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RESUMEN: Los estudios de la religiosidad en comunidades aimara han informado sobre la importancia que adquieren los sistemas
culturales de género en la organizacidn de los rituales y en los sistemas clasificatorios que estructuran las representaciones del
orden social. Considerando estos antecedentes se presentan aqui resultados de una investigacion que se propuso explorar en los
sujetos de culto y sus contextos. A través de entrevistas y observaciones etnograficas, aplicadas en dos comunidades del altiplano
del norte chileno, me aproximo a las divinidades y sus relaciones para conocer las bases filoséficas del proceso de simbolizacidn
de los géneros. Comparo los datos acopiados en dos periodos de trabajo de campo (1982-1997 y 2007 y 2016). Los resultados
informan sobre el devenir de los procesos coloniales de género, caracterizado por la imposicion de la ideologia judeocristiana.
También muestran la lucha de los actores sociales por incluir saberes y creencias legadas por los antepasados. Las referencias al
dominio sexual conducen a contradicciones con el sistema hegemodnico. La heterogeneidad de las ideas y de las practicas religiosas
se manifiesta en campos semanticos que resisten amalgamarse. Pero, los sistemas escolar y de salud se unen a las iglesias para
continuar evangelizando y reduciendo lo femenino a la maternidad.
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SUMMARY: Studies of religiosity in Southern Andean Aymara communities have reported on the importance of cultural systems
of gender in the theoretical configuration of rituals. Considering these preceding studies, | present here the results of an investi-
gation that intends to explore the “subjects of worship” and their contexts, given the role they play as key actors in local history.
Through interviews and ethnographic observations, conducted in two communities of Northern Chile’s high plateau, | have explored
the divinities and their relationships to understand the philosophical bases of the process of gender symbolization. | compare the
data collected in two periods of fieldwork (1982-1997 and 2007-2016). The results testify to the evolution of colonial processes of
gender, characterized by the imposition of Judeo-Christian ideology. At the same time, they show how social actors struggle to include
knowledge and beliefs acquired from ancestors. References to the sexual domain lead to contradictions with the hegemonic system.
The heterogeneity of the ideas and religious practices is manifested in a superposition of gender traditions that resist amalgamation;
however, the school and health systems join the churches in continuing to evangelize and reduce the feminine to motherhood.

KEYWORDS: Aymara; Religiosity; Gender; Sexualities; Indigenous Peoples.

Copyright: © 2019 CSIC. Este es un articulo de acceso abierto distribuido bajo los términos de la licencia de uso y distribucion Creative Com-
mons Reconocimiento 4.0 Internacional (CC BY 4.0).

Este articulo forma parte del proyecto titulado: Estudio de las relaciones de género en las narrativas del pasado en la colecti-
vidad aimara del norte chileno, auspiciado por el Concurso Proyectos Mayores de Investigacion Cientifica y Tecnoldgica Uni-
versidad de Tarapaca 2018. Forma parte, también, del trabajo de investigacién que desarrolla la autora como doctoranda del
Programa de Doctorado en Antropologia y Comunicacidon del Departamento de Antropologia, Filosofia y Trabajo Social, Uni-
versitat Rovira i Virgili, Catalunya, Espafia.

1 Correo electrénico: viviangav@yahoo.com. ORCID iD: <https://orcid.org/0000-0002-6913-378X>.


https://doi.org/10.3989/dra.2019.01.009
https://doi.org/10.3989/dra.2019.01.009
mailto:viviangav@yahoo.com
https://orcid.org/0000-0002-6913-378X

VIVIAN GAVILAN

1. INTRODUCCION

La religiosidad de los aimara es un campo de estu-
dio fértil para el abordaje de la construccion simbé-
lica del género. Las practicas discursivas y las acciones
ceremoniales se inscriben en un sistema de clasifica-
ciones en el que predominan las ideas que tienen las
personas que pertenecen a esta colectividad sobre la
diferencia sexual.

A fines de la década de los setenta del siglo pasa-
do Strathern (1979: 136) afirmé que el género podia
ser comprendido como un conjunto de ideas que
expresan las percepciones sobre el sexo y que no son
principalmente unas reglas o normas, a pesar de que
pueden tener un efecto normativo y que sirven para
simbolizar un conjunto de otras relaciones sociales,
aplicarse a otros dominios de la realidad social y para
poner en mutua relacion las diferencias de sexo. En
estos afios Ortner y Whitehead (1981) afirmaron que
el género, entendido como simbolo, puede ser estu-
diado desde dos formas. De un lado, el desciframien-
to de la ldgica interna y las relaciones estructurales
entre los simbolos culturales; del otro, el analisis de
las relaciones entre simbolos y significados y ciertos
aspectos de las relaciones sociales. En esta perspec-
tiva, las autoras sugieren que las estructuras de pres-
tigio son fundamentales para la elaboracién de los
conceptos de sexo y género; ya que estas median
entre los dominios del parentesco (moldeador de la
concepcién de hombres y mujeres) y las ideologias
de género. Plantean que muchos aspectos de las con-
cepciones particulares del género cobran sentido si
se las interpreta como procedentes de la perspectiva
de los actores, quienes actuan de acuerdo con las
reglas y mecanismos que rigen la diferenciacion del
estatus en su sociedad.

Por otra parte y siguiendo a Lacan, Lamas (1996)
sugiere que el género, como simbolizacion de la di-
ferencia sexual, se construye culturalmente diferen-
ciado en un conjunto de practicas, ideas y discursos,
entre los que se encuentran los de la religion. Se en-
tiende que en cada cultura la oposicién hombre/mujer
pertenece a una trama de significaciones determina-
das que puede expresarse en los registros simbdlico,
imaginario y real, por lo cual se deberia desentrafiar
la red de interrelaciones e interacciones sociales des-
de la divisidn simbdlica de los sexos.

Concebir el género como un constructo simbdélico
permite poner la atencion en el sistema de valora-
ciones, en como las diferentes sociedades piensan y

sienten las diferencias genéricas y, al mismo tiempo,
puede ser entendido como parte de un sistema cul-
tural que los actores pueden manipular, interpretar,
legitimar y reproducir los patrones que ordenan su
mundo social (Collier y Rosaldo 1981: 313).

Los investigadores y las investigadoras del sur an-
dino han expuesto como el sistema de género permea
diferentes ambitos de la vida social en general; y, en
la religiosidad, en particular. Isbell (1997) indicé que
un cuidadoso examen de la ritualidad andina nos
ayudaria a comprender los esquemas de género en
las diversas tradiciones culturales de la region, y que
aun hoy es posible visibilizar la valoracién cultural
propia que estas comunidades asignan al sexo y a lo
femenino como abstraccidn. Al hablar del lugar que
ocupa el género en la estructura social y simbdlica
de las comunidades aimaras rurales de Bolivia,
Spedding (1997: 59) propuso que era secundario; ya
que al articularse con edad o parentesco puede tomar
el segundo lugar y no siempre emerge como sexo
binario; tampoco se puede presuponer la relacion
jerdrquica entre lo masculino y lo femenino.

Si bien los estudios etnograficos de la religiosidad de
los aimaras en la region de Tarapaca, zona en la que se
centra este trabajo, no se han enfocado en la construc-
cién simbdlica del género, entregan importante infor-
macién respecto de las representaciones de lo feme-
nino y lo masculino. Una parte de estos ha tendido a
poner énfasis en el actor para conocer categorias émi-
cas que refieran a la cosmovisién indigena contempo-
rdanea (Grebe 1981; Martinez 1976). Otras investiga-
ciones han optado por modelos interpretativos que
postulan la existencia de una matriz cultural precolom-
bina susceptible de ser reconstruida. Se tiende a iden-
tificar niveles de originalidad y niveles de sincretismo
como modelos explicativos (Kessel 1992a, 1992b, 1993
y 2007; Guerrero 1990 y 1994).

Considerando estas afirmaciones me interesé inda-
gar en los contenidos de las practicas religiosas que
aluden a las diferencias y semejanzas entre lo feme-
nino y lo masculino y sus valoraciones en la colecti-
vidad aimara que reside en el norte chileno?. Al es-
tudiar los simbolos de género, asumo que las
representaciones de las diferencias sexuales se han
corporizado en las personas y sus grupos sociales a

2 En 1998 se publicaron los resultados de investigacion de
la primera fase de trabajo. Aqui se amplian los anteceden-
tes y se comparan los datos con los acopiados en los ulti-
mos afos.
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través de los procesos histéricos (Appadurai 2001).
En este sentido, los elementos que componen las
tradiciones culturales presentes en la colectividad
aimara provienen de los procesos coloniales y neo-
coloniales regionales. Las tradiciones de los pueblos
originarios no son culturas puras y las de los no indi-
genas en la regién no son mestizas, son mixtas, he-
chas de continuidades y discontinuidades; ademas,
estas Ultimas se ubican mas en el orden temporal que
en el orden espacial (Bastide, en Cuche 2004). Es de-
cir, es importante considerar el caracter historico de
los simbolos de género (Canessa 1997).

Desde este marco referencial expongo aqui resulta-
dos de un estudio que se propuso comparar datos
etnograficos recogidos en dos comunidades aimaras
del altiplano chileno en las décadas de los ochenta y
noventa con registros levantados en los ultimos diez
afios (1982-1997 y 2007-2016). Desde un enfoque cua-
litativo puse atencién en las practicas vinculadas a la
religiosidad de los miembros de estas colectividades,
mediante el levantamiento de datos etnograficos en
largas temporadas. Para el primer periodo, la informa-
cién proviene de observaciones realizadas en fiestas
patronales y carnavales y veintiséis entrevistas, semies-
tructuradas cuyas preguntas se orientaron a hablar de
la fe y el bienestar de las personas y la familia, sobre
las peticiones para las actividades productivas, para la
salud y la suerte, término frecuentemente utilizado
para referirse a los destinos personales. Se entrevista-
ron a once hombres entre los 35 y 81 afios y a quince
mujeres entre los 27 y 65 afios de edad. Entre los
hombres se entrevistaron a seis catdlicos, tres evangé-
licos y dos sin adscripcidon en la actualidad, aunque
habian sido catdlicos y pentecostales. Entre las muje-
res, ocho son catdlicas, cuatro evangélicas y tres sin
adscripcion. Para el segundo periodo, se utilizaron ob-
servaciones de fiestas patronales (San Juan de Cariqui-
ma y Santo Tomas de Isluga) y de carnavales de estas
mismas comunidades y diez entrevistas abiertas; en
estas se incluyeron cuatro mujeres y dos hombres que
participaron de la investigacion anterior y que se ads-
criben tanto a la iglesia catdlica como a la evangélica
pentecostal; las cuatro personas restantes son mujeres
y hombres jévenes.

Los contextos histéricos de ambos periodos son
distintos. El siglo pasado se caracterizé por una gran
presion de la sociedad nacional por homogenizar cul-
turalmente a la poblacion. Las practicas religiosas se
desplegaban con recato y con cierto temor a la re-
presion historica del catolicismo hegemodnico y a la

discriminacion étnica. En las ultimas décadas, carac-
terizadas por el reconocimiento de los pueblos origi-
narios por parte del estado y nacidn chilenos, este
temor ha disminuido notablemente. Mas aun, el pa-
sado se recupera para enfatizar la diferencia cultural
en la sociedad nacional. Si bien en la segunda mitad
del siglo pasado las personas adscritas a la religion
evangélica y los/las jévenes fueron reticentes a hablar
sobre el tema, ya sea por prohibicidn, inhibicién o
desconocimiento, actualmente tanto los primeros
como los segundos se refieren, con comodidad, a las
practicas religiosas que la costumbre indica y se re-
significan en clave politica en busqueda de una nue-
va forma de integracién o inclusion a la sociedad
chilena.

2. LA RELIGIOSIDAD AIMARA

En general existe consenso en que la religiosidad
actual de la poblaciéon de origen indigena en el sur
andino es producto de las diversas expresiones religio-
sas nativas que imperaron durante el periodo prehis-
panico, especialmente aquellas dirigidas por el Estado
inka y la imposicion del cristianismo agenciada por la
Iglesia catdlica y protestante. Hay acuerdo también en
que la evangelizacién no ha terminado y en que la
colonizacion ha sido violenta y excluyente. El debate
existe en torno a cdmo calificar la combinacién de di-
versas tradiciones. Algunos sefalan que existiria una
sintesis entre las creencias antiguas y el cristianismo.
Se habla de integracién para referirse a como la tradi-
cién indigena incorpord el Evangelio. Otros, en cambio,
prefieren llamarlo sincretismo religioso debido a que
se trataria de una mezcla o yuxtaposicion de las creen-
cias indigenas y cristianas, puesto que existiria el dua-
lismo religion clandestina/religion oficial3.

Podriamos caracterizar a la religiosidad indigena,
pues, como una lucha histérica por legitimidad y una
batalla de ideologias, en la que la cristiana ha contado
con mayores herramientas institucionales para impo-
nerse y subalternizar a las tradiciones nativas. Los ai-
maras, sin embargo, como sujetos sociales han conta-
do con elementos culturales propios para reflexionar
y crear nuevas formas de pensar y configurar practicas

3 Juliane Esch-Jakob (1994: 94) asegura que segun sus estu-
dios no se podria hablar de sintesis entre las dos religiones
porque la esencia del Evangelio no pertenece al pensa-
miento indigena como eje central.
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a través de interpretaciones que les provee la historia
vivida en sus comunidades. Como sefiala Isbell (1997:
300) la historia del género en los Andes es una batalla
entre las ideologias andina y cristiana.

Ciertamente, las actuales relaciones de poder si-
tuan al cristianismo en una posicion hegemodnica y
subordinan aquellas practicas que se inscriben en el
ambito de lo que los aimaras llaman la costumbre,
entendida esta como conjunto de actividades que, si
bien hoy contindan otorgando las bases para la alte-
ridad en la sociedad regional y nacional, se caracterizan
por incluir ideas cristianas apropiadas desde la filoso-
fia precristiana subalternizada.

Las transformaciones en la vida religiosa se mani-
fiestan hoy en una gran heterogeneidad social y cul-
tural en la que se encuentran los aimaras en Chile.
Actualmente se adscriben a las Iglesias catdlica, evan-
gélica pentecostal, evangélica nazarena, adventista,
sabatica del Séptimo Dia, del Evangelio cuadrangular,
metodistas pentecostales, testigos de Jehova. Con
excepcion de la primera, todas son adopciones que
se fueron produciendo en la segunda mitad del siglo
XX. Asistimos, también, a la no adscripcion eclesias-
tica, aunque se adhieren al cristianismo y/o a lo que
han llamado religiosidad andina.

En las comunidades altiplanicas del norte chileno es
en los afios ochenta del siglo pasado que se produjo
una masiva conversion hacia la Iglesia evangélica pen-
tecostal. Existié un gran fanatismo que descalificé todo
acto relacionado con la costumbre. Aquellos que pro-
fesaron el culto protestante tendieron a dejar de prac-
ticar, de manera abrupta o paulatina, ceremonias y
rituales que realizaban siendo catdlicos. Quienes se
adscribieron al catolicismo continuaron con la vieja
tradicién de festividades del ciclo anual. Este siglo, sin
embargo, se ha caracterizado por una mayor valoracién
de la diferencia; por lo tanto, la costumbre es relevada
para marcar identidades étnicas que comenzaron a so-
bresalir en gran parte de la poblacién vinculada a las
comunidades rurales de Tarapaca.

En ambos periodos considerados se observan cam-
bios generacionales. Las personas mayores con me-
nor escolaridad son reconocidas por la comunidad
por sus saberes y competencias para seguir la tradi-
cion de los antepasados. Las entrevistas confirman
que las personas con mayor manejo de la lengua
aimara y con poca escolaridad reflexionan y explican
las relaciones entre las divinidades y comparten la
légica de los rituales. Al contrario, los jovenes y sol-

teros con mayor escolaridad afirman no saber y apli-
can contenidos aprendidos en la escuela o iglesias.
No obstante, los dirigentes jévenes de organizaciones
que reivindican derechos a la diferencia cultural y que
residen principalmente en las ciudades se esfuerzan
por recuperar la memoria colectiva para su lucha po-
litica. En estos casos, los rituales y sus contextos ex-
perimentan modificaciones si las comparamos con la
que realizaban las familias campesinas en la segunda
mitad del siglo pasado.

Actualmente la mayoria de la poblaciéon de valles y
altiplano reside en las ciudades de la costa. Sin em-
bargo, la movilidad y los procesos migratorios no han
borrado las diferencias étnicas y la religiosidad contri-
buye a sustentarlas. En este sentido, el concepto de
translocalizacion de la comunidad aimara hacia el es-
pacio urbano adquiere relevancia. Gundermann y Gon-
zélez (2008) sugieren que la colectividad aimara ha
formado parte de un proceso de desruralizacion (por
las emigraciones y movilidad), desagrarizacién (del pa-
tron de ingresos), descampesinizacion (de la organiza-
cién econdmica) y translocalizacién (de los patrones
de relaciones sociales). Las relaciones con la comuni-
dad rural son centrales para la vida en la ciudad, y las
familias migrantes inciden en la localidad de manera
decisiva tanto econdmica como politicamente. El vin-
culo con la comunidad de origen se expresa, también,
en la importancia que adquieren las festividades como
carnavales, fiestas patronales y los dias de muertos.

En este contexto, las transformaciones socioecono-
micas y socioculturales han profundizado la subalter-
nizacion de los discursos y practicas no cristianas.
Pero, al mismo tiempo, persisten las representaciones
de género alli donde la cultura cristiana hegemoénica
no dispone de contenidos. Me refiero a la sexualidad
como dimensién central de la produccion y reproduc-
cion de la vida y cuyos contenidos contribuyen a con-
cebir la naturaleza de los géneros. Estos contenidos
sustentan procesos de identidad/alteridad con la po-
blacién que no se adscribe a los pueblos originarios.

3. SUJETOS DE CULTO

Las entrevistas aplicadas para el primer periodo con-
siderado (1982-1997) dan cuenta de una gran flexibi-
lidad en cuanto a la centralidad del culto por parte de
los comuneros y comuneras. Las respuestas no fueron
homogéneas respecto de la principal divinidad. Los
catélicos de mayor edad identifican su principal fe en
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sus uywiri (cerros o vertientes)*. Aparece Mama Can-
delaria u otro santo o santa, patrono/a de su localidad
de origen. Entre los evangélicos, Dios Padre. En relacion
a las practicas rituales, la mayoria identifica tradiciones
familiares para expresar distinciones en sus formas.
Esto incluye particularidades entre esposo-esposa, ya
que la procedencia de las mujeres (de otras localida-
des) implica adherir a los uywiris de su familia paterna.
La indagacidn no considerd temas tales como la con-
vivencia del pentecostalismo y catolicismo, creencias
cristianas y no cristianas. El foco se puso en describir
a los sujetos de culto, ya sea del presente y/o del pa-
sado (cf. Gavilan 1998).

A diferencia de lo planteado por Spedding (1997)
para la zona rural de Bolivia las figuras divinas vene-
radas en estas comunidades, para los dos periodos
considerados, muestran una clara referencia al sexo
binario y una marcada unidad entre lo masculino y
lo femenino. Tata Kollanta (Tata Dios o Inti) ocupa el
primer lugar en el primero. Se trata de un referente
de la mas alta jerarquia. Su par, en el orden de lo
femenino, es Pachamama (Virgen Tayka, Santa Tierra,
Mama Virgin). Esta entidad se desdobla en Mallku-
T’alla, entidades masculino-femenina que habitan
diferentes espacios territoriales y accidentes geogra-
ficos: los seres de los cerros, de las vertientes y de
las pirkas que se convierten en Pachamama, y tam-
bién denominados como uywiris o criadores y man-
tenedores. En un lugar de menor jerarquia se ubican
las figuras del santoral catdlico, pero son resignifica-
das siguiendo las tradiciones nativas.

Las deidades resefiadas forman parte del universo o
pacha en el que se distinguen: arajj pacha o mundo
de arriba y aca pacha o este mundo. Ambos espacios
estdn signados por uno de los géneros: arriba-mascu-
lino, abajo-femenino. Como veremos, las relaciones
que se establecen entre ellos y ellas se pueden obser-
var en los rituales. El mundo de adentro o mangha

4 El término uywiri alude a crianza. El diccionario de Pedro
Garcia (2002), miembro de la comunidad de Isluga, sefiala
que la palabra uywa designa ‘animal-ganado’, reduciendo
el término a la cria de animales. Bertonio, indica que uywa-
Ala denomina la crianza de las personas como de los ani-
males. Martinez (1976: 37) califica a estos como aviadores,
indica que Bravo Q’ari en aimara se refiere a la naturaleza
temible y peligrosa de los lugares marcados con un fuerte
grado de sacralidad; “lo poderoso es peligroso y aqui en
Isluga los poderes de un aviador estan casi siempre acom-
pafiados en proporcion directa a los prestigios, de los cua-
les forma parte por los peligros que emanan de esta am-
bivalencia de lo sagrado”.

pacha, descrito por otros autores, no aparecid, de
manera explicita, en ninguna de las entrevistas; lo cual
estd en directa relacion con la formulacién de los pro-
tocolos de entrevistas, pero también con un dambito
gue no es facil abordar con los no aimara. En las co-
munidades de la zona altiplanica de la region de Tara-
paca, Jutur Mallku y Jutur T'alla es la referencia mas
cercana a lo demoniaco y peligroso. Sin embargo, esto
no es asi en la zona que corresponde a la regién de
Arica y Parinacota, donde estas entidades son mencio-
nadas con frecuencia. De todas maneras, es comun
que los mallkus y t’allas sean nominados como demo-
nios, particularmente por los evangélicos.

3.1. KOLLANTATATA

Inti (Dios-Sol) o Kollantatata es traducido por mujeres
y hombres entrevistados como ‘Dios Padre’®. Su mas-
culinidad es asociada a la paternidad entendida como
protector de los humanos. El nombre de kollanta alude
a Sefior Principal. El diccionario de Ludovico Bertonio
(1984 [1612]: 50) indica que collana quiere decir ‘exce-
lente, prima cosa, collanancatha ser el primero, estar
en primer lugar’. Por otra parte, la expresién aimara
kollan auqui nos refiere a padre principal. Cumple la
funcion de proteger del mal y lider del buen camino.
Las expresiones «él nos pastea» o «él es nuestro pas-
torero» permiten comprender sus atributos y significa-
dos. Contiene la idea de cuidar con carifio, guiar por el
camino correcto, velar por la vida, proteger de catastro-
fes y de peligros. Su lugar en el mundo lo expone la
expresion usada por todos los entrevistados: «siempre
tiene que ir por delante de toda ceremonia o pedimen-
to. Es el primerisimo que ayuda a la gente. Vive en el
cielo». Se recuerda con incienso y cuando esta saliendo
el sol, de rodillas en la puerta de la cocina. En todo
momento, pero las abuelas lo hacian especialmente los
dias jueves y sabado.

Tata kollanta se relaciona con la primera luz del
dia. Un fragmento de la entrevista a un comunero de
Cariquima nos facilita su comprensién:

— ¢Cuando hace la wilancha®, a quién se pide?

5 En aimara también recibe los nombres de tatita arajj pa-
cha, kollan auquista. En espafiol, El Sefior, Tata Dios, Jesu-
cristo, Santisimo, Santo Rey.

6 Wilancha nombra el donar sangre (de los animales sacri-
ficados) como ofrenda principal a los seres tutelares. Es el
acto de ofrendar sangre (wila).
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—Al sefior, {qué es el tata kollanta, que quiere de-
cir alumbro, ve?, éflorecid el corazdn, ve? Esa es
primera que hay que rocear, después mallku-t‘alla,
da tu bendicién, yo te cumpli... éPor qué kollanta
quiere decir ‘cuando alumbré, que ya apenas que
nos vio’, ive?

—¢Al Sol le estan diciendo Tata...?

—Al Sol si, claro, kollanta es Sol.

—¢éNo dicen Inti, kollanta no mds, pero ese el Tata
Dios...

—Si.

—¢Cudl es el rezo en el momento de la wilancha
al Sol?

—Tata kollanta, kollanta t’alla, uywirpa, équiere
decir ‘mantiene todo’, ‘mantiene al ganado’?, uywi-
ri mantiene al ganado, éve? Ahi.

—¢Ese es uywiri?

—Si, uywiri. Ese es el primer cristo que nos alumbra,
esa es la antigua...

—¢éDonde esta el Inti?, ¢donde esta el kollanta?
— El Sol, en el cielo vive con gente.

—¢Con quién vive kollanta en el cielo?

—No sé bien.

—¢Esta en el cielo no mas?

—En el cielo no mas.

—¢éCdémo pides al kollanta?

—Acordamos al Sefior en castellano, kollanta en
aimara.

—¢Cuando se recuerda al kollanta, al Inti?
—Cuando sale el sol, cuando uno se acuerda, cuan-
do uno viaja o pasa cosas malas, se acuerda.
—¢Puedes decir una oracién completa en la wilan-
cha?

—Juma dios yatista, juma uintista, juma utasista,
jani walijanas, por castellano: ‘Usted sabe bien
como estoy, tu me cuidas de los malos, si estoy mal
me echas en el agua’, total, usted sabe (J. F. Hom-
bre, 50 afios, Cariquima, entrevista personal,
[1990]).

Su equivalencia con Santisimo o Jesucristo es expli-
citado por otros entrevistados:

—¢éCoémo es el Inti?

—Inti es el Sol.

—¢Donde esta Inti?

—El Inti estd en el cielo, de ahi tenemos que rogar,
porque ese es el nuestro Jesucristo que es el que
nos da también.

—éComo se le pide al Inti?

—Con un poquito de puro [alcohol] y asi se hace
un sahumerio.

—¢Coémo se le recuerda al Inti?

—Al Inti hay que pedirle bien, a veces le decimos
Santisimo, es Santisimo.

—¢Tu sabes cdmo se recuerda al Sol?

—El Inti, en la mafiana cuando estad saliendo sol
siempre mi abuelita con incienso, creo que siempre

estaba acordando abuela madre, con incienso cuan-
do esta saliendo solcito, Santisimo, hincadito en la
puerta de la cocina sabe estar, pidiéndose pues.
Siempre yo me acuerdo de eso.

—¢Todos los dias?

—No los dias jueves y sabado, hay que hacerse siem-
pre. Ese siempre yo me acuerdo de mi abuelita ko-
llantata, chorancha con... nayay uywir ..kollantata,
se sabe estar pidiendo. Yo sé poco hablar aimara
también, no sabemos nada también. Pa una parte
los papas, las mamas como no le ensefia a uno, no
le ensefia na. En castellano, le esta diciendo «Padre
Dios, cuidame hoy dia, alimbrame» (M. E. Mujer, 60
afios, Cariquima, entrevista personal, [1990]).

Durante todo el afio se le implora y en todos los
rituales asociados a las fiestas propiciatorias de la
agricultura y ganaderia. Se pide ayuda para la salud,
en momentos dificiles, etc. El incienso y el alcohol
son los elementos rituales basicos para pedir a ko-
llanta. Otros comuneros dicen que para las peticiones
a Dios no aplica la ofrenda de sangre de un animal
(wilancha). Sin embargo, este ritual se realiza en to-
das las celebraciones importantes a la salida del sol,
momento en el que se le implora y reza.

El lugar donde habita Tatita Dios y con quien es
difuso. Solo en dos de los entrevistados aparece ko-
llanta t’alla” o Sefiora principal. Las reflexiones dejan
un vacio a la hora de describir la acompafiante de
Santisimo-Inti. Ninguno de los entrevistados/as men-
ciond a la Luna como objeto de culto. La existencia
de una contraparte femenina supondria que, como
en el caso de los uywiris, la pareja masculino-feme-
nino es también valida en el mundo de arriba o arajj
pacha. M.2 Esther Grebe, antropdloga que trabajé en
las mismas comunidades que nos referimos aqui, in-
forma sobre la particién Dios Parte y Uywir Parte. La
primera seria habitada por Koyan Santisimo o Inti Sol,
quien estaria casado con Phajsi Mama (Luna, Virgen
tayka, Virgen Maria, identificada con Pachamama).
Estos tendrian por hijos a las estrellas. Ella ubica a
Pachamama en el taipi pacha (aka pacha o este mun-
do) como mediadora entre arajj pacha y mangha

7 Tristan Platt (1988: 407) indica que la palabra Ttalla en el
vocabulario de Bertonio, expresaba la fertilidad abundan-
te de las mujeres. El diccionario registra en la pagina 347
que la palabra Ttalla Ccapkhomi significaba ‘reina mujer
del sefior principal del pueblo y las parientas cercanas de
los mallkus’. En tanto que el diccionario de Pedro Garcia
(2002 [1997]), perteneciente a la comunidad de Isluga,
incluye el término t‘alla y lo define como ‘esposa del ca-
cique y reina’.

6 Disparidades 74(1), enero-junio 2019, e009, elSSN: 2659-6881, https://doi.org/10.3989/dra.2019.01.009


https://doi.org/10.3989/dra.2019.01.009

CONTENIDOS CULTURALES DE GENERO EN LA RELIGIOSIDAD AIMARA DEL NORTE DE CHILE

pacha; pero no establece relaciones claras entre Inti
y Pachamama (Grebe 1981).

La luna como referente femenino del mundo de
arriba fue registrado por Tristan Platt en sus estudios
sobre los macha, comunidad quechua de Bolivia.
Como Grebe, ubica a la pareja divina Tata Inti = Padre
Sol / Mama Killa = Madre Luna, en la mitad superior
o Pata Parti Pacha (o dimensidn superior = Hanan
Pacha); mientras que dentro de la tierra se ubicaria
Pachatata (Padre Tierra) Pachamama (Madre Tierra),
en la mitad inferior o Ura Parti (o dimensidn inferior
= Ukhu Pacha). Esta ultima deidad recibiria también
el nombre de virgen, pero en este grupo cultural se
le asignaria mayor importancia a la fertilidad de la
Madre de Dios que a su castidad (Platt 1980: 158).
Asimismo, cada una de estas mitades contienen im-
plicitamente referencias sexuales y en relacion asimé-
trica (mayor o menor prestigio y poder). Sin embargo,
las parejas ubicadas en la misma parcialidad, como
es el caso de la Luna y Pachatata son figuras ambi-
valentes (femenino-masculino y masculino-femenino
respectivamente), lo que implica que los macha pue-
den afirmar simultdneamente una unién entre los
rayos fertilizantes del Sol y la tierra productiva: «el
tata Inti es puramente masculino; la Pachamama pu-
ramente femenina» (Platt 1980: 160).

Como se mencionod antes, los entrevistados no men-
cionaron a la Luna como referente de culto y si bien
el habitat de Inti o Kollantata es arriba (cielo), esta
presente en el aca pacha (representada por Pachama-
ma) como entidad masculina que activa la fertilidad.

3.2. PACHAMAMA-MALLKU-T’ALLA

El andlisis de los antecedentes respecto de Pacha-
mama dio como resultado una figura de un alto es-
tatus. Es fundamentalmente fértil, proveedora de
alimentos y cobija la vida en su interior. Sus atributos
aluden a un ser femenino y madre, contenedora de
la vida: es dadora de productos agricolas y de pastos
para los animales. Estd asociada también al dinero.
Ella es la tierra y estd viva, son los cerros y las chacras.
El lugar del rito son justamente los cerros, los pukaras
(monticulos de piedras que marcan sitios que repre-
sentan a antepasados)®, donde pasta el ganado y se

8 Pedro Garcia (2002 [1997]: 66-67), comunero de Isluga,
define la palabra pukara como lugar sagrado o sitio donde
se hace una ceremonia.

ubican los terrenos agricolas. Se relaciona siempre a
kollanta tata en las peticiones y en las fiestas patro-
nales se le recuerda a través de la wilancha y de la
accion de challar (ofrendar chicha en chuwa, collar
con coca y kopal)®. Sus vinculaciones con Dios es di-
fusa. La mayoria de las personas entrevistadas sugie-
ren que Dios esta primero y después hay que recor-
darse de las pachamamas, o sea los cerros, los
lugares donde comen los animales.

En las ceremonias que se ofrenda a Pachamama se
invocan a los uywiris: Mallku-T’alla. Jutur Mallku o Ju-
tur Talla, Inca Mallku Inca Talla, etc. Los términos
Mallku y T’alla nos remiten a una categoria de cargos
de representacioén social, politica y ritual de alto pres-
tigio, asignada también a hombres y mujeres de la
comunidad cuando asumian la condicidn de caciques.
Reciben también el nombre de achachilas o abuelos.
Viven en distintos lugares del territorio familiar y co-
munal. En las ceremonias adoptan nombres propios:
Maria Cruzani (corresponde a Mama Wanapa, monta-
fa que protege a la comunidad de Cariquima), Manuel
Atora y Pancha Caranga (son las referencias del Tata
Jachura, montafia de alta jerarquia en toda la region,
pero protector de las familias de los valles altos de la
cordillera occidental de los Andes que se ubica hoy en
la region de Tarapacd). De esta manera, cerros, ver-
tientes o pirkas se presentan siempre en términos de
género: femenino-masculino. La presencia de la pare-
ja puede estar contenida en un mismo lugar o pueden
ubicarse en el territorio en forma separada.

Se representan como una pareja de comuneros
vestidos a la usanza antigua. En las ceremonias agri-
colas se visten talegas con semillas o bien piedras,
con toda la indumentaria que usaron en el pasado.
En los rituales propiciatorios de la agricultura, espe-
cialmente en cosechas, rendian culto a una imagen
femenina, sin su pareja masculina. En este caso se
visten costales de quinua o papa que representa la
hermana quinua o hermana papa; las que pueden
ser denominadas como mama, mas no como t’alla;
marcando las jerarquias entre las entidades femeni-
nas. Las mujeres entrevistadas argumentan que va
solo la mujer porque cualquier produccién es mujer.

9  Challarimplica rociar alimento o bebida en la tierra. Chuwa
son los recipientes que contienen chicha especialmente
destinados a las divinidades. Kopal es una piedra volcanica
que se se utiliza como incienso y como remedio para do-
lores estomacales y mareos.
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Se homologan a la humanidad: tienen sexo-género,
son amantes o matrimonio, tienen nombres propios,
tienen hijos, etc. En tanto seres personificados con
capacidades sobrenaturales, dominan los espacios
circundantes de la poblacién determinando las acti-
vidades productivas, la salud y el bienestar de las
personas; pueden dar vida y dar muerte. Su alimen-
to preferido es la sangre, les gusta beber y compartir
con sus devotos; resguardan el orden y la moral de
los habitantes. Podemos ver que cominmente los
uywiris son representados como adultos y normal-
mente en pareja, en edad fértil y productiva.

Otra caracteristica importante es su presencia noc-
turna o su regreso al tiempo presente en el periodo
correspondiente a Todos los Santos y carnavales
(tiempo de lluvias estivales, de primicias, fiesta del
ganado y fiesta de la gente). Normalmente son con-
vocados a la media noche, ceremonia semisecreta a
la que asisten mujeres y hombres casados, quienes
representan a las unidades domésticas, estancias y/o
la comunidad.

Al mismo tiempo que son protectores, son provee-
dores de agua, pastos, alimentos y salud. Si no se les
recuerda, considerando su estatus, suelen generar
desordenes y caos en las personas, familia y/o comu-
nidad. Esto se manifiesta en escasez de recursos, mal
vivir y en enfermedades graves como kajkata o aga-
rradura, fendmeno que se produce cuando los uywi-
ri bravos les extraen el animu® a las personas en
momentos de hambre y enojo.

Estas caracteristicas han sido ampliamente descritas.
Bouysee-Cassagne y Harris (1987: 45) han sefialado
que para los agricultores los cerros son los ejes signi-
ficativos del paisaje, y la mayor concentracion de las
fuerzas del mankha pacha. Son los mas hambrientos
entre todos. Las principales ofrendas rituales suelen
ser para ellos. Por un lado hacen enfermar por su ham-
bre, pero también pueden ser grandes curanderos.

3.3. LOS SANTOS Y LAS SANTAS

Siguiendo el orden colonial de la reduccién de la
poblacién a pueblos, las comunidades histéricas de
Isluga y Cariquima se organizan en torno a un terri-
torio cuyo pueblo central o marka incluye una iglesia

10 Componente esencial para el funcionamiento de los orga-
nismos vivos. Cf. Gavilan et al. (2011).

con santos y santas venerados por todas las familias
que pertenecen a la misma. En tanto que las estan-
cias, localidades en las que la mayoria trabaja y resi-
de, tienen iglesias con santas y santos de menor je-
rarquia cuyos devotos corresponden a unidades
familiares menores.

Las representaciones de los santos y de las santas
se asemejan a las parejas mallku-t‘alla; aun cuando se
observen diferencias. Estos no tienen el estatus de
antepasados de las actuales generaciones, no son
inkas, no son uywiris (criadores) o awatiris (pastores),
no se celebran en los cerros, pirkas o vertientes. Sus
ofrendas rituales no consideran chuwa ni colla. Las
mesas rituales no se hacen en la piedra, ni en la tie-
rra, sino en la mesa central de la plaza.

Las mujeres entrevistadas sugieren que cada santo
0 virgen posee un genio propio: temperamento bue-
no o temperamento malo. Pueden ser humildes, atro-
pelladores o poco generosos. Algunos/as son mas o
menos celosos. Ello implica respeto para los ofreci-
mientos de sus devotos. Si no se les cumple lo pro-
metido, castigan, trayendo enfermedades o mala
suerte. Los santos son como mujer y hombre, no
pueden celebrarse solos, ello significa que siempre
tienen que salir a la procesién acompafiados con sus
compafieros de vivienda, es decir, con quienes com-
parten el altar en la iglesia. Aunque los comuneros
dicen que si en alguna iglesia se encuentran solos/
as, se celebran con su compafiera/o (Santo Tomas
con Mamita Concepcion o Santa Barbara, Tatita San
Felipe con Mamita Candelaria, etc.).

Al representarlos como personas se conciben como
miembros de la localidad. Argumentan que viven en
la iglesia como cualquier otro comunero. El dia de la
celebracidn, se les pide bendicién (buena cosecha,
que dé alimentos) para que den suerte en el comer-
cio, para tener buena salud, por milagros. Los carac-
terizan como protectores, lo que equivalen a aboga-
dos. Es decir, los defienden de la mala suerte, de
sequias, de atentados, etc.

Cada afio se hace cargo una unidad familiar para
celebrar su dia, representada por un hombre y una
mujer (esposo-esposa, hermana-hermano, madre-
hijo, padre-hija). Las entrevistas muestran que en los
dias de fiesta se revelan a través de los suefios para
comunicarles que deben pasar el cargo de cacicazgo.
Los santos para pasar el cargo de mallku y las santas
a las mujeres para el cargo de t'alla.
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Hay una clara jerarquia entre los santos: de mayor
a menor inclusion, de mayor a menor importancia:
patronas/os de la unidad familiar (siblings), de estan-
cias y de comunidad. Igual que mallkus y t‘allas hay
santos y virgenes que abarcan mas de una comuni-
dad. Este es el caso de la Virgen de Copacabana y
San Santiago de Yungullo, ambos en territorio boli-
viano.

La celebracion dura por lo general tres dias y sigue
la misma estructura de las demds festividades: ante-
vispera, vispera, dia grande, cacharpaya o despedida.
En mdusica predominan los instrumentos de viento
(sikura y lichiguayos), aunque las bandas de viento y
bandas electrénicas complementan durante todos los
dias de fiesta.

4. LO MASCULINO Y LO FEMENINO EN LAS
REPRESENTACIONES DE LAS DIVINIDADES

Las ceremonias y rituales, especialmente aquellas
que propician la agricultura y la ganaderia, muestran
las relaciones que los aimaras establecen entre las
figuras divinas. El ritual de la siembra es descrita por
dos mujeres de Isluga:

Hay que pedirse del sefior su bendicién para que
viva y de bendicién. Primero del Sefior y después
el virgen, wilanchamos, collamos y nombramos
nuestros terrenos, nuestras chacras. Después Pin-
dinchau, Pachamama virgen sipiti (inyecciones) o
sea; sembramos hoyito para embarazar la tierra
para que crezca planta indin... estamos echando con
hojita, covando, challando para que esté en buena
condicidn, o sea con voluntad. De esa forma sahu-
mamos con incienso con kopala. Pal Sefior siempre
incienso pal Sol, porque hace orear todo. El Sol en
primer lugar, botan el alcohol purito, pa pedirse.
En primer lugar, por ejemplo dice que se tiene que
inchune como dice esa es la mama de la quinua de
la papa también. Eso, por ejemplo, estds embara-
zao, estas esperando, tu lo tienes en tu estdmago,
esta sembrao, ya la criatura se parece de chiquito
a grande, igual la planta también se siembra. Por
eso decimos sirpat; asi estamos challando asi acor-
damos, virgen ya estamos diciendo plantita recogi-
mos, éve? (M. F. y E. C. Mujeres 50 y 30 afios, Is-
luga, entrevista, [1988]).

El ritual agricola une lo masculino, representado en
kollantatata, Inti, Cristo o Santisimo y ubicado en el
arajj pacha o mundo de arriba con lo femenino, re-
presentado en Pachamama, figura que se desdobla
en mallku-t’alla (masculino-femenino). La expresion

embarazar la tierra nos sitia en el dominio de la fe-
cundacién. Coherentemente, al consultar a mujeres
y hombres aimaras respecto de la reproduccion bio-
légica humana ambos utilizaron la metafora de la
siembra. A la pregunta del papel de la mujer y del
hombre en la fecundacion la mujer dice: «o sea, por
ejemplo, igual que sembrar el maiz en buena tierra
es bueno el fruto, pero si no, no; yo creo que es
mas....es la mujer la que le da la fuerza a la guagua
[bebé] porque esta dentro del vientre de la madre».
El hombre responde: «bueno, el padre aporta lo que
es él, él es como la semilla del hijo y la madre lo que
aporta la crianza de los nueve meses».

Esta misma argumentacion, pero en otro sentido
sugiere Alejandro Ortiz (1982) para los chanka de
Moya, sur del Peru: la madre da el cuerpo, el padre
la vida. Ella pone la materia y su forma, el padre el
semen que es vida pura y despierta lo dormido. Ga-
briel Martinez (1976 y 1989) habla de la sexualidad
como componente de los uywiris (mallku-t‘alla) y como
dimensidn de la simbolizacidn de la organizacion social
dual en Isluga. Al describir la mesa ritual él propone
que el Sol y el rayo (oculto en la figura de San San-
tiago) poseen un significado de fecundadores mascu-
linos; mientras que la Luna se marca por su fertilidad.
De este modo, lo masculino, representado en el ara-
jj pacha, es fecundador de lo de abajo, representado
como femenino en la figura de la matriz que contie-
ne la vida en este mundo.

La persistencia de las parejas sexuales en el pensa-
miento andino es propuesta por Domingo Jiménez
(citado en Alb6 y Layme 1992: 149): «Las deidades
siempre han de ser pareja: Madre Tierra y Cumbre;
Cumbre y Madre Tierra. Nosotros también nos casa-
mos y somos pareja, asi también son ellos».

Para la zona que aqui se estudia, Kessel (1992b:
211 y 2007) identifica «elementos culturales autdc-
tonos y externos que se acomodarian en el pantedn
segun el principio de triparticidon». Ubica a Inti, Dios,
Sol, junto a la Virgen Maria y a los santos en el mun-
do de arriba o arajj pacha. Si bien la deidad femeni-
na se halla en arajj pacha como lo hace Grebe (1996),
esta no es igual a Luna. Para este autor Pachamama
se encontraria relacionada con otras dos figuras im-
portantes: el Mallku o espiritu de las montaiias y el
Amaru, la serpiente que se asocia al agua y especial-
mente a la limpieza y apertura de los canales de rie-
go. Propone que se trataria de un triple culto a la
fertilidad que se centra en el agua como dadora de
vida. Sugiere que a pesar del proceso de sincretismo
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que se ha producido entre Pachamama (llamada tam-
bién virgina) y la Virgen Maria serian claramente dis-
tinguibles para los aimaras. Ello se expresaria tanto
en los rituales como en su designacion. Mientras esta
ultima se ubica en el cielo, la deidad andina pertene-
ceria al akapacha o este mundo. Sin embargo, para
Kessel existiria similitud de funciones: ser madre uni-
versal y ser virgen; a las cuales no se les reconoce
esposo . Tienen que ver con la vida humana, pero
mientras Maria solo dispone indirectamente de la
fertilidad del campo y del ganado, Pachamama es ma-
dre de toda la flora y la fauna. Su maternidad es tam-
bién diferente: esta Ultima cuida con carifio maternal
la fertilidad y la salud, la alimentacién de la vida y el
bienestar de sus hijos en la tierra, que la respetan;
Maria, en cambio, fue representada por los misione-
ros como maternidad espiritual (Kessel 1993: 36). En
este contexto no aparece la relacién entre Pachama-
ma e Inti. Para este autor la deidad femenina es ase-
xuada y no requiere de un alter masculino para la
reproduccion. Por otra parte, la distincidon que esta-
blece Kessel entre la deidad cristiana y andina no es
tan clara. Entender a los uywiris mallku-t‘alla como
espiritu de los cerros deja fuera dimensiones de la
personificacidon que los aimaras realizan de los seres
tutelares. La nocion de espiritu oscurece nuestra com-
prensidn sobre las representaciones de las divinida-
des, pues los contenidos propios del cristianismo
eclipsan las ideas aimaras sobre la materialidad in-
trinseca de los seres vivos (Gavilan et al. 2011).

Irarrazabal (1988: 31) habla de una extendida aso-
ciacién entre la Virgen cristiana y Pachamama por
efecto de la evangelizacion catdlica; pero las festivi-
dades dedicadas a la Virgen incorporan creencias y
ritos propios del culto a la tierra o Pachamama: «Ma-
ria habria sido pachamamaizada y Pachamama ma-
rianizada». No obstante, el proceso de apropiacion
de la cultura judeo-cristiana es mas complejo. Existen
ambitos de la vida que parecen ser incompatibles,
como lo es la dimension sexual de las divinidades.
Las Iglesias catdlica y protestante se han esforzado
por reprimirla y sancionarla. En tanto que los estudios
de la religiosidad andina han tendido a invisibilizarla.

11 En su obra principal, este autor agrega que Pachamama no
conoce esposo ni procreador que tuviera relacion con ella
y su llamada virginidad expresaria explicitamente que
ella genera por si misma y de manera autosuficiente
poder creador, la vida en la tierra.

La maternidad como componente central de Pa-
chamama es remarcada también por Hans Van den
Berg. El sefiala que en el altiplano se la imagina como
una mujer anciana que durante siglos ha mantenido
a sus hijos. Sin embargo, ella es también madre joven,
porque sigue siendo capaz de producir frutos (Berg
1989: 289). Kessel (1993: 36) sugiere que los aimaras
de las comunidades del altiplano chileno se imaginan
a Pachamama como una mujer andina, vestida de
aksu que lleva en su llijlla toda clase de cultivos y
todo tipo de hierbas saludables y medicinales. Ima-
genes que en nuestras entrevistas corresponderian a
mallku-t’alla. Los datos recogidos en las entrevistas
aplicadas configuran a Mama Wanapa, montaiia pro-
tectora de la comunidad de Cariquima, como «una
mujer bella, vestida a la usanza antigua, con cara de
Inka que sale a caminar en las noches para tener
encuentros amorosos con Tata Sillajuay, cerro cerca-
no» (T. M., mujer, 58 afios, Cariquima, entrevista per-
sonal, [1997]).

Las referencias de Harris (1988) difieren de los au-
tores que enfatizan su caracter maternal inspirado en
la Virgen Maria. Ella afirma que entre los laymi, Bo-
livia, Pachamama seria la parte femenina de los mon-
tes y encarnaria el espacio y el tiempo y seria espo-
sa de las cimas de las montafias. Al mismo tiempo,
se relacionaria con los rayos, quien manda los reldm-
pagos. De este modo y como lo indicé Platt (1980),
hallamos una vinculacién entre Pachamama-monta-
fias y rayos. Harris agrega componentes diabdlicos a
la divinidad femenina, al caracterizarla como malva-
da, peligrosa y voraz; por lo cual esta dejaria de tener,
los contenidos virginales del catolicismo al destacar
también otras dimensiones de la maternidad como
el aspecto nutritivo. Ya no seria la madre trascenden-
tal, sino mas bien representaria el suelo fértil de cu-
yas cosechas viven los campesinos.

Por su parte, Martinez (2001) sefiala que las figuras
mallku-talla serian deidades cuyas manifestaciones
ctdnicas, demoniacas y benefactoras se ubican en el
ukhu pacha o mundo de adentro-abajo. Son identifi-
cados con los nombres de diablo, demonio wak7,
saxra o supay. Sugiere que conllevan asociaciones a
la fecundidad femenina. Se trataria de algo asi como
configuraciones uterinas: metales gestandose en las
entrafias de la tierra, cavidades uterinas y agujeros
creacionales. Afirma que existiria una identidad del
Dios del cerro con la Pachamama: «Pachamama no
es semioticamente otra cosa que la tematizacion y la
figuraciéon femenina del Diablo-Dios del cerro. Se tra-
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ta de una misma entidad masculino-femenina bi-
sexual o andrdgina: ghari-warmi** como dicen en la
zona quechua» (Martinez 2001: 139).

La sexualidad como parte del universo religioso es
referido por Verdnica Salles (1992: 263) en su estudio
documental del siglo XVI sobre el encuentro entre el
cristianismo con la religion andina en Copacabana.
Ella sugiere que la imagen que se venera en Copaca-
bana es una talla de la Virgen de la Candelaria hecha
hacia 1582 por Francisco Tito Yupaqui, cuya repre-
sentacidon acarred enfrentamientos entre la visidn
femenina de los andinos con la europea. Sefiala que
las caracteristicas de la divinidad femenina autdctona
por excelencia, Pachamama y la Virgen Maria eran
tan opuestas que se entraba en contradicciones in-
ternas tan profundas e insostenibles que acababa por
separarlas. Postula que en la mente de algunos evan-
gelizadores, entre ellos Ramos Gavilan y Arriaga, Pa-
chamama y su culto se asociaban no solo con la
agricultura y con la fertilidad, sino con la mujer an-
dina y la lascivia. Su referente anciano seria Eva. Pa-
chamama y los ritos de fertilidad de la mujer, la las-
civia y lo demoniaco iban juntos en algunos textos
del periodo. De esta manera, llega a sefalar que la
asociacién Pachamama-concupiscencia hacia imposi-
ble su asentamiento o su sintesis con la Virgen Maria
pues los atributos de virginidad castidad y pureza de
la Virgen se oponen por exclusidn a aquellos de Pa-
chamama (Ibid.).

Los datos etnogréficos acopiados en este estudio
confirman la relevancia de la unidad femenino-mas-
culino en la produccién y reproduccion de la vida. Lo
masculino, representado en Kollanta-Inti o Santisimo
alude al padre, es guia de los humanos y protector
del orden, pone énfasis en el tiempo (Sol personifi-
cado en la figura del Inti). Se ubica arriba, como el
rayo y adquiere el caracter de fecundador. Se asocia
al aka pacha o con Pachamama en momentos deter-
minados del ciclo anual y productivo, para lo cual
requiere de colaboracién de sus devotos. Lo mascu-
lino se simboliza en las capacidades reproductivas y
a su fuerza. Vinculado al tiempo, ordena (o desorde-
na) la vida del presente. Ocupa el lugar principal en
el orden de las cosas. En cambio, lo femenino se
sintetiza en Pachamama, figura que se desdobla en
mallku-t’alla (achachilas o antepasados) en el espa-
cio-territorio de la comunidad; pertenecen al mundo

12 Chacha-warmi en aimara designa la relacion esposo-espo-
sa

de adentro y vuelven a este mundo en el periodo
comprendido entre Todos los Santos y los carnavales
(ver Gavilan y Carrasco 2009).

Estas representaciones condensan las ideas sobre
la naturaleza femenina y de las mujeres: procreacion,
crianza, proveedora. Se simboliza en la produccién y
reproduccion de todos los elementos vitales: sangre,
alimentos, agua, musica, energia. Pero estas cualida-
des se activan en su vinculaciéon con lo masculino:
son inseparables. Sus potencialidades universales se
entienden en el acto de reproduccion tal como se ma-
nifiesta en la relacién esposo-esposa. La castidad,
presente en los referentes del cristianismo, no es evi-
dente en la religiosidad aimara. Lo femenino no da
vida de manera autdnoma, es en la unidad con lo
masculino que provee. En la vida diaria, ya sea en el
campo o en la ciudad, la presencia de Pachamama
se mantiene en la base para nuevas interpretaciones.
En su esencialidad se representa como fuente crea-
cional de vida, una especie de configuracién uterina
que se activa por su sexualidad. Es posible afirmar que
el caracter fecundante de Inti o lo de arriba y engen-
dradora de Pachamama, abajo, se inscribe en el cam-
po semantico del deseo sexual; pero ello requiere de
nuevos datos. El diccionario de Bertonio (1984 [1612])
indica que la palabra aimara sapaqa significa tanto
semilla como semen (/bid.: 309); y, el término Hatha
especifica lineas de descendencia masculina (/bid.:
124). Llausa, thaltha, vikhira, en cambio, aluden a
baba femenina, y, la expresion Llausatha designaria
el padecer fluxum feminis, como signo del deseo fe-
menino. De este modo, siendo distintos en sus com-
ponentes naturales poseen competencias para la vida
como sujetos capaces de crear vida con base en su
sexualidad distinguida segun el género. Al situar la
dimensidn sexual en el contexto religioso, la tradicion
aimara parece valorarla. En cambio, la tradicion cris-
tiana hegemadnica la ubica en el orden del pecado, lo
gue contribuye a su ocultamiento.

5. PALABRAS FINALES: EL GENERO COMO
SsimBOLO

Los antecedentes expuestos muestran procesos de
apropiacién del cristianismo y no simple imposicion.
Al comparar los periodos considerados (1982-1997 y
2005-2017) se observa que en los ultimos diez afios
la mayor escolarizacion de la poblacién promueve
cambios en la religiosidad y por lo tanto en los con-
tenidos culturales del género. La descampesinizacidn
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de las nuevas generaciones facilita la adopcién de
saberes, creencias e ideas modernas, resignificando
las concepciones de las diferencias sexuales. Pero, los
procesos de translocalizacién de la comunidad rural
a los espacios urbanos implica la vinculacién perma-
nente con las localidades de origen y esto se expresa
en la produccion y reproduccion de las fiestas patro-
nales y carnavales. En el contexto del reconocimien-
to de los pueblos originarios por parte del Estado y
la sociedad nacional, se observa que tanto evangéli-
cos como catolicos realizan los rituales y producen
un discurso que valora el legado de los antepasados.
Patrocinar una fiesta de carnaval como Mallku-T’alla
implica agradecer a las divinidades, en nombre de su
comunidad, por el bienestar econdmico, salud y ar-
monia familiar; para lo cual se destina una parte im-
portante de los recursos de la unidad familiar. De este
modo, se alcanza el mayor prestigio social.

En este escenario, los contenidos culturales asigna-
dos a las figuras divinas en términos de género se
van aproximando mas a los occidentales en un am-
biente reflexivo contradictorio. La dimensién sexual
del dominio religioso va eclipsandose, pero ello no
implica su desaparicién. La atencién asignada a la
relacion de pareja y a la fecundacion evidencian ac-
ciones de sujetos sexuados, pero estas referencias
van siendo reemplazadas por la maternidad-paterni-
dad, reduciendo sus cualidades al cuidado y la pro-
teccién. En este proceso lo femenino va excluyendo
su caracter de proveedora de alimentos.

El caracter heterogéneo de las ideas que sustentan
la religiosidad aimara puede ser comprendido como
unién contradictoria de componentes de naturaleza
diferente. La vigencia de las divinidades (pensadas en
la dualidad femenino-masculino y en la ambigledad
diabélico/divino) hacen que el devenir de las practi-
cas religiosas muestre la coexistencia de ideas con
bases filoséficas distintas. Esto es visible en el campo
de la salud, ya que las concepciones de la naturaleza
humana se hallan en la base de las actividades con-
cretas que se deben desplegar para el logro del bien-
estar de las personas. Vemos como en el aifio 2005
la muerte de un joven de la comunidad de Isluga y
residente en la comuna de Pozo Almonte, afectado
por la enfermedad nominada como katjata (agarra-
do), ratifica la vitalidad de los seres tutelares. Las
familias altiplanicas argumentaron que fue devorado
por Seren Talla, deidad de la vertiente de pueblo
Isluga a la que recurren principalmente los hombres

para inspirarse musicalmente. Se trata de un ser fe-
menino potente a la que se le debe respeto.

El género como simbolo elabora la identidad/alte-
ridad de lo masculino y lo femenino. Las representa-
ciones del sexo binario estan presentes como meca-
nismo para entender las diferencias sexuales que, en
su unidad, construyen las bases del orden cosmico y
social.

Los contenidos de género esencializan la naturale-
za de ambos y la sexualidad constituye un compo-
nente central para establecer la diferencia. Este an-
tecedente no coincide con lo sefialado por Spedding
(1997: 59) pues, aunque la nociéon de persona (jaque)
incluya a ambos géneros, distingue en su interior va-
lores para mujeres y para hombres. Asimismo, aun-
que las jerarquias estan presentes en el interior de
lo masculino y de lo femenino, lo primero ocupa el
lugar de mayor prestigio. Lo femenino en su esencia-
lidad se representa como fuente creacional de vida,
se ubica abajo y adentro, referentes del pasado indi-
gena. Ambas referencias permiten a mujeres y a hom-
bres (en pareja y edad productiva) ordenar e inter-
pretar su mundo social y legitimar sus
comportamientos y relaciones. Al mismo tiempo, los
simbolos de género presentes en la historia local fun-
damentan procesos de identidad (pasado indigena) y
de alteridad (pasado no indigena).
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