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Complementariedad y contlicto.

Una vision andina
del hombre y la mujer. |

Olivia Harris

INTRODUCCION

El analisis de los sistemas conceptuales binarios incluye a
“hombre y a mujer’” como paradigmas de categorias opuestas. En
muchas culturas, el uso de las categorias "“*‘mujer y hombre”, para
facilitar el pensamiento, parece ser parte de un sistema de orde-
nacion en el que la mujer se encuentra ubicada en el lado menos
valorado e inferior de la oposicion. Es asi que algunos autores
han sugerido que la mujer es al hombre, lo que la naturaleza es
a la cultura.2 Otros han llamado la atencion sobre la forma como

se usa la mano i1zquierda o derecha para expresar las diferencias
de genero, en palabras de Evans Pritchard, ‘‘una leve asimetria or-
ganica se vuelve simbolo de una absoluta polaridad moral’’(1973),

En el caso que yo pretendo analizar, esta polaridad absoluta
esta ausente: la oposicion categorica se sustenta en la representa-
cion de la unidad delos opuestos y el orden de los géneros es com-
plejo y esta relacionado al contexto, sin asignarle mayor peso de
modo consistente a una de las partes. En la cultura tradicional an-

17



Allpanchis, num. 25 (1985), pp.17-42

dina, la unidad complementaria del lazo conyugal se reitera de
manera que disuelve las categorias de oposicion entre hombre y
mujer.3 Esta unidad tiene un significado adicional por lo que el
modelo de la conyugalidad se usa para definir los roles de género.
Una critica que se puede hacer a gran parte de la literatura acerca
de la mujer, publicada en anos recientes, es que sobre-enfatiza las
relaciones conyugales en exclusion de otros muchos roles ejerci-

dos por hombres y mujeres y muchas otras relaciones en que am-
bos estan involucrados. Sin embargo, la identificacion de la cate-
goria ‘“‘mujer”, la cual es en esencia bioldgica y no social, con ro-
les como mujer y madre, no es accidental. En muchas culturas se
hace una identificacion de esa naturaleza, mientras las categorias
de masculinidad estan menos atadas a los roles de esposo y padre
(ctr. Edholm, Harris y Young, 1977).

De ahi que las limitaciones de las definiciones de género que
se 1dentifican cercanamente con roles conyugales sea uno de los
temas que trato. Sin embargo, empezare por detallar el uso que
hacen los Laymisdel concepto chachawarmi.* En aymara, lengua
materna de los Laymis, el término para hombre o esposo (cha-
cha) y el de mujer o esposa (warmi) pueden ser combinados en
un solo sustantivo —chachawarmi— y referirse a la pareja conyu-
gal como-unidad.®> Chachawarmi, hombre-y-mujer, representa
simbolicamente muchas de las relaciones fundamentales de la so-
cledad andina, pero tiene una referencia social directa a la unidad
domeéstica campesina, la cual es la unidad basica de la economia
tradicional andina. Nuevamente, las ideas de complementariedad y
unidad, nmplicitas en el modelo de conyugalidad Laymi, en cierto
sentido, proveen un modelo de la sociedad Laymi como un todo.
La representacion en este nivel se basa en la organizacion social y
economica de la unidad doméstica.

Sin embargo, mientras esta es una representacion convincen-
te, y mas aun, una declaracion normativa de como deben llevarse
las relaciones conyugales entre hombre y mujeres Laymi, o por
lo menos lo que deben aparentar, yo argumento que no podemos
entender plenamente la relacion entre hombres y mujeres Laymi
en términos del concepto chachawarmi. Existen importantes ras-
gos de la relacion de género que este concepto no explica, los
cuales se derivan de la contradiccion entre una organizacion so-
cial que crea unidades de los individuos de cada sexo, y definicio-
nes de género al de la sociedad en conjunto, las que trascienden la
unidad conyugal
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I. LOSLAYMIS

Es uno de varios grupos étnicos del norte de Potosi, Bolivia,
y con una poblacion de 7,000 personas, es uno de los grupos mas
grandes de la region. El norte de Potosi, asi como el resto de los
Andes, fue sometido al dominio espanol en los primeros anos de
1530 despues de haber estado dominado s6lo pocas décadas por

los Incas. Actualmente, esta region es sede de uno de los mas
grandes complejos mineros de los Andes. En la época colonial,
la poblacion de esta area fue la fuente de mano de obra compul-
siva para las minas de plata de Potosi, y la agricultura y ganade-
ria nunca llegaron a ser actividades comerciales en medida sufi-
ciente para destruir la economia tradicional. Hoy en dia, los Lay-
mi1 venden parte de sus productos agricolas y pecuarios en el ve-
cino complejo minero, pero rara vez trabajan en las minas o en
las ciudades vecinas.® Varios productos vitales para la subsisten-
cla de los Laymi se consiguen a través del trueque y muchas veces
el trueque se realiza a través de canales tradicionales con otros
grupos étnicos, antes que via el mercado. Si bien la economia
Laymi no puede ser considerada como autosuficiente, tampoco
se puede decir que esta dominada por las relaciones de mercado.
Desde la abolicion del impuesto a la tierra en 1953, las obligacio-
nes frente al Estado han tomado la forma de prestaciones de tra-
bajo en los caminos por 3 dias al afio y la manutencion parcial
de los maestros rurales.

Los productos basicos —tubérculos, maiz, algunos cereales
y ifrjoles— se producen todos dentro del grupo étnico, y los re-
querimientos de carne y lana se obtienen mayormente de sus pro-
pios rebarios de llamas y ovejas. Aun cuando pocos individuos en
cualquier localidad poseen titulos, en la mayoria de los casos la
tierra no es alienable y estan obligados a distribuir los derechos
de usufructo entre todas las unidades domeésticas, de tal manera
que todos tengan parcelas suficientes para su subsistencia en los
diferentes microclimas de esa ecologia montanosa.

En la actualidad, hay poca evidencia de la acumulacidén indi-
vidual por algunas unidadés domeésticas que ‘‘prestan’’ tierras ha-
yan tenido que vender su fuerza de trabajo. A las finales, residir
en una localidad Laymi significa tener acceso a suficiente tierra
para la subsistencia; junto con esto existe la obligacion en cada
unidad domeéstica de auspiciar una de las fiestas que marcan el
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calendario agricola, de proveer los hombres que pelearan en de-
fensa de la tlerra Laymi, y de servir su turno en los cargos ritua-
les 'y politicos. Las unicas excepciones a esto son un par de co-
merclantes que han puesto tiendas en el gran pueblo Laymi cer-
cano a las minas, los administradores mestizos de unas pocas mi-
nas pequenas, y los maestros rurales que luchan en el aislamiento
durante medio ano para ensenar a los ninos LLaymi las nociones
hasicas de la **civilizacion’’ —leer, escribir, sumar— y el himno na-
cional.

La 1dentidad de los Laymis como grupo esta claramente
marcada, tanto social como territorialmente. Se distinguen en su
estilo de vestir, y en las expresiones artisticas —mausica y textile-
rra— difieren sistematicamente de sus vecinos. Son un grupo ma-
yormente endogamo y tienen un sistema rotativo interno de au-
toridades politicas y religiosas. Su territorio, dividido en dos
areas separadas, tiene fronteras claramente demarcadas identifi-
cado camo tierra laymi. Aun cuando existen obvias diferencias de
riqueza y acceso a la tierra, dentro del grupo no existe una dife-
renclacion social sistematica, ni siquiera jerarquias de sub-grupos.
Como tal, los Laymis son un buen caso donde se puede examinar
al sexo como principio de diferenciacion social, en un grupo sin
trabas porwtras formas segmentadas de estratificacion.

El hecho de que el territorio se encuentre en dos bloques de-
finidos no es un accidente historico, sino que se relaciona directa-
mente a la configuracion ecologica andina y la forma como la
ecologia ha sido usada por los pueblos andinos. Al igual que en
cualquier contexto andino, las variaciones ecologicas son enormes
y, por consigulente, lo son tambien las posibilidades de la agricul-
tura-y la ganaderia aun en areas pequenas. En el caso de los Lay-
mis, la mitad de su territorio esta en la zona alta sin arboles, el
sunl, a una altura de 11,000 y 15,000 pies donde crecen ciertas
variedades de tuberculos junto con el trigo, avena y frijoles, y
donde pastan rebanos de llamas y ovejas. La otra mitad del terni-
torio Laymi se encuentra a varios dias de camino, donde la cordi-
llera andina occidental es interrumpida por profundos desfilade-
ros donde los rios cortan camino hacia el Amazonas. En esta zo-
na likina —a una altitud de 7,000 y 9,000 pies— la ecologia es ra-
dicalmente diferente; aqui se produce maiz, zapallos, pimientos y
varios cereales. Es también la principal fuente de madera.

Como es conocido, en la economia indigena andina, los pro-
ductos de ambas zonas ecologicas son de uso corriente en cada
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unidad domeéstica. El acceso a ellas se ha mantenido historica-
mente aun hasta hoy en dia a traves de lazos de parentesco mas
que por el desarrollo del mercado o una clase de mercaderes iti-
nerantes (Murra, 1975 p. 59-115). En el caso de los Laymais exis-
te evidencia documental del ano 1592, de que la agrupacion poli-
tica mayor de la cual ellos fueron parte, tenian tierras tanto suni
como likina, en las areas en que hasta hoy las mantienen, a pesar
que la extension de esos territorios se haya reducido en parte por
la intromision de terratenientes extranos a la zona.

[I. CHACHAWARMI COMO CONCEPTO

Se deduce de las fuentes disponibles, que los Incas, al con-
quistar nuevos territorios, hicieron que los pueblos conquistados
se rigieran bajo los conceptos y organizacion politica Incas. Sea
que debamos explicar de esta manera los rasgos comunes en

las estructuras simbolicas a traves de todo el antiguo dominio in-
calco, o lo debamos ver como resultado de un proceso mas gra-
dual de difusion, es ciertamente notable cuan persuasivo es el
simbolo del chachawarmi, de hombre-y-mujer, Silverblatt (sin
fecha) sugiere que parte de su significado podria derivarse de la
naturaleza androgina de la deidad creadora precolombina Vira-
cocha, dios chanca cuyo culto fue asumido por los Incas. En
nuestros dias, los Laymis no reconocen esta deidad, pero la
union de macho y hembra esta explicita en gran parte de su cos-
mologia. Asi es que no solo el sol y la luna (figuras centrales en
el culto de los incas) son vistos como masculino y femenino, sino
también existen formas masculinas y femeninas de rayos y relam-
pagos; la Pachamama —la tierra fertil— es femenina y su contra-
parte masculino son los picos de las montanas. Algunas piedras
sagradas y lugares en las montanas donde han caido rayos, se con-
sideran como guardianes de la sociedad humana, y ellos se pre-
sentan como emparejados sexualmente. Platt (1976) hace un ex-
tenso analisis de la importancia de lo masculino y femenino como
una matriz simbolica para los Macha, un grupo étnico vecino.

El concepto de chachawarmi va mas alla de la atribucion de
caracteristicas de género a los guardianes sobrenaturales. Por
ejemplo, los principales productos, el maiz y la papa, son respec-
tivamente masculino y femenino, asi como las principales espe-
cles ganaderas: llamas y ovejas. En todo ritual, la pareja chacha-
warmi debe estar necesariamente presente en forma de un matri-
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monio humano. Los solteros que apadrinan un ritual deben bus-
car acompanante del sexo opuesto. Durante varios momentos de
un elaborado ritual, la pareja chachawarmi, se paran una al lado
del otro, la mujer a la 1zquierda y el hombre a la derecha, cada
uno con dos copas, —la mas grande en la mano derecha y una
mas pequena en la izquierda— y hacen libaciones para propiciar
la fertilidad de ellos mismos y la de la comunidad. Frecuentemen-
te estas libaciones a su vez se ofrecen a parejas chachawarmi, las
divinidades tutelares anteriormente mencionadas, y a los ances-
tros masculinos y femeninos. Asi en el ritual, la unidad del hom-
bre y la mujer se repite en multiples contextos.

Esta idea de unidad esta muy bien ilustrada por el uso de las
manos que, como lo han demostrado Needham y otros, siguien-

do a Hertz (Needham 1973), han servido en muchas culturas co-
mo simbolo de diferencia sexual.

Mientras los Laymis siguen el modelo comun de igualar lo
masculino con la derecha y lo femenino con la izquierda, en ge-

neral, un acto ritual adecuado en el pensamiento Laymi debe ser
ejecutado con ambas manos. Es asi que las libaciones formales se
sirven con ambas manos sucesivamente —en primer lugar de la va-
sija de bebida tenida en la mano derecha y luego de la mano 1z-
quierda. Una reverencia ritual exige besar ambas manos del reci-
piente; y asi mismo, la comida y la coca’ se deben recibir siem-
pre con ambas manos. He aqui una ilustracion de la especifici-
dad del concepto chachawarmi, y una que lo diferencia mucho
de la literatura acerca de la ‘‘oposicion complementaria’’ donde
se nos presenta solo una serie de antitesis recurrentes.

A traves del ritual se celebra la importancia de la pareja ma-
rital, y se localiza en esta unidad el bienestar de la comunidad en-
tera. Los roles biologicos de los sexos en la reproduccion de la es-
pecie humana, estan obligados a representar la reproduccion de
todo el entramado social, esto es, no solo la reproduccion de los
seres humanos, sino también el bienestar de la comunidad, la fer-
tilidad de la tierra y de los animales. Ademas, los Laymis se per-
ciben ellos mismos como grupo en términos de la pareja fertil
chachawarmi. Por ejemplo, como se menciono lineas arriba, su
territorio esta dividido: en el suni de las alturas, con sus tempera-
turas extremas, la tierra debera descansar por seis anos como mi-
nimo despues de tres anos bajo cultivo; mientras que la zona tem-
plada de menos altura likina produce en mayor abundancia y en
mayor variedad. Sin embargo, los productos de ambas zonas son
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esenciales para la subsistencia de la unidad domestica y es as1 que
las dos zonas se perciben en una relacion de unidad complemen-
taria, aunque ambas zonas estan separadas por un trayecto de
muchos dias de camino en territorio de otros grupos étnicos. La
zona baja likina se concibe como mas fuerte; en ella las cosechas
se producen cada ano sin rotacion, y son de una gran variedad.
De igual manera, se dice que es masculina en razon de su ‘‘fuer-
za’’ en comparacion con la zona suni de las alturas, donde la tie-
rra es ‘‘mas débil” y necesita descansar antes de producir. Esta
zona la perciben como femenina. De tal manera se afirma una
relacion metonimica entre la pareja conyugal como chachawarmi,
y el territorio dividido de los Laymi.

Una relacion similar se establece entre las zonas de likina y
suni, como entre las dos construcciones que componen cada ho-
gar Laymi, a saber, la cocina y el almacén. En la cosmologia Lay-
mi, la cocina es la casa femenina y el almacén la masculina, de
la misma forma que la zona likina, siendo mas productiva, se con-

sidera el almacén de donde se toman los alimentos hasta la zona
suni para procesarlos y consumirlos. Encontramos aqui una ana-

logia compuesta: por un lado, de la pareja chachawarmi con el
hogar —con las estructuras que conforman el espacio concreto de
ubicacion de la unidad domeéstica— y por otro lado de ambos,
—hogar y pareja conyugal— con las dos distintas zonas territoria-
les Laymi. (ver figura).

Percepcion de la identidad entre los Laymis —como grupo— y la
‘ unidad domestica individual.

Laymis
(zona baja) Likina suni (zona alta)
almacén Cocina
(hombre) chacha warmi (mujer)
Chachawarmi

(unidad domestica)
Volveré al tema de la centralidad de la unidad domeéstica

dentro del pensamiento y la organizacion Laymi. Pero antes pre-
cisaré la relacion hombre-mujer tal como se concibe en la diada
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chachawarmi. Veamos primero la relacion entre likina y suni. Al
explorar los conceptos Laymi, me parecia ilogico que la zona alta
se conciba como femenina; en principio pense encontrar una ana-
logia directa entre la oposicion arriba: abajo y masculino: feme-
nino, en base a la asociacion entre los picos de las montanas mas-
culinos y las tierras productivas femeninas bajas; en segundo lu-
gar, la region alta suni parecia ser la sede del poder politico para
el grupo entero. De hecho, el grupo étnico vecino de los Macha
hace una conexion explicita entre la dominacion politica y la ma-
yor fertilidad con las zonas ecologicas alta y baja respectivamen-
te, y con la asociacion correspondiente de la zona alta con el ma-
cho y zona haja con la hembra (Platt 1976).

La naturaleza paradojica de la inversion que hacen los Lay-
mis de esta analogia esta en el hecho de que tanto la vida politi-
ca formal dentro del grupo como el trato con los extranos estan
en manos de los hombres. Los cargos politicos rotan entre los re-
presentantes masculinos de las unidades domesticas. Las dos prin-
cipales .autoridades de los Laymis, llamadas ‘‘segundos mayores”’,
tradicionalmente vivian en la zona suni mientras duraba su cargo.
La explicacion que ofrecen los Laymis de esta configuracion de
relaciones es que la likina es la region mas fuerte en términos de
productividad y, que la zona debil suni domina a la likina, igual
como en.el hogar, la mujer mas deébil tiene la voz de control so-
bre su marido mas fuerte.

Sin embargo, el ‘“‘control’” debe entenderse como adminis-
trativo en vez de coercitivo. Tal como lo perciben los Laymis, la
zona alta no domina a la zona baja, sino que tan s6lo provee la
sede a la autoridad politica. De manera similar dentro del mode-
lo chachawarmi cualquier predominancia es bastante relativa y
debe ser entendida sobre todo dentro del contexto de la mutua-
lidad reinante en la relacion. Esto nos recuerda la descripcion de
Marcel Granet de las oposiciones complementarias en el simbo-
lismo chino: ‘““Nunca encontramos oposiciones absolutas: el zur-
do no es necesariamente siniestro ni tampoco lo es su contrario.
Una multitud de reglas muestran que la izquierda y la derecha
predominan alternadamente’ (1973) (ver tambien Willis 1967
para un enfoque similar.

Dos puntos mas ilustraran lo que ya he dicho.

En primer lugar, la asociacion que frecuentemente se hace
en la etnografia entre la mujer y la naturaleza, y el hombre y la
cultura, es derogatoria tanto de la naturaleza como de la mujer,
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y se asocla frecuentemente con creencias acerca de los peligros
de la contaminacion ocasionada por la menstruacion y el parto.
Es significativo que en el caso Laymi la menstruacion, lejos de
entenderse como contaminante, se toma como el periodo en el
que la mujer es mas fertil. No pude descubrir que se pensase en
la menstruacion como algo contaminante y peligroso, o que la
mujer se halle por ello mas cercana a la naturaleza. De igual for-
ma, existen pocas creencias que asoclen el parto con estados de
peligro o contaminacion ritual.

Una segunda 1lustracion de este argumento se extrae de las
ideas acerca de la muerte de hombres y mujeres solteros. Se con-
sidera sumamente desatfortunado el hecho de morir sin haber lle-
gado al matrimonio, y el cuerpo tiene que enterrarse con un com-
panero simbolico para la otra vida: una gallina para el hombre y
un gallo para la mujer. Se cree que las personas solteras tienen
un camino mucho mas dificil hacia la tierra de los muertos. Solo
pueden viajar de noche, acto que es considerado por los Laymis
inapropiado para los seres humanos, y en lo posible evitan reali-
zar estos viajes. El camino de las almas solteras pasa por arbus-
tos espinosos, mientras que los casados pasan por senderos lim-
pios y durante el dia. En esta creencia hay una clara oposicion
entre la naturaleza y la cultura: las almas casadas pertenecen a lo
cultural, viajando por caminos culturalmente reconocidos, y de
dia, como hacen los seres humanos. Las almas solteras en cambio
quedan fuera de la esfera cultural, viajando de noche, como los
anlmales y las brujas.

S1 estos son los correlatos sociales de la oposicion naturale-
za/cultura para los Laymis, esto nos sugiere que lo masculino y
lo femenino en conjunto es identificado con la cultura en esta
oposicion. Es la cooperacion fructifera entre mujer y hombre co-
mo unidad lo que produce cultura, y se contrapone a la persona
soltera como no-cultural; la cultura se basa en la dualidad, con-

trastandose con aquello que quedo solo, cuando deberia estar
emparejado.”

11I. LA UNIDAD DOMESTICA LAYMI

a) La unidad domestica é¢omo unidad social.

La insistencia conceptual en la pareja chachawarmi encuen-
tra eco de alguna manera en la organizacion domeéstica. En efec-
to, una referencia lexical en aymara para identificar la unidad do-
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méstica es chachawarmi.l® Muchas de las caracteristicas del con-
cepto chachawarmi se derivan de la relacion economica marido/
mujer dentro de la unidad domestica.

En los Andes los rituales finales del matrimonio se realizan

después de que la pareja ya haya vivido junta —probablemente va-
rios anos— en la casa de la familia del hombre. El concubinato
inicial es el resultado de un corte)o entre la pareja, donde los pa-
dres no ejercen un rol formal. Mientras que no se realice los ritua-
les finales, cualquiera de las dos partes es libre de terminar con
la relacion. Sin embargo, luego de los rituales matrimoniales la se-
paracion ya no es posible, y los dos unicos casos de separacion
permanente de los que escuché involucraron a personas que, co-
mo consecuencia, tuvieron que dejar la comunidad Laymi. Te-
niendo en cuenta que luego de los rituales matrimoniales se crea
una umidad domestica, se deduce que la unica causa natural que
destruye esta es la muerte.

Las estructuras de parentesco a través de toda la region an-
dina son predominantemente bilaterales (ver Lambert, 1977).
Existe poca diferenciacion entre hermanos y afines de la misma
generacion de Ego; cada uhidad domestica tiene un conjunto uni-
co de relaciones con otras unidades similares, y hace uso de los
lazos de parentesco por ambos lados, femeninos y masculinos.

No ‘obstante, aun cuando la linealidad no es enfatizada en-
tre los Laymis, la ‘“‘bilateralidad’ de su sistema de parentesco de
hecho toma un sesgo hacia los hombres tanto en las formas de
herencia como en las pautas de residencia. La tierra en grandes
unidades es propiedad de unas pocas personas que distribuyen las
parcelas entre sus parientes agnaticos. La mayoria de los Laymis
tienen acceso a la tierra a través de lazos agnaticos de parentesco
y como consecuencia conforman grupos agnaticos corporativos
en algunos contextos. Como resultado el matrimonio es usual-
mente virilocal, salvo que la mujer herede en ausencia de herede-
ros masculinos. !

Por lo tanto, mientras que en terminos formales las relacio-
nes de parentesco se basan en principios cognaticos, en la practi-
ca los lazos agnaticos tienen una significancia grande a nivel lo-
cal. En cualquier aldea es probable que exista un nucleo de hom-
bres emparentados en linea agnatica cuyas esposas son extranas,
relacionadas unas a otras a través de sus maridos.
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b) La unidad doméstica como unidad economica

A mi parecer, un analisis de la unidad domestica como una
unidad economica nos revela el mismo tipo de discrepancias. Aun
cuando espero mostrar las limitaciones del modelo chachawarmi
tanto como simbolo, asi como principio de organizacion social,
no es menos cierto que las relaciones economicas entre la mujer
y su marido corresponden, al menos formalmente, al esbozo de la
Seccion I del chachawarmi como concepto. En la alocacion del
trabajo, encontramos los principios de igualitarismo y comple-
mentariedad que hemos mencionado lineas arriba. La agricultu-
ra es llevada a cabo equitativamente por todos: en el tiempo de
siembra como en el de cosecha el marido y la mujer deben tra-
bajar juntos. Se piensa que la ausencia de uno de ellos traera ma-
la suerte.l? El pastoreo del ganado se reparte segin criterios de
sexo y edad, de manera que las mujeres y ninos pasten los reba-
nos de ovejas y cabras, los cuales necesitan ser llevados a pastar
diariamente, mientras los hombres realizan el largo viaje, pero
menos frecuente, a la cumbre de las montanas para cuidar las lla-
mas. Mientras personas de cada sexo pastorean los animales des-
tinados a unos y otros, de tiempo en tiempo, esta division del tra-
bajo en la practica corresponde a una division sexual en la propie-
dad de los animales. Sobre el principio de que la ‘“propiedad’ de-
riva fundamentalmente del trabajo invertido, las mujeres tienden
a ser propietarias de ovejas y cabras y los hombres de las llamas.

Es asi que en las labores productivas que son de importan-
cia primaria para la subsistencia, se encuentran los principios tan-
to de unidad como de complementariedad. El producto del traba-
jo agricola compartido de la unidad domeéstica se entiende perte-
nece a toda la unidad domestica, idea que se refleja en las pautas
de herencia. En el pastoreo, donde existe una division de tareas,
la propiedad, el control y la herencia derivan basicamente del tra-
bajo invertido, pero la unidad doméstica puede hacer uso del ga-
nado de todos sus miembros.

Sin embargo, existen casos de una division del trabajo mas
estricta basada en las diferencias sexuales. Por ejemplo, al arar se
usa generalmente una pareja de bueyes, y los Laymis creen que
solo deben ser manejados por un hombre,!3 mientras que la co-
locacion de la semilla en la tierra debe ser hecha por una mujer.
De alli que la division tecnologica del trabajo en la siembra de-
manda la participacion de ambos, hombre y mujer, es decir, de
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la pareja chachawarmi.

Un segundo ejemplo esta en el tejido —la produccion arte-
sanal mas importante realizada por los Laymi. La mayor parte
de su necesidad de telas y vestido la cubren con su propio traba-
Jo y lana, y los tejidos de la region son justificadamente renom-
brados por su fina textura y belleza en la mejor tradicion de es-
ta expresion artistica andina. Los hombres tejen grandes cantida-
des de pano fino, usualmente sin adorno, en telares de pie. Con
este material cosen la mayor parte de sus ropas basicas: vestidos,
pantalones, faldas, sacos y fajas. Las mujeres usan el telar hori-
zontal o de cintura y tejen telas mas durables y pesadas, general-
mente con mucha ornamentacion, las cuales sirven para las ubi-
cuas mantas para cargar —el awayu— los ponchos, frazadas, cos-
tales, cinturones, bolsas y correas. Ninguna persona del sexo con-
trario conoce la forma del tejido del otro, y cada cual posee sus
propios implementos de tejido. Es esta division infrangible del
trabajo de tejido una de las urgentes razones que se menciona pa-

ra casarse.
Mucho se ha escrito acerca de las supuestas bases fisiologicas
de la division sexual del trabajo; mas convincentemente, Judith
Brown ha propuesto que uno de los criterios universalmente pre-
dominante en la division sexual del trabajo es el requerimiento
de que las tareas femeninas sean compatibles no tanto con el em-
barazo y la lactancia, como con la crianza de ninos pequenos
(Brown, 1970). Muchos rasgos de la division sexual del trabajo
Laymi confirman esta tesis. Por ejemplo, las labores femeninas no
son llevadas lejos de la casa y frecuentemente requieren de menor
concentracion que las masculinas. Pero donde estos determinan-
tes pragmaticos pueden considerarse aplicables, como en la asig-
nacion de tareas del pastoreo, la division de trabajo es informal y
flexible: cada sexo puede hacer el pastoreo del otro si la ocasion
lo requiere. El llamado ‘‘trabajo domestico’’ es otro ejemplo del
mismo principio: es tarea femenina cocinar, acarrear agua, lim-
piar la casa, lavar la ropa; pero los hombres pueden realizar estas

tareas y lo hacen cuando la mujer se enferma, esta ausente o esta

ocupada en otra tarea.
Esta division funcional del trabajo debe considerarse aparte

de las estrictas reglas que regulan los casos del arado/siembra y el
tejido. Aqui la division sexual del trabajo es estricta y es reforza-
da por las sanciones rituales (amenaza de infertilidad en el caso
de arado y siembra) o la supuesta ignorancia de la técnica apro-
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pilada (en el caso del tejido). En el tejido no existe division tecno-
logica del trabajo —cada individuo produce solo, y el producto fi-
nal, tela, es el mismo para los dos sexos. Ambos sexos necesitan
los tejidos producidos por el otro y por lo menos en teoria ambos
sexos 1nvierten similar cantidad de tiempo en la produccion de
tela, 14

El analisis de los principios de la asignacion del trabajo en si
no indica la intensidad relativa de la inversion del trabajo. Como
muchos han senalado, la mujer trabaja una doble jornada: no solo
participa igualmente con el hombre en la produccion, sino que
ademas de eso deben realizar una serie de tarea domeésticas que
no son compartidas por los hombres. Este es también el caso de
los Laymis, aunque me parecio que el grado de desigualdad en la
inversion de trabajo entre hombres y mujeres era altamente va-
riable. Sin embargo, la doble carga de las mujeres implica al final
el control del consumo, a traves de su rol particular de cocineras.
En términos Laymi es esta la razon por la que las mujeres domi-
nan dentro de la pareja conyugal, segun mi descripcion anterior.
Aunque los Laymi ven que todas las decisiones importantes en la
economia domestica se toman conjuntamente por los miembros
adultos, también reconocen que la mujer esta en una mejor posi-
cion para tomar ciertas decisiones: ella puede calcular cuanto de
las reservas de productos de primera necesidad se necesitaran pa-
ra subsistir el proximo ano, cuanto se podra vender, y cuanto de-
bera quedar para semilla. Nuevamente, siendo el pastoreo su dia-
ria tarea, las mujeres estan en buena posicion para tomar las deci-
siones vitales en relacion al ganado de la casa: qué animales pue-
den sacrificarse, cuales trasquilarse, cuales son buenos padrillos y
cuales deben ser vendidos.

En otro sentido, las mujeres tambien tienen otro margen de
control dentro de la unidad domestica, dentro de la pareja cha-
chawarmi, aunque nunca me lo propusieron ellos mismos como
un ejemplo. Esto es en lo relacionado al tamano de la familia. Los
Laymis controlan conscientemente el crecimiento de su pobla-
cion, y se mofan de sus vecinos a quienes, a su modo de ver, se
“reproducen como animales’. Consideran importante mantener
una relacion tierra/mano de obra bastante estable. De hecho, el
tamano de la familia es un determinante crucial del grado en que
las vidas de las mujeres estan sobrecargadas por el peso del emba-
razo, lactancia y la crianza de ninos, y es significativo que el con-
trol del tamano de la familia depende en ultima instancia de la
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decision de la madre. Adicionalmente, la madre controla el traba-
jo de sus hijjos y los ninos pequenos hacen las mismas labores
—tanto en el pastoreo como domeésticas— como las ninas.

Aun cuando se interpreta estos datos como demostrativos
de una economia domestica efectivamente controlada por las mu-
jeres, 0 una en la que la mujer tiene i1gual voz que su marido en
las decisiones economicas, no concuerda con el modelo de la fa-
milia campesina patriarcal de los escritos clasicos sohre el campe-
sinado recientemente revisados en base a la muestra etnografica
mundial por Michaelson y Goldschmidt (1971). Si hay elementos
de las relaciones sociales Laymi que deben considerarse patriar-
cales, éstos no se ubican primariamente en la unidad domeéstica.

Dentro de la unidad domeéstica, la organizacion socioecono-
mica encaja con la representacion del chachawarmi. Cada unidad
domestica tiene acceso independiente a la tierra: ella inicia un
proceso laboral agricola independiente y en general consume con-
juntamente el producto comun. La division del trabajo rara vez
requiere la participacion de mas de dos personas y éstas usual-
mente se requiere socialmente que sean marido y mujer. En el ca-
so de la ganaderia y el tejido de la lana que se deriva de aquella,
la division social del trabajo nuevamente asegura la cooperacion
mutua entre hombre y mujer. En términos de decisiones domés-
ticas a las finales la mujer tiene la palabra decisiva, al menos en la
percepcion de los Laymi. El sistema de parentesco bilateral asig-
na pesos comparables a los lazos formados a través del marido y
mujer, y la ausencia de fuertes principios lineales de grupos cor-
porativos de parientes da a la unidad domestica cierta identidad
y autonomia respecto a otras unidades similares. De particular
relevancia es la regla que prohibe el divorcio. La racionalidad eco-
nomica de prohibir la separacion conyugal de largo término, ar-
moniza totalmente con la organizacion domestica y su represen-
tacion simbolica. De igual modo que en la esfera simbdlica el
chachawarmi es una unidad complementaria, asi también en la
sociedad la union de la mujer y el hombre no puede romperse.

IV. LIMITACIONES EN EL MODELO DE UNIDAD DOMES-
TICA DE LA SOCIEDAD LAYMI

Es comun en los estudios de campesinado designar la uni-
dad doméstica como la “Unidad basica” de la sociedad y la eco-
nomia (ej. Wolf (1966) y Shanin (1972) ). En el planteamiento
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de autores como Chayanov (1966) y Sahlins (1974) la unidad
doméstica es vista esencialmente como un sistema autoregula-
do, que enfrenta todas sus necesidades de subsistencia; y que es
virtualmente autonomo de otras ‘‘unidades basicas’’ similares.
Sin embargo, esta aseveracion enfoca la empresa individual, con

exclusion de las condiciones sociales que garantizan la continua
reproduccion de la empresa en su forma particular. Ver a la uni-
dad domeéstica individual como autosuficiente sirve con el fin de
estimular la discusion. En la practica, una multitud de diferentes
tipos de relaciones de intercambio, de bienes y servicios, vincula

a unidades domeésticas separados, asi como las dos zonas ecolo-
gicas separadas y a su vez a los mismos Laymis con la economia
mas amplia. En la mayoria de los casos, es la unidad domeéstica
la base del intercambio, pero la sociedad Laymi no puede ser en-
tendida simplemente como una aglomeracion de unidades domeés-
ticas.

Las relaciones economicas entre las unidades domésticas son
de orden diferente al de la propiedad comun de bienes que se da
dentro de la unidad domestica, sin embargo, me parece un error
deducir de la forma de intercambio entre las unidades domeésti-
cas, donde se lleva una contabilidad y se usan nociones de equi-
valencia, que la unidad doméstica es una unidad de produccion
autosuficiente. En la practica, los adelantos y restituciones eco-
nomicas se realizan frecuentemente a largo plazo, y la ideologia
de parentesco que suscribe la cooperacion entre las unidades do-
meésticas sugiere, que por lo menos en ciertos sentidos, el grupo
mas amplio de parentesco es una unidad economica importante.

Las condiciones de existencia de la unidad doméstica en las
dimensiones politicas y rituales también se reproducen en un ni-

vel social mas amplio. Por ejemplo, las condiciones que garanti-

zan el acceso a la mano de obra, recursos naturales y a los meca-
nismos de intercambio y cooperacion. Estas condiciones politicas

ocasionan tanto un sistema interno de sanciones legales y de to-
ma de decisiones, como la organizacion de relaciones con los ex-
trafios, ambas de cooperacion y defensa. Esta claro que ciertas
condiciones politicas dependen de las estructuras estatales a un
nivel mas alto que el de los Laymis como grupo étnico, aunque la
intrusion de las leyes bolivianas ha sido parcial.

El ritual es también esencial para la reproduccion de las con-
diciones de existencia. La proteccion de los ancestros y deidades
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tutelares debe asegurarse a través de la mediacion del sacrificio,
las ofrendas, vigihas y ceremonias, a fin de reproducir el bienes-
tar ritual y la continuacion de la fertilidad de la comunidad. Que-
da por examinar en qué grado la unidad domestica —la pareja
conyugal— opera como unidad en este nivel de actividad comu-
nal. Las mujeres son notables por su ausencia, solo los hombres
asisten a las asambleas comunales y minkas laborales en cada
localidad. Solo los hombres asumen cargos de autoridades sea a
nivel local o a nivel de los Laymis en su totalidad. La mayoria de
asambleas y actividades politicas tienen lugar temprano en las
mananas o en las tardes: a esas horas las mujeres estan sentadas
junto al fogon preparando alimentos. Similarmente en la guerra
como en las minkas comunales, el rol principal de la mujer es
preparar los alimentos para los hombres. Es asi que la misma ac-
tividad que, en la esfera domestica, da a la mujer el control de la
economia del hogar, es causa de su exclusion de la mayor parte
de las otras actividades colectivas. La principal forma en que las
mujeres participen en la actividad colectiva es cocinando y aca-
rreando agua.

~Esto a primera vista parece contradecir el patron descrito
anteriormente donde el ritual prescribe la presencia de ambos se-
x0s. No obstante, uno de los componentes esenciales del ritual
es la bebhida y el ofrecimiento de libaciones a los guardianes de la
comunidad; en esto la presencia de los hombres sobrepasa a las
mujeres.. Por ejemplo, segun mis calculos los hombres pueden es-
tar por lo menos 30 dias al ano dedicados a tiempo completo a la
bebida en contexto ritual, mientras que las mujeres dedican qui-
zas 2 o 3. Beber generalmente se realiza en el patio de los oferen-
tes del ritual, y una mesa separa al grupo de los hombres del gru-
po de las mujeres. La mayor parte del tiempo habra 10 a15 hom-
bres que comparten las copas de alcohol de cana y de chicha —be-
bida hecha de maiz o centeno. Pero rara vez habia mas de 2 6 3
mujeres, generalmente mujeres viejas, post-menopausicas, acom-
panando a la esposa del oferente.

En las fiestas la borrachera es de rigor para los hombres,
aunque es raro que las mujeres sucumban, especialmente si son
jovenes. El bienestar ritual de la comunidad se puede asegurar so-
lo si la mayoria de los hombres alcanza un alto grado de intoxi-
cacion, pero al mismo tiempo los hombres hacen lo posible por
asegurar la sobriedad de sus mujeres. Argumentan que no se pue-
de confiar en las mujeres —si ellas se emborrachan se perderan,
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se olvidaran de sus hijos, y faltaran a sus obligaciones domeésti-
cas. Esta es una de las razones de la poca participacion de las mu-
jeres en la borrachera ritual prolongada; otra es, sus diarias tareas
domésticas y actividades de pastoreo anteriormente mencionadas.
Una tercera razon es su importante papel en el cuidado de sus
maridos borrachos.

A pesar de que las mujeres se resienten un poco por su ex-
clusion en las festividades, también les disgusta tomar mucho.
Se quejan que los hombres son extravagantes y gastan todos los
ahorros domesticos en alcohol. Tomar es visto como una activi-
dad particularmente masculina aun cuando las mujeres esten for-
malmente presentes; tomar y mascar coca son formas como se
consume el excedente comunal, o fondo ceremonial (Wolf 1966).
Como tal, en la esfera ‘“‘publica’ de las libaciones rituales, los
principios igualitarios de consumo dentro de la unidad domesti-
ca se abandonan, y la mayor parte del consumo se limita especifi-

camente a los hombres.

V. EL PROBLEMA DE LA VIOLENCIA

Existe otro aspecto de la borrachera ritual que es tambien
relevante para el analisis de las relaciones entre hombre y mujer.
Tiene que ver con la violencia que estalla recurrentemente cuan-
do la gente toma mucho. En el curso normal de la vida los Lay-
mis son suaves, educados y delicados en su trato con los demas,
pero cuando se emborrachan la violencia aparece muy facilmen-
te. Los hombres pegan a sus mujeres, algunos con regularidad, la
mayoria sOlo en raras ocasiones; sin embargo, esta violencia cons-
tituye la queja usual de las mujeres contra los hombres. Muchas
mujeres aprobaban mi estado de soltera, pues no tenia marido
que me pegase. En general, no es sino despueés de que los rituales
del matrimonio se completan, que los hombres se sienten libres
para pegarles a sus esposas. En las primeras etapas del matrimonio,
la mujer simplemente puede irse, regresando a su casa. Pero es
interesante que mientras las mujeres se compadecen de otra mu-
jer a quien su marido le ha pegado, rara vez intervienen. Aparen-
temente hay poca solidaridad para defenderse entre mujeres. Pa-
recen pensar que, por mas que sea dura, la violencia es parte de la
vida y cualquier medida defensiva acarreara mayor violencia en

el futuro.
Sin embargo, cuando la mujer tiene un hermano, que res-
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ponda por su causa, ella se defendera. Parece ser que las mujeres
que no tienen hermanos son golpeadas con mayor frecuencia. Es
también con ocasion de las borracheras en las festividades que el
hombre atacara al esposo de su hermana y vengara la violencia
que ella hubiera sufrido. Un hermano fuerte —y agresivo— puede
efectivamente limitar el grado de sufrimiento de su hermana a
manos del marido.

Debo reiterar que esta violencia esta restringida casi total-
mente a los periodos de borracheras rituales. Mas aun, no veo ra-
zon para suponer que estos patrones de violencia masculina hacia
las esposas constituyan un caso excepcional, caracteristica unica
de la cultura Laymi que, como tal, exige una explicacion especial.
Al contrario, evidencias recientes nos muestran que la violencia
conyugal es una condicion generalizada en toda sociedad (ej.
Hanmer, 1977). De cualquier modo, no es mi intencion especular
acerca de las causas, sino de relacionar el patron al analisis de la
relacion conyugal que se viene desarrollando.

Las explicaciones que dan los Laymis para la violencia con-
yugal son varias, pero raramente son planteadas como un castigo
por ofensas especificas ni tampoco parecen correlacionarse con
fracasos domesticos. Mas bien la razon que dan los hombres y
mujeres para golpear a las esposas es que se asegura asi que las
mujeres no abandonen a sus hijos o sus tareas domésticas, es de-
cir, que manejen correctamente la economia doméstica. La vio-
lencia, entonces, es vista como medida preventiva mas que como
punitiva. Se piensa que sl no existiera la amenaza de violencia, las
mujeres olvidarian sus deberes domésticos. (He escuchado a mu-
jeres expresar esta opinion aunque siempre refiriéendose a otras).

Este tipo de explicacion, aunque probablemente parcial, so-
lo es sugestiva. Ayuda a explicar por quée aun aquellas mujeres
que no tienen tareas inmediatas, como €l pastoreo, se quedan en
sus ¢asas en vez de reunirse con los bebedores, y salen recién en
la tarde cuando se sirve la comida. También explica en parte el
por qué las mujeres no suelen escaparse de sus casas cuando los
maridos estan borrachos: si el marido llega a casa y no encuentra
a su mujer su retribucion eventual sera peor. También concuerda
con la especificidad de la violencia. Solo el marido puede pegar a
su mujer, ni el padre, ni los hermanos la castigan fisicamente. Los
raros incidentes de violacion parecen dirigirse usualmente contra
mujeres solteras o viudas, es decir, precisamente mujeres que no
estan en una relacion conyugal. Dentro del matrimonio, se dice
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que la mujer controla finalmente a sus hijos y la economia del
hogar; en lugar de atribuirles a los hombres un celo por este con-
trol, las razones que dan tanto hombres y mujeres por la frecuen-
cia de golpes a las esposas sugiere que es una medida generalizada
para controlar la dedicacion de las mujeres a sus deberes hogare-
nos.

En la medida en que el modelo chachawarmi usado por los
Laymis se centra en la unidad e inseparable complementariedad
de la pareja conyugal, los rasgos antagonicos del matrimonio que
acabo de esbozar no estan incluidos en la representacion. Dentro
de las categorias logicas de los Laymis, el hombre y la mujer no
pueden pelear entre ellos, puesto que mientras se acepta la pelea
como parte de su vida, una lucha siempre debe darse entre igua-
les. Las batallas rituales llamadas tinkus se realizan en las fiestas
grandes cuando mucha gente bebe en conjunto, y son exhibicio-
nes de destreza en lugar de luchas por ganar. Como principio,
igual pelea con igual. Es asi que un joven escogera a otro joven,
un hombre maduro a otro hombre maduro, y una mujer joven a
otra mujer joven. La idea del balance se mantiene firmemente.

La base del antagonismo en el tinku esta en otra de las divi-
siones dualistas y entrecruzadas de la sociedad Laymi, una que
todavia no he mencionado: las mitades endogamicas. Inicialmen-
te asumi, siguiendo a Platt (1976) que las dos mitades que se re-
presentan especialmente como derecha e izquierda dentro de las
dos principales aldeas Laymi se concebian también como hom-
bre y mujer. Sin embargo, ain cuando los Laymis no negaban es-
ta analogia completamente, ellos mismos llamaban a las mitades,
hermanos mayor y menor. Asi en el caso de las mitades Laymi,
la 1dea de unidad complementaria, que he sugerido en la idea
dominante en el chachawarmi, es reemplazada por una de simili-
tud antagonica. Las dos mitades —al menos en la teoria— no se
casan entre ellas, pero se enfrentan una a otra como iguales en
el tinku, mientras que la relacion de chachawarmi se sustenta en
un emparejamiento sexual entre categorias disimiles, las cuales
por tanto no pueden pelear entre ellas. Para los Laymis una mu-
jer solo puede enfrentar a su esposo mediante su hermano que es
su igual.

Planteo entonces que los aspectos conflictivos de la relacion
conyugal son incompatibles con la forma en que se la representa
como chachawarmi. Esta incompatibilidad parece ejemplificarse
en el asombro que ocasionaban mis intentos de incluir la violen-
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cia marital dentro de conversaciones acerca de la significacion del
chachawarmi. Para los Laymis esta asociacion era traida de los ca-
bellos. Mientras que todos reconocian que la violencia era un ras-
go casl inevitable del matrimonio, aparentemente era incompati-
ble con el significado de chachawarmi.

Por otro lado, en una area distinta del discurso, se pudo ha-
blar de la violencia conyugal: ésta era la de estereotipos de lo
masculino v lo femenino. Las quejas de la gente por el matrimo-
nio frecuentemente se parafraseaban en téerminos generales tales
como que todos los hombres eran horribles, violentos (p’iru cha-
cha, wali nuwiri) o que todas las mujeres eran perezosas (warmi
wall jayra). Mientras seria un ejercicio muy dificil el separar las
cualidades adscritas a chacha-los hombres- y a warmi-las mujeres-
de las adscritas al chachawarmi, en ciertos aspectos los estereoti-
pos de genero no se derivan de la organizacion de la unidad do-
mestica.

Las cualidades asociadas a lo masculino son en particular la
fuerza, el teson, y la habilidad de pelear. En cambio, describir a
alguien como warmi es calificarlo de cobarde. Las mujeres se
piensa son débiles y temerosas, vulnerables a los fantasmas y por
ello incapaces de caminar de noche. Sus ‘“‘corazones no son lo su-

ficiente fuertes’ para hallarles a los demonios y por eso virtual-
mente imposible que lleguen a ser especialistas calificadas en los
rituales.

En estos casos en que la masculinidad es un atributo positi-
vo y la feminidad uno negativo, la tipificacion de género pue-
de aplicarse a un miembro del sexo opuesto. Una nina pequena
que no llora cuando se golpea es chacha; un nino que llora es
warmi. Tanto mujeres como hombres emplean estos significados.

Aun cuando hasta cierto punto las cualidades masculinas
y femeninas coincidan con las que cubre el concepto chachawar-
mi —por ejemplo la fuerza de la zona ecologica baja, la likina,
es razon para que se la considere como masculina, y la razon de
que a las mujeres se les atribuya ser temerosas y vulnerables es
su rol en el embarazo y parto— estos atributos tienen consecuen-
cias particulares en la esfera de la actividad colectiva. Los hom-
bres pelean en publico; sean peleas en defensa del territorio, sea
dentro de un ritual como el tinku, o el arreglo de cuentas perso-
nales. La tipificacion deé las mujeres como deébiles y vulnerables

tiene como consecuencia explicita el descalificarlas de partici-
pacion en la mayoria de las actividades colectivas.
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CONCLUSION

Es dificil sintetizar los argumentos de una discusion de un
rango tan amplio y a la vez sumaria. Una de mis metas al referir
el concepto del chachawarmi —cuya centralidad dentro del sis-
tema simbolico andino ha impresionado a tantos observadores—,
a su contexto institucional, ha sido cuestionar la ¢creencia comun
de que la representacion simbolica de hombre y mujer pueda de-
rivarse solamente de la base biologica de su relacion. La unidad
complementaria que se resalta esta intimamente vinculada al rol
economico de la unidad domestica, centrado en la pareja con-

yugal.
He argumentado que esta representacion de la relacion en-

tre hombre y mujer tiene un énfasis selectivo y no puede conte-
ner dentro de ella la violencia que es un rasgo tan comun del ma-
trimonuio.

No quiero sugerir que chachawarmi sea una representacion
falsa —una distorsion de la realidad subyacente. Parece ser mas
bien un caso de incompatibilidades reales entre diferentes niveles
de la organizacion social y conflictos reales de intereses. En algu-
nos aspectos la funcion economica de la unidad domeéstica indivi-
dual es la acumulacion, mientras que la de la colectividad es el
consumo. Mientras que al nivel mas general de analisis, el consu-
mo colectivo ostentoso puede ser un elemento necesario para la
reproduccion de la pauta social, en téerminos de la unidad domés-
tica individual, presenta un conflicto de intereses especialmente
para la mujer, el “ama de casa’. Ella es la Gltima responsable de
la provision del hogar, de modo que todo aquello que integre los
fondos ceremoniales implica una resta a los fondos para el hogar:
y al mismo tiempo ella esta excluida de gran parte del consumo
colectivo.

Chachawarmi es un principio organizativo, normativo, pero
al representar la sociedad Laymi en su totalidad, en términos de
la relacion entre esposo y esposa dentro de un hogar, deja fuera
de consideracion la significacion de hombres y mujeres como gru-
pos soclales. Por ejemplo, es cuando los hombres actian como
grupo que se revela la asimetria de la relacion de género. Al usar
terminos como ‘“‘colectividad” y ‘“‘grupo’ he dejado deliberada-
mente clerta vagliedad en lo que estoy diciendo. Existen, clara-
mente, diferentes niveles de colectividad y jerarquias de grupos,
y ciertamente no quiero sugerir que las mujeres nunca actien co-
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lectivamente, ni tampoco que estén enteramente excluidas de la
actividad publica. Al contrario el analisis del chachawarmi me lle-
va a sugerir que ellas son a la vez incluidas v excluidas. De alli la
ambigliedad de la posicion de la mujer.

Entonces, ;hasta qué grado, en el caso que vengo analizan-
do, puede decirse que el sexo es un principio de diferenciacion
social?

En toda sociedad y toda cultura la diferencia entre mujeres
y hombres es reiterada y elaborada. La division sexual del traba-
jo refuerza esto con la asignacion de diferentes tareas a cada sexo,
a veces sobre bases aparentemente arbitrarias. En el caso del cha-
chawarmi la cooperacion de por vida que se conjuga entre una
mujer y un hombre se ve claramente como una cooperacion entre
categorias disimiles. La significacion economica de la unidad do-
meéstica la remarcan tanto los Laymis como cualquier analista de
la economia campesina, y a ese nivel de la organizacion social
existe una real medida de igualdad entre los sexos. Al mismo
tiempo el enfasis cultural en la unidad complementaria de la pare-
Ja conyugal encubre el terreno donde si se encuentra una diferen-
ciacion social entre mujeres y hombres en términos netamente

practicos.
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NOTAS:

1Agradezco a Hermoine Harris,
Jean La Fontaine, Tristan Platt, Ja-
mes Woodburn y Kate Young por
sus provechosos comentarios a ver-
siones anteriores de este trabajo.

Comparar Andener (1971) vy

Ortner (1974).

3 También estoy agradecida‘a In-
ge Hardman por haberme llamado

la atencion en este punto. Ver tam-
bién Isbell (1978)y Platt (1976)

4 La mayor parte de los escritos
acerca de este concepto andino han
enfocado la cultura quechua, y se
conoce mas comunmente el vocablo
‘quechua —q ariwarmi.

> Vivia en territorio Laymi y rea-
licé trabajo de campo entre 1972y
1974.

6 Ver Harris y Albo (1975) y Ha-
rris (1976).

La coca es una hoja narcoética
que se masca en toda la zona andi-
na y los rituales.

8 Como dicen los Laymis en ay-
mara —wari kamachi, ‘la mujer de
las ordenes’. Ver también Albo
(1973, p.6) y Fortun (1972, p.
942) donde se argumenta lo mis-
mo respecto a la region altiplatica.
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? Ver Platt (1976) para una dis-
cusion extendida de la logica cul-
tural de ciertos términos que ex-
presan dualidad y unidad (passim).

1OComl'mmente s¢ origina una
nueva unidad doméstica con el
matrimonio. (Ver Albo, 1973). Pa-
ra la época incaica ver Murra: ‘Es
asi que nadie pagaba tributo si no
tenia esposa o tierra, incluso te-
niendo un hijjo, porque no tenia un
hogar formalmente constituido y

enumerado que le podia apoyar y
ayudar’. (1967, p. 345).

L s mujeres no solo heredan
tierras en ausencia de hermanos o
primos paralelos masculinos, sino
también frecuentemente retienen
los derechos a sus tierras agnaticas,
las cuales utilizan a veces para su-
plementar a las de sus esposos, y
otras veces cultivan por su cuenta
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a fin de tener una fuente de ingre-
SO personal.

12 Ciertas parcelas se asignan indi-
vidualmente, por ejemplo, a los
miembros solteros para su uso pri-
vado. Aqui la presencia de ambos
seX0s no es importante para la co-
secha.

13 Mientras ésto es un fendomeno
comun a través de distintas cultu-
ras, los Laymis admiten que entre
el grupo étnico vecino al oeste, los
Ch’allapata, las mujeres si condu-
cen los bueyes con el arado.

14 Hoy en dia por lo menos ésto
esta dejando de ser el caso. La ropa
comprada esta reemplazando a la
ropa tejida por los hombres mas ra-
pidamente que a la que tejen las
mujeres. Los tejidos de las mujeres
por otro lado encuentran un merca-
do creciente entre los turistas.
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