolica de la parteria es la
mas incomprendida por la biomedicina, que
considera que estos aspectos rituales no son
importantes y los deja de lado. Las parteras
practican rituales durante todo el embarazo y
por supuesto en el parto, por ejemplo, cuando
nace el bebé y luego se da a luz a la placenta,
esta se honra y se realiza una ceremonia para
enterrarla. Esta ceremonia es muy importante
porque la placenta albergo al bebé, se dice que
es su gemelo, para los aymaras la placenta
también nace como otra wawa (Arnold, 2002).

Para el parto se debe adecuar el espacio con
una limpieza ritual mediante incensadas, luego
acomodar a la madre en un lugar agradable y
caliente. Cuando nace el bebé se lo bafia con
hierbas y se le dice palabras de bienvenida, a la
mama también se la bafa con hierbas después
del parto y se le pasa con incienso.

Por consiguiente, si comprendemos al ser
humano y su salud desde una perspectiva
integral, la dimension ritual y simbolica son
igual de importantes como la fisiologica,
y esto es lo que no considera y descuida la
biomedicina.

8. Conclusiones

Las mujeres llevamos en nuestro cuerpo
la sabiduria de traer vida, este conocimiento,
que antes se transmitia de generacion en
generacion, se ha interrumpido y ha ocasionado
la desconexion de las mujeres con sus cuerpos,
ademas de la pérdida de la memoria colectiva
de los saberes femeninos que, a pesar de
todo, aun habitan en nuestros cuerpos y
pulsan por hacerse escuchar. Hoy predomina
la masculinidad, lejos de la sensibilidad; el
cuidado, lejos del conocimiento de la herbolaria
y la medicina que estan en la naturaleza.

El parto es un hecho natural que no requiere
de intervenciéon médica, medicamentos u
operaciones como la cesarea, excepto cuando
hay complicaciones en la salud de la madre o

del bebé, en cuyo caso es innegable su aporte.
No obstante, también es importante informarse
y tomar parte activa de las decisiones;
generalmente, cedemos las decisiones a los
médicos.

La parteria tradicional aymara y las
parteras resguardan conocimientos ancestrales
y podrian aportar mucho en el cuidado de
los embarazos y los partos, no solo en el
ambito rural sino también en el urbano. En
consecuencia, es urgente rescatar y preservar
estos conocimientos, en el marco del respeto,
estando atentos a las desigualdades y jerarquias
que se pueden establecer en los intentos y
esfuerzos que se hacen desde distintos espacios
para rescatar e integrar estos conocimientos,
tanto en el &mbito del sistema de salud como
fuera de él.

En este sentido, considero que es necesario
dejar de dar vueltas alrededor de las cifras de
madres y bebés que mueren durante el parto.
Las estadisticas son importantes, pero no estoy
de acuerdo con que la mayoria de los decesos
ocurren en las casas por falta de una atencion
hospitalaria; muchas mujeres también mueren
en los hospitales y clinicas, incluso en las areas
rurales; y esto sucede porque las madres han
sido despojadas de la sabiduria ancestral de sus
pueblos, como las citadinas, porque nuestro
conocimiento interior esta adormecido.

Es tiempo de volver a los conocimientos
ancestrales, abrirnos al conocimiento de las
parteras tradicionales de todas las culturas,
entre ellas las aymaras, esta apertura debe ser
desde una actitud de respeto profundo. No es
posible avanzar en politicas sociales si no se
conoce a profundidad la parteria tradicional,
los mismos académicos desconocemos esta
sabiduria ancestral, es prioridad incluir en
nuestras agendas de investigacion estos temas.

Este es un camino fundamental, no solo
para prevenir muertes maternas, sino también
para lograr nacimientos mas humanos. Es
un camino de regreso a escuchar nuestro
cuerpo, aprendiendo e informandonos sobre
el significado de esta sabiduria femenina. Y
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este tema no solo es de las mujeres, también
debe incluir a los hombres, tampoco es de
una cultura, es de la humanidad entera. Para
concluir, me gustaria rescatar las palabras de
Casilda Rodrigafiez para recordar el camino:
«En el fondo de la cultura, el vientre todavia
palpitax.
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Cuerpo, género y sexualidad

Una breve historia de las mujeres y su cuerpo

Icla de Fatima Aranda Castro’

Resumen

Este articulo presenta un analisis comparativo de la nocioén de cuerpo desde diversas
posibilidades del pensamiento occidental. El abordaje se divide en tres partes: en primer lugar,
se revisa la tradicion clasica desde las nociones fundamentales del dualismo cuerpo-alma en
el sistema platonico, la forma en que las mujeres han sido interpretadas por el cristianismo
creando justificaciones culturales para la opresion de su cuerpo y las propuestas del pensamiento
fenomenologico moderno, para esto se desarrolla algunas ideas fundamentales de la propuesta
de Merleau-Ponty sobre el cuerpo y sus posibilidades de ser-en-el-mundo y estar-en-el-mundo;
en la segunda parte, desde las nociones anteriores, se observa como Bourdieu e Iris Marion
Young interpretan el género como cuerpo vivido y lo que esto implica para la mujer en el
sistema sexo-género; vy, finalmente, en la tercera parte, se revisa las alternativas de resistencia a
estos constructos desde diversas practicas de la sexualidad como la critica a la heterosexualidad
obligatoria, planteada por Adriene Rich, y otros aportes del feminismo de la tercera ola en
relacion al cuerpo y su vivencia.

Palabras clave: Cuerpo, cuerpo vivido, fenomenologia, género y sexualidad.

1. Introduccion

En el pensamiento occidental la idea
de cuerpo siempre ha suscitado una vasta
teorizacion. No obstante, mas alla de la
variedad de propuestas, la concepcion del
cuerpo y su relacion con otros cuerpos es
sustantivamente distinta para hombres y
mujeres, trazando un horizonte generizado
que marca lo relacional de una forma
asimétrica y opresiva para las mujeres. En
tal sentido, el objetivo del presente articulo
es explorar posturas filosoficas contrapuestas
sobre la nocion de cuerpo, en clave de

género, visibilizando las diferencias y
opresiones que configuran a la mujer como
constructo ontologizado y las alternativas de
superacion desde una practica consciente y
critica de la sexualidad.

El texto se divide en tres partes: en
primer lugar, se realiza una breve revision
de la concepcion dualista platonica y su
interpretacion por el cristianismo; luego se
aborda la concepcion fenomenoldgica de
Merleau-Ponty en comparacion a las nociones
de «cuerpo vivido» para Bourdieu y la
concepcion generizada de Iris Marion Young;

1 La autora es artista plastica y filosofa formada en la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA), empez6 a interesarse en el
feminismo gracias al activismo que practico por varios aflos, sus reflexiones cruzan su interés por el tema de género con estudios
mas tradicionales sobre la Filosofia. Actualmente, cursa la maestria en Estudios Feministas en el Postgrado en Ciencias del
Desarrollo (CIDES-UMSA). Correo electronico: idfatima.id@gmail.com.
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y finalmente se observan las alternativas y
aportes propuestos desde el feminismo de la
tercera ola en relacion al cuerpo y su vivencia.

2. Dualismo y fenomenologia: el cuerpo
como parte o sinergia

En el siglo III a.C., Platon propuso que
el hombre supone la suma de dos principios
opuestos: por un lado, el cuerpo como soporte
que nos vincula a lo material y pertenece al
mundo sensible; y, por el otro, el alma que
es un principio inmaterial, divino e inmortal
que nos vincula al mundo de las ideas. Este
filosofo planted que el ser humano se identifica
mas con el alma que con la combinacion de
esta con el cuerpo, ya que el cuerpo no es
mas que una situacion transitoria y contraria
al destino. A partir de este planteamiento, el
pensamiento cristiano crea un precepto del
cuerpo como el origen del mal y la ignorancia,
en contraposicion al alma que es la tinica parte
buena y dimension positiva del hombre.

Durante el Medievo, el caracter del cuerpo
como prision del alma fue uno de los pilares
del pensamiento cristiano. Para el clero
practicas como la mortificacion y tortura del
cuerpo fueron consideradas imprescindibles
para doblegar esta naturaleza engafiosa en
favor de la perfeccion (como acercamiento a
la divinidad) y liberacion del alma. Todo acto
relacionado a la corporalidad era considerado
pecaminoso y digno de castigo. Este rechazo
a lo corporal, asi como la hegemonia del
conocimiento por parte de la Iglesia, hizo
que el conocimiento sobre las mujeres fuera
un monopolio masculino y este fuese basado
exclusivamente en arquetipos biblicos que
respondian a la relacion con el cuerpo, estos
originaron tres arquetipos femeninos.

En primer lugar, estaba Maria, madre de
Cristo, como virgen-madre o icono de las
mujeres virtuosas que rechazan cualquier
satisfaccion de la carne, en especial las
relacionadas a la sexualidad. El segundo
arquetipo es la figura de Maria Magdalena
como la pecadora arrepentida y redimida.
Finalmente, esta la figura que encarna al

vicio: Eva, la insubordinada pecadora original
que causa la perdicion dejandose llevar
por sus deseos corporales. Esta division
configurara las posibilidades del ser mujer a
lo largo de la historia occidental.

Mas adelante, en la vertiente protestante
del cristianismo, si bien se dio un mayor
reconocimiento a lo corpdreo en esta
dicotomia cuerpo/alma, no se llega nunca
a superar su contradiccion inicial. Se toma
como valores supremos la templanza y
automoderacion, por ello se suaviza la
relacion con lo corporal y el cuerpo deja
de ser pecaminoso siempre que cumpla sus
funciones fisiologicas especificas y sirva
como instrumento para acercarse a Dios. En
este sistema, el hombre debe mantenerse libre
de caer en las tentaciones; no obstante, el rol
de salvaguarda espiritual se otorga a la mujer.

Gracias a estas nociones, la cultura
patriarcal en su vertiente moderna ha
definido las posibilidades del ser mujer (en
tanto funciones y obligaciones de acuerdo
al sexo bioldgico) entre dos polos con
atribuciones especificas: madre-virgen-
virtud con una corporalidad des-sexuada
contrapuesta a la categoria mujer-deseo-
pecado, que mas bien exacerba lo corporal
hasta desintegrar a la mujer de su agencia 'y
la consolida como un objeto. En ambos casos
existen reglas tacitas y especificas sobre la
manera de presentar o usar el cuerpo, es
decir, de estar en el mundo.

La Fenomenologia Existencial de
Merleau-Ponty, en la primera mitad del siglo
XX, propone una superacion del dualismo
platonico entendiendo la relacion cuerpo-
conciencia (alma) ya no como una dicotomia
sino como una diplopia®. Para esto se debe
partir de «una rehabilitacion fenomenologica
de la corporeidad subjetiva» (Firenze, 2016:
100). A fin de entender la propuesta de este
autor es primordial, antes, comprender el

2 Diplopia proviene de dos vocablos griegos: duridog,
(diploos) que significa doble, y Oy, omdg (opsis) que
equivale a vista. Esta palabra fue tomada por el latin para
referirse a una doble vista.
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papel de la percepcion y la corporalidad como
construcciones del conocimiento y su forma
de relacionarse con el mundo.

El conocimiento no se basa en sensaciones
(como planteaba el empirismo), sino en
percepciones, y estas no llegan a la conciencia
como objetos aislados sino como un todo. La
comprension de un fendmeno se da a través de
informacion previa que puede asociarse a este
dandole sentido. Toda percepcion es, entonces,
un juego de constante construccion, no es una
simple asociacion, sino el reconocimiento
de la posicion de dicho objeto en un sistema
relacional.

El horizonte es, pues, lo que asegura la
identidad del objeto en el curso de la
exploracion, es el correlato del poder
proximo que guarda mi mirada sobre los
objetos que acaba de recorrer y que ya
tiene sobre los nuevos detalles que va a
descubrir (Merleau-Ponty, 1999: 37).

El cuerpo es tanto un objeto dentro
del mundo como un sujeto y medio de
comunicacion con este. El cuerpo-objeto es
lo que lo relaciona con el mundo de la vida
(compartido con otros cuerpos) a través de la
percepcion de estos, es un estar-en-el-mundo,
y el cuerpo-sujeto conecta la subjetividad y la
percepcion de uno mismo, supone un ser-en-el-
mundo. El uso del espacio del cuerpo-objeto es
determinado por la forma en la que el cuerpo-
sujeto se percibe en un esquema relacional
especifico. La percepcion del cuerpo-sujeto
en el mundo parte de la lectura que este hace
sobre su colocacion en el mundo como objeto
relacionado a otros.

3. Cuerpo vivido o género: la construccion
del ser mujer

Como consecuencia historica de la
construccion de la mujer como portadora de
funciones especificas durante el cristianismo,
se puede hablar de la instalacion de un habitus
de dominacion sobre ella. Bourdieu considera
que «la dominacién masculina como un hecho
que penetra la estructura social logrando la

sumision de las mujeres, sin que para ello
sea necesaria la existencia de una instruccion
concreta, esto es, lingiiistica o consciente»
(Acosta, 2013: 96).

Las mujeres aprendemos de forma intuitiva
las determinaciones propias de la feminidad:
como sentarnos, como modular la voz, como
ser delicadas, etc. Este es un saber estar del
cuerpo, una forma de domesticacion funcional
al rol asignado. Bajo esta misma logica,
cuando una mujer pretende ingresar a un
espacio que no es tradicionalmente femenino
debe «masculinizarse», es decir, suprimir el
saber estar aprendido a favor de un saber estar
que le es ajeno.

La limitacion de Bourdieu, sin embrago,
radica en la descripcion del funcionamiento
del habitus de dominacion sin profundizar
en la estructura inmanente que lo genera
y reproduce: el sistema sexo-género. Este
concepto de sistema fue acuiiado, en 1975,
por Gayle Rubin, quien lo define como
«(...) un conjunto de acuerdos por el cual la
sociedad transforma la sexualidad bioldgica
en productos de la actividad humana y
en las cuales estas necesidades sexuales
transformadas, son satisfechas» (Rubin, 1996:
44). Este sistema es una tecnologia social que
asegura la subordinacion de las mujeres.

En contraste, Iris Marion Young (1997)
aborda la misma problematica desde una
perspectiva feminista, apoyandose en la
fenomenologia de Merleau-Ponty. Para
esta autora la corporalidad de la mujer esta
construida desde la restriccion y una condicion
implicita de un estar-en-el-mundo restringido
y funcional a otro dominante. Gracias a esto
las mujeres llegan a percibirse como:

(...) seres débiles y dependientes,
necesitados de los demas para poder
desarrollarse, y, asi, la realidad es
desfigurada hasta tal punto que, del mismo
modo que desconocen hasta donde alcanza
su fuerza fisica, desconocen, asimismo, los
retos personales y profesionales que pueden
llegar a abarcar. Esta autopercepcion, en
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definitiva, de seres inferiores, que esta
impidiendo su realizacion como sujetos
plenos, al generar un sentimiento de
incapacidad que desemboca en angustia,
frustracion e inseguridad, frena sus
auténticas capacidades y fomenta una
sensacion generalizada de infelicidad
permanente (Acosta, 2013: 101).

La construccion de un espacio limitado para
estar-en-el-mundo de las mujeres determina
su propia percepcion como ser-en-el-mundo
limitado, restringido y en permanente
consideracion a la invasion de su espacio
por otro. De esta manera, explica Young la
presencia y reproduccion de las violencias en
contra de la mujer, incluso ejercidas por las
mismas mujeres.

Entonces, ambos autores, Bourdieu y
Young, sefialan que existe una forma particular
de construccion de la mujer y de lo femenino,
donde el cuerpo constituye el emplazamiento
de diversas opresiones y siendo la del «deber
ser para el otro» una de las mas fuertemente
inscritas en la percepcion de las mujeres sobre
si mismas y su lugar en el tejido social.

De lo expuesto, es posible concluir que
el género no es una construccion individual,
sino un fenémeno colectivo construido con
base en percepciones compartidas, que dan
por fijo, estatico y natural la estrategia de
dominacién y disciplina de los cuerpos.
No obstante, este constructo es pasible de
modificaciones de acuerdo a la agencia que
le da al cuerpo (vivido) mismo el hacer
consciente lo inconsciente y cambiar las
determinaciones preestablecidas para este.

4. Sobre la agencia de los cuerpos y la
sexualidad como resistencia

El debate sobre el cuerpo y el género
como base de la desigualdad fue desarrollado
fuertemente a finales del siglo XX. En este
debate destacan los aportes sobre la teoria
de los sistemas de género, la teoria de Judith
Butler sobre el género como performatividad
y los analisis de la subalternidad que proponen

la agencia como accion social o individual de
resistencia (Esteban, 2004).

En estas perspectivas, si bien se reconoce
la importancia de la estructura social y el
sistema de género como patrones culturales
dominantes, cobra mayor fuerza la nocion de
género como practica en lugar de condicion,
es decir, ya no se lee el cuerpo o género desde
un deber ser como identidad fija, sino desde la
posibilidad del hacer. El género es por tanto
una forma de estar-en-el-mundo, no de ser-
en-el-mundo. Este estar implica, ademas de
la percepcion y la corporalidad, los procesos
de relacionamiento afectivos y sexuales, y, a
la par, las posibilidades de expresion del estar
a través de una lectura propia de todo este
constructo. Por lo tanto, las alternativas a la
construccion determinista del género —como
espacio que permite la opresion de las mujeres—
se veran bajo dos posibilidades: expresion del
cuerpo y sexualidad no heteronormada y la
construccion de la afectividad.

Desde el transfeminismo, Preciado (2002)
explica que el sexo puede entenderse como una
tecnologia de género que pretende mantener
la regularidad del sistema sexo/género como
dominacioén heterosocial. Este sistema no
basta como categoria que dibuje los limites
de la tecnologia sexual de dominacion, sino
que el concepto debiera ampliarse a sexo/
género/deseo/practicas sexuales, que se
inscriben en los cuerpos reduciéndolos a
genitalidad y reproduccion. La alternativa es
la subversion del orden a través de practicas
fuera de este y de su naturalizacion a partir de
la repeticion performadtica. El autor considera
que la sexualidad es una tecnologia que define
el espacio de lo normal y normado versus
la contra-sexualidad como heterotopia que
permite el cuestionamiento de este normal.
Las diferencias inscritas en esta heterotopia
posibilitan resemantizar la construccion
de género, visibilizando a la sexualidad
(generalmente heterosexual) como una
tecnologia sociopolitica de dominacidén
sobre los cuerpos y sus practicas sexuales.
Su propuesta es una contra-sexualidad como
el «fin de la Naturaleza que legitima la
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sujecion de unos cuerpos a otros» (Preciado,
2002:18), a través de la performatividad del
lenguaje verbal y no verbal de los cuerpos.
Por tanto, la alternativa de resistencia es
llevar a cabo la tarea performatica del género,
a partir de la agencia empleado por los
objetos de enunciacion del lenguaje, quienes
deben convertirse en sujetos enunciadores,
apropiandose de lo inscrito en el discurso y
resignificandolo constantemente.

Sobre este punto, Adrienne Rich (1980)
denunciaba a la heterosexualidad como
institucion o régimen politico que plantea a
las mujeres como complemento del hombre,
es decir, carentes de determinacidon autonoma
y posibilidades de realizacion fuera de una
dialéctica de dependencia. Su objetivo es el
condicionamiento de las mujeres para que se
perciban y construyan desde una perspectiva
masculina lo cual da a esta practica un caracter
prescriptivo y normativo. Estas instituciones
se basan en la reproduccion sostenida de
ideologias que tienen por objetivo mantener
un estatus de dominacion patriarcal. El
lesbianismo y las practicas sexuales fuera
de la heteronormatividad supondrian una
alternativa de resistencia para Rich.

La segunda estrategia de resistencia seria
la construccion de afectividades fuera de
la heterodesignacion, es decir, del «amor
entendido siempre como un complejo modelo
de pensamiento, emocion y accion» (Tennov,
1979: 173). Esta idea supone una revision
critica del amor romantico en términos de
relacion con otro, «como una forma de regular
la interaccion, de modificar intencionalmente
las condiciones de la relacion; por lo tanto,
es una regulacion, un juego, desde el que
se pueden poner las condiciones para poder
transformar también dicha interaccion»
(Esteban, 2009: 39). El otro en este esquema
puede ser masculino, femenino, heterosexual,
homosexual, transexual, etc., la condicidon
minima para esta afectividad serd remover
a ambos sujetos de sus determinaciones
genéricas entendiendo que estas son
construcciones transitorias, dinamicas y
que mas bien este juego de intercambio
puede suponer una herramienta del juego
afectivo. El objetivo de la afectividad
podria ser no solo un espacio de desarrollo
personal, compartido entre dos o mas, sino
un espacio social de construccion de redes
de soporte, contencioén y cuidado haciendo
de la percepcion del cuerpo una posibilidad
permanente de agencia o accion social.
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El sexo y la sexualidad en la literatura boliviana
del siglo XX al XXI

Daniela Escobar Lupo’

Resumen

Las obras mas representativas de la literatura boliviana han expresado con gran diversidad
las maneras en que la sexualidad se manifiesta. Ya sea a través de un personaje y su destino
violento, o a través de la division racial, la literatura boliviana del siglo XX no puede negar
la violencia con que expresa su sexualidad, siempre considerada desde la esfera del dominio,
la abyeccion y la jerarquizacion social o racial. En contraposicion, la literatura boliviana del
siglo XXI, si bien desde voces claramente femeninas, demuestra una evolucion evidente que se
asienta ya no en lo violento, sino en la capacidad de construir personajes capaces de disfrutar
de los placeres del cuerpo y de amar el cuerpo del otro, venga en la forma que este venga.

Palabras clave: Sexualidad, literatura boliviana, violencia, evolucion y siglos XX y XXI.

1. Introduccion

«¢Podria yo vivir plenamente esta pequefia
muerte sino como una anticipacioén de la
muerte definitiva?» (Bataille, 2000: 37).
Esta pregunta se plantea Georges Bataille
cuando discurre acerca de la sexualidad y
de su importancia para el ser humano. El
la caracteriza como esencial, pues dice:
«La esencia del hombre se basé en la
sexualidad —que es el origen y el principio—
planteandole un problema cuya unica salida
es el enloquecimiento» (2000: 37). Ademas,
vislumbra la promesa latente de placer y lo
reconoce violento, acaso presenciando el hilo
que une la sexualidad con la muerte, tanto a
nivel filosofico como practico y real.

Ahorabien, hacer un analisis de la sexualidad
requiere de un estudio minucioso de varias

disciplinas, tanto de las ciencias puras como de
las sociales y humanas. La sexualidad, desde
un estudio transdisciplinario, deviene en una
dimension fundamental para la construccion
del individuo. No solamente atraviesa la
construccion del género y de la identidad sexual,
con todo lo que eso puede implicar, también
condiciona visiones masivas, colectivas,
narraciones potencialmente aniquilantes de
dominio y de opresion.

En Bolivia la discusion de la sexualidad
ha presentado matices de variados rostros a
lo largo de la vida republicana y del Estado.
A pesar de que la expresion de la sexualidad
ha sufrido bastante censura por parte de
una sociedad muy religiosa y represiva, las
artes han logrado condensar expresiones
de sexualidad de diversas maneras. No
solamente en la pintura, sino especialmente

1 Literata y docente de Escritura académica y de espafiol para estudiantes de intercambio en la Universidad Catolica Boliviana
«San Pablo». Actualmente, cursa la Maestria en Estudios Feministas en el Postgrado en Ciencias del Desarrollo (CIDES-UMSA).

Correo electronico: alkamari@gmail.com.
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en la literatura, se plasma una vision intima,
pero a la vez condensada de imaginarios y de
arquetipos colectivos y compartidos.

En este texto realizaré un recorrido por
dos momentos de la produccion literaria
boliviana, buscando pistas que permitan acaso
figurar esos imaginarios y arquetipos que hoy
configuran la vision de la sexualidad y de su
papel cada vez mas central en la sociedad
boliviana. Comenzaré por rastrear episodios
y visiones de la sexualidad en la narrativa de
la primera mitad del siglo XX, a través de tres
obras que no solamente tratan algin aspecto
del sexo y la sexualidad en su contenido, sino
por su importancia dentro de la historia de la
literatura de Bolivia. Estas obras son: /ntimas
de Adela Zamudio, publicada en 1913; Raza
de Bronce de Alcides Arguedas, publicada
en 1919; y La Ch’askaniawi de Carlos
Medinaceli, publicada en 1948. Gracias a las
nociones de sexualidad y de corporalidad que
emanen de esas obras, haré un contraste con
obras de narrativa de fines del siglo XX y de
comienzos de siglo XXI, tomando como eje
las distintas formas de manifestar aspectos de
la sexualidad, segtin la expresion de cada sexo,
que evidencien ya sea una falta de avance en
la forma de tratar el tema o una renovacion.
Las obras en cuestion son: «La noche de
los turcos» de René Bascopé, publicada en
1983; Jonas y la ballena rosada de Wolfango
Montes, publicada en 1987; El catre de fierro
de Alison Spedding, publicada en 2015; ¢ Y sin
embargo... de Lourdes Reynaga, publicada en
2017. {Habra evolucionado la representacion
de la sexualidad en las obras de Bolivia?
. Se puede leer en la transformacion de las
visiones, si es que efectivamente hay una
transformacion, una verdadera evolucion en
tanto sociedad?

2. La sexualidad de hace cien aios:
sexualidad del siglo XX

Antes de rastrear las muestras de sexualidad
a la boliviana que emanan de las obras, es
pertinente recordar lo que dice Foucault
respecto al poder y la sexualidad en su ya
célebre Historia de la sexualidad de 1976:

No hay que describir la sexualidad, como
un impulso reacio, extrafio por naturaleza
e inddcil por necesidad a un poder que,
por su lado, se encarniza en someterla
y a menudo fracasa en su intento de
dominarla por completo. Aparece ella
mas bien como un punto de pasaje para
las relaciones de poder, particularmente
denso: entre hombres y mujeres, jovenes
y viejos, padres y progenitura, educadores
y alumnos, padres y laicos, gobierno y
poblacion (Foucault, 2007: 126).

Acaso podemos afiadir, para adaptar a
Foucault a nuestra historia, no solo del siglo
XX, alas duplas indigena y no-indigena, chola
y seflorita, peodn y patron. Porque sin duda, la
sexualidad a la boliviana no solamente ejerce
poder desde la division sexual, sino desde
la division racial, pues seran en general las
mujeres las dominadas en ese esquema de
poder, especialmente las mujeres indigenas.
Ademas, y por otro lado, el hombre de origen
indio también sera representado dentro de la
dicotomia civilizado y salvaje, especialmente
como un ser incapaz de controlar sus
impulsos indomables, expresion de la salvajia
que a principios del siglo XX se atribuia a la
sexualidad de un indigena, esto la rara vez que
esa sexualidad era imaginada o considerada
fuera de un escenario violento.

Arranquemos con Intimas de Adela
Zamudio, novela epistolar que se publica en
1913. Esta no es una obra que se caracterice
por su contenido explicito de la sexualidad,
pues la historia gira alrededor de una sociedad
no indigena de Cochabamba, gente considerada
«de buena familia», obviamente blanca, educada
en un contexto de represion y de habladurias,
donde las personas se encuentran al acecho de
cualquier falta con morbosa avidez. Encontrar
una mancha en una sefiorita intachable parece
llenar de satisfaccion a este monstruo que es
la sociedad que construye Zamudio. Dice al
respecto Antonia, personaje de /ntimas, cuando
se ha manchado el nombre de Evangelina, por
envidias e intrigas de casorios y seducciones:
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(no espanta, no desespera que baste a veces
una palabra lanzada al vuelo por un mal
entretenido, de esos que odian la honradez
y la pureza porque estan enfangados, que
baste un gesto significativo al verla pasar
para matar la honra de la mas inocente
y perderla en la opinion del vulgo para
siempre? (Zamudio, 1999: 133).

Y es que si bien /ntimas no explicita la
sexualidad, lo que si declara abiertamente son
las consecuencias que siquiera una sospecha
puede tener sobre la reputacion de una dama.
El poder lo ejercen entonces no solamente
los hombres que juegan a doblar resistencias
y a convencer incautas, sino la sociedad en
general, a través de las habladurias. Saben
reconocer la importancia de la reputacion,
usualmente la unica arma con la que cuenta
una mujer de principios del siglo XX.

Es decir, evidenciar una experiencia sexual,
por lo menos la de una mujer, denuncia
Zamudio, puede significar su ruina. /Y en qué
consiste esta ruina? En no poder casarse nunca,
en quedar al margen de una sociedad que no
admite a una mujer que abiertamente se haya
iniciado en la vida sexual. Se puede rastrear este
gesto en varias obras: un personaje femenino
que se embaraza fuera del matrimonio se
constituye en una tragedia que ademas
solamente se nombra con fines pedagogicos,
para evitar que las sefioritas caigan en
tentaciones, pues las mujeres indigenas no
son juzgadas con ese mismo rigor, pues se
las relaciona de nuevo con una sexualidad
irrefrenable, al considerarlas incapaces de
pensamiento racional o mesurado.

Zamudio posiciona a la mujer en un papel
muy desventajado en relacion con el papel
del hombre, quien usualmente puede y debe
dar rienda suelta a sus impulsos sexuales. No
solamente se aprecia este perfil en la obra de
Adela Zamudio, en Raza de bronce también
se identifica una division muy marcada, en
este caso enfocada en lo racial: los hombres
se dividen entre indigenas y blancos, entre
peones y patrones. Los peones de origen
aymara se sacrifican trabajando por el bien

de su comunidad, son ingenuos y puros,
obedientes, pero apasionados y aguerridos.
Los hombres blancos, en cambio, son los
claros antagonistas, déspotas, abusivos,
corrompidos, violadores y asesinos, con
contadas excepciones. Aparecen también los
cholos, el cura y el administrador, capaces
de crear una especie de campamento de
violaciones, caracterizados como seres
grotescos, lo que se entiende al conocer las
ideas de Arguedas sobre el mestizaje, quien
culpaba a esta mezcla racial de todos los
males de la patria.

La protagonista de la novela, Wuata
Wauara, ya habia sido violada por Troche, el
administrador, y golpeada por su novio Agiali
cuando este se entera de que ella ha dormido en
la casa de Troche toda una semana. Wuata Wuara
le hace entender a su novio la imposibilidad de
elegir qué hacer o con quién, porque dependen
del patron y de los favores de todos los que
trabajan para €l. Sin embargo, la escena donde
la violencia sexual tiene mayor impacto es la
muerte de Wuata Wuara. La misma escena ya
habia sido utilizada por Arguedas afios antes,
cuando publica la obra Wuata-Wuara, que él
denomino el borrador de Raza de bronce.

En esta se lee: «Y entonces ellos, los
civilizados, los cultos, ciegos de lujuria y de
coraje, disputandose el cuerpo caido de la india
con avidez de famélicos, saciaron en él, sin
pudor, sin vergiienza, el torpe deseo de que
estaban animados» (Arguedas, 2011: 85). En
Raza de bronce, en cambio, la narracion cubre
el acto sexual y solamente se sugiere:

Probaron alzarla en vilo; pero ella, agil
y robusta, defendidse con las uias, los
dientes y los pies. Y a patadas, a mordiscos,
a zarpazos que herian como garra de rapaz,
hiri6 a uno; pero los otros excitados como
bestias, innoblemente, la arrastraron al
antro... A poco salieron corriendo de la
cueva. Pantoja y Ocampo traian sangre en
las manos y en las ropas. Aguirre estaba
livido; Valle se tambaleaba, proximo al
desmayo. —;No ven?... Ahora se muere
(Arguedas, 2006: 235).
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Es clara entonces la relacion entre poder y
sexualidad, en Raza de bronce, especialmente
ejercida sobre las mujeres indigenas de
principios del siglo XX.

Pero al avanzar un poco mas en la historia
de la literatura, se llega hasta 1948 con un
esquema bastante parecido al ya presentado,
aunque con algunos matices de diferencia. La
obra La Ch’askariawi, de Carlos Medinaceli,
supone un proyecto de nacion que esta vez
si mira a un futuro posible y no tan sombrio
como el de Arguedas. En La Ch’askasiawi ya
interact@ian blancos, mestizos e indigenas de
manera menos violenta, aunque aun dividida
y discriminatoria.

Esta vez, la mujer de origen indigena, la
chola Claudina, sera objeto de seduccion,
no de violacion solamente. Ella representa
la fértil Pachamama, la naturaleza sensual y
abundante, como la chicha que ella misma
comercializa. Esta mujer sera objeto de
deseo, como ya ha sido antes Wuata Wuara,
pero esta vez también sera objeto de amores,
recibira declaraciones y sera la elegida por
el sefiorito. Aunque eso no la salva de ser
violada por su mismo pretendiente: «Adolfo,
excitado por una irrefrenable deseo y audaz
por el vino, no trepidd en hacerla suya,
costare lo que costare y, forcejeando, logro
echarla de espaldas. Ella intent6 rechazarlo
aun y dio un grito, que Reyes sofoco con sus
besos» (Medinaceli, 1990: 162). Después,
Claudina se entregara gozosamente a Adolfo
y lo declarara irremediablemente suyo, en
medio del placer largamente aplazado por
diversos desencuentros. La contraparte de
Claudina, la «seforita» Julia, representa a la
mujer de la ciudad, a la educada en colegios
privados, la amargada, la frigida, lo contrario
a la fertilidad de la tierra rural que representa
Claudina. Adolfo, al elegir a Claudina,
renuncia a su mitad civilizada y bien educada
para entregarse a la vida honesta y sincera
del hombre rural, el campesino, trabajador,
pero al final, feliz de su eleccion.

3. La sexualidad de hoy: hombres y
mujeres escritores

Para esta segunda parte del analisis
ensayaré una division sexual, es decir entre
hombres y mujeres escritores de finales del
siglo XX y principios del siglo XXI. Busco
con ese fin configurar una nocién de las
representaciones sexuales, en tanto instauran
imaginarios y arquetipos. Ya pudimos
apreciar que la violencia y las relaciones de
poder marcan el imaginario de la sexualidad
a la boliviana, ya sea a través de un dominio
fisico de fuerza o a través de la represion
y de las habladurias. Se muestra hombres
con un vigor incontrolable y mujeres, ya
sea indiferentes o casi bacantes, blancas o
sefloritas que encarnan la frigidez o cholas
exuberantes que desbordan sensualidad. ;Qué
ha cambiado a finales del siglo XX?

Octavio Paz reflexiona respecto de la
relacion entre sexualidad y violencia, en su
libro La llama doble de 1993:

En la sexualidad la violencia y la agresion
son componentes necesariamente ligados
a la copulacion vy, asi, a la reproduccion;
en el erotismo, las tendencias agresivas
se emancipan, quiero decir: dejan de
servir a la procreacion, y se vuelven fines
auténomos. En suma, la metafora sexual,
a través de sus infinitas variaciones, dice
siempre reproduccion; la metafora erotica,
indiferente a la perpetuacion de la vida,
pone entre paréntesis a la reproduccion
(Paz, 1993: 11).

Pareciera atisbarse un cambio en la
perspectiva de la expresion de la sexualidad
para pasar a una expresion de erotismo,
donde el placer por el placer tiene un papel
fundamental. Realizaré entonces un recorrido
por cuatro obras de finales de siglo XX y
principios de siglo XXI: las de los hombres
escritores pertenecen a finales del siglo XX:
«La noche de los turcos» es un cuento escrito
por René Bascopé en 1983 y Jonds y la ballena
rosada, una novela de Wolfango Montes de
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1987; en cambio, las de las mujeres escritoras
pertenecen ya al siglo XXI: lanovela de Alison
Spedding, Catre de fierro, de 2015 y la de
Lourdes Reynaga, Y sin embargo..., de 2017.

(Por qué es necesaria una division por
géneros? Al desear mostrar la transformacion
de la vision de la sexualidad, se hace evidente
que las escritoras presentan una sexualidad
completamente nueva, antes ignorada en
las obras de la literatura: la sexualidad
femenina expresada abiertamente y de
manera casi testimonial. Esta sexualidad,
ademas, se coloca del lado del erotismo, se
sale de la heteronormatividad y se declara
lesbiana. La sexualidad que se despliega
en los libros escritos por hombres, sin
embargo, demuestra haber continuado en su
camino hacia la oscuridad y la abyeccion,
como se puede apreciar en la primera obra,
«La noche de los turcos».

Este cuento fue publicado en 1983 y
forma parte de la Antologia del cuento
boliviano de la Biblioteca del Bicentenario
de Bolivia. La historia es narrada por un
nifio que cuenta un episodio imborrable de
su nifiez, cuando a causa de la celebracion
de una boda tuvo que compartir habitacion
con unos hermanos de origen turco. La obra
de Bascopé se va a desarrollar usualmente
en los conventillos pacefios, dentro de un
escenario intimo que permite la expresion de
una sexualidad mas reprimida y por lo mismo
mas abyecta. En el caso del cuento que nos
ocupa, el narrador demuestra ser inocente y
no comprender en ese momento lo que esta
presenciando, lo que multiplica su ambiente
de perversion, pues el niflo es testigo pleno
de ese acto. Al principio él se encuentra muy
asustado porque cree haber visto el fantasma
de la madre de los turcos en una mancha del
techo, acaso para anunciar lo que el nifio
presenciara en unos instantes:

Al otro lado los turcos se habian tapado
con las cobijas y parecia que se revolcaban,
jadeando despacito. Me parecia que
bailaban al ritmo de la orquesta. Hasta

que poco a poco las cobijas fueron
resbalando al suelo y vi que los cuerpos
de los hermanos estaban desnudos y se
retorcian como lagartijas enredadas. Me
incorporé un poco para ver mejor, pero
Efrain aparecio a mi lado amenazandome
con el puiio cerrado. Me quedé inmovil por
mucho tiempo (Bascopé, 2004: 31).

El narrador presencia entonces la relacion
incestuosa de los chicos turcos con sus
hermanas menores. A la vez que observa la
escena como puede, se entrecruzan recuerdos
de la madre muerta de los hermanos,
cumpliendo lo enunciado en un principio por
Bataille, que iguala la relacion sexual con la
muerte. Este nifio, que repite constantemente
no poder comprender lo que esta observando,
sabe que es algo prohibido: «Pero nada podia
hacerme olvidar que en la otra cama estaba
ocurriendo algo extrafio, que era para mi una
especie de placer, vergiienza y repugnancia»
(2004: 33). Se entrecruzan pues estos tres
sentimientos, en apariencia antagonicos,
para manchar al narrador de esa relacion
incestuosa, aunque en ese momento solo sea
una victima inocente.

El tema del incesto también esta presente
en Jonas y la ballena rosada de Wolfango
Montes, novela ganadora en 1987 del premio
Casa de las Américas. Aunque en este caso no
se trata de un incesto con todas las letras, se
configura un nuevo término, acufiado por el
propio narrador protagonista: el cufiaincesto.
Este hombre tendra una relacion con la
hermanita menor de su esposa, aunque para
¢l el problema mayor no sera necesariamente
la edad de la joven, sino la infidelidad y la
posibilidad de ser descubierto por su esposa.
Jonas es un hombre de clase media, que vive
en Santa Cruz de la Sierra, en pleno auge del
narcotrafico.

Como un tipico héroe moderno, es
inteligente pero no tiene voluntad de accion,
de hecho una de las pocas acciones que
realiza con consecuencia es acostarse con su
cufiada. Jonas logra establecer una relacion
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con la sexualidad que deriva sin duda de su
clase social, lo que puede apreciarse en la
siguiente cita:

En el argot de mi adolescencia “hacer
veintiocho” significaba: la orgia sexual
de una cuadrilla de hombres con una
sola mujer. Me viene la imagen de la
perrita callejera y la jauria de mastines
excitados. Era una costumbre violenta
de adolescentes que salian en grupo y
tomaban, por reciproca voluntad o contra
ella, a cualquier chica facil o prostituta,
a quien poseian en hilera india como una
piara ruidosa, hostil y lasciva (Montes,
2009: 311).

Asi, Montes de cierta manera y hasta cierto
punto denuncia la hipocresia de esa sociedad
de clase media que esta dispuesta a ofrecerse
al crimen y al narcotrafico en tanto nadie se
entere. No obstante, esta denuncia es parcial en
tanto Jonas también es corrompido y absorbido
por aquello que pretendia combatir en un
inicio. No es casual tampoco que utilice una
imagen animal para describir el acto, aceptado
por la sociedad en la que vive: la mujer, la
victima, es facil y atacada como una perra y
los hombres, los atacantes, comparados a la
vez con perros y con cerdos.

Ya en el siglo XXI se encuentran las dos
autoras finales de este analisis: comenzando
por Alison Spedding quien, aunque no es
boliviana de origen, ha dedicado su escritura
y trabajo académico a historias y a temas
bolivianos. La obra Catre de fierro de 2015 es
la historia de una familia emenerrista y de las
distintas y variadas relaciones de poder que se
configuran en los afios de dominio politico y
economico. En esta novela se pueden apreciar
relaciones interraciales que desconfiguran
la visién de hace cien afios: uno de los
protagonistas de la novela tiene una relacion
extramatrimonial con una chola, con la que se
ha criado, pero también esta casado con una
mujer blanca y de clase media. Justamente su
esposa, Delfina, se aleja también de la imagen
de mujer frigida de clase media.

Delfina, de hecho, disfruta de su sexualidad,
aunque no con su esposo. Su amante, Lissete,
es una compaiiera feminista y lesbiana de
la universidad, con la que Delfina termina
teniendo una relacion seria. Si bien no es la
primera vez que Spedding explora a personajes
lesbianas (ya lo hizo y con escenas muy
explicitas de erotismo entre mujeres en De
cuando en cuando Saturnina de 2004) esta
vez la historia no se ambienta en un escenario
de ciencia ficcidon, como Bolivia en el afio
2080, sino en un episodio de la historia: la
Revolucion nacional de 1952. Este dato me
parece significativo si tenemos en cuenta que
la novela conlleva una pretension historica
que reconfigura muchos preconceptos de la
sexualidad, como las relaciones interraciales u
homosexuales, las que no disimula ni sugiere,
sino que muestra de forma muy explicita,
como se lee en la siguiente cita: «No hay cosa
que mas me guste que deslizar mis dedos entre
tus labios lubricados, hundirlos en tus liquidos
tibios, sentir como esa boca ya excitada se
extiende y se aprieta como garganta ansiosa
envolviendo mi mano, y como cuando estas
por llegar al climax te pones tan, tan estrecha. ...
(Spedding, 2015: 71).

Para finalizar con el analisis, esta la obra
de la joven escritora Lourdes Reynaga, Y
sin embargo..., publicada en 2017. Esta
novela es la segunda publicada por la autora
y la sexualidad tiene un papel fundamental
en ambas construcciones ficcionales. En
su primera novela Reynaga muestra a una
personaje hipersexualizada, enferma de deseo
y de amor porque en este caso la relacion
sexual ira también de la mano con la relacion
amorosa; ironicamente la introduccion del
amor como factor determinante es nueva,
en Intimas las mujeres se enamoraban, pero
solo para ser desengafiadas por su objeto
amoroso, aunque en algunos casos esos amores
terminaban en final feliz, pero usualmente
amor y sexualidad estan separados.

En Y sin embargo... hay dos protagonistas
y la historia se desarrolla de forma paralela
en dos hilos temporales: el de una hija y el
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de su madre, ya muerta. Ambos hilos seran
un recorrido por el amor y el erotismo.
En el caso de la madre, la relacion sexual
serd un espacio de lucha, pues el amor se
constituye para ella como una transgresion
despersonalizante: amara a un hombre, pero
le atribuira el fruto de ese amor al amigo.
En el caso de la hija, la relacion sera 1ésbica,
amorosa, pero también erotica:

Y me besas Emma, me besas como
siempre y como nunca, me besas sin miedo
y tus dedos se desplazan por mi cuerpo
acariciando por primera vez la forma de
mis senos, deslizandose por mi vientre
para meterse por debajo de la falda de mi
vestido. (...) Lo unico que importa en ese
instante, Emma, eres t0, son tus labios y
la humedad que se va formando entre mis
piernas, son tus dedos, que, seguros, van
explorandome y ahora, como entonces,
mi cuerpo entero se abre para recibirte
(Reynaga, 2017: 121-122).

Algo significativo que comparten las dos
mujeres de la historia es el embarazo no
deseado, el cual ya no significa ser desterrada
eternamente de la sociedad, como era hace
cien afios, pero si significa cuestionarse
el rol del cuerpo de la mujer que debe ser
madre. La hija cuenta detalladamente el
aborto clandestino que debe practicarse
por haber tenido una relacion heterosexual
por despecho y sin proteccion. Contrastar
su experiencia de embarazo con la de su
madre la lleva también a cuestionar su propia
existencia y la posibilidad de no haber nacido
nunca. La sexualidad, de nuevo, se toca de
cerca con la muerte, con la no existencia.
La violencia entonces, ya no se encuentra
del lado fisico, de la dominacién del cuerpo

mas fuerte, sino del lado femenino, de aquel
que puede dar vida, aunque no quiera y aquel
que deberia poder quitarla, aunque no pueda
hacerlo fuera de la clandestinidad.

Resulta claro, pues, que la sexualidad a
la boliviana ha mostrado una evolucion que,
aunque explicita, tiene matices que obligan
a estudiarla mas de cerca y a analizar su
presencia en las obras que se vayan publicando
en este siglo XXI. Si bien la cuestion racial se
ha ido difuminando en algunos niveles, acaso
sugiriendo que la perversion nos alcanza a todos
por igual, se configuran nuevas expresiones
que problematizan atin mas el rol que tiene la
sexualidad en la vida cotidiana. Si bien hace
cien afios era muy relevante quién dominaba
a quién, y que usualmente era el habitante
«blanco y hegemodnico» quien ocupaba tal
espacio, hoy en dia se exploran nuevas esferas
de dominacion y de sublimacién. Ya sea a
través del amor romantico, que convence a las
mujeres de que su sacrificio sera compensado
a través de nociones romanticas de la realidad,
o a través de la completa aceptacion de la
abyeccion, la sexualidad es en este siglo mas
libre y explicita, mas expresiva y abierta.

Asi, la literatura permite hacer un estudio
de la sexualidad en el espacio de las ideas,
en un mundo posible, aunque ficcional. Cuan
complicado para las ciencias que estudian la
«realidad» esbozar en la esfera de lo publico
lo que como sociedad luchamos tanto por
mantener en lo privado: las expresiones de
nuestra sexualidad, las que nos imponen roles
y dividen al mundo, las que se consumen en
casi todas las esferas de nuestra existencia, las
que prefiguran lo que nos sucedera una vez que
nos abrace la muerte, la verdadera.
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Una mirada global a los territorios: sida, extraccion

de recursos naturales y cultivos transgénicos

Susana Ramirez Hita'

Resumen

Con el objetivo de obtener una mirada global sobre la situacion mundial del sida, este
articulo propone un estudio comparativo, a través de una serie de mapas y graficos sobre
la extraccion de recursos naturales, datos epidemiologicos y agricolas, a fin de observar la
relacion entre sida y contaminacion. Se analiza con mayor profundidad el territorio de Chile, a
través de la region de Arica y Parinacota, la region boliviana de Santa Cruz, y KwaXulu-Natal
perteneciente a Sudafrica, las regiones que concentran las mayores tasas de VIH/sida en sus
respectivos paises. Este texto desarrolla y analiza con mayor profundidad las hipotesis con
las que concluia una investigacion antropologica efectuada entre los afios 2009 y 2015, sobre
la situacion de la enfermedad del sida en el oriente boliviano. La investigacion relacionaba la
causa de la enfermedad no exclusivamente con la transmision sexual y la presencia del virus
del VIH sino, con multiples factores y entre ellos, con la alta toxicidad a la que estan sometidos
los cuerpos bioldgicos en todo el planeta. El articulo concluye abriendo la hipdtesis de que
los datos de mortalidad sobre el sida estan camuflando el aumento continuo y permanente de
los casos de cancer cuyo origen es la alta contaminacion ambiental presente en los territorios
analizados.

Palabras claves: Sida, contaminaciéon ambiental, metales pesados, cultivos genéticamente
modificados, cancer.

exclusivamente con la transmision sexual y
con la presencia del virus del VIH.

1. Introduccion

Entre los afios 2009 y 2015 desarrollamos

una investigacion sobre la enfermedad del
sida en Bolivia, que nos llevé a comparar
la situacion de la enfermedad entre Bolivia,
Chile y Sudafrica. Encontramos que en ciertas
regiones de estos paises se concentraba el
mayor nimero de casos VIH positivo. La
investigacion se concreto en el libro Cuando
la enfermedad se silencia. Sida y toxicidad en
el Oriente boliviano, y relacionaba la causa
de la enfermedad con multiples factores y no

Uno de los objetivos era entender como y
de qué manera las politicas de los organismos
globales de lucha contra el sida influian en los
procedimientos para efectuar el diagnostico, en
los protocolos establecidos para el tratamiento
de laenfermedad y, al mismo tiempo, construian
los posibles resultados de las investigaciones.
El como se efectuaban y cudles eran los
grupos objeto de estudio venia pautado por
los organismos globales (Ramirez Hita, 2013).

1 Profesora en la Universidad Rovira i Virgili (Espaiia) y Universidad Andina Simén Bolivar (Ecuador). Miembro del Medical
Anthropology Research Center (MARC) y de la Union de Cientificos Comprometidos con la Sociedad y la Naturaleza de América
Latina (UCCSNAL).
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El ejemplo boliviano nos llevo a comparar
su caso con el de la situacion de Chile y con
Sudéfrica, el pais africano con mayor nimero
de casos de sida en el mundo. ;Qué tenian
en comun estos tres territorios que albergan
culturas tan diferentes? Este fue el primer
interrogante que nos llevod a observar con
mayor detenimiento los territorios de estos
tres paises.

En este articulo proponemos, a través
de fuentes secundarias, una serie de mapas
y graficos sobre la extraccion de recursos
naturales, datos epidemiologicos y agricolas,
para obtener una mirada global de la situacion
mundial del sida, mediante las siguientes
variables: extraccion de recursos naturales
(petroleo y minerales fundamentalmente),
territorios con plantaciones transgénicas
y numero de casos diagnosticados VIH
positivo. A partir de la situacién de esta
enfermedad en tres territorios concretos,
planteamos un analisis macrosocial, con el
objetivo de aportar nuevas reflexiones que
lleven a proponer nuevas hipotesis sobre
el sida. Para ello comparamos la situacion
de Chile, a través de la region de Arica y
Parinacota, con la de Bolivia, centrandonos
en laregion de Santa Cruz, y con la region de
KwaXulu-Natal perteneciente a Sudafrica,
con el fin de visualizar y profundizar con
mayor claridad la correlacion entre sida y
toxicidad.

2. ;Cuales son los paises del mundo
con mayor numero de casos VIH segin
UNAIDS?

En los siguientes graficos se pueden
observar los datos elaborados en el afio 2016,
pertenecientes al afio 2015, que proporcionaba
Joint United Nations Programme on HIV/AIDS
(UNAIDS) sobre la distribucion de las nuevas
infecciones por VIH en los distintos continentes,
agrupados de la siguiente manera: Africa
oriental y Sudafrica; Africa occidental y central;
Europa oriental y Asia central; norte de Africa
y Medio Oriente; Asia y el Pacifico; Europa y
Norteamérica y América Latina y Caribe.

En la figura 1, sobre la distribucion de
nuevos casos en Sudafrica y Africa oriental,
se observa que Sudafrica aparece con el mayor
porcentaje de nuevos casos con VIH dentro de
la regién oriental y meridional de Africa, con
380.000 nuevos casos para el 2015, seguido de
Uganda con 83.000, Mozambique con 81.000
y Kenia con 78.000 (UNAIDS, 2016).

Figura 1. Grafico de distribucion de nuevas infecciones
por VIH por pais, Este y Sur del Africa, 2015.

Distribution of new HIV infections by country, eastern and southern Africa, 2015

Rest of the region

United Republic
of Tanzania

Zambia

Zimbabwa

Ken
¥ Uganda

Mozambique

Source: UNAIDS 2016 estimates.

Fuente: UNAIDS 2016

En la figura 2 se observa la situacion de
Africa occidental y central, siendo Nigeria la
que concentra mas de la mitad de los casos
(sin dato del nimero estimado), seguido de
Camerun con 44.000 casos.

Figura 2. Gréfico de distribucion de nuevas infecciones
por VIH por pais, Oeste y Centro del Africa, 2015.

Distribution of new HIV infections by country, western and central Africa, 2015

South Africa

Rest of the
region

Ghana

Democratic
Republic
of the Congo

Cote d'Ivoire

Cameroon

Source: UNAIDS 2016 estimates.

Fuente: UNAIDS 2016

Nigeria
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En la figura 3 se puede observar la
distribucion de los nuevos casos de VIH
registrados en Europa oriental y en Asia
central, donde aparece la Federacion de Rusia
con el mayor porcentaje de nuevos casos, que
ocupan la casi totalidad del grafico (sin dato
del nimero estimado), seguida de Ucrania con
16.000 casos.

Figura 3. Gréfico de distribucion de nuevas infecciones
por VIH por pais, Europa oriental y Asia central, 2015.

Distribution of new HIV infections by country, eastern Europe and central Asia, 2015

Tajikistan Rest of the region

Kazakhstan
Belarus

Ukraine Russian

Deferation

Source: UNAIDS 2016 estimates.

Fuente: UNAIDS 2016

En el grafico siguiente (Figura 4) aparece el
norte de Africa junto a Medio Oriente. Iran es
el pais con el mayor porcentaje de estimacion
de nuevos casos, con 7.100, seguido de Sudan
con 5.600 y Somalia con 300 nuevos casos.

Figura 4. Grafico de distribucion de nuevas infecciones
por VIH por pais, Medio Oriente y norte de Africa, 2015.

Distribution of new HIV infections by country, Middle East and North Africa, 2015

Rest of the region

Morocco

Islamic Republic

Egypt
HE of Iran

Somalia

Sudan

Saurce: UNAIDS 2016 estimates.

Fuente: UNAIDS 2016

Asia y Pacifico representan la region con
el segundo numero mas alto de personas que
viven con VIH en el mundo. En la figura 5 se
observa que la India, Indonesia y China tienen
el mayor niimero de casos. La India cuenta
con 86.000 casos estimados para el afio 2015,
Indonesia estimé 73.000 nuevos casos para
el mismo afio mientras que China aparece sin
dato de estimacion.

Figura 5. Grafico de distribucion de nuevas infecciones
por VIH por pais, Asia y el Pacifico, 2015.

Distribution of new HIV infections by country, Asia and the Pacific, 2015

Papua New Guinea  Rest of the region

Malaysia

Philippines

Thailand N
Myanmar S

Viet Nam b g
Pakistan India
China
Indonesia

Source: UNAIDS 2016 estimates.

Fuente: UNAIDS 2016

En el siguiente grafico (Figura 6), sobre
los nuevos casos de VIH en America Latina y
el Caribe, Brasil concentra el mayor niimero
de casos, con 44.000 nuevos casos estimados,
seguido de México con 11.000, Colombia
también con 11.000, Venezuela con 5.600 y
Argentina con 5.100.

Figura 6. Grafico de distribucion de nuevas infecciones
por VIH por pais, Latinoamérica y el Caribe, 2015.

Distribution of new HIV infections by country, Latin America and the Caribbean, 2015

Rest of the region
Haiti

Jamaica

Dominican Republic
Peru

Cuba
Guatemala

Brazil

Argentina

Bolivarian Republic
of Venezuela

Colombia Mexico

Source: UNAIDS 2016 estimates.

Fuente: UNAIDS 2016
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En la figura 7, se observa que los datos de
Europa occidental y central aparecen junto a
los de Estados Unidos. Este pais representa
mas de la mitad de los nuevos casos, (en
el informe aparece sin dato de estimacion)
seguido de Francia (sin dato) e Italia con 4.500
Nuevos casos.

Figura 7. Grafico de distribucion de nuevas infecciones
por VIH por pais, Europa occidental y Norteamérica,
2015.

Distribution of new HIV infections by country, western and central Europe and North
America, 2015

Rest of the region

Spain
United Kingdom
Turkey United States
of America
Germany

Italy

France

Source: UNAIDS 2016 estimates.

Fuente: UNAIDS 2016

Llama la atencion que en el reparto de los
graficos que efectia UNAIDS por continentes
aparezca Estados Unidos junto a Europa.
Seglin este organismo, la estimacidon para
Estados Unidos y Europa es de 91.000 nuevos
casos para el 2015. En el grafico 7, Estados
Unidos representa mas de la mitad de los casos,
superando a Brasil (grafico 6) (UNAIDS,
2016). En el informe de UNAIDS aparecen los
datos desagregados por paises, pero en el caso
de los Estados Unidos y, entre otros, de algunos
paises europeos, el documento menciona que
no estuvieron disponibles a tiempo para su
incorporacion. Sin embargo, segun los datos
oficiales del Center for Desease Control
(CDC), Estados Unidos diagnostico 40.040
nuevos casos en el 2015. A finales del afio
2014 fueron diagnosticadas VIH positivo
955.081 personas. Desde el comienzo de
la epidemia hasta el 2015, Estados Unidos
reportd 1.252.890 casos (CDC, 2015).

El informe mundial de sida realizado
por el Programa Conjunto de las Naciones
Unidas sobre VIH/SIDA (ONUSIDA) en

el afio 2013, informaba de la estimacidon
inferior, superior y de la frecuencia estimada
por paises, no obstante, para Estados Unidos
reporta la estimacion superior con 1.800.000
y la inferior con 920.000 casos, sin aportar el
dato de la frecuencia estimada (ONUSIDA,
2013). Llama la atencion que los datos no
estuvieran disponibles para el informe 2013
y que tampoco lo estuvieran para el informe
2016. Con el fin de aclarar la falta de datos
sobre uno de los paises con mas casos de sida
del mundo, sin aparentes dificultades para un
buen registro de los mismos, buscamos en los
reportes sobre esta patologia que aporta la
Organizacion Mundial de la Salud (OMS) y
encontramos que este organismo no contribuye
con datos desagregados por paises ;Qué
significa la ausencia reiterada en los informes
mundiales de datos de uno de los paises con
mas casos de VIH positivo del mundo??

3. Datos de Bolivia, Chile y Sudafrica

Una vez visualizado el panorama mundial de
la carga de la enfermedad y los nuevos casos de
VIH segun el informe mundial de prevencion de
UNAIDS, nos centraremos en las tres regiones
seleccionadas Bolivia, Chile y Sudafrica.

Bolivia

En la siguiente infografia sobre Bolivia
(Figura 8), se observa el incremento de los
casos de VIH/sida hasta el 2012. En ese
afio, el 54% de los casos se encontraba en
la region de Santa Cruz, con 4.737 casos,
habiendo aumentado para el 2015 a 7.138
casos y representando esta region el 50% de
personas afectadas por la enfermedad. En el
afo 2015, los casos registrados aumentaron
a 14.312°, con una poblacion boliviana

2 También se constata que en muchos mapas mundiales de
VIH/sida no aparecen los datos de Estado Unidos y Canada,
sirva de ejemplo: http://world.bymap.org/HIVInfections.html
(Consultada el 19/04/2017).
http://www.mapsofworld.com/headlinesworld/health/
countries-largest-number-people-living-aids/ (Consultada el
19/04/2017).

3 http://www.taringa.net/posts/ciencia-educacion/19179693/
Estadisticas-de-VIH-en-Bolivia-2015.html (Consultada el
25/3/2017).


http://world.bymap.org/HIVInfections.html
http://www.mapsofworld.com/headlinesworld/health/countries-largest-number-people-living-aids/
http://www.mapsofworld.com/headlinesworld/health/countries-largest-number-people-living-aids/
http://www.taringa.net/posts/ciencia-educacion/19179693/Estadisticas-de-VIH-en-Bolivia-2015.html
http://www.taringa.net/posts/ciencia-educacion/19179693/Estadisticas-de-VIH-en-Bolivia-2015.html
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Figura 8. Incremento de
casos de VIH/sida de 1984
a2012.
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de 10.724.705 habitantes*. El1 50% de los Como ya hemos mencionado, la hipotesis
casos sigue concentrandose en Santa Cruz  de partida trata de relacionar sida con toxicidad
(7.138). y contaminacion ambiental, con este objetivo
en los siguientes mapas (Figuras 9, 10, 11)
4 http://www.datosmacro.com/demografia/poblacion/bolivia podrernos observar los lugares de extraccion
(Consultada el 2503/2017). de minerales e hidrocarburos de Bolivia.
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www.anh.gob.
bo/InsideFiles/
Inicio/Banner/
Banner 1d-33-
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pdf (Consultada el
26/09/2016).
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http://www.anh.gob.bo/InsideFiles/Inicio/Banner/Banner_Id-33-150227-0320-2.pdf
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Figura 11. Mapa de explotacion petrolera y concesiones mineras en Bolivia, 2016.
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En los mapas anteriores se pueden
observar los lugares de explotacion minera
e hidrocarburifera, donde se visualiza
la concentracion de petroleo y gas en el
departamento de Santa Cruz y Tarija. Se observa
que los lugares con mayor concentracion de
concesiones mineras coinciden con las zonas
con mayor numero de casos positivos de
VIH. Los territorios menos afectados por la
epidemia son las regiones de Pando’y Beni,
la zona amazodnica sin concesiones mineras y,
hasta el momento, hidrocarburiferas.

En el siguiente mapa (Figura 12) se observa
el nimero de casos VIH positivos distribuidos
en las diferentes provincias del pais para el
afio 2015.

Figura 12. Mapa de distribucion de casos notificados
de VIH/sida en Bolivia por departamento en 2015.

Distribucion de caso notificados de VIH/SIDA
en Bolivia por departamento, 2015

Fuente: http://www.taringa.net/posts/ciencia-educa-
cion/19179693/Estadisticas-de-VIH-en-Bolivia-2015.
html (Consultada el 25/3/2017).

Como se puede observar es en la zona
central donde se concentra la mayoria de
casos. E1 50% esta en Santa Cruz, seguido del
departamento de Cochabamba con un 19.5%
y el de La Paz con un 19.2%. Tanto La Paz

5 La mayor parte de poblacion que vive actualmente en
el departamento de Pando proviene de la region andina,
mayoritariamente poblacion quechua y aymara.

como Cochabamba son zonas de extraccion
minera, ;Qué condiciones posee el territorio
de Santa Cruz para que concentre la mayoria
de los casos de sida de Bolivia, teniendo en
cuenta que la actividad minera se efectua en
casi todo el pais? Santa Cruz no es tan solo
la zona hidrocarburifera mas importante del
pais, sino que es también el area de mayor
produccioén agricola extensiva. En esta zona
se concentra la mayor produccion de soja
y girasol transgénico, con utilizacion, entre
otros productos, del herbicida glifosato. En
el cultivo de soja en Bolivia se utilizan de 7 a
120 agroquimicos diferentes y su produccion
ha incrementado los niveles de deforestacion
a 60 mil hectareas por afio (Catacora, 2009).

En el mapa (Figura 13) se observa que
el departamento de Santa Cruz concentra la
mayor extension de cultivos geneticamente
modificados del pais. Si bien el departamento
de Tarija también tiene este tipo de cultivos,
su extension es mucho menor que en el de
Santa Cruz. Tarija se encuentra entre uno de
los departamentos con menor incidencia de
VIH/sida del pais, a pesar de ser frontera con
Argentina, uno de los paises latinoamericanos
con mas casos (110.000 casos para el afio
2014°).

Si se comparan los tres mapas (Figura
11, 12 y 13) se puede apreciar que, lo que
diferencia a Santa Cruz con respecto a las
otras regiones del pais son las plantaciones
transgénicas, sumadas a la explotacion
petroleray gasifera. El pais fronterizo de Brasil
se encuentra entre los paises del mundo con
mayor numero de casos de VIH, y la cercania
a este pais y sus continuos desplazamientos de
poblacion, a ambos lados de la frontera, podria
considerarse como uno de los factores por los
que esta zona posee mayor concentracion de
afectados por la enfermedad. Sin embargo,
llama la atencion que la region de Pando es
la que presenta el menor indice de VIH/sida

6 En el afio 2014 el namero de casos por VIH/sida en
Argentina es de 110.000 segun el Boletin sobre VIH/sida
en Argentina 2014. Véase:http://www.msal.gob.ar/images/
stories/bes/graficos/0000000601cnt-2015-01-29_boletin-
epidemiologico-VIH-2014.pdf


http://www.taringa.net/posts/ciencia-educacion/19179693/Estadisticas-de-VIH-en-Bolivia-2015.html
http://www.taringa.net/posts/ciencia-educacion/19179693/Estadisticas-de-VIH-en-Bolivia-2015.html
http://www.taringa.net/posts/ciencia-educacion/19179693/Estadisticas-de-VIH-en-Bolivia-2015.html
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Figura 13. Mapa de plantaciones transgénicas oleaginoasas en Bolivia.
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del pais, a pesar de tener tambien frontera con
Brasil. Pando no tiene ni explotacion minera
a gran escala’ ni explotacion petrolera, ni
tampoco produccion agricola extensiva. Por
lo que el grado de toxicidad y contaminacion
de la tierra, el agua y el aire probablemente es
menor que en el resto del pais.

En el afo 2014 la produccion de soja
alcanzaba 3 millones de toneladas en el pais
(Asociacion Nacional de Productores de
Oleaginosas, 2014). Segun los datos del INE,
en los tltimos 18 afios la importacion y el uso
de agroquimicos se han incrementado en 500%.
En 1999 se importaron 25 millones de kilos y
el afio 2017 la importacion de agroquimicos
aumento a 164 millones de kilos®. Asi mismo,
hasta el afio 2010 estaban ain permitidos
23 plaguicidas altamente toxicos, agentes
quimicos de etiqueta roja la e Ib prohibidos
en la mayor parte de Latinoamérica y Europa’.
Estos plaguicidas estan catalogados como
extremadamente toxicos por la OMS, afectan
al sistema nervioso, provocan diversos tipos
de canceres, malformaciones en los nifios,
problemas en el desarrollo sicomotriz,
esterilidad, problemas genéticos, partos
prematuros, abortos espontaneos e incluso la
muerte (Ramirez Hita, 2016). Otro elemento
contaminante es el mercurio relacionado con
la extraccion de oro, segiin datos del INE, en
el afio 2010 se importaron alrededor de 1.710
kilogramos brutos de mercurio, mientras que
en el 2015 la importacion aumento a 35.793
kilogramos'’.

En el afio 2014, esta contaminacion se
reflejo en el aumento del 30% de casos de
cancer en mujeres. Cada aflo se registran en

7 Existe extraccion de oro, en el rio Madre de Dios en el
departamento de Pando circulan 300 balsa autorizadas

para la extraccion de oro. http://hoybolivia.com/Noticia.
php?IdNoticia=149456&tit=importacion_de mercurio_
crece_a_ritmo_exponencial (Consultada el 15/02/2015).

8 https://www.lostiempos.com/actualidad/
economia/20190430/uso-agroquimicos-se-incremento-500-
agricultores-reportan-casos (Consultada el 26/08/2019).

9 https://www.lostiempos.com/actualidad/
economia/20190430/uso-agroquimicos-se-incremento-500-
agricultores-reportan-casos (Consultada el 26/08/2019).

10 https://www.eldia.com.bo/index.php?cat=148&pla=3&id_
articulo=173367 (Consultada el 26/08/2019).

Bolivia mas de 100 nuevos casos de cancer
en nifios'' y segiin la OMS en el 2018 los
nuevos casos de cancer en Bolivia aumentaron
a 14.915 de los cuales 9.527 fallecieron
(OMS 2019)!2. Asimismo, los casos de VIH
registrados desde el comienzo de la epidemia
hasta el 2018 ascienden a 21.000 personas.

Chile

Chile presenta una poblacion para el 2015
de 17.948.141 habitantes y una estimacion
de 32.000 nuevos casos de VIH (UNAIDS
2016). Segun los datos del Departamento de
Epidemiologia de Chile, para esa fecha fueron
notificados 36.820 casos de VIH/sida'".
Veamos el siguiente mapa (Figura 14) sobre
la tasa de mortalidad por sida en las diversas
regiones de Chile del 2007 al 2011.

En laregion fronteriza de Arica y Parinacota
es donde se encuentra la mayor tasa de
mortalidad en el pais, llegando en el 2011
a 6.7 por cien mil habitantes (Ministerio
de Salud de Chile, 2015). Para el 2014 esta
region sigue presentando las tasas mas altas,
83.8 y 55.5 por 100.000 habitantes en VIH
y sida respectivamente (Ministerio de Salud
Gobierno de Chile, 2014). Arica es la capital
de la region de Arica y Parinacota, la que
presenta el mayor nimero de casos ;Qué
circunstancias afectan a la ciudad de Arica que
expliquen estos datos, con independencia de
ser una ciudad fronteriza con Peru, un pais con
66.000" casos estimados de personas afectadas
por la enfermedad?

Ambas ciudades fronterizas (Aricay Tacna),
que con anterioridad habian pertenecido a
territorio peruano, registran altos indices de
contaminacion con plomo y arsénico debido
a su larga historia asociada a la mineria. La

11 http://www.hoybolivia.com/Noticia.
php?IdNoticia=288515&tit=gobierno_invirtio bs 16 _
millones_en_medicamentos_para_cancer_infantil _desde el
ano_pasado_montano (Consultada el 26/03/2019).

12 http://gco.iarc.fr/today/data/factsheets/populations/68-
bolivia-plurinational-state-of-fact-sheets.pdf (26/08/2019).
13 http://epi.minsal.cl/wp-content/uploads/2016/12/Informe
ejecutivo_VIH2015.pdf (Consultada el 21/04/2017).

14 UNAIDS 2016.


http://hoybolivia.com/Noticia.php?IdNoticia=149456&tit=importacion_de_mercurio_crece_a_ritmo_exponencial
http://hoybolivia.com/Noticia.php?IdNoticia=149456&tit=importacion_de_mercurio_crece_a_ritmo_exponencial
http://hoybolivia.com/Noticia.php?IdNoticia=149456&tit=importacion_de_mercurio_crece_a_ritmo_exponencial
https://www.lostiempos.com/actualidad/economia/20190430/uso-agroquimicos-se-incremento-500-agricultores-reportan-casos
https://www.lostiempos.com/actualidad/economia/20190430/uso-agroquimicos-se-incremento-500-agricultores-reportan-casos
https://www.lostiempos.com/actualidad/economia/20190430/uso-agroquimicos-se-incremento-500-agricultores-reportan-casos
https://www.eldia.com.bo/index.php?cat=148&pla=3&id_articulo=173367
https://www.eldia.com.bo/index.php?cat=148&pla=3&id_articulo=173367
http://www.hoybolivia.com/Noticia.php?IdNoticia=288515&tit=gobierno_invirtio_bs_16_millones_en_medicamentos_para_cancer_infantil_desde_el_ano_pasado_montano
http://www.hoybolivia.com/Noticia.php?IdNoticia=288515&tit=gobierno_invirtio_bs_16_millones_en_medicamentos_para_cancer_infantil_desde_el_ano_pasado_montano
http://www.hoybolivia.com/Noticia.php?IdNoticia=288515&tit=gobierno_invirtio_bs_16_millones_en_medicamentos_para_cancer_infantil_desde_el_ano_pasado_montano
http://www.hoybolivia.com/Noticia.php?IdNoticia=288515&tit=gobierno_invirtio_bs_16_millones_en_medicamentos_para_cancer_infantil_desde_el_ano_pasado_montano
http://gco.iarc.fr/today/data/factsheets/populations/68-bolivia-plurinational-state-of-fact-sheets.pdf
http://gco.iarc.fr/today/data/factsheets/populations/68-bolivia-plurinational-state-of-fact-sheets.pdf
http://epi.minsal.cl/wp-content/uploads/2016/12/Informe_ejecutivo_VIH2015.pdf
http://epi.minsal.cl/wp-content/uploads/2016/12/Informe_ejecutivo_VIH2015.pdf
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Figura 14. Tasa de mortalidad por SIDA segun regiones.
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presencia de minerales en el departamento
de Tacna origind la contaminacion de aguas
profundas, principalmente de arsénico en
la Cuenca del Rio Maure, en la cuenca del
Caplina y en los rios que se originan en la
provincia Candarave's,manteniéndose asi el
riesgo de padecer hidroarsenicismo cronico'®
entre la poblacion que la consume (Ministerio
de Salud ASIS, 2011). Sin embargo, la ciudad
de Arica agrega algo mas: los residuos toxicos
(mercurio, plomo, arsenico entre otros) de la
empresa minera sueca Boliden que fueron
depositados (31 toneladas) en la ciudad entre
los afios 1984 y 19897 En esta region, a partir
de 1993, la tasa de notificacion de sida y VIH
ha ido en aumento y, a partir del 2008 triplica
la tasa del pais chileno (4.2 por cien mil
habitantes) (Ministerio de Salud Gobierno de
Chile, 2014).

La actividad minera en Chile se desarrolla en
casi todo el territorio menos en el sur (Figu-
ra 15), donde coincide con la casi ausencia de
casos VIH positivo. La region de Aisén pre-
sentaba en el 2012 cinco fallecimientos por
causa sida, mientras que la region de Magalla-
nes tres'®,en tanto que, entre los afios 2000 al
2011, apenas registraban un fallecido cada afio
por esta causa (Ministerio de Salud, 2014).

Segtin el mapa (Figura 15), la region de
Arica y Parinacota tiene actividad minera,
sin grandes variaciones con respecto a la
mayor parte del pais. Sin embargo, la ciudad
de Arica, con independencia de la mineria
y de los residuos toxicos depositados por la
empresa sueca durante seis afios, cuenta en
su territorio con empresas semilleras que
fueron autorizadas para realizar en la zona

15 Direccion Ejecutiva de Salud Ambiental; informe técnico de
vigilancia de cuencas: Evaluacion de la calidad de los recursos
hidricos cuenca Caplina—Uchusuma/Region Tacna; Equipo
Ecologia Proteccion del Ambiente y Salud Ocupacional. 2006-
2010.

16 Alberto Jorge Tolcachier; Salud Ambiental; Enfermedades
hidricas de alta prevalencia, biblioteca virtual INTRAMED.
Disponible: http://www.intramed.net/sitios/libro_virtual4/5.
pdf

17 http://radio.uchile.cl/2013/09/17/presentan-demanda-
contra-empresa-sueca-por-residuos-toxicos-en-arica
(Consultada el 06/03/2015).

18 Ministerio de Salud, 2014 http://www.deis.cl/wp-content/
uploads/2015/04/1BS-2014.pdf (Consultada 10/05/2017).

experimentos a modo de pruebas de campo (se
autorizaron 19 tipos de cultivos genéticamente
modificados) (Manzur, 2009).

Arica posee la cualidad de obtener varias
cosechas en un mismo afio, uno de los motivos
por los que la empresa de transgénicos
Monsanto centrd su interés en esta zona,
sumado a las facilidades que, a partir de
1992, dio Chile a este tipo de empresas®®.
Actualmente hay nueve empresas semilleras
instaladas en el Valle de Azapa en Arica,
siendo las mas importantes las transnacionales
Pionner Dupont y Syngenta, ademas de las
compaiiias Sakata, South Pacific Seeds,
Maraseed, Tuniche, Anacsac (comprada por
Monsanto), Cis y Massai®.

Monsanto, a través de la Corporacion de
Fomento a la Produccion (CORFO) como
Agencia del gobierno de Chile, recibid
subsidio estatal para realizar experimentos
y, en concreto y desde el afio 2009, en la
ciudad de Arica. Segun el informe, del afio
2014 de la Oficina de Estudios y Politicas
Agrarias (ODEPA), la produccion transgénica
en el Valle de Azapa (Arica) supera las 240
hectareas frente a las 60 que habia en el 2008
(ODEPA, 2014)*'.

Para el Departamento de Epidemiologia del
Ministerio de Salud de Chile, las regiones que
presentan mayor incidencia de intoxicaciones
agudas por plaguicida coinciden con las que
tienen mayor desarrollo de actividad agricola.
En Chile existe una utilizacién masiva de
plaguicidas tanto en el area agricola como
en la sanitaria y el crecimiento del sector
agroindustrial ha conllevado una creciente
utilizacion de los mismos (Ministerio de Salud
Gobierno de Chile, 2012a).

Pese a que la ciudad chilena de Aricay la
peruana de Tacna registran altos niveles de

19 http://virtualplant.bio.puc.cl/milenio/
UploadFile?downloadpdf=INFORME_SEMINARIO _I-
Transgenicos_en_Chile que_Queremos como_Pais.pdf
(Consultada el 14/03/2015).

20 http://www.chasquis.cl/diario/noticias.php?id=5316
(Consultada el 12/03/2015).

21 Véase: http://www.odepa.cl/wp-content/files_
mf/1400092688semillaAbril2014.pdf


http://radio.uchile.cl/2013/09/17/presentan-demanda-contra-empresa-sueca-por-residuos-toxicos-en-arica
http://radio.uchile.cl/2013/09/17/presentan-demanda-contra-empresa-sueca-por-residuos-toxicos-en-arica
http://www.deis.cl/wp-content/uploads/2015/04/IBS-2014.pdf
http://www.deis.cl/wp-content/uploads/2015/04/IBS-2014.pdf
http://virtualplant.bio.puc.cl/milenio/UploadFile?downloadpdf=INFORME_SEMINARIO_I-Transgenicos_en_Chile_que_Queremos_como_Pais.pdf
http://virtualplant.bio.puc.cl/milenio/UploadFile?downloadpdf=INFORME_SEMINARIO_I-Transgenicos_en_Chile_que_Queremos_como_Pais.pdf
http://virtualplant.bio.puc.cl/milenio/UploadFile?downloadpdf=INFORME_SEMINARIO_I-Transgenicos_en_Chile_que_Queremos_como_Pais.pdf
http://www.chasquis.cl/diario/noticias.php?id=5316
http://www.odepa.cl/wp-content/files_mf/1400092688semillaAbril2014.pdf
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Figura 15. Mapa de actividad mienra en Chile.
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arsénico en la tierra y el agua, a causa de la
mineria, es Arica la que registra una mayor
contaminacion ambiental. La presencia de los
residuos toxicos depositados por la empresa
minera, los experimentos aplicados con las
semillas transgénicas en este territorio, asi
como su cultivo, probablemente han influido
en la contaminacion. Pert es uno de los pocos
paises latinoamericanos que prohibio el cultivo
de semillas transgénicas. Este podria ser uno
de los motivos por los que se presentan indices
diferentes de VIH/sida a ambos lados de la
frontera, territorios donde la mayor parte de
la poblacion pertenece a una misma cultura,
la aymara

En el afio 2010 la region peruana de Tacna
reportd 28 casos de VIH/sida, de los cuales
13 casos referian a la ciudad de Tacna vy,
en el afio 2011, se reportaron 26 casos y 7
fallecidos de sida?? (Ministerio de Salud ASIS,
2011). Mientras que en la region de Arica y
Parinacota contaba, en el afio 2011, con 56
casos notificados, la mitad de ellos en fase sida
y 14 fallecidos por la enfermedad (Ministerio

de Salud, 2012). En esta region, entre 1987
y 2009, se notificaron 561 casos y, hasta el
2008, habian fallecido 102 personas, en tanto
que 89 de esas defunciones se corresponden
con los afios que van de 1999 a 2008. Existe
un aumento de las tasas de notificacion a partir
del afio 1992, ubicandose en el afio 2008 la
cifra mas alta (Ministerio de Salud, 2010). Este
aumento coincide con los afios de la instalacion
de las semilleras, asi como con el periodo
posterior al deposito de los residuos toxicos
en la ciudad de Arica. Al mismo tiempo, en
Arica y Parinacota las muertes por cancer,
asi como las malformaciones congénitas,
anomalias cromosdmicas en menores de un
afio y hallazgos anormales, van en constante
aumento (Ministerio de salud, 2012). La
mortalidad por tumores malignos de mama
aumentd en un 76.6% a partir del quinquenio
1994-1998 (Ministerio de Salud, 2010).

Sudadfrica

Sudafrica posee una poblacion de
54.490.000 habitantes y es el pais del mundo

Figura 16. Distribucion geografica de infeccion por VIH y tuberculosis en Sudafrica en 1995, 2000 y 2005.
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Fuente: Karim, S. S. A., Churchyard, G. J., Karim, Q. A., & Lawn, S. D., 2016.

22 http://www.diresatacna.gob.pe/ (Consultada el 10/05/2017).
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con mas casos de VIH, con una estimacion,
para el 2015, de 7 millones de afectados. En
la figura 16 podemos observar la prevalencia
del VIH y de la tuberculosis en Sudafrica en
base a su distribucion geografica.

Se observa que la zona mas afectada por la
epidemia se encuentra concentrada. Sudafrica
aparece con una estimacion de 380.000 nuevos
casos (UNAIDS, 2016). En la figura 17 se
observa que es la region de KuaZulu-Natal
la que representa la mayor concentracion de
afectados.

Veamos ahora la concentracion de la
actividad minera en el continente africano
(Figura 18) y en Sudéfrica, (Figura 19) donde
se evidencia la gran actividad que posee el pais.

Se puede observar que hay una gran
concentracion de actividad minera en las
zonas con mas casos diagnosticados VIH
positivo, al mismo tiempo esa region del
pais es también un area de produccion
agricola. Sudafrica fue el primer pais africano
que permitié la plantacion de semillas
transgénicas. En el afio 2012 era el octavo
cultivador de cosechas biotecnolégicas con
2.9 millones de hectareas*. La fundacion
Rockefeller, junto con la Fundacion Gates,
crearon el proyecto llamado «Alianza por la
Revoluciéon Verde en Africay, que consistio
en difundir las semillas transgénicas en toda
Africa y que incluia patrocinios financiados
por la Agencia de EE.UU. para el Desarrollo
Internacional (USAID) y el Banco Mundial,
para capacitar en Estados Unidos a cientificos
africanos en ingenieria genética. Monsanto
ha creado un programa en Sudafrica para
minifundistas llamado «semillas de la
esperanzay introduciendo de este modo
semillas transgénicas a agricultores pobres
en pequefia escala®.

Como sefiala Engdahl, investigador del
Global Research: «No se puede decir que esas
compaiias privadas: Monsanto, DuPont, Dow

23 http://www.lagranepoca.com/archivo/29842-transgenicos-
sudafrica-hechos-una-ojeada.html (Consultada el 05/09/2015).
24 http://www.globalresearch.ca/doomsday-seed-vault-in-the-
arctic-2/23503 (Consultada el 12/02/2016).

Chemical tengan antecedentes inmaculados
en términos de manejo de la vida humana.
Desarrollaron y proliferaron invenciones
como la dioxina, los PCB, el Agente Naranja.
Encubrieron durante décadas evidencias
obvias de consecuencias cancerigenas u
otras severas para la salud humana del uso de
productos quimicos toxicos. Han enterrado
informes cientificos de que el herbicida mas
generalizado del mundo, el glifosato, el
herbicida Roundup de Monsanto es toxico
cuando se escurre al agua potable. Dinamarca
prohibio el glifosato en el 2003 cuando
confirmo que habia contaminado el agua
subterranea de su pais»®.

En el mapa (Figura 20), se observa que en
la mayoria de los paises africanos en donde
se encuentra la compafiia Monsanto, se
efectuan pruebas de campo. Sudafrica es uno
de los paises de Africa con mayor variedad de
cultivos tanto para comercializacion como para
el desarrollo de pruebas de campo. Entre los
productos que se comercializan se encuentran
el maiz, el algodon y la soya, y en las pruebas
de campo se utiliza la canola, la fresa, la
cafia de azlcar, la patata y el maiz. Monsanto
esta realizando investigacion y desarrollo en
Egipto, Nigeria, Kenia y Uganda, mientras
que las pruebas de campo estan presentes
en Mozambique, Tanzania, Kenia, Uganda y
Sudafrica.

A inicios de este articulo (Figuras 1, 2, 4)
observamos que Sudafrica y Nigeria aparecen
como los paises de Africa, segin UNAIDS,
con la mayor distribucion de nuevos casos de
VIH para el afio 2015, seguidos de Camertn,

25 Original: “These private companies, Monsanto, DuPont,
Dow Chemical hardly have an unsullied record in terms of
stewardship of human life. They developed and proliferated
such innovations as dioxin, PCBs , Agent Orange . They
covered up for decade’s clear evidence of carcinogenic and
other severe human health consequences of use of the toxic
chemicals. They have buried serious scientific reports that the
world’s most widespread herbicide, glyphosate, the essential
ingredient in Monsantos Roundup herbicide that is tied to
purchase of most Monsanto genetically engineered seeds,
is toxic when it seeps into drinking water. Denmark banned
glyphosate in 2003 when it confirmed it has contaminated the
countrys groundwater”. Véase: http://www.globalresearch.
ca/doomsday-seed-vault-in-the-arctic-2/23503 (Consultada el
08/02/2016).


http://www.lagranepoca.com/archivo/29842-transgenicos-sudafrica-hechos-una-ojeada.html
http://www.lagranepoca.com/archivo/29842-transgenicos-sudafrica-hechos-una-ojeada.html
http://www.globalresearch.ca/doomsday-seed-vault-in-the-arctic-2/23503
http://www.globalresearch.ca/doomsday-seed-vault-in-the-arctic-2/23503
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Figura 17. Prevalencia de VIH por provincias. Sudafrica 2012.

Figure 3.1: HIV prevalence by province, South Africa 2012
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Figura 18. Explotacion de los recursos naturales en Africa: la industria extractiva, hidrocarburos y minerales.
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Sudan, Uganda, Mozambique y Kenia.
Observemos ahora el mapa (Figura 21) con los
paises del mundo que poseen el mayor niimero
de hectareas de cultivo transgénico.

En el mapa aparecen los 28 paises con
mayor numero de hectareas cultivadas seglin
los datos de la Asociacion de biotecnologia
vegetal agricola. Los paises que aparecen sin
cultivos no se encuentran dentro del ranking
con mayor numero de hectareas, pero ello no
significa que no posean cultivos de este tipo.
Los paises marcados en el mapa, coinciden
al mismo tiempo, con los paises con altas
tasas de VIH/sida, como son Estados Unidos,
Brasil, Argentina, La India, Canad4, China o
Sudafrica.

Observemos ahora los mapas relativos
a la extraccion de petroleo y minerales a
nivel mundial, para visualizar cuales son los
territorios con mayor contaminacion por esta
causa (Figura 22). Si observamos el mapa de
extraccion de minerales, nos encontraremos
con uno de los paises que mas atencion
desperto en los primeros graficos del articulo.
Asi, en la figura 3 pudimos observar como la
Federacion Rusa abarcaba la casi totalidad
del grafico relativo a la distribucion de los
nuevos casos de VIH en Europa del Este y a
Asia Central; y como la situacion de este pais
sobresale en relacion a las que muestran los
otros graficos. Si bien UNAIDS no ofrece el
dato del niimero estimado de casos de VIH
en Rusia, se puede observar, en la figura 3,
que éste es el pais con un mayor aumento de
los mismos.

Segun el mapa de la figura 22, Rusia posee
explotacion de petroleo, hierro, carbon, oro,
plata, diamantes y bauxita. A la gran riqueza
minera y petrolera hay que afiadir que, en
el afio 2012, Rusia adoptd el Programa de
biotecnologia, que incluye la agricultura
biotecnologica®. En el 2014 entrd en vigor
un decreto que permitia la certificacion de

26 https://gain.fas.usda.gov/Recent%20GAIN%20
Publications/Agricultural%20Biotechnology%20Annual
Moscow_Russian%20Federation_7-19-2012.pdf (Consultada
el 08/05/2017).

semillas transgénicas en territorio ruso. “Segin
datos aportados por el presidente de la Union
de Productores de Cereales de Rusia (RZS,
por sus siglas en ruso), Arkadi Zlochevski,
ya hay 400.000 hectareas cultivadas de
soja y maiz transgénico”?’.La extraccion de
minerales e hidrocarburos en Rusia no es
un hecho novedoso, pero si la inclusion de
semillas genéticamente modificadas, hecho
que coincide con el gran aumento de casos
diagnosticados VIH positivo. En el afio 2015
se notificaron en Rusia casi 100.000 nuevos
casos de VIH y, en el 2016, el pais ya contaba
con 793.000 personas afectadas de VIH/
sida®,

Pasemos a observar la figura 23, donde
aparecen los paises del mundo con mayor
produccién de petrdleo y, consecuentemente
los lugares de mayor contaminacion por este
motivo.

Larelacion de paises con mayor produccion
de petroleo incluye a Rusia, Arabia Saudita,
Estados Unidos, Iran, China, Venezuela,
Canadéd, México, Emiratos Arabes Unidos y
Brasil. Iran, que efectuo su primer cultivo de
arroz biotecnologico en el afio 2005%, aparece,
en la figura 4, como el pais del norte de Africa
y Medio Oriente con mayor porcentaje de
estimacion de nuevos casos de VIH para el
afio 2015.

China, Indonesia y la India aparecen,
como muestra la figura 5, como los paises
con la mayor distribuciéon de los nuevos
casos de VIH de Asia y del Pacifico. Dato que
coincide con el hecho de que los tres paises
cuentan con produccion de petréleo y cultivos
genéticamente modificados en su territorio.
La India posee 11.6 millones de hectareas de
cultivos transgénicos y China 3.7 millones de

27 https://es.rbth.com/cultura/technologias/2014/01/16/
los_transgenicos_llegan a rusia 36369 (Consultada el
07/05/2017).

28 https://mundo.sputniknews.com/
salud/201603231057948964-rusia-casos-VIH/ (Consultada el
07/05/2017).

29 https://www.isaaa.org/resources/publications/briefs/34/
pressrelease/pdf/Brief%2034%20-%20Press%20Release%20
-%20Spanish%20(Spain).pdf (Consultada el 08/05/2017).


https://gain.fas.usda.gov/Recent%20GAIN%20Publications/Agricultural%20Biotechnology%20Annual_Moscow_Russian%20Federation_7-19-2012.pdf
https://gain.fas.usda.gov/Recent%20GAIN%20Publications/Agricultural%20Biotechnology%20Annual_Moscow_Russian%20Federation_7-19-2012.pdf
https://gain.fas.usda.gov/Recent%20GAIN%20Publications/Agricultural%20Biotechnology%20Annual_Moscow_Russian%20Federation_7-19-2012.pdf
https://es.rbth.com/cultura/technologias/2014/01/16/los_transgenicos_llegan_a_rusia_36369
https://es.rbth.com/cultura/technologias/2014/01/16/los_transgenicos_llegan_a_rusia_36369
https://mundo.sputniknews.com/salud/201603231057948964-rusia-casos-vih/
https://mundo.sputniknews.com/salud/201603231057948964-rusia-casos-vih/
https://www.isaaa.org/resources/publications/briefs/34/pressrelease/pdf/Brief%2034%20-%20Press%20Release%20-%20Spanish%20(Spain).pdf
https://www.isaaa.org/resources/publications/briefs/34/pressrelease/pdf/Brief%2034%20-%20Press%20Release%20-%20Spanish%20(Spain).pdf
https://www.isaaa.org/resources/publications/briefs/34/pressrelease/pdf/Brief%2034%20-%20Press%20Release%20-%20Spanish%20(Spain).pdf
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Figura 22.
Mapa de mi-
nerales en el
mundo.

Fuente: http:/
www.mapsof-
world.com/
world-miner-
al-map.html
(Consultada e
12/04/2017).
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Figura 23. Paises del mundo con produccién de petroleo.
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hectareas, mientras que Indonesia, con 73.000
nuevos casos de VIH en el 2015, aprobaba dos
afios antes, en el 2013, la comercializacion de
transgénicos®’.China e India cuentan, ademas,
con extraccion de diversos minerales.

Segtin los datos de la OMS, en la actualidad
existen mas de 36 millones de personas en el
mundo que viven con VIH, de los cuales 15
millones reciben tratamiento antirretroviral®!.
En la figura 24, el color rosa mas palido
destaca los paises que cuentan con una cifra
superior a las 40.000 personas viviendo con
VIH/sida en su territorio. Este color ocupa la
mayor parte del mapa mundial y su presencia
coincide con la de las zonas de extraccion
minera ¢ hidrocarfurifera y en algunos casos,

30 https://www.isaaa.org/resources/publications/briefs/46/
topfacts/pdf/Brief%2046%20-%20Top%2010%20Facts%20
-%20Spanish.pdf (Consultada el 08/05/2017).

31 http://www.who.int/mediacentre/factsheets/fs360/es/
(Consultada el 12/04/2017).

con territorios con cultivos transgénicos. En
la tabla 2, observaremos con mayor detalle
la relacion entre cultivos transgenicos, VIH y
contaminacion ambiental.

4. Toxicos, pruebas diagndsticas y
medicamentos

Uno de los objetivos de partida era conocer
qué aspectos influian, en las tres regiones
seleccionadas, para que tuvieran la mayor
concentracion de casos VIH positivo y sida en
sus respectivos paises. En la literatura sobre
sida, la mayoria de las hipotesis y afirmaciones
sobre el porqué en unos territorios los
indices epidemioldgicos son mas elevados
que en otros, se asocian a aspectos sociales
y culturales, alejando la posibilidad de un
analisis epidemioldgico de multi causalidad
que tome en cuenta otros factores, como
pueden ser el de la contaminacién o las


http://www.mapsofworld.com/thematic-maps/world-oil-production-map.html
https://www.isaaa.org/resources/publications/briefs/46/topfacts/pdf/Brief%2046%20-%20Top%2010%20Facts%20-%20Spanish.pdf
https://www.isaaa.org/resources/publications/briefs/46/topfacts/pdf/Brief%2046%20-%20Top%2010%20Facts%20-%20Spanish.pdf
https://www.isaaa.org/resources/publications/briefs/46/topfacts/pdf/Brief%2046%20-%20Top%2010%20Facts%20-%20Spanish.pdf
http://www.who.int/mediacentre/factsheets/fs360/es/
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Figura 24. Mapa estimado de personas (adultos y nifios) viviendo con VIH en el mundo.
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el 12/04/2017).
posibles fallas de la prueba diagnostica.

El constante aumento de los indices
de cancer en todo el mundo se evidencia
en los datos epidemiologicos globales. Es
actualmente la segunda causa de muerte en
el mundo. En el 2015 hubo 8.8 millones
de muertes por esta causa’’y en el 2018
aumentaba a 9.6 millones®®. En los cuadros
epidemiologicos, muchos de estos datos
aparecen desagregados en tipos de canceres,
sin permitir que en las tablas epidemiologicas
se observe, a simple vista, el cancer como
primera o segunda causa de muerte. Cuando
los enfermos diagnosticados VIH positivo
mueren de cancer, son registrados como
caso sida. Asi, en los protocolos médicos los
distintos tipos de canceres que aparecen en los

32 http://www.who.int/mediacentre/factsheets/fs297 /es/
(Consultada el 17/04/2017).
33 https://gco.arc.fr/ (Consultada 04/08/2019).

casos de enfermos de sida son considerados
enfermedades oportunistas causadas por el
VIH, contribuyendo con ello a enmascarar la
verdadera magnitud del problema y el elevado
y alarmante aumento de casos de cancer en
todo el mundo.

A lo largo de los ultimos 20 afos, el
aumento de la incidencia y la prevalencia
de enfermedades cronicas esta relacionado,
segun algunos autores (Swanson et al,
2014, Robin 2012), con la alimentacion.
Una alimentacion disefiada por las grandes
corporaciones agroindustriales para ser
consumida por la mayoria de la poblacion.
Al mismo tiempo, estas corporaciones
impulsan a gran parte de los agricultores a
utilizar el herbicida glifosato. Este herbicida
fue introducido en 1974 junto con el cultivo
de semillas transgénicas. Algunos estudios
demuestran que el potente herbicida persiste



https://gco.iarc.fr/%20(Consultada
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en el suelo y el agua, con restos detectados
en el aire, el agua, el suelo e inclusive en
la lluvia (Scribner et al., 2007, Majewski et
al, 2014, Chang et al, 2011, Mercurio et al
2014). Sus residuos se han encontrado en
las hojas, en el tallo de plantas, en el orin de
las vacas lecheras y en humanos (Kruger, et
al, 2013). En otros estudios, el glifosato se
asocia con la generacion de enfermedades
relacionadas con disrupciones de los procesos
metabolicos. Estos problemas del sistema
endocrino llevan a multiples enfermedades
como diabetes, obesidad, cancer (pecho,
prostata, higado, cerebro, tiroides, no-hodgkin,
linfoma), osteoporosis, hipo e hipertiroidismo,
infertilidad, defectos de nacimiento, autismo,
alzhéimer, etc. (Samsel, et @l 2013, Marc et al
2004, Thongprakaisang et al, 2013, Cock et al,
2012, Merlo, et al 2010). En 19 estudios sobre
animales que habian sido alimentados con soja
y maiz transgénico se observaron los efectos
negativos que presentaban en los rifiones y en
el higado (Seralini ef al/, 2011 en Swanson et
al, 2014: 10).

A todo lo expuesto hay que agregar
que el diagndstico para el VIH varia de
un continente a otro y que es mas facil ser
diagnosticado VIH positivo en Africa que
en otro continente. En 1985, en Bangui,
Reptblica Centroafricana, la OMS desarrollo
una definicion clinica del VIH/sida para
Africa, ya que no se disponia de facilidad
para la realizacion de pruebas diagnosticas
de laboratorio. En la definicion de Bangui los
criterios diagnosticos para el sida son: fiebre
prolongada de mas de un mes, diarrea por mas
de un mes y pérdida de peso mayor al 10%.
Como criterios secundarios, tos persistente
por mas de un mes que no corresponda a
tuberculosis y que en el examen fisico se
encuentre dermatitis pruritica generalizada,
herpes zoster, candidiasis orfaringea, herpes,
linfadenopatia. La sola presencia de sarcoma
de Kaposi** o criptococosis se considera
suficiente para diagnosticar sida. Dentro de
esta definicion tan s6lo se debe contar con

34 Sobre el sarcoma de Kaposi, véase : Afrasabi, ef al., 1986;
Murray, et al., 1988;Spornraft S, et al., 1988; Archer, et al.,
1989 ;Friedman-Kien, ef al., 1990; Duesberg, 1998.

dos signos mayores y uno secundario para ser
diagnosticado de la enfermedad (WHO, 1986;
Colebunders, et al., 1987; Diaz, et al., 1998;
Ramirez Hita, 2016).

En 1989 en Caracas, Venezuela, la OPS
desarrolld una definicion clinica para ser
utilizada en la Region Latinoamericana
ya que se consideraba que, a diferencia
de Africa, existian recursos diagnodsticos
serologicos disponibles en algunos paises. La
nueva definicion debia ir acompafnada de una
serologia positiva del VIH y debia tener en
cuenta la radiologia y el laboratorio clinico
de los pacientes (PAHO, 1990; Fetcher, 1989;
Diaz et al, 1998).

En la siguiente tabla 1 podemos observar
los sintomas y diagnosticos que se incluyen en
la definicion de Caracas para considerar que
una persona tiene sida.

Tabla 1. Definicion de Caracas revisada.

Sintomas y diagnésticos Puntos

Sarcoma de kaposi 10

Tuberculosis diseminada/ 10
extrapulmonar/pulmonar no
cavitaria

Candidiasis oral/leucoplasia pilosa

Tuberculosis pulmonar cavitaria

Herpes zoster < de 60 afios

DN | | |

Disfuncion del sistema nervioso
central

Diarrea > 1 mes intermitente o 2
constante

Fiebre > 1 mes intermitente o 2
constante

Perdida de eso > 10% del peso 2
corporal

Astenia > 1 mes

Dermatitis persistente

Anemia, linfopenia, trombocitopenia | 2
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Tos persistente 0 neumonia no 2
tuberculosa
Linfadenopatia > 1 mes (2 o mas 2
cadenas extrainguinales)

Fuente: Diaz, Lubian, 1998.

La definicion de Caracas requiere diez
puntos o mas para definir un caso como sida.
Es decir, que con el cancer sarcoma de kaposi
o tuberculosis con serologia positiva de VIH,
el paciente sera diagnosticado caso sida.
Sin embargo, los cientificos disidentes de
considerar el virus del VIH como el causante
del sida, sostienen la multicausalidad de la
enfermedad y la necesidad de un enfoque
polifactorial. Ademas consideran que las
pruebas diagnosticas presentan serias
deficiencias, ya que al menos existen 70
excepciones en las que puede aparecer un
diagnostico positivo sin serlo, entre las
cuales podemos encontrar la reaccion cruzada
ante una vacuna, artritis, gripe, el haber
estado sometido a quimioterapia, etc. La
malnutricion, tuberculosis o malaria puede
dar falsos positivos (Papadopulos, Turner,
et al., 1993; Brink, 2000). Cuestionan, por
tanto, los actuales criterios de sensibilidad
y especificidad en el diagnostico de la
enfermedad (Ramirez Hita, 2016).

Los test diagndsticos que existen en la
actualidad son: la prueba rapida, efectuada sin
necesidad de laboratorio, facil de aplicar y de
resultado inmediato. Cuando éste es positivo,
se confirma en el laboratorio a través de una
muestra de sangre mediante el test de Elisa
y, en caso de ser de nuevo positivo, vuelve a
confirmarse con otra prueba de laboratorio,
el Western Blot. Sin embargo, existen paises
que no aplican este método al no confiar en
sus resultados. Por ejemplo, en Alemania esta
prohibida la prueba rapida indiscriminada y
no se realiza la prueba del Western blot dado
que consideran, al haber reportado falsos
resultados, que no es especifica. Utilizan la
prueba de Elisa bajo parametros clinicos tan
solo cuando consideran que es necesaria, y no
de forma rutinaria. En el caso de Inglaterra y

Gales el resultado positivo del test Elisa para
el VIH no se confirma con el test de Western
blot. En principio, el Western blot no es
diferente al Elisa. En la prueba de anticuerpos
del Western blot se pueden ver las proteinas
del VIH en la tira reactiva con los anticuerpos
en la sangre, mientras que con la prueba
de Elisa las proteinas aparecen mezcladas.
Ademas, el resultado del test del Western
blot es interpretado de manera diversa en
diferentes paises. Es decir, que el resultado
puede dar positivo en un pais y negativo en
otro (Brink, 2000, Ramirez Hita, 2016).

Los argumentos sobre la transmision del
virus llamado VIH que sefialan Duesberg y
Rasnick (1998), indican que existen suficientes
evidencias cientificas para no considerar el sida
una enfermedad de transmision sexual virica
y contagiosa. Contrariamente a lo esperado,
la mayoria de trabajadoras sexuales no son
infectadas por sus clientes (Rott-Bernstein,
1993; Fiala, Lingens, 1997 en Duesberg 1998).
De la misma forma, las esposas de miles de
hemofilicos estadounidenses con sida no
han contraido la enfermedad de sus parejas
(Duesberg, 1995; Duesberg, 1995a; Duesberg,
1996; Hodgkinson, 1996).

La enfermedad del sida es planteada como
la sumatoria de una serie de enfermedades
que ya existian anteriormente, aglutinadas
bajo el nombre de sida (Neumonia,
Herpes, Tuberculosis, Sarcoma de
Kaposi, Toxoplasmosis, Criptococosis,
Linfoma, Carcinoma, Leishmaniosis
atipica diseminada, etc.). Los cientificos
disidentes de la version oficial, bidlogos,
quimicos, médicos, epidemiologos a los que
se sumaban periodistas de investigacion y
otros profesionales, asociaban las causas
de la enfermedad denominada sida con
personas que habian estado en contacto con
productos toxicos, fundamentalmente drogas
y farmacos inmunodepresores (como el
Popper, psicofarmacos, etc.), o afectadas por
la toxicidad medioambiental (contaminacion
radioactiva, etc.)*.

35 House of Numbers : Anatomy of an Epidemic (Consultada
el 12/02/2016).
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A partir de esta premisa, planteamos que, en
los lugares con alta contaminacion ambiental,
no tan solo por la extraccion de hidrocarburos
y de minerales, sino también por la utilizacion
de agrotoxicos, como el herbicida glifosato,
genera entre otros efectos, el deterioro del
sistema inmune de las personas que habitan
esos territorios.

Nuestra hipdtesis se aventura a relacionar la
contaminacion con el diagnostico VIH postivo.
Los toxicos en los cuerpos de las personas
que habitan en zonas de alta contaminacioén
pueden estar dando falsos positivos o estar
enfermando a causa de la contaminacion
y no del VIH. En el momento en que el
test diagnostico confirma la positividad, se
recomienda en los protocolos médicos la
administracion del tratamiento antirretroviral.
Los medicamentos antirretrovirales han
generado los costos mas altos del mercado
mundial. Estos medicamentos provocan, como
efectos secundarios, los mismos sintomas y
enfermedades asociadas al sida*.

En 1987, el director del National Institute
of Health (NIH) de Estados Unidos declaraba
que el medicamento Zidovudina o AZT habia
demostrado ser eficaz en personas con el VIH,
en pacientes asintomaticos y en los afectados
por el conjunto de sintomas relacionados
con el sida (ARC). El estudio efectuado
para otorgar la licencia del AZT se realizo
en cuatro meses, patrocinado por el NCI y
el laboratorio Burroughs Wellcome. En la
investigacion participaron 289 pacientes de
los grupos de riesgo de sida. El estudio estaba
disefiado para ser efectuado en seis meses,
pero fue interrumpido a los cuatro ya que
consideraron que los beneficios terapéuticos
del AZT estaban claros con respecto al grupo
placebo. En ese momento, tan sélo habia
muerto uno de los 145 pacientes que formaban
el grupo al que se le aplicaba AZT y un total
de 19 de los 137 que formaban parte del grupo
placebo. Por tanto, el estudio concluyo que
el AZT podia disminuir la mortalidad y se
adjudico la licencia al farmaco. Sin embargo,

36 Véase el capitulo IV sobre medicamentos (Ramirez Hita,
2016).

alos 18 meses, el 32% del grupo original AZT
habia muerto, en comparaciéon con el 35%
del grupo placebo, cuyos miembros también
habian recibido, por entonces y durante doce
meses AZT (Fischl, ef al., 1989 en Duesberg,
Rasnick, 1998:32).

Cuando apareci6 el sida, la Food and Drug
Administration (FDA) decidi6 sacar el farmaco
AZT, que se habia descartado para el cancer,
para tratar el VIH. En ese momento el AZT se
aprobd exclusivamente para casos extremos de
sida. Un afio después, el AZT fue oficialmente
recomendado para ser administrado en
personas diagnosticadas con VIH positivo a
través del test diagnostico. En 1994, el AZT
fue propuesto como tratamiento para mujeres
embarazadas para prevenir la trasmision del
virus VIH de la madre al bebé, pese a que hasta
esa fecha se habia considerado contraindicado
para embarazadas (Trillo, 2006).

En 1994, el estudio britanico-francés
Concorde, que incluyo 1.749 sujetos
seropositivos homosexuales sanos, concluy6
que el AZT no prevenia el sida mientras que
aumentaba en un 25% la mortalidad en el
grupo que recibia tratamiento en comparacion
con el grupo que no lo recibia. La conclusion
del estudio desaconsejaba el uso temprano
de AZT en adultos infectados por el VIH
sin sintomas (Seligmann, et al,, 1994). Sin
embargo, «La OMS recomienda una serie
de medidas de prevencion de la transmision
vertical, que incluyen la administracion, tanto
a la madre como a su hijo, de antiretroviricos
durante el embarazo, el parto y el puerperio o,
en la mujer embarazada seropositiva, incluso
de por vida, con independencia de su recuento
de células CD4»*7 (Ramirez Hita, 2016).

La industria farmacéutica es, en Estados
Unidos, el sector mas rentable, un sector que
es considerado tan estratégico como el del
petroleo. E1 60% de las patentes son propiedad
de empresas de Estados Unidos, pais de donde
proceden los 50 medicamentos mas recetados
del mundo (Pignarre, 2005).

37 http://www.who.int/mediacentre/factsheets/fs360/es/
(Consultada el 09/04/2015).




314

Una mirada global a los territorios: sida, extraccion
de recursos naturales y cultivos transgénicos

5. A modo de conclusion

Segun los datos de la OMS, a finales de
2015 cerca de 36.7 millones de personas
en el mundo vivian con VIH, de los
cuales 18.2 millones, recibian tratamiento
antirretroviral®®. E1 70% est4 concentrado en
el Africa subsahariana mientras que se estima
que el conjunto del continente africano
alberga el 30% de las reservas mundiales
de minerales®. Al mismo tiempo, Estados

Unidos encabeza la relacion de paises del
mundo con el mayor numero de hectareas
con cultivos transgénicos, con 70.9 millones
de hectareas, en tanto que cuenta con casi
un millén trescientas mil personas afectadas
con VIH y registra 50.000 nuevos casos cada
afio*. En la tabla 2 se puede observar como
varios de los paises con el mayor nimero de
hectareas de plantaciones transgénicas son,
a su vez, los que albergan el mayor nimero
de afectados de VIH/sida.

Tabla 2. Numero de hectareas de plantacion transgénica en paises con mayor produccion
de transgénicos del mundo, los casos de VIH/sida y la poblacion de estos paises.

Paises Nuimero de hectireas plantadas | Estimacion de Poblacién
con transgénicos, 2015 aprox*'. | personas viviendo con | 2015%
VIH 2015%
Estados Unidos | 70.9 millones (sin dato) 320.896.618
1.252.890%
Brasil 44.2 millones 830.000% 207.847.528
Argentina 24.5 millones 110.000% 43.416.755
India 11.6 millones 2.100.000 1.311.050.527
Canada 11.0 millones (sin dato) 75.500% 35.825.000
China 3.7 millones (sin dato) 780.000% 1.373.490.000
Paraguay 3.6 millones 17.000 6.639.123
Paquistan® 2.9 millones 100.000 189.870.000
Sudafrica 2.3 millones 7.000.000 54.957.000
Uruguay>’ 1.4 millones 10.000 3.431.555
Bolivia 1.1 millones 18.000 10.724.704
Chile 100.000 ha 32.000 17.948.141

Fuente: Elaboracion propia en base al informe Prevention Gap Report, UNAIDS 2016, Servicio Internacional para

la Adquisicion de Aplicaciones Agro-biotecnoldgicas ISAAA, 2015 y datos demograficos.

38 http://www.who.int/mediacentre/factsheets/fs360/es/
(Consultada el 12/04/2017).

(Consultada el 01/10/2015).
40 http://www.cdc.gov/hiv/spanish/pdf/spanish_library hiv_at

Glance US.pdf (Consultada el 01/10/2015).

39http://www.africacuestiondevida.org/wp-content/
uploads/2014/01/ExplotacionRecursosNaturales.pdf
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http://www.africacuestiondevida.org/wp-content/uploads/2014/01/ExplotacionRecursosNaturales.pdf
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En el afio 2015, la superficie dedicada a los
cultivos transgénicos alcanzo en todo el mundo
la cifra de 179.7 millones de hectareas, de las
cuales 70.9 millones se cultivan en Estados
Unido®!. Sudafrica aparece en el cuadro con
la mayor incidencia de VIH/sida, con siete
millones, le sigue la India con mas de dos
millones, en tercer lugar Estados Unidos con
un millén 252 mil casos, en cuarto lugar China,
seguida de Brasil, Canada, Pakistan, Bolivia y,
en los tultimos lugares, Paraguay y Uruguay.
La mayoria de estos paises son, ademas,
productores de minerales. Sudafrica posee el
mayor yacimiento de oro del mundo. Brasil
es el segundo mayor exportador mundial de
hierro, encontrandose también el oro y el cobre
como producciones mineras importantes de este
pais. Brasil pretende triplicar la produccion
de hierro, cobre y oro en menos de 20 afios.
La produccion de minerales va en constante
aumento en todo el mundo. Este incremento del
extractivo va acompafiado de un aumento en la
contaminacion del suelo, el aire y el agua. La
alta toxicidad provocada por las extracciones
mineras e hidrocarburiferas, sumada a la
contaminacion por agrotoxicos, lleva a un
deterioro de la salud humana. Consideramos
que el aumento de casos de personas afectadas
por el deterioro de su sistema inmunolégico esta
relacionado con el incremento constante de la
contaminacion ambiental.

En los tres casos analizados de Bolivia,
Chile y Sudafrica hemos visto que las zonas
donde se concentra el mayor nimero de casos

de VIH positivo y las tasas mas elevadas
de mortalidad por sida se encuentran en
territorios donde la extraccién minera o
hidrocarburifera estan presentes, ademas de
ser areas agricolas con cultivos transgénicos
y utilizacion de agrotoxicos. Se debe
considerar que las personas diagnosticadas
con cancer son tratadas por esta patologia
sin requerir la prueba del VIH, mientras que
las personas primeramente diagnosticadas
como portadores del VIH al presentar algun
tipo de cancer, en los datos epidemioldgicos,
se registra como caso sida. El aumento
significativo en las ultimas décadas de
casos de cancer puede estar repercutiendo
en falsos diagnodsticos del VIH. Ello esta
llevando a que cada vez, mayor nimero de
personas en el mundo consuman los farmacos
con el costo mas elevado del mercado: los
antirretrovirales.

Todos los interrogantes e hipotesis volcados
en este articulo esperamos motive a otros
investigadores a buscar, profundizar y demostrar
con mas datos la relacion entre el sida y la
contaminacion, o proponer nuevas hipotesis a
la vision hegemonica del sida.
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41 Fuente:http://agrobio.org/agrobio/wp-content/uploads/2016/02/cultivos-transgenicos-en-el-mundo-agrobio.jpg (Consultada

el 01/02/2017).

42 http://www.unaids.org/sites/default/files/media_asset/2016-prevention-gap-report_en.pdf

43 www.datosmacro.com/demografia/poblacion/

44 Segun datos del CDC, 2015. http://www.cdc.gov/hiv/library/reports/hiv-surveillance.html (Consultada el 11/04/2017).

45 A mediados del 2015 la cifra asciende a 620.000.

46 En el afio 2014 el nimero de casos por VIH/sida en Argentina es de 110.000 segtin el Boletin sobre VIH/sida en Argentina 2014.
Véase:http://www.msal.gob.ar/images/stories/bes/graficos/0000000601cnt-2015-01-29_boletin-epidemiologico-VIH-2014.pdf
47 Datos del afio 2014 http://publications.gc.ca/collections/collection_2016/aspc-phac/HP2-25-2015-eng.pdf (Consultada el

11/04/2017).
48 El dato corresponde a la estimacion del afo 2011.

http://unaids.org.cn/en/index/page.asp?id=197&class=2&classname=China%E2%80%99s+Epidemic+%26+Response+

(Consultada el 11/04/2017) .

49 En el informe de ONUSIDA para el afio 2009 Pakistan cuenta con una poblacion estimada de 914.000 personas que se inyectan

drogas.

50 http://www.elpais.com.uy/vida-actual/mas-personas-conviven-VIH-uruguay.html (Consultada el 05/09/2015).
51 http://www.isaaa.org/resources/publications/briefs/5 1/executivesummary/default.asp (Consultada el 11/04/2017).
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