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CONTEXTO

ste articulo se publicé por primera vez en 1973, inaugurando

la serie Cuadernos de Investigacion que contintia publicando el

Centro de Investigaciéon y Promociéon del Campesinado, CIP-
CA. Se trata de una version revisada de un trabajo presentado en
el Symposium on Andean Kinship and Marriage de la America An-
thropological Association (Toronto, Canadd, noviembre 1972). Una
version previa fue publicada en la revista Pumapunku de La Paz
(ntmeros 6y 7).

La versiéon que aqui reproducimos es la 2a. edicién, publicada en 1976,
que incluia un 2a. Apéndice de Mauricio Mamani Pocoata titulado
“Comentario general al sistema de parentesco aymara” (pgs. 45 a
53). No reproducimos aqui el 2° Apéndice porque no corresponde
a un volumen de Obras Selectas de Xavier Albd. Pero si lo recomen-
damos a los lectores que quieran profundizar mas en el tema, por
incluir referencias, juicios y complementos muy pertinentes.

Posteriormente, este articulo fue reproducido como parte de Paren-
tesco y Matrimonio en los Andes, publicado en 1980 por el Fondo
Editorial de la Pontificia Universidad Catélica del Perd, teniendo a
E. Mayer y R. Bolton como editores.
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INTRODUCCION:®

Las comunidades aymaras a que se refiere este trabajo no suelen ser
muy grandes. A veces sélo tienen algunas decenas de familias. Rara vez
pasan de doscientas. Por consiguiente, en la estructura interna de cada
comunidad las relaciones inter-familiares son importantes y estan rela-
tivamente institucionalizadas. Aqui sondearemos las pautas mas sobre-
salientes de estas relaciones a través de las instituciones de parentesco
tanto real como ritual.

Los datos no se han obtenido segtn el tradicional método antropolégi-
co de residir largamente en una comunidad, sino a través de contactos
breves pero muy frecuentes con una treintena de comunidades de una

1 El presente trabajo forma parte de una investigacién mas amplia sobre las estructuras socia-

les aymaras en una situacién de cambio, a cargo del Centro de Investigacién y Promocién
del Campesinado (CIPCA) en La Paz, Bolivia. Muchos de los datos aqui recogidos han sur-
gido de reuniones y cursillos con campesinos organizados en conexién con dicho Centro.
Quiero también agradecer especialmente a los campesinos que han participado en clases y
discusiones sobre la familia aymara en Laja, Tiwanaku y Sorata. Muchos puntos han sido
también el resultado de discusiones con el compafiero de equipo Antonio Rojas y con el
amigo Manuel de Lucca. Aparte de otros trabajos presentados en el simposio de Toronto,
sélo conozco dos monografias centradas en la familia aymara: Buechler (1966, c¢f. 1971) y
en un plan mas vulgarizador pero lleno de pequefios detalles significativos, Martinez Mari
(1976). Pero en ambas el enfoque es bastante distinto del presente.
Excepto en las citas de Bertonio y en el caso de toponimicos y apellidos corrientemente ya
castellanizados, he transcrito las palabras de origen aymara de acuerdo a la escritura reco-
mendada, y después oficializada para Bolivia, en el III Congreso Indigenista Interamericano
realizado en La Paz en 1954.
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region relativamente amplia del Altiplano del departamento de La Paz,
Bolivia, pertenecientes sobre todo a los sectores de Jestis de Machaca,
Tiwanaku y Achacachi (Provincias Ingavi y Omasuyos). Estos datos han
sido redondeados en discusiones mas sistematicas con diversos grupos
de campesinos (principalmente varones) procedentes de éstas y otras
provincias del departamento. Para algunos aspectos también me he ser-
vido de los archivos parroquiales de Achacachi. Coripata, Mocomoco y
sobre todo de Tiwanaku y Jestis de Machaca, donde he analizado mas
detalladamente las partidas de matrimonio de las Gltimas décadas cor-
respondientes a las comunidades Achuta y Titicana. Si no me consta
que los datos presentados son generalizables a toda la zona estudiada,
indicaré explicitamente el origen de la informacién.

En todo caso los datos aqui reunidos sélo reflejan el estado actual de
una investigacién atin no concluida. Estan llenos de lagunas e inexact-
itudes. No son tampoco generalizables a todo el mundo aymara. En el
Sur de Oruro, por ejemplo, he encontrado divergencias notables con
relacién a lo indicado en este trabajo, y las investigaciones de Olivia
Harris y Tristan Platt entre los Laymi (aymaras) y los Macha (quechuas)
del Norte de Potosi estin detectando también otros esquemas comunes
a ambos grupos (a pesar del salto idiomatico) diversos de los aqui in-
dicados. Pero, a pesar de sus limitaciones, los datos aqui presentados
quizas ayuden a ratificar y, dado el caso, a relativizar suficientemente
algunos conceptos a veces atribuidos demasiado monoliticamente a la
“cultura aymara o colla” en estudios basados en una sola comunidad.



EL CONTEXTO GENERAL
DE LAS RELACIONES
INTER-FAMILIARES

Antes de entrar en detalles, conviene sentar algunas premisas ambien-
tales que encuadren el resto de la discusion.

LA COMUNIDAD

En el mundo aymara actual éste es un término ambiguo. En el senti-
do restringido utilizado en este estudio una comunidad es un grupo
de familias identificado geograficamente como una estancia y politica y
administrativamente como un sindicato campesino. Con algunas excep-
ciones, los principales simbolos de tales comunidades son una escuela
propia y una capilla en la que se celebra al menos una fiesta patronal
anual.

Tales comunidades, o mas exactamente “neo-comunidades”, son con
frecuencia el resultado de desmembraciones de comunidades antiguas
mas amplias y, en Gltima instancia, de ayllus que a su vez componen (o
componian) las dos parcialidades o mitades en torno a un pueblo (mar-
ka). Aun actualmente en ciertas regiones y para ciertos aspectos, sobre
todo ceremoniales, este concepto mas ancestral de comunidad sigue
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vigente. Pero es innegable que en la vida diaria la matriz basica de la in-
teraccion entre familias y la principal unidad de la interaccién entre co-
munidades es la “comunidad” en el sentido restringido aqui utilizado.

El proceso divisorio sigue en accién. Las comunidades mas grandes,
con mas de un centenar de familias, suelen estar subdivididas en zonas
que son a su vez neo-comunidades en embrién. Cuando llegan a un
tamafio suficiente o cuando surge algin conflicto, facilmente se des-
membran como comunidades aparte. (Mas detalles en Albd 1972).

LOS MARGENES DE LA ENDOGAMIA

Aunque prevalece la endogamia, al menos en la actualidad ésta se debe
mas a las inevitables limitaciones fisicas de las relaciones entre indivi-
duos que a regulaciones propiamente culturales. Por lo mismo desde
siglos atras el niimero de uniones inter-comunitarias ha ido aumentan-
do lentamente.? En ellas casi siempre es la mujer quien procede de otra
comunidad. En contra de lo que podria deducirse de la lectura rapida
de alguna etnografia, no hay limitaciones a priori en cuanto a la comu-
nidad, ayllu, parcialidad o marka de los conyuges. Obviamente, cuanto
mayor es la unidad de referencia (por ejemplo, parcialidad en vez de
comunidad), mas alta es la endogamia. Pero en las comunidades colin-
dantes de dos unidades contiguas (a cualquier nivel que se tome esta
unidad) casi siempre habrd intercambios matrimoniales.

En la regién estudiada la endogamia oscila grosso modo entre el 9o y
30%, girando el porcentaje mas frecuente en torno al 70% de matri-
monios intra-comunitarios.? Tomo como unidad de endogamia a la co-
munidad en el sentido restringido ya indicado. Los mayores niveles de
endogamia se encuentran en algunos enclaves de origen étnico no-ay-

2 El proceso viene desde antiguo y es més intenso en zonas propensas a recibir inmigracién.
En Mocomoco (Prov. Camacho) desde la mitad hasta fines del siglo XVIII la endogamia de
los ayllus habia decrecido del 88% al 72%. En Coripata durante el mismo siglo la endogamia
era s6lo de un 60%.

3 Las cuatro comunidades censadas por Carter (1964: 54) en la provincia Ingavi arrojan por-
centajes mas elevados, entre el 77 y el 87%.
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mara, como los urus de Iruitu y los negros de Yungas,* en las comu-
nidades social y geograficamente mas aisladas y en las mas grandes
con tal que tengan tierras suficientes. En cambio los niveles mas bajos
se encuentran en las comunidades mas pequefias (donde el reducido
numero de familias, junto con la prohibicién de matrimonios entre pa-
rientes obliga a buscar conyuges forasteros), en las comunidades con
mayor actividad comercial y en las zonas de colonizacién tanto reciente
como antigua. En los lugares donde la presién demografica y la caren-
cia de tierras fuerzan emigraciones también disminuye la endogamia,
pero no tanto como en los casos anteriores. De hecho en zonas de emi-
gracion reciente no es raro que los jovenes busquen cényuge en su
comunidad de procedencia, aunque también se estimula el matrimo-
nio de varones forasteros sin tierras (utawawa) con hijas de campesi-
nos locales con suficientes tierras (Leons 1970: 55). No parece que en
si misma la Reforma Agraria de 1953 haya alterado los porcentajes de
endogamia en forma significativa,’ excepto indirectamente, en cuanto
que ha estimulado las actividades comerciales y migratorias de algunas
regiones. Finalmente los vaivenes del faccionalismo inter-comunitario
también determinan el aumento o disminucién de matrimonios entre
las comunidades colindantes en conflicto.®

4  Truitu, cerca de Jests de Machaca ha sido objeto de varios estudios (Vellard 1954 es el mas
reciente). Actualmente tiene unas veinte familias, bastante aymarizadas (ver con todo Albé
1972) y la endogamia ya no es tan absoluta. Los negros de Yungas siguen manteniendo el
castellano y a lo més algunos saben aymara como una segunda lengua. Excepto en los pue-
blos, suelen concentrarse principalmente en sus propias estancias. Aunque hay excepcio-
nes, sobre todo por Coroico, son pocas las uniones entre aymara y negra. Abundan algo mas
en el caso de negro y mujer aymara, sobre todo si ella es de una zona alejada. Ello no impide
que haya relativamente bastante interaccion social entre estos grupos negros y aymaras que
comparten el mismo territorio.

5  Solo tengo cifras de Achuta Grande, ex-hacienda junto a Tiwanaku, en la que tanto antes
como después de la Reforma Agraria de 1953, en el periodo 1946-1966 el 47% de los ma-
trimonios religiosos realizados eran endégamos. Se precisarian, pues, mayores datos para
afianzar mi afirmacion.

6  Las comunidades vecinas de Umajacha y Corpa Qalaqala (Omasuyos) tenfan varios inter-
cambios matrimoniales. Pero en los tltimos afios se han distanciado con motivo del dispu-
tado control sobre una nueva feria surgida en su frontera. De resultas de ello ha disminuido
notoriamente el niimero de matrimonios mixtos.



526 XAVIER ALBO | OBRAS SELECTAS | TOMO I: 1966 - 1974

EL CICLO FAMILIAR

Sin entrar en mayores detalles o variantes, puede ayudar la descripciéon
de los grandes rasgos de la tipica evolucion familiar a lo largo del ciclo
vital.

En la tipica familia aymara los hijos solteros son considerados literal-
mente “menores”. Sélo son “persona” (o jagi) cuando ya se han casado
y tienen su propio terreno. Antes de ello apenas tienen voz ni voto en la
comunidad, excepto cuando acuden ocasionalmente a alguna asamblea
comunitaria en representaciéon de sus padres ausentes o imposibilita-
dos. Desde su temprana edad comparten las faenas familiares comunes
en forma creciente y con una diferenciacién cada vez mayor de roles
seglin el sexo, siendo el status del varén mayor que el de la mujer. Antes
de casarse los hijos pueden hacer practicamente cualquier trabajo que
pueda hacer el jefe de familia, y las hijas cualquier trabajo que pueda
hacer su madre.

Durante la época prematrimonial hay cierta permisibilidad sexual. Los
padres condenan externamente estas libertades pero tacitamente las con-
sienten. En algunos lugares, como Tiwanaku, Jestis de Machaca, Italaque
y Mocomoco, se conservan ciertos cantos y bailes nocturnos semisecre-
tos para s6lo jovenes solteros llamados ghashwarfia o ghashwiri sobre todo
aprovechando sus pastoreos en las alturas, lejos de sus padres, las se-
manas anteriores al Carnaval. Si una joven soltera queda embarazada,
suele hacerse presion sobre el joven complice para que se case y asi suele
suceder. Pero si éste se resiste, puede librarse pagando una multa a las
autoridades (no necesariamente al bebé o a su madre).

Contra el sentir rutinario de muchos, es inexacto hablar de un matri-
monio de prueba.” Se trata mas bien de un largo proceso matrimonial
por etapas que van sellando cada vez mas fuertemente el compromiso
mutuo de los contrayentes y el reconocimiento de la nueva unidad fa-
miliar auténoma en la comunidad. El enamoramiento propiamente di-

7 Véanse las rectificaciones de Carter (1972). Remito al mismo trabajo para una descripcién
detallada de todo el proceso matrimonial en una comunidad de la provincia Ingavi (Irpa
Chico, Viacha).
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cho suele ser relativamente corto. A veces el haber bailado seguido con
la misma pareja en una fiesta es suficiente para precipitar la secuencia
matrimonial. La persona escogida no es necesariamente aquella con
quien se hayan tenido ya relaciones sexuales.

Cuando la pareja decide casarse es frecuente que él se lleve a la chica a
la casa de éste (irpasifia ‘llevarse a alguien’). Los padres del novio suelen
reprenderle, pero en cuestion de horas se presentan acompanados (o
a veces substituidos) por otros parientes o intermediarios, pero sin los
novios, a la casa de la novia para formalizar la peticién de mano (sart'asi-
fia ‘empezar a irse’; a veces, palawra del castellano ‘palabra’). Este paso
suele requerir varias visitas. En las primeras los padres de ella se niegan
enfaticamente a cederla. Después de unas tres visitas, distanciadas en-
tre si por unos pocos dias o a lo mas semanas, se llega a un acuerdo y
por fin los padres del novio se llevan a su casa a los nuevos contrayentes
entre tragos y cantando con acompafiamiento de zampofia u otros ins-
trumentos la copla irpastay (‘me llevaré’). Esta Giltima parte también se
llama a veces irpaqa o irpasifia.

La nueva pareja vive entonces una temporada con los padres del novio.
Alli la nuera practica las tareas hogarefias siempre bajo la mirada vigi-
lante y ordinariamente reprensible de su suegra. Durante todo este pe-
riodo se dice que “estd sirviendo” (sirwiskiwa). Transcurrido un tiempo
intermedio que suele ser de varios meses, pero puede oscilar entre unas
pocas semanas y unos dos a tres afios (incluso mas en los Valles y Yun-
gas), se celebra la boda religiosa (kasarasifia, del castellano ‘casarse’),
precedida altimamente del matrimonio civil. Son pocos los individuos
que en el Altiplano de La Paz eliminan esta ceremonia. Aunque algu-
nos grupos no-catélicos la sustituyen con alguna otra, si hablamos de lo
tipico, ciertamente es un elemento importante dentro del proceso ma-
trimonial, como se verd mas adelante. La duracién del periodo previo a
esta boda religiosa no esta condicionada por la evidencia de fecundidad
de la esposa. Con frecuencia concluye antes del primer embarazo. El
principal factor determinante es mas bien la capacidad econémica de la
nueva pareja y de sus respectivas familias para cubrir los gastos de las
celebraciones que siguen a la boda. Poco después de la boda se reparte



528 XAVIER ALBO | OBRAS SELECTAS | TOMO I: 1966 - 1974

la herencia a los nuevos esposos (tutifia, del castellano ‘dote’). Esta in-
cluye los regalos de boda (llamados “herencia”) y la dotacién de tierras,
animales y otros ttiles por parte de los padres. Al cabo de un tiempo,
puede que transcurra aln un afio o mas, los esposos construyen su
nueva casa en los terrenos recibidos. El techado final es objeto de tra-
bajos comunitarios y acaba con una fiesta y una bendicién que viene a
sellar el largo proceso de constitucién de una nueva familia.

A partir de la sart'asifia suele haber bastante estabilidad en las parejas.
Pero si el matrimonio realmente no cuaja puede producirse la sepa-
racién sea cual fuera la etapa en que se halle. Los casos aislados de
adulterio oculto suelen solucionarse con una demanda y multa ante
las autoridades de la comunidad o, si es preciso, ante la policia. Todos
los casos escuchados en que relaciones adulteras hayan llegado a un
rompimiento y nuevo matrimonio han implicado el traslado de la nue-
va pareja a otra comunidad. Hay casos en que la pareja adutltera recibe
sancién publica.® Pero casi todos los casos recientes llegados a mi oido
se referian a uniones inter-comunitarias y era la comunidad del inju-
riado la que exigia una sancién. A diferencia de lo que sucede en algiin
lugar del Perti (Bolton 1971), no hay intercambio institucionalizado de
esposas, aunque si puede haber intercambios aislados en la noche que
sigue a alguna fiesta con fuerte borrachera.

PAUTAS DE RESIDENCIA

Aunque la practica varia segin la regién?, y lo mas corriente es que
los padres del novio sean quienes den tierras a la nueva pareja, subdi-

8 Lo mas frecuente es hacerles pasar por el “callején oscuro”. La plaza de Santiago de Huata
ha presenciado un caso en los Gltimos meses. Amarraron a ambos culpables por su espalda,
les desnudaron de medio cuerpo para abajo y les hicieron dar vuelta a la plaza mientras les
iban azotando y golpeando.

9 A orillas del lago parece mas frecuente que ambas partes reciban tierras por igual (Buechler
1960). Carter indica que en Irpa Chico las mujeres suelen recibir una porcién menor (1964:
55). En las ex-haciendas de Tiwanaku sélo suele recibir el varén, pero en la comunidad ori-
ginaria de Guaraya, en la misma zona, reciben ambos contrayentes, etc. En zonas aridas,
frecuentes en la provincia Pacajes, la entrega de ganados (a ambos cényuges) es mas signi-
ficativa que la de tierras.
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vidiendo asi su sayafia o parcela familiar entre los hijos varones. El
hijo menor o el Gltimo en casarse se queda viviendo con sus padres
ancianos y a su muerte hereda lo que queda de sus tierras y también su
casa. De esta forma se van formando agrupaciones virilocales de casas
de hermanos varones en torno a la casa del padre. Las posibilidades de
terreno son limitadas, en unas regiones mas que en otras, y por ello el
esquema no se prolonga indefinidamente a lo largo de las generaciones
y a veces sélo incluye a algunos de los hijos varones. Sin embargo la
persistencia de los mismos apellidos en las mismas comunidades y zo-
nas de las comunidades refleja la continuidad de este esquema agnatico
desde siglos. No es raro que algunas zonas lleguen incluso a identificar-
se por el apellido dominante de los que la habitan (sector Cuyo, zona
Sanchez, etc.).

Cuando no se sigue el esquema indicado, la residencia de la nueva fa-
milia es neo-local y sélo rara vez uxorilocal. Lo tltimo ocurre sobre todo
cuando los padres de ella son ricos, tienen bastante tierra y pocos o
ningtn hijo varén y cuando el novio es hijo de padres pobres o con mu-
chos hijos varones o de madre soltera. En tales casos es mas facil que la
nueva pareja se instale junto a los padres de la mujer.

Si no emigran a otros lugares con mas posibilidades, fuera de la comu-
nidad, las familias neo-locales se instalan en partes antes poco cultiva-
das, en tierras que antes pertenecian colectivamente a la comunidad, o
en sayanias que han quedado vacantes por falta de sucesion o emigra-
ci6én definitiva de sus duefios. En los dos tltimos casos suele llegarse
previamente a un acuerdo a través de una asamblea comunitaria o al
menos de las autoridades.

La Reforma Agraria ha estimulado indirectamente la residencia
neo-local. Ademas de dar el titulo de propiedad a las sayafias que an-

10 En Yungas, en algunas zonas del lago y en otras partes densamente pobladas sélo hay par-
celas familiares, sobre todo después de la Reforma Agraria. Pero mas corriente es que cada
familia tenga uno o mas terrenos —con casa— (sayafia) y ademas un ntmero relativamente
elevado de pequeiias parcelitas (qallpa. mas otros nombres locales) en las aynoga de la co-
munidad, donde todas y cada familia de la comunidad trabajan y hacen descansar el terreno
todos al mismo tiempo, a lo largo de un ciclo que suele oscilar de 3 hasta 20 afios, segtn el
terreno (cf. Carter 1964, c. 8).
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tes eran meramente usufructuadas por los colonos, ha dado en forma
colectiva a la comunidad de ex-colonos tierras que antes eran poseidas
por y cultivadas para el patron (cf. Carter 1964). Los disefiadores de
la Reforma, basados en una falsa idea del sentido comunitario del
campesino, esperaban estimular de esta forma nuevos modos de pro-
duccién de tipo cooperativista (cf. Urquidi 1966: 226). En la practica
esta nueva reserva de tierras ha estimulado la instalacion en ellas de
familias neo-locales, frenando temporalmente la division hereditaria
de las antiguas sayafias. De modo atin mas indirecto la Reforma ha
estimulado también la residencia neo-local al romper el monopolio
comercializador de las haciendas y de los tradicionales pueblos de ve-
cinos. De esta forma han surgido numerosas ferias junto a antiguas
comunidades y con frecuencia en los linderos entre varias. Junto a
la feria se han formado pequefios pueblos nuevos en los que se ha
instalado gente de diversas partes, incluyendo una o mas comunida-
des circunstantes.” En muchos casos los campesinos instalados en
tales pueblos mantienen ademas su sayafia en su comunidad, segiin
el esquema tradicional de residencia, y sélo se trasladan a la casa en
el nuevo pueblo el dia de la feria o de alguna celebracion especial. Sin
embargo puede decirse que en general donde las casas se hallan mas
concentradas como pueblo es mas probable que se vaya perdiendo el
esquema virilocal y se introduzca el neo-local. Esto es también valido
en otras comunidades, sobre todo de Omasuyos, donde ya antes de la
Reforma las casas se aglomeraban como pueblo.

ESTRUCTURA FAMILIAR

Resumiendo lo dicho hasta aqui, en la actualidad el tipo prevalente es la
familia nuclear que, a su vez, adopta una residencia virilocal, si la can-
tidad de terreno se lo permite; si no, se instala neo-localmente donde
pueda. A lo largo del ciclo vital suele vivirse una temporada de varios
anos en una familia extendida compartida por los padres y algtn hijo
vardn casado. Esto sucede en las primeras fases del matrimonio de los

11 Este fenémeno ha sido recientemente estudiado, entre otros, por Marshall (1970) y sobre
todo Preston (19703, 1970b, 1972).
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hijos y durante un tiempo ilimitado en el caso del hijo que se casa tlti-
mo y que heredard la casa paterna.

Cuando la residencia es virilocal, en parcelas fragmentadas de la sayasia
paterna, el padre y sus hijos casados pueden formar grupos de casas
que, siendo cada una la residencia de una familia nuclear, mantienen
entre si mayor interaccién que con el resto, por lo que participan de
algunas caracteristicas de la familia extendida. Por otra parte, cuando
hay verdadera convivencia de dos o mas familias bajo un mismo techo,
se dan también ciertas caracteristicas del modelo nuclear. En las fases
iniciales del matrimonio la nueva pareja, especialmente la nuera, estd
bajo la plena tutela de los padres del esposo.

Pero después cada grupo nuclear tiene su propio margen de indepen-
dencia: cocinan y comen aparte (excepto en fiestas), y cada grupo tiene
bien determinado qué animales, surcos, instrumentos o dependencias
le pertenecen. Por lo mismo, al compartir propiedades diferenciadas
dentro de un espacio tan comun, pueden surgir conflictos. Por ejemplo,
suegra y nuera pueden pelearse porque la gallina de una ha puesto el
huevo en el gallinero de la otra.

Dentro de la familia el varén es el que ordinariamente hace los tra-
bajos mas duros y los negocios de mayor envergadura. Es también el
que toma parte mas activa en los asuntos ptiblicos de la comunidad. La
mujer es la que manda en el hogar (y alli controla la economia domés-
tica), la que realiza el pastoreo y en general las faenas mas suaves y los
trueques y compra-ventas de menor cuantia. Pero, excepto en el campo
ritual, son pocas las tareas ordinarias que sean exclusivas de uno u otro
sexo. En caso de necesidad, puede verse a una mujer tras el arado o un
hombre cocinando o pastoreando ovejas (quizas desde su bicicleta).

Las principales decisiones son tomadas en conjunto por ambos con-
yuges. Por eso a veces se necesita mas de una asamblea —a las que en
principio asisten los varones jefes de familia— para tomar eficazmente
decisiones publicas. En las principales celebraciones ambos conyuges,
especialmente si desempefian algtin cargo en la fiesta, actGan juntos.
Como ya indicé Vellard (1963: 162), los cargos publicos, tanto ceremo-
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niales como administrativos, se refieren mas a la familia que al indivi-
duo. Por eso suelen desempefiarlos casados y por eso tiene poco senti-
do desear, por ejemplo, que haya una “secretaria general” de sindicato.
Por lo mismo, si muere el jefe de familia durante el desempeno anual
de un cargo ya asignado a la familia, le sustituye su hijo aunque sea me-
nor de edad.” Con todo, dentro de la organizacién global y de la divisiéon
de funciones, el estatus de la mujer es considerado inferior al del varén.

12 Hace pocos afios en Jestus de Machaca muri el escribano, es decir el jefe de todos los mallku
de toda una parcialidad. Por ello quedd como jefe de toda la organizacién ritual y hasta cierto
punto administrativa su hijo de unos 10 afios. Lo mismo sucede de vez en cuando con otras
autoridades locales tradicionales rituales.



RELACIONES ENTRE
PARIENTES CONSAN-
GUINEOS Y AFINES

Podemos pasar ya a un andlisis mas detallado de las instituciones que
regulan las relaciones entre parientes. Trataré paralelamente en seccio-
nes separadas el caso de los parientes carnales (consanguineos y afines)
y el de los parientes rituales (padrinos, compadres y ahijados). En am-
bas secciones haré primero inferencias sacadas de la terminologia y de
la simbologia expresada en los ritos pertinentes y después describiré los
aspectos mas sobresalientes en las relaciones de la vida real,

INFERENCIAS DE LA TERMINOLOGIA DE PARENTESCO

Poco queda en la actualidad del antiguo sistema de parentesco tal como
nos fuera legado por Bertonio en el siglo XVII y haya sido reconstruido
por algunos estudiosos.” Los aymaras han adoptado en mayor o menor
grado bastante de la terminologia e incluso del contenido del sistema
castellano. Hay, con todo, algunos detalles especificos que pueden ayu-
darnos en el punto que aqui nos ocupa. Estos son los siguientes:

13 Bertonio trata prolijamente el tema en su gramdtica (1612, p. 2. c. 17). Esta parte ha sido
reproducida con pocos retoques en Garcia (1917, p. 2 c. 18). Ver también Wolf (1972).
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a) Cierta distincion entre la linea del conyuge varén y la de su esposa.
b) Prevalencia de la linea del varén.
c) Enfasis en las categorias relativas de edad.

a) Distincion entre las lineas del varon y de su esposa

En los tiempos de Bertonio habia un término genérico especial para
cualquier consanguineo (apafia) y otro para cualquier afin, al menos
del marido (yoani). Todos los campesinos aymaras a los que he pregun-
tado en tres provincias han dicho ignorar esta terminologia —excepto
el uso de apania indicado en (c)- y han negado que hubiera cualquier
otro término genérico que contraste habitualmente a consanguineos
y afines.”* Sé6lo se observa cierta tendencia por parte de bastantes mu-
jeres casadas a seguir identificindose con su propio apellido mas que
con el de su esposo. Ademas, segin datos recogidos en el archivo ma-
trimonial de Mocomoco para el afio 1750, dos siglos atras prevalecia
aun la tendencia por parte de las mujeres a seguir identificaindose con
el apellido materno, aun cuando constaran como hijas legitimas de
padre conocido.”

Hay con todo un caso en que se mantiene con claridad y persistencia la
distincién entre ambas lineas: la terminologia de suegros y yerno-nue-
ra. La nuera se refiere a sus suegros con los términos awkchi (suegro)
y taykchi (suegra) y es llamada a su vez yuqgcha. En cambio el yerno se
refiere a ellos sélo con el término prestado del castellano suegro, suegra
(en Bertonio, yoani) y es llamado a su vez tullka.

14 Solo De Lucca (1971 y comunicacién personal) indica que en la Isla del Sol o Titicaca ha
escuchado referencias especificas a los términos de Bertonio en un uso comparable. Sin em-
bargo las pocas personas de la isla a las que he podido consultar desconocian estos términos
y uso.

15 De 28 mujeres casadas en Mocomoco en 1750, sélo 15 llevaban el apellido de su padre. Otra
habia adoptado un nuevo apellido, probablemente de su padrino o tutor. Las otras 12 man-
tenfan el apellido de su madre. No hay ningin caso comparable entre los varones casados
el mismo afio. Esto hecho, que ha sido sefialado en otras partes de los Andes desde el II1
Concilio de Lima hasta el siglo XVIII, ha sido discutido recientemente por Zuidema (1972).
Ver también Nufiez del Prado (1969).
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b) Prevalencia de la linea del varon

Llama la atencién la relacién etimoldgica de yuga (‘hijo’, y segtin Berto-
nio también ‘miembro viril') con yugcha (nuera) y probablemente con
yoani (cualquier afin del marido, segiin Bertonio) e incluso con el verbo
quechua yumay (engendrar el varén). Todo ello parece sehalar una cier-
ta absorcion de la mujer por parte del varén y de sus familiares consan-
guineos. En forma consecuente, también los términos con que la nuera
se refiere a sus suegros se derivan de la terminologia consanguinea.
Comparese awkchi y taykchi (suegro, suegra) con awki y tayka (padre,
madre). No puede decirse lo mismo de los términos utilizados en las
relaciones entre yerno y sus suegros.

Otro indicio que apunta a la misma prevalencia de la linea del varén es
que, en los casos relativamente escasos de hijos naturales, es mas frecuen-
te que los hijos varones sean reconocidos por su padre. Segin archivos
matrimoniales correspondientes a dos comunidades (ex-haciendas) de Ti-
wanaku y otras dos (originarias) de Jestis de Machaca, por cada contrayen-
te var6n que fuera hijo natural habia 3,5 mujeres sin padre conocido antes
de la Reforma Agraria y 2,3 después de dicha reforma.”

¢) Enfasis en las categorias relativas de edad

Ademas de las obvias distinciones al nivel generacional, dentro de la
misma generacién el hablante distingue los siguientes niveles al refe-
rirse indistintamente a sus hermanos y primos:

Mayor primogénito: Tayna

Mayor en general: Jiliri

Coetaneo: Mita

Mediano en general: Taypiri ‘el que esti en el centro’
Menor en forma muy genérica: Apaina

16 Ex-haciendas Achuta Grande y K’'asa Achuta en Tiwanaku y coraunidad.es originarias Ti-
ticana Tacaca (Challaya) y Tucari en Machaca. Para las dos primeras las cifras abarcan de
1946 a 1966. Para las dos tltimas, de 1926 a 1972. La tendencia es la misma en las cuatro
comunidades tomadas aisladamente.
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Menor en general, pero mas personalizado: Sullk'a
Menor, tltimo: Chana

Algunos de estos términos (jiliri, taypiri, chana) se utilizan en algunos
sitios, sobre todo en Machaca y algo en Tiwanaku, para referirse a los
tios tanto paternos como maternos de acuerdo a su edad relativa con
respecto a los padres. Este uso es mas frecuente con respecto a los her-
manos varones del padre.

RELACIONES EN LA VIDA REAL

De los tres puntos sefialados el que parece mas fuerte en la vida real es
el proceso que va de (a) a (b). Es decir, se pasa de cierto distanciamiento
y autonomia entre dos familias no relacionadas hacia una alianza cen-
trada en el matrimonio, en la que tiene cierta prevalencia la familia del
varén. En cambio no se ve tan claro que las jerarquizaciones de edad
relativa (c) reflejen una jerarquia de relaciones en la vida real. Empece-
mos, pues, por despachar este punto mas secundario.

Jerarquia relativa de edad en la vida ordinaria

Obviamente hay un fuerte respeto generacional. Dentro de la misma
comunidad y a veces incluso entre diversas comunidades los de la gene-
raciéon joven suelen saludar a los de la generacion de sus padres llaman-
doles tio, tin aunque no sean parientes. Y si son de la generacién de sus
abuelos, les llaman igual que a sus propios abuelos: jach'a tata, awicha.
Por lo mismo, a medida que se van introduciendo los nuevos sistemas
jerarquicos basados ya no en la edad sino en otros valores como saber
castellano, haber viajado, saber leer, etc., facilmente se agravan los con-
flictos generacionales.

En cuanto a la jerarquizaciéon dentro de la misma generacién, mientras
se permanece bajo la tutela paterna, los hermanos mayores ciertamente
tienen mas privilegios. Asi los mayores reciben una porcion mas grande
de comida y el primogénito (tayna) con frecuencia es destetado a mayor
edad para que, al recibir mas leche, salga mas robusto. Pero una vez ca-
sados, no he observado mayores jerarquizaciones sistematicas. Sélo esta
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el hecho de que el menor (chana) suele cuidar a sus padres y hereda
después la casa. Ademas, si hay muchos herederos potenciales y pocas
tierras, el nimero de orden de los hermanos puede ser determinante
para que herede tierras o busque su vida en otra ocupacién en la ciudad
o en zonas de colonizacién. Es posible que, cuando el sistema de control
vertical de diversas ecologias (Murra 1972) estaba vigente, el envio per-
manente de algunos a valles, cocales. etc., estuviera regulado por princi-
pios semejantes.

Est4 también el hecho de que alo largo del ciclo familiar facilmente cada
uno de los varones mayores estd en una diferente etapa en su propio ma-
trimonio. Tomando como punto de referencia la familia original en que
todos ellos han nacido, esto condicionaria también las relaciones entre
varios hermanos y con los hijos de algunos de ellos.

Pero no basta todo esto para explicar que los hijos de un hermano ten-
gan que distinguir automaticamente la edad relativa de sus tios. De
hecho esta nomenclatura a este nivel se va perdiendo y se trata a lo mas
de un residuo, de estructuraciones interfamiliares ya casi desaparecidas
entre consanguineos.

La progresiva alianza entre dos familias via matrimonio

Para entender mejor este punto conviene incluir aqui, sin entrar en
detalles que ya proporcionan otros (Carter 1972), algunos aspectos del
ritual que acompana las diversas etapas del matrimonio.

a) Dualidad como punto de partida

Una cierta dualidad y distancia como punto de partida se manifiesta en
varios puntos de las ceremonias. Asi en la peticién de mano (sart’asifia)
los arreglos formales tienen que hacerlas los respectivos padres de los
contrayentes a veces utilizando incluso a intermediarios (testigos) y no
permitiendo, de ordinario, que los novios estén presentes. Después en
el matrimonio religioso hay celebracién aparte, primero en casa de los
familiares de la novia y después en la del novio. Durante estas celebracio-
nes suele haber en un lugar prominente una doble serie de botellas, hay
también varias rondas de trago en las que debe quedar claro quién es el
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que las obsequia cada vez. Finalmente la division de la herencia se hace
también en ceremonias y fechas aparte, primero en casa de los padres del
novio y una o varias semanas mas tarde en casa de los padres de la novia,
sin que se formalicen contactos mutuos entre consuegros. Mas atn, des-
pués de todo el matrimonio, especialmente en los primeros afios, cada
conyuge sigue reconociendo al menos parcialmente su propiedad dife-
renciada y, en caso de demandas entre ellos, la autoridad puede imponer
una multa a un cényuge para que la cobre con exclusividad el otro. Inclu-
so en la ceremonia de techado de la nueva casa, ya pasado el matrimonio
(achugalla) hay atin fuertes simbolismos para contrastar el grupo de la
mujer y el del varén. Pero esta dualidad va desapareciendo en el seno de
la nueva familia a medida que transcurren los afios.

b) Anexion progresiva al lado del varén

Todo el simbolismo de las diversas ceremonias matrimoniales es la dra-
matizacién de un proceso hasta cierto punto conflictivo que retoma a
un nivel socio-cultural la realidad psico-biolégica de un sexo dominante
activo y otro mas pasivo y receptivo.

Ya en el enamoramiento la iniciativa suele tenerla el varén y la decla-
racién formal consiste con frecuencia, en robar, tras cierta violencia,
una prenda a la chica, quien “para recuperarla” se pasa entonces a
la casa de su pretendiente. Después de este que podriamos llamar
acuerdo entre los dos individuos, viene el acuerdo entre las dos fa-
milias contrayentes. También aqui la familia del vardn tiene el papel
activo y la de la mujer el pasivo. El ritual de peticién de mano parece
la paulatina conquista de una fortaleza a primera vista inexpugnable:
los familiares del novio tratan de doblegar con sus stplicas a los de
la novia. Estos ultimos juegan el papel de agredidos. Al principio in-
cluso pueden insultar. Se niegan a ceder a su hija. La azotan aellaya
veces también a su pretendiente por el “pecado” que estan cometien-
do y por lo mal agradecida que ella es al pagar los carifios de ellos con
su fuga.” El rito formal de mutua aceptaciéon de los contrayentes que

17 A veces el padre del novio también castiga a su hijo y a veces ambos omiten todo tipo de
castigo. Pero esto tltimo ocurre con mas frecuencia en el caso del padre del novio.
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suele haber en la peticion de mano sigue expresando la prevalencia
del varén. He aqui la traduccién castellana de los términos empleados
en una ceremonia recogida en Mocomoco;

(testigo al novio)

Ta seguramente has traido a la chica porque la quieres. ¢Se van a llevar
bien no?

(el novio)
Nos llevaremos bien. Ya hablé con la chica,
(testigo a la novia)

Ahora t(, nifia. Se han hablado para andar bien. Y ahora, ¢se van a llevar
bien? El hombre a veces rifie. No hay que tener un corazén tan peque-
flo. Cuando el hombre rifie, hay que hacerle caso. Los padres (del novio)
tienen diferentes corazones. A veces son renegones por la edad. Hay
que hacerles siempre caso, chiquilla.

(la novia)

Asi es, tio. Ahora mis padres me estan pegando y rifiiendo. Bueno. Juan
(el novio) me llevé y me quiere. Por eso ahora me dejo pegar.

Conseguido el consentimiento de los padres de la novia y después de
que ella haya vivido una buena temporada con sus nuevos suegros,
llega la ratificacién comunitaria por medio de la boda religiosa. En
ella queda nuevamente simbolizada la prevalencia del grupo del va-
ron. Después de la ceremonia religiosa y de una breve recepcién en el
lugar preparado por los padrinos, todos se concentran en casa de los
padres de la novia.’® Alli, de rodillas, los novios son bendecidos por
ellos, después se come y se baila. Pero se trata del canto del cisne de
los padres de la mujer en el progresivo desgaje de su hija hacia otro
ambiente familiar. Después la fiesta proseguird este mismo dia y los
siguientes en la casa de los familiares del novio, casi todo el tiempo
sin que estén los padres de la novia, excepto durante unas horas la tar-
de del segundo dia. Pero ya se les recibe entonces como a “visitantes”

18 Lamayoria de los detalles aqui mencionados han sido recogidos en Tiwanaku, pero parecen
suficientemente generalizables a pesar de muchas variaciones menores de tipo local.
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mas que como a actores. Esta visita de los padres de ella va precedida
de una comisién que ha de rogarles que vayan y su llegada va rodeada
de mucho boato y deferencias. Salen todos a recibirles lejos de la casa,
se les sienta en el sitio de honor junto a los novios y se les despide
también hasta lejos de la casa. Pero en tltima instancia ya sélo son vi-
sitantes en una fiesta que empez6 y seguira sin ellos. Este simbolismo
de las acciones puede ir sazonado con expresiones que explicitan esto
mismo. A veces en el primer dia de la boda, cuando todos abandonan
la casa de la novia, su padre o su madre pueden despedir a la comitiva
nupcial con improperios como los siguientes:

Llévensela
Ya no es mi hija

Me la quieren robar

e incluso puede arrojarles piedras o fruta como si fueran piedras. Igual-
mente al dia siguiente, cuando los padres de la novia se van de la casa
de sus consuegros donde persiste la fiesta, pueden iniciar una querella
alegando que han sido indebidamente atendidos.

Careceria de sentido todo este simbolismo, si la alianza matrimonial
no implicara la preponderancia del varén. Para el varén el cambio
de estado es sélo esto, un cambio de estado. Pero para la mujer, en
el esquema mas frecuente, su matrimonio implica muchas veces un
cambio de residencia, quizas incluso de comunidad, y un cambio de
parentela y de habitos domésticos. Especialmente en los primeros
meses la nueva vida puede crearle una situacién psicolégicamente
dificil. Se da por supuesto que debe obedecer a sus suegros y éstos,
sobre todo la suegra, la tratardn a menudo de forma ruda diciendo
que cocina mal, que es una floja, etc., o exigiéndole trabajos excesivos.
Por eso se aconseja que “el joven debe elegir a la mujer de acuerdo
al caracter de sus futuros suegros”. Cuando surgen estos conflictos
nuera-suegra, la nueva esposa se desahogard en su marido y, como
observa atinadamente Allen (1971: 37) éste “quizds por primera vez
en su vida discute con su madre”. Se esta gestando la autonomia de la
nueva unidad familiar.
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Ya hemos indicado que lo normal es que en el futuro ambos conyuges
tomen juntos las decisiones importantes. Caso de necesitar ayuda de
sus parientes, por ejemplo para la cosecha o para una fiesta, lo normal
es también que vayan ambos juntos a solicitar esta ayuda. Pero en ul-
tima instancia la mujer ha quedado enraizada en el grupo familiar de
su esposo. He preguntado en muchas ocasiones y lugares qué sucede
si surge una pelea entre los familiares del varén y los de la mujer.
Todos, tanto varones como mujeres, afirman inmediatamente que la
mujer debe apoyar a su esposo y a los familiares de éste, incluso con-
tra su propia familia. Supe que, en un grave y prolongado conflicto
entre dos grupos familiares por motivo de linderos, la mujer lleg6 a
golpear con piedras a sus propios familiares para defender la causa
de sus parientes politicos. Por supuesto que en estos casos la mujer
intentara actuar ante todo como mediadora en la medida de lo posible.
Pero su alianza matrimonial con la familia de su esposo tendra priori-
dad sobre su origen carnal.

Los pocos casos de matrimonios uxorilocales pueden presentar una
situacién anémala. Suele decirse que entonces el esposo estd “humi-
llado”. A veces hasta se le llama utawawa (lit. nifio de la casa), cate-
goria social reservada a los campesinos sin tierra que deben trabajar
para otros como peones. Podria decirse que, al menos mientras los
padres de la esposa sigan manteniendo las riendas de la nueva familia
extensa, estd en una situacién incomoda que podria desarrollar en él
un “complejo de mujer” frente a la propia comunidad. Pero de ordi-
nario las ventajas econémicas que han determinado esta anomalia se
van imponiendo y con el tiempo se supera la situacién sin que ésta
sea Obice para desempenar cargos comunitarios y avanzar en la escala
de prestigio local.

ALIANZAS MATRIMONIALES ENTRE GRUPOS
FAMILIARES EN EL CONJUNTO COMUNITARIO

Hasta aqui hemos hablado sélo de la alianza entre las dos familias
inmediatas de los contrayentes. El siguiente paso logico es preguntar
si las diversas uniones bilaterales llevan a otras alianzas mas vas-
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tas dentro de la comunidad. Una respuesta definitiva a este punto
requeriria un analisis mas amplio de los registros matrimoniales y
la estructura de poder en el tiempo y en el espacio. Sélo puedo ade-
lantar provisionalmente los siguientes datos en base al estudio atn
demasiado limitado de algunos archivos y censos locales.”

Castas y regulacion de incesto

De lo dicho hasta aqui se podria esperar que surgiera entre los aymaras
un sistema patrilineal de castas parecido al indicado para Ancash, Pert
(Stein 1961, Vasquez y Holmberg 1966). Sin embargo no sucede asi.
La palabra de origen castellano casta se utiliza en aymara en el sentido
muy genérico de clase, especie, grupo, etc. Por ello, se utiliza también
para referirse a grupos de parentesco pero en una forma vaga que, se-
gln el contexto, puede referirse tanto a los consanguineos patrilineales,
como a los matrilineales (ambos apellidos suelen tenerse en cuenta),
como incluso a los afines. Hay cierta vinculacion entre los que llevan
un mismo apellido, pero no de una manera estructurada y reconocida
que pueda justificar el hablar de grupos de apellidos equivalentes a las
castas de Ancash, como de verdaderas unidades sociales supra-familia-
res bien definidas dentro de la comunidad. Aunque a veces me han ha-
blado de plena exogamia entre los que llevan el mismo apellido dentro
de una misma comunidad, en la practica hay situaciones muy diversas,
hasta llegar a un caso en Penas (provincia Los Andes) en que todos los
contrayentes, sus padres y sus padrinos apellidaban Mamani. Mas ade-
lante volveremos sobre este punto.

Quizas como resultado de una estructura cuatri-generacional autdc-
tona (Zuidema 1972, Wolf 1972, Hickman y Stuart 19772) y probable-

19 Los datos basados en censos o néminas locales ficilmente pasan por alto a las familias
que han emigrado de la comunidad y ademas pierden la perspectiva diacrénica. Los re-
gistros civiles sélo tienen datos recientes y dispersos, puesto que cada pareja acude al
funcionario de su eleccién, sin que esté atin suficientemente clara la idea de jurisdiccién.
Los archivos parroquiales no recogen a los matrimonios que se hayan quedado en las pri-
meras etapas, caso més frecuente en Yungas, ni a los de no-catdlicos, caso incrementado
en las ultimas décadas. En todos los casos la fidedignidad de los datos varia segtn los
funcionarios.
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mente también por influencia del Derecho Canénico impuesto por
los curas parrocos durante siglos, vige en general la tendencia de
no permitir uniones entre parientes, tanto maternos como paternos
hasta después de cuatro generaciones (“pasados tres abuelos”). Pero
se dan casos eventuales de tales uniones, especialmente cuando se
trata de primos por lineas maternas, que mas facilmente pasan ca-
mufladas en los apellidos. A los tales se les llama condenados y en
algunas regiones (Pucarani, provincia Los Andes) también ghach’a o
ghackasiri el que se hace ghach'a). Existe la creencia de que ghach'a
trae mach’'a (carestia o mala cosecha), por lo que hay fuerte presion
social para que tales uniones no existan. En la provincia Larecaja, cer-
ca de Sorata, se dio el caso reciente de una pareja que habia pasado ya
todas las etapas del matrimonio y llegé a tener un hijo sin mayores
problemas en su comunidad. Pero sobrevino un mal afo agricola y
la comunidad le obligd a deshacer su matrimonio, alegando que eran
parientes y, por tanto, condenados. Pero también hay contra-ejem-
plos de parientes que han persistido en su determinacién de casarse.
En algunos casos se han mudado a otra comunidad. Pero en otros,
siguen en la comunidad de origen y la gente ha acabado por aceptar-
los, aunque suele ser reacia a darles cargos publicos.

Por todo lo dicho, evitaremos el uso técnico del término “casta” pero al
mismo tiempo daremos por supuesto que entre los del mismo apellido
existe cierta solidaridad.

Concentracion de apellidos patrilineales

La prevalencia de la residencia patrilocal, junto con la eventual presen-
cia de advenedizos (neo-locales o uxorilocales) da como resultado que
en cada comunidad y, si son relativamente grandes, en cada zona de
la comunidad, hay unos pocos apellidos dominantes que agrupan a la
mayoria de las familias, mas una constelacién de otros apellidos repre-
sentados cada uno sélo por una o unas pocas familias.

En la mayoria de los casos se trata de apellidos autéctonos, a veces
castellanizados o traducidos. En sentido inverso, es facil que un ayma-
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ra, con sé6lo conocer el apellido de un forastero de su misma region,
identifique inmediatamente su comunidad: los Patsi son de Achuta;
los Alejo, de Janq'oaqe; los Sirpa de Qorpaputu, etc.?°

CUADRO N°1
DISTRIBUCION DE FAMILIAS POR APELLIDOS
EN CINCO COMUNIDADES AYMARAS, 1972

) ' Familias Hay conyuges ambos
Comunidad Apellido A % conigual apellido

Willka 30 50 Si
Merq'e Achacachi Mendoza 12 19 Si
(exhacienda Prov. Copana 6 9 No
Omasuyos) Quispe 5 8 No
Otros 5 8 14 No

TOTAL 9 61 100
Quispe 3 74 no
. Mamani 3 9 Si
Ch’ejjekuchu (exhacienda Condori g

Prov. Omasuyos) 3 9

Velasco 1 4 no
Quinta 1 4 no

TOTAL 5 31 100
Quispe-Quisbert' 27 38 Si
Choque 25 35 Si
K'asa Achuta (exhacienda Condori o

Tiwanacu Prov. Ingavi) 3 4

Yujra 3 4 no
Otros 10 14 19 no

TOTAL 14 72 100

——

20 En muchas comunidades originarias existe ademas la doble categoria social de familias
“originarias” y “agregadas”. Las primeras, en nimero més reducido, tienen un arraigo mas
antiguo en la comunidad y suelen tener mas tierras (por lo que pagan doble el catastro).
Los “agregados” suelen tener menos arraigo y menos tierras, aunque toman responsabili-
dades comunitarias al igual que los originarios. Puede haber, ademds, un grupo pequefio
de utawawas (lit: nifios de la casa) sin tierras. Suelen ser advenedizos, que trabajan como
peones para otros, y que con los afios adquieren tierras por compra, matrimonio o herencia,
pasando a la categoria de agregados. Serfa interesante trazar el origen de estas categorias y
ver su correlacién con las pautas de residencia y las alianzas matrimoniales a lo largo de las
generaciones.
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Familias 4
Comunidad Apellido - Hay conyuges ambos
Namero % con igual apellido

Aspi 54 39 si

Cosme 34 25 Si

Lopez-Lupa’ 18 13 si

Parina Arriba (comunidad Zenteno - 9 g
originaria Jestis de Machaca .
Prov. Ingavi) Quenta 7 5 si
Onofre 5 4 no

Pano-Pena’ 5 4 no

Awayo 2 1 no

TOTAL 7 137 100

Mamani 48 27 Si
Carita 16 9 no

Tarqui 13 7 no

Callisaya 12 6 no

Titicana Tacaca Copa 12 6 no
(comunidad originaria Jesds Condori m 6 no
de Machaca Prov. Ingavi) Tola 10 5 no
Lucasi 9 5 no

Pari 9 5 no

Mita 9 5 no

Otros 9 28 19 no

TOTAL ]9 177 100

Notas: 1.L6pez es sin duda la castellanizacién de Lupa , Quisbert de Quispe y Pefia de Pafio.
2. Pero en San Pedro de Tana, zona escindida en afos recientes, ya han empezado a casarse entre si.

(Fuente: censos y ndminas locales)

El Cuadro N°1 recoge las cifras para algunas comunidades tipicas de
las tres zonas mas importantes de este estudio. El Cuadro N° 2, ilustra
la misma concentracién de apellidos por zonas dentro de una misma
comunidad. No siempre el compartir el mismo apellido indica que se
trata de parientes mas o menos lejanos. Puede tratarse de simple coin-
cidencia. Por lo mismo las cifras de estos cuadros no deben tomarse
con excesiva precisiéon. Pero ciertamente son indicativas de diversos ti-
pos y tendencias.
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CUADRO N° 2
DISTRIBUCION DE FAMILIAS POR APELLIDOS Y POR ZONAS EN DOS COMUNIDADES

ORIGINARIAS AYMARAS. JESUS DE MACHACA,1972
COMUNIDAD PARINA ARRIBA

et | ——T— T | e | e
Aspi 15 4 12 8 10 5 54
Cosme 6 8 3 7 34
Lopez-Lupa 7 4 7 18
Zenteno 7 1 4 12 58% en zona 4
Quenta 1 6 7 87% en zona 6
Onofre 5 5 100% en zona 3
Pario-Pena 5 5 100% €n zona 4
Awayo 2 2 100% en zona 2
Mamani 1 2 3 67% en zona 4
TOTAL 28 17 30 25 18 22 140
55% Aspi
% de.l.total de 13% Cosme
familias de la
70na 47% Cosme
53% Aspi
COMUNIDAD TITICANATACACA
e | | S
Mamani 15 25 7 1 48 52% en zona 2
Carita 3 6 1 6 16
Tarqui 3 1 9 ik} 69% en zona 4
Callisaya 12 12 100% en zona 3
Copa 1 6 5 12 50% en zona 2
Condori mn mn 10% en zona1
Tola 10 10 100% en zonan
Lucasi 9 9 100% en zona 3
Pari 4 1 4 9
Mita 3 6 9 67% en zona3
Tito 7 7 100% en zonal
Otros 8 2 8 4 7 21
TOTAL 56 50 4 23 177
39% Tarqui
oggi:g;tgl?: | 25% Callisaya
70na 50% Mamani
20% Condori

(Fuente: censos locales. Cifras absolutas, excepto si se indica explicitamente lo contrario)
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En torno a las agrupaciones patrilineales de apellidos, hay una mayor
dispersion y variedad de apellidos maternos, debido a que son las mu-
jeres las que mas facilmente mudan de residencia, incluso fuera de su
comunidad de origen.

Pero aqui entramos en un punto complejo. Al intentar descubrir al-
guna pauta comunitaria en medio de la marafia de alianzas matri-
moniales, se encuentran grandes variaciones de una comunidad a
otra y de un grupo familiar a otro. No hay preferencias sistematicas
que determinen alianzas matrimoniales mas o menos constantes en-
tre grupos de familias. O al menos no he logrado detectar atin las
leyes de comportamiento al respecto, ni tampoco he podido aislar
los factores que determinan un comportamiento u otro en cada caso
concreto. Me limitaré, por tanto, a sefalar algunos casos dispares
con la esperanza de que otros se adentren mas por estos mundos atin
inexplorados. Sélo apunto la sospecha de que las alianzas dentro del
mismo apellido parecen ocurrir mas en las comunidades de corte
mas tradicional.

En un extremo del continuo esti lo que podriamos llamar dispersion
de alianzas. Las comunidades Ch’ejjekuchu y Merq'e Achacachi, ambas
al Norte de Omasuyos, ilustran este caso. En la primera de las comu-
nidades 23 de sus 31 familias (74%) apellidan Quispe. Pero se trata de
una proliferacion reciente de familias numerosas que en pocas genera-
ciones han tenido muchos hijos varones. Por lo mismo no hay todavia
ningn matrimonio entre Quispes. Dado el nimero reducido de otras
familias en el lugar, la mayoria de los Quispe ha traido a sus esposas de
otras comunidades vecinas (aproximadamente dos tercios). En Merq'e
Achacachi la situacién no es tan extrema. De un total de 61 familias 30
apellidan Willka (50%). Ya hay un caso de matrimonio entre ellas, pero
aun prevalece la idea de buscar a conyuges con otro apellido. A pesar de
que en la reserva local hay todavia bastantes conyuges potenciales con
otros apellidos, los Willka siguen prefiriendo, mas que otros grupos
menores, traer esposas de otras partes: el 57% de los Willka tiene espo-
sa de otra comunidad, mientras que sélo el 43% de los no Willka la han
buscado fuera de la comunidad.
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Lo mas corriente es que haya algunos matrimonios internos entre los
que llevan el mismo apellido. Sin embargo, debido a las regulaciones de
incesto ya mencionadas (cf. p. 23) en general estas uniones ocurren en
una proporcién menor a la que seria de esperar de acuerdo al porcen-
taje de individuos que llevan un determinado apellido y, por supuesto,
so6lo en los apellidos mayoritarios, a menos que se trate de familias del
mismo apellido pero claramente no emparentadas por haber inmigra-
do recientemente a la comunidad. Tal es, por ejemplo, el caso de los
Condori y Mamani en Ch’ejjekuchu (Cuadro N° 1). Por lo mismo que
se casan menos entre si, sucede también el fendémeno inverso. Los in-
dividuos pertenecientes a grupos familiares minoritarios tienden a au-
mentar las alianzas matrimoniales con los de apellidos mayoritarios
significativamente por encima de lo que seria de esperar de acuerdo al
porcentaje de individuos que llevan tal apellido mayoritario en la comu-
nidad. El Cuadro N° 3 ilustra estos procesos con cifras sacadas de las 7y
parejas (154 conyuges) que contrajeron matrimonio religioso en la ex
hacienda Achuta Grande, cerca de Tiwanaku, entre 1946 y 1966.

No aparecen cambios significativos antes o después de la Reforma
Agraria de 1953. La mayoria de cifras recogidas en comunidades de Ma-
chaca (Parina Arriba y los dos Titicana) indican también, con cambios
poco importantes, un esquema semejante.

CUADRO N° 3
ALIANZAS MATRIMONIALES POR APELLIDOS.
ACHUTA GRANDE (EXHACIENDA, TIWANAKU, PROV. INGAVI)

. % de conyuges % de uniones con conyuges | % de uniones con conyuges
Apellido . - " i
en la muestra del mismo apellido de apellidos minoritarios
Quispe 28 17 39
Pati 7 5 29
Apellidos minoritarios 55 - 3

(Fuente: Archivos parroquiales 1946-1966. Tamaiio de la muestra: 154 conyuges = 77 parejas)
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Sin embargo algtin caso de esta Gltima comunidad se acerca al polo
opuesto del continuo. Hay algunos grupos familiares que fomentan su
solidaridad de grupo prefiriendo el matrimonio entre los del mismo
apellido. En el intervalo que va de 1926 hasta abril de 1972 los archivos
matrimoniales de Machaca registran 350 parejas (700 conyuges) proce-
dentes de Titicana. De ellos sélo el 13% lleva el apellido paterno Chauca,
nombre concentrado sobre todo en la zona Atawallpani de la neo-comu-
nidad Titicana Tucari. Segtin la tendencia indicada, seria de esperar que
el porcentaje de Chauca casados con otro conyuge del mismo apellido
fuera notablemente inferior al 10 e incluso al 5%. Sin embargo, del total
de 9o conyuges con este apellido, 38, es decir, el 42%, se casaron entre
si, aumentando ligeramente la proporcién (2%) después de la Refor-
ma Agraria. Hay incluso un caso en que una Chauca-Chauca, viuda de
Chauca, se casa de nuevo con otro Chauca y busca como padrino a un
cuarto Chauca.

Faltan atin muchos datos para poder determinar suficientemente las
implicaciones de procesos endocéntricos como el descrito. A un nivel
externo, reflejan evidentemente un crecimiento vegetativo del grupo fa-
miliar que aumenta la posibilidad de matrimonios entre los que sélo
se consideran parientes lejanos. Pero esto no basta para explicar una
concentracién tan alta. En algin caso pueden facilitar la separacion de
zonas en alguna comunidad. Tal es el proceso que parece estar ocu-
rriendo en alguna de las zonas de Titicana. Por ejemplo una de ellas
se separd hace pocos afios y actualmente estd en proceso de escisién
interna, siendo uno de los factores la cohesién interna del grupo ma-
yoritario Mamani frente a los demas. Pero, al menos en este caso, el
tipo de alianzas matrimoniales no son tanto causa sino un efecto a su
vez acelerante del proceso. La raiz estaria mas bien en otro tipo de con-
flictos (en este caso el acceso a totorales) que provocan una solidaridad
defensiva-agresiva y a la larga divisiva de uno de los grupos.






RELACIONES ENTRE
PADRINOS, COMPADRES
Y AHIJADOS

El otro vinculo institucional que aglutina a las familias en la comunidad
es lo que suele llamarse sistema de compadrazgo y que, en nuestro
caso, tal vez deberia ser llamado sistema de padrinazgos. Este tema,
objeto de excelentes estudios generales, se toca demasiado rapidamen-
te en muchos estudios locales, sin bajar a detalles quizas importantes.
Aqui como he hecho antes, empezaré por lo que insintian la termino-
logia y los rasgos mas sobresalientes del ritual, y ensefiaré después las
principales corresponden-cias en la vida real.

INFERENCIAS DE LA TERMINOLOGIA
Y RITUALES DE COMPADRAZGO

El punto de partida para que surja una nueva red de compadrazgo es el
matrimonio y la subsiguiente formacioén de una nueva familia.

A partir del matrimonio la nueva pareja, dentro de su inclinacién hacia
la familia del varén, debe irse valiendo cada vez mas por si misma. Para
ir logrando esta relativa autonomia, los conyuges han de ir levantando
un nuevo andamiaje de relaciones inter-familiares. Lo logran principal-
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mente a través del parentesco ritual. Para entender su funcionamien-
to conviene distinguir tres puntos claves en el tridngulo de relaciones:
quién escoge al padrino, quién es escogido como padrino, y quién es
la persona apadrinada. También nos ayudara la distincién entre los si-
guientes tipos de padrinos:

a) Padrinos de matrimonio.
b) Padrinos de hijos.
c) Padrinos de objetos.

El tercer tipo no tiene mas que a dos individuos relacionados y el mo-
tivo es muy especifico: la esperanza de que el padrino regale un objeto
bien concreto al individuo que lo ha escogido. Entran en esta categoria
el padrino de torta de matrimonio, el padrino de un nuevo horno, el
padrino de camisetas para un club de fatbol, etc., etc. Este tipo de padri-
nazgo no es fuente de vinculaciones firmes y estables entre familias. A
lo mas dard motivo para algiin favor reciproco de vez en cuando. No nos
detendremos mas en él. En cambio los dos primeros tipos son impor-
tantes y, dentro de las peculiaridades de cada caso, estin intimamente
conexos en un sistema integrado que pasamos a describir.

Padrinos de matrimonio

Los principales son:
jacka padrino (y madrina): padrino grande
t'aqa padrino (y madrina): padrino de separacion o destete

En algin caso puede afiadirse a los testigos, que acuden a la peticién de
mano. En vez de los términos castellanos “padrino” y “madrina” se usa
también awki (padre) y tayka (madre).

Mas arriba describiamos el matrimonio como un lento proceso de acer-
camiento entre las familias de ambos conyuges para que, pasando por
la familia del novio, los contrayentes vayan independizandose progresi-
vamen-te como una nueva unidad en la comunidad. Dentro del proceso
los padrinos actian a) al principio como intermediarios entre las dos
familias, y b) después como representantes de las mismas para guiar a
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la nueva familia en su estatus auténomo. Fuera de ciertas especializa-
ciones rituales durante la boda, la responsabilidad global para cumplir
estos dos roles recae sobre el jacha padrino. El t'aga padrino es sobre
todo un “vice” que acttia en substitucion del jach'a cuando éste no pue-
de, por ejemplo, por vivir en La Paz u otro lugar lejano.

a) Papel de intermediario

También aqui el ritual popular del matrimonio ilustra el sentido de
esta alianza. De ordinario en el transcurso de la sart'asifia o peticién de
mano los padres de ambos contrayentes llegan a un acuerdo y escogen
juntos a un jach'a padrino, y a veces a un t'aqa padrino, que satisfaga su-
ficientemente a ambos bandos. “Una vez llegados a la decisién, acttian
rapidamente. A altas horas de la noche van a la casa del padrino y le
sorprenden durmiendo para que no se entere de su llegada y “escape”.
Llevan alcohol y beben juntos hasta que el padrino acepta” (Allen 1971:

33).

He sabido de casos (Provs. Camacho, Mufiecas, Loayza) en que el jach’a
padrino es nombrado por los padres del novio incluso antes de la peti-
cién de mano. Suele ocurrir cuando se teme la negativa de los padres de
ella. Entonces la mediacién del padrino puede ser crucial. La ceremonia
en Mocomoco de la que he transcrito antes un fragmento, tenia esta
caracteristica. En un momento del forcejeo el padre de la novia dice
significativamente:

“Bueno. Voy a aceptar por ti, D. Pancho (el padrino), que eres persona
muy respetada... Sino fuera por ti, no lo harfa. Sélo t1 eres gente gran-
de en la comunidad...”

Y el padrino sigue actuando en el resto de la sesién como testigo princi-
pal y sacerdote en el rito familiar que sella el compromiso entre las dos
familias. En algunos casos atin no se han nombrado padrinos, pero los
padres del novio traen a otros intermediarios analogos, a los que llaman
testigos. Estos en el transcurso de la ceremonia llegan a veces a ser esco-
gidos como padrinos y adquieren, por tanto, también el rol ulterior de
guias de la futura pareja.
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b) El papel de guia

Este segundo rol aparece principalmente en el simbolismo de la boda
religiosa. En ella las ceremonias vinculadas con los padrinos giran en
torno a la idea de que los novios nacen de nuevo y son como ninos. Por
tanto deben ser guiados en todo lo que hacen. Los encargados de ello
son los padrinos.

En los primeros dias de la fiesta los novios no pueden hacer nada por si
mismos. El padrino sirve con su mano la comida al novio y la madrina
a la novia. Los noveles esposos s6lo pueden bailar en pequenas dosis, y
s6lo el novio con la madrina y la novia con el padrino. Es que “todavia
estan tiernos, y podrian cansarse”. Incluso si quieren orinar han de ir
acompanados de sus padrinos. Mas tarde, cuando llega la noche del
primer dia los padrinos les acompafian a la pieza, el padrino ayuda al
novio a desvestirse y lo recuesta y la madrina hace otro tanto con la no-
via. Después les encierran por fuera hasta que, al dia siguiente, también
ellos les abren, visten y les traen de nuevo a la fiesta, En algin lugar de
Omasuyos sirven incluso un plato especial con leche que se llama “pri-
meriza”, y en algin lugar de Copacabana en plena fiesta el padrino da
tres chicotazos a los novios para subrayar que desde entonces es él y no
los padres carnales quien tiene responsabilidad sobre ellos. El altimo
dia son también los padrinos quienes con sus ahijados cuentan la “he-
rencia” o regalos de boda y al mismo tiempo van dando los adecuados
consejos a la nueva pareja que les ha sido encomendada.

A medida que avanza la fiesta los novios empiezan poco a poco a tomar
responsabilidades: “van creciendo”. Asi mismo, cuando ya se han des-
pedido los jach'a padrinos, es el taqa padrino quien cuidard de que los
ahijados procedan por si mismos. Como su titulo dice, les esta “deste-
tando”.

El matrimonio sélo se considera del todo consumado cuando ha na-
cido el hijo mayor y se ha preludiado su status de persona, capaz de
tener propiedad, en la ceremonia del corte de cabello. Por esto el mismo
padrino de matrimonio suele ser el padrino del primer hijo (excepto
cuando éste ha nacido con demasiada anterioridad a la boda) tanto en
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el bautismo como en el corte de cabello. En este sentido el padrino del
primer hijo no pertenece al segundo tipo que describiremos en el sub-
titulo siguiente.

En los afos subsiguientes, si surge algtin conflicto entre los jévenes
esposos, la primera corte de apelaciéon seran los padres del culpable y, si
estos no bastan, el padrino de matrimonio.

En resumen, después de los primeros contactos entre las familias de los
contrayentes, prevalece en forma casi absoluta una relacion vertical de
paternidad entre padrinos y .novios.

Padrinos de hijos
Los principales son:

Ichu tata (y mama): sefior que lleva al nifio en brazos. Padrino de bau-
tizo, llamado también a veces suti tata, senor del nombre; y mururi tata
(y mama), sefior que corta el cabello.

En algunas zonas se trata de individuos distintos para cada caso. El
primero acttia en el bautismo, poco después del nacimiento, y el segun-
do unos afios mas tarde en el corte del cabello. Pero lo mas frecuente
es que los mismos individuos cumplan ambos cargos. En este caso el
titulo que prevalece en el curso de los afios es el de ichu tata, que en
cualquier caso implica una vinculacién mas importante y estable que el
padrinazgo de un corte de cabello.

El uso de tata, mama (sefior, sefiora) en vez de awki, tayka (padre, ma-
dre) ya nos sefiala otro tipo de relacién. Efectivamente se trata aqui de
un vinculo importante pero menos intimo y con caracteristicas algo
menos verticales.

Las ceremonias que sellan el parentesco ritual de un ichu tata y de un
muru tata carecen de la riqueza simbdlica que veiamos en el caso de los
padrinos de matrimonio. La idea central expresada en la palabra ichu y
sus derivados ichkattasiri (el que levanta en brazos e ichugt'asiri (el que
recoge en brazos), es el hecho de que el padrino reemplaza al padre en



556 XAVIER ALBO | OBRAS SELECTAS | TOMO I: 1966 - 1974

el momento en que el hijo recibe su nombre e identidad. En muchos si-
tios sigue considerandose importante que en esos momentos la madre
carnal (no tanto el padre) de la criatura esté ausente (cf. Monast 1972:
178), quizas para subrayar simboélicamente el nuevo rol de substituto y
subsiguiente parentesco ritual contraido por el ichu tata y mama.

En resumen, también aqui persiste una relacién vertical de paternidad
con relacién al ahijado. Pero al mismo tiempo queda subrayada la rela-
cién mas horizontal entre los padres y los padrinos del nifio. Pero no se
trata de plena horizontalidad. En la relacién siempre persiste cierta asi-
metria. Este Gltimo punto aparecerd mas claro al sefialar ciertas creencias
vinculadas con los padrinos tanto de matrimonio como de hijos y al de-
tallar el sistema sociolingiiistico de tratamiento que regula las relaciones
entre los individuos implicados en la red.

Creencias vinculadas con los padrinos

Cuando un ahijado (nifio o novio) empieza a comportarse como su pa-
drino o madrina, la gente dice wilapajj chaqt'iwa (la sangre del padrino
gotea al ahijado). Es decir, se supone que hay cierta transmision casi he-
reditaria de las cualidades y defectos de los padrinos hacia sus ahijados.
Y viceversa, se da por supuesto que los ahijados han de ir asimilando
cada vez mas el modo de ser de sus padrinos. Por eso es esencial que
los padrinos de matrimonio sean casados, mientras que los padrinos de
nifios pueden ser (aunque no suelen ser) solteros.

En el caso de los ichu tata (mama) esta creencia es mas intensa, proba-
blemente porque es mucho mas incierto el futuro del nifio. Este es uno
de los motivos por los que en el momento del bautizo es el padrino de
igual sexo quien debe sostener a su ahijado. De lo contrario la nifia seria
hombruna y el nifio afeminado. Por lo mismo se da importancia a la
salud del padrino. Si se le muere el ahijado, se dira que el padrino tiene
su brazo podrido (Aiusuta amparaniwa); pero si se conserva en buena sa-
lud se dird que el padrino tiene buen brazo (suma amparaniwa). Por eso
mismo, si se teme por la vida del nifio se buscan padrinos “de salud”,
robustos y con buena sangre. Dentro de este contexto se comprende
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mejor que el tipo de padrino escogido sea un buen indicador de las
ambiciones de los padres con respecto a sus hijos, sobre todo si se trata
de padrinos socialmente distantes, como por ejemplo un camionero o
un profesional de la ciudad.

En el término opuesto hay también otra creencia que subraya la asime-
tria de la relacién. Se dice que un individuo tiene que llegar a la otra
vida rodeado de hijos y ahijados. De lo contrario alli tendra que andar a
oscuras (cWamkthaki). Es decir, el haber sido escogido por mucha gente
para ser padrino es un indicador de la realizacién personal del indivi-
duo, tanto desde un punto de vista social como religioso.

Sistema asimétrico de tratamientos en el padrinazgo*

El grafico N° 1 indica la forma asimétrica basica en que unos implica-
dos en este parentesco ritual hablan, saludan o se refieren a otros. En
su propio lugar sefialaremos algunos detalles propios de cada caso y
algunas variantes locales. Pero el esquema general es valido para padri-
nazgos tanto de matrimonio como de hijos.

GRAFICO N° 1
SISTEMA BASICO DE TRATAMIENTO ENTRE PARIENTES RITUALES
DIRECTOS. ALTIPLANO AYMARA. DEPARTAMENTO DE LA PAZ

, ° Padrinos i

} Padres de ahijados i
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| Ahi jados |

21 Para el siguiente andlisis ha sido 1til el cotejo con Brown y Ford (1961).
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En el caso de padrinos de hijos, los hermanos del ahijado quedan asi-
milados al mismo ahijado en cuanto al tratamiento dado o recibido.
Las palabras castellanas ahijado y compadre se usan también en aymara,
aunque al ahijado de bautismo se le llama también ichu wawa. Donde el
grafico dice “padrino” se utilizan en aymara, segiin el caso, los términos
especificos indicados en los parrafos anteriores (jach'a awki, ichu tata,
etc.) pero aqui, para simplificar, usaremos el equivalente genérico del
castellano.

Lo que caracteriza este sistema aymara y lo diferencia de otros sistemas
de compadrazgo es que el término “compadre” se reserva a los padrinos
para hablar a los padres de los ahijados,22 en forma no reciproca. Es de-
cir, los padres de los ahijados seguiran llamandoles a ellos “padrinos”.

En aymara no existe la jerarquia de tratamiento marcada en el castellano
por el dualismo tu-vd. Pero si existen formas equivalentes como wiraqu-
cha (caballero) para tratar a un superior distante de pueblo o ciudad, tata,
mama (sefior, sefiora) para tratar a un igual distante, tio, tia para tratar a
un superior cercano, etc. Una jerarquizacién semejante de tratamiento
aparece en el sistema que aqui discutimos. Cualquiera de los términos
indica ya el grado de intimidad propio del compadrazgo padrinazgo. Pero
se mantiene un multiple nivel jerdrquico. Cualquiera dentro del grupo
familiar de quienes han escogido a alguien como pariente ritual sigue
siempre en un plano inferior con respecto a la persona escogida y trata a
esta tiltima como “padrino”, la forma equivale a un “vd” intimo. En cam-
bio, quien ha sido escogido como pariente ritual se mantiene en una po-
sicién de superioridad, pero a doble nivel. Al que le ha sido encomendado
le tratard simplemente de “ahijado”, equivalente a un “tG” intimo. En
cambio a sus padres, que son los que le han escogido, les llamara mas de-
ferentemente “compadre” equivalente a un intermedio entre “t4” y “vd”.

22 A veces a los padres de los novios el padrino les llama jach'a compadre (compadre grande).
A veces el padrino llama “compadre” a los novios (Taraco, Provincia Ingavi). Esto es mds
facil que ocurra cuando la diferencia de edad entre padrinos y novios es menor, sobre todo
después de los primeros afios. En los archivos matrimoniales de Titicana la diferencia mas
corriente de edad es de unos 1o afos o mas. Pero hay casos con sélo uno o dos afios de dife-
rencia.
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Los diversos individuos escogidos como padrinos sélo entran en el sis-
tema en la medida en que tienen una relacion directa con quienes les
han escogido. Por eso un padrino con relacion a otro padrino no usa
ningln tratamiento especial. En cambio el parentesco ritual si tras-
ciende a la siguiente generacion. Entonces el sistema de tratamiento
es como sigue:

GRAFICO N° 2
SISTEMA BASICO DE TRATAMIENTO ENTRE PARIENTES RITUALES
EN LA SEGUNDA GENERACION. ALTIPLANO AYMARA.
DEPARTAMENTO DE LA PAZ
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En algunos lugares, ademas de jisk'a tata (pequeno sefior) se usa también

Jjisk'a awki o tayka (pequefio padre o madre), sobre todo como término re-
ferencial (al hablar de él). Los hijos del padrino en cambio siguen usando
el mismo tratamiento que da el padrino a sus ahijados y a los padres de
sus ahijados. En San Andrés de Machaca los ahijados y sus hijos llaman
a los hijos de su padrino de bautismo ichu jila o kullaka (hermano o her-
mana de estar en brazos). Pero estos tltimos siguen llamando ahijado o
ichu wawa a los primeros. He escuchado también un caso de Ancorai-
mes (Omasuyos) en que los hijos de un padrino de matrimonio llamaban
“hermano” a los hijos de los novios-ahijados, mientras que éstos llama-
ban “tio” a los hijos del padrino.
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La constante en medio de estas pequenas variantes locales es que en
la siguiente generacion persiste el parentesco ritual y la asimetria de
relaciones, aunque en una forma mas moderada (aparece el término
“hermano”).

Entre los parientes rituales e incluso entre sus descendientes existe
prohibiciéon de matrimonio como entre parientes consanguineos. Tam-
bién aqui si alguien se casa con un pariente ritual es llamado conde-
nado y ademas ghincha (desgraciado, en sentido peyorativo) y se teme
que atraiga calamidades (mach'a). Lo més corriente es que no haya tales
uniones y a veces, si las hay, los culpables son expulsados de la comuni-
dad.23 Pero no siempre se cumple la norma con rigor, sobre todo si se
trata de hijos o nietos.

RELACIONES EN LA VIDA REAL

Una vez entendido el tipo de compromiso mutuo que implica la selec-
cién de padrinos, conviene saber quién escoge como padrino a quién.
Las principales dimensiones que entran en juego en este analisis son
los respectivos niveles sociales de los implicados, su comunidad de
residencia, la existencia o no de previos vinculos de parentesco entre
ellos, y la concentracién o dispersiéon de alianzas en pocos o muchos
individuos. Una vez mas, aunque he observado ejemplos de todos los
tipos, carezco atin de datos suficientes para sacar todas las inferencias
del caso.

Nivel social de los padrinos. Compadrazgo vertical

Mintz y Wolf (1950) han llamado compadrazgo vertical al que alia a una
familia de nivel social inferior con padrinos de otro nivel social supe-
rior. En cambio, cuando ambos son del mismo nivel social, lo llaman
compadrazgo horizontal. En el mundo aymara se dan ambos tipos,
pero prevalece el horizontal. Si los datos recogidos en Achuta Grande,

23 En una estancia de las alturas de Cochabamba, ya en zona quechua, hubo un caso en que los
culpables fueron incluso victimados.



1973a / 1976 | ESPOSOS, SUEGROS Y PADRINOS ENTRE LOS AYMARAS 561

Tiwanaku, son extensibles a otras partes, el compadrazgo vertical seria
mas frecuente cuando se casan individuos de diversas comunidades.

Cuando el padrino es de un nivel social superior, aumenta la asime-
tria e incluso puede cambiar la terminologia empleada, subrayiando-
se mas la distancia. Asi, cuando el padrino no es de una comunidad
campesina sino de la ciudad o es un vecino del pueblo, facilmente ex-
tenderd el término “ahijado” para referirse a cualquiera perteneciente
a la familia de su ahijado, incluso a sus padres, que en el esquema
descrito hasta aqui deberian ser llamados “compadres”.

A menos que se trate de individuos lejanos con los que sélo pueden
tenerse contactos prestigiantes pero esporadicos, surge entonces una
fuerte relacion patrén-cliente en la que, en resumidas cuentas, el pa-
drino sale ganando. El caso mas tipico es el de los comerciantes (caso
muy frecuente en Yungas). El comerciante rescatador o acaparador
tiene interés en conseguir ahijados que le garanticen la venta de su
cosecha a precios “de amigo”. Los campesinos caen facilmente en la
tentacion por las ventajas inmediatas de la alianza: se asegura la co-
locaciéon de su cosecha, aunque sea a menor precio; se consigue una
fuente de préstamos para casos de necesidad, aunque después tengan
que devolverse también en forma de cosecha a precios atin mas bajos;
se pueden esperar ciertas ventajas (como alojamiento en el pueblo)
para la educacién de los hijos e incluso ciertos apoyos y privilegios
como un nombramiento sindical o la consecucién de un terreno en
litigio, etc. Con variantes menores, en cada pueblo hay unos cuantos
vecinos mas acomodados, comerciantes, profesionales o autoridades,
que se glorian del nimero de ahijados campesinos que hayan logrado
atraer en torno a si, dentro de un esquema como el descrito.
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CUADRO N° 4
LUGAR DE ORIGEN DE LOS PADRINOS DE MATRIMONIO
EN DOS COMUNIDADES AYMARAS. ACHUTA GRANDE, EXHACIENDA,
TIWANAKU, PROV. INGAVI 1946-1966 Y TITICANA TACACA,
COMUNIDAD ORIGINARIA, JESUS DE MACHACA,
PROV. INGAVI 1933-1972

Antes de la Reforma Agraria (1 inel Después de la Reforma Agraria (sin 1553)
Compadrazge hori- Compadrazgoe hori-
Compadrag zontal. Totales Compadrai zontal. Totales
go verti- misma Cg Otra >a go verti- misma co otra o
oal: pue— munidad comu- =k oal: pue= munidad comu~ = b
bla o ein novios nidad o bloe o ciw novios nidad e
Comanidad  dad. Eh dad. £
¥ tipo de 4 g
matrimonio F % % = % 4 E3 % & %

ACHUTA GRANDE

Hatrimonics

endSgamos 8 52 33 (12) 100 11 12 17 (18) 100
Matrimonics

axéganos 25 33 42 (12) 1o 17 53 32 (23) 100
TOTAL: 17 45 8 (24) 109 15 61 24 (#m) 32

PITICANA TACACAL

TOTAL: 7 79 14 (49) 100 4 88 8 (49) 100

HOTA: 1. Mo hay cifras fidedignas sobre endogamia em Titicana. Perc probablemente estd alrededor
dal 90% antes y despuds de la Reforma Agraria.

FUENTE: Archivos parroquiales de Tiwanaku y Jesids de Machaca, incluyende sdlo los casos con sufi
cientes datos.

Este compadrazgo vertical puede ser el origen del ascenso social de al-
gunos individuos aislados, pero en conjunto canoniza e inmoviliza la
estructura social también vertical de dominacién y bloquea otros es-
fuerzos hacia cambios mas radicales. Es pues de esperar que, a me-
dida que aumenta la conciencia campesina, disminuya el nimero de
compadrazgos verticales. Pero factores como los indicados en el parrafo
anterior o el aumento de contactos y matrimonios intercomunitarios
pueden seguir frenando este proceso eliminador de alianzas verticales.

Los datos del Cuadro N° 4 insintian la tendencia, sobre todo en Titica-
na, pero también muestran que el proceso tiene sus frenos.

Variantes en el compadrazgo horizontal

Sin embargo, lo mas corriente ha sido y es cada vez mas el compadraz-
go horizontal entre familias de un mismo nivel social, es decir, entre
campesinos. A pesar de las ventajas econémicas, reales o aparentes,
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que acarrea consigo la eleccién de un padrino rico o poderoso, el ayma-
ra de las zonas estudiadas suele decidirse por alguien que esté cercano
fisica y socialmente. Casi todos los informantes subrayan que lo deci-
sivo es que sea una persona “racional”, responsable y respetada. Con
todo, dentro de estas cualidades, si pueden, preferirin al que ademas
sea influyente y esté econémicamente mejor dotado.

Aun cuando persiste la relaciéon asimétrica ya senalada (cf. p. 29), en
este compadrazgo horizontal las relaciones son mucho mas de igual a
igual. Hay, con todo, variantes debidas a otros factores que enseguida
analizamos.

a) Vinculaciones previas del padrino con alguno de los que le eligen

En el caso concreto del matrimonio, una forma de equilibrar el patri-
localismo, sobre todo si éste implica para la mujer un traslado a otra
comunidad, seria la seleccién de padrinos mas cercanos a la mujer tan-
to para el matrimonio como después para los hijos. Pero en los casos
averiguados no sucede asi.*# Los datos de Achuta Grande en el cuadro
N° 4 indicaban una mayor tendencia a buscar padrinos de otras comu-
nidades en el caso de matrimonios ex6gamos. Pero tales padrinos no
proceden necesariamente de la comunidad de la mujer, ni suele tratarse
de sus parientes. Incluso en lugares mas exégamos como Ch’ejjekuchu
y Merq’e Achacachi donde la mayoria de las mujeres proceden de otras
comunidades, casi todos los padrinos son de la comunidad de residen-
cia, es decir, de la del varon.

Si nos fijamos en la posibilidad de que los padrinos sean ya parientes
consanguineos de quienes les escogen, todos los informantes coinci-
den en afirmar que no hay ninguna preferencia y que esto depende
exclusivamente de la voluntad de cada cual. Los datos recogidos en
Achuta y Titicana, reunidos en el cuadro N° 5, indican que, al menos
para el matrimonio, habia cierta preferencia para buscar padrinos que
fueran parientes de los contrayentes, pero que esta tendencia estaria

24 Segun De Lucca (comunicacién personal) en la Isla del Sol o Titicaca si prevaleceria la bus-
queda de padrinos apafia, es decir emparentados con la mujer (ver nota 14).
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disminuyendo después de la Reforma Agraria. En el caso de escoger
a parientes (o al menos a individuos del mismo apellido) —si es que
las cifras permiten hablar de una verdadera tendencia— ésta serfa mas
bien patrilineal. Es decir, los padrinos parientes del esposo predominan
ligeramente.

CUADRO N°5
DISTRIBUCION DE PADRINOS DE MATRIMONIO SEGUN APELLIDOS
COMUNES O DISTINTOS A LOS DE LOS CONTRAYENTES1 EN DOS
COMUNIDADES AYMARAS.
ACHUTA GRANDE, EXHACIENDA TIWANAKU (PROV. INGAVI) 1946-
1966 Y TITICANA TACACA, COMUNIDAD ORIGINARIA, MACHACA
(PROV. INGAVI) 1933-1972

Achuta Grande Titicana Tacaca
Cifras absolutas | % Cifras absolutas | %
Antes de la Reforma Agraria (incluido 1953)
Apellido comin?
con alguno del novio (10) 29 (12) 25
con alguno de la novia (9) 27 (14) 19
Apellido distinto (18) 55 (28) 58
TOTAL (34) 100 (49) 100
Después de la Reforma Agraria (excluido 1953)
Apellido comdn?
Con alguno del novio (17) 36 (17) 35
Con alguno de la novia (8) 12 (18) 37
Apellido distinto (26) 48 (19) 40
TOTAL @) 100 (a9) 100

Nota 1. Se incluyen los apellidos paternos del padrino y de la madrina y los apellidos paternos y maternos de ambos
novios. Si se consideran solo los apellidos paternos de ambos novios, aumenta ligeramente la proporcion de padrinos
con el mismo apellido del novio.

Nota 2. Los porcentajes para el novio y para la novia no son mutuamente excluyentes, pues algunos padrinos
comparten algin apellido de ambos cnyuges.

Fuente: Archivos parroquiales, incluyendo sélo los casos con suficientes datos

b) Alianzas dispersas o concentradas

Varias veces a lo largo del articulo he indicado que la concepcién ay-
mara es la de ir desdoblando los ritos de paso correspondientes al naci-
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miento y sobre todo al matrimonio en diversas etapas que sefialen una
maduracién y status creciente de los que “pasan” por el rito y un com-
promiso creciente de los grupos familiares directamente involucrados
en el mismo. Por ello, aunque hay excepciones, lo mas ordinario es que
la seleccion de padrino verse sobre el mismo individuo o familia a lo
largo de las varias etapas del mismo rito, e incluso —integrando ambos
ritos— desde la peticion de mano hasta el corte de cabello del primer
hijo.

Pero otros aspectos no quedan tan determinados por la cultura. Asi,
esta en las manos de los esposos o padres el escoger a padrinos distin-
tos para cada hijo o bien el seleccionar repetidas veces al mismo indivi-
duo. Hemos visto también que quedaba a su arbitrio el escoger a indi-
viduos hasta entonces desvinculados o reforzar vinculos pre-existentes
con el nuevo parentesco ritual. Todo ello determinara el que en una
comunidad haya una trama compleja pero compacta de relaciones que
refuercen la unidad global o, por el contrario, un conjunto de pequefias
alianzas individuales, centradas en si mismas, que lleven al facciona-
lismo interno o, al menos, a una mayor autonomia de cada subgrupo.

Futuros estudios determinaran cuél de estos mecanismos prevalece. Sin
embargo, al nivel de una hipétesis sélo ligeramente probada, me inclina-
ria por el segundo, es decir, la prevalencia de las alianzas reforzadoras de
los subgrupos en menoscabo de la unidad global. Es un hecho compro-
bado en casi todas las regiones visitadas la existencia de faccionalismos
dentro de la comunidad. Son varias las comunidades que se han desdo-
blado en los Gltimos afios tanto en Omasuyos como en Ingavi y en otras
regiones no cubiertas por este estudio. Es probable que estos procesos
estén correlacionados con un esquema endocéntrico de alianzas, tanto
matrimoniales como de parentesco ritual.

En el cuadro N° 5 vimos que en las dos comunidades estudiadas habia
desde la Reforma Agraria una tendencia mayor a escoger como padri-
nos a parientes. Esto indica ya cierto repliegue de las familias sobre si
mismas. La tendencia se observa con mas fuerza en Titicana (18% de
aumento, vs. 7% en Achuta), donde ya habiamos visto otra tendencia
paralela —también replegante— a casarse entre individuos del mismo
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apellido. Ahora bien, Titicana, asi como el ayllu vecino Janq'oage, han
sufrido varias desmembraciones en los dltimos anos (cf. Alb6 1972,
donde debe anadirse otra desmembracion ocurrida en los tGltimos me-
ses). La hipotesis, pues, parece plausible.



INTERCAMBIOS GENERALES
POR PARENTESCOS REALES
Y RITUALES

Ante todo, la peticién y la consumacion ceremonial de una nueva alian-
za estan rodeadas de varios intercambios semi-rituales que no voy a de-
tallar. Asi, cuando se pide la mano o se solicita a alguien que acepte ser
padrino, el solicitante, aparte de otros obsequios segtin la trascendencia
del caso, siempre ofrece alcohol y coca. Si la persona escogida se sirve,
quiere decir que acepta lo que se le pide. Después, durante los varios
ritos del matrimonio, bautizo y corte de cabello, suele estar bien institu-
cionalizada la determinacién de quién corre con qué tipo de gastos. Los
padrinos suelen pagar los honorarios del oficiante. Otros gastos suelen
estar repartidos entre todos, pero en forma ostensiva y bien definida.
Después hay todavia varios intercambios semi-rituales. Por ejemplo,
meses después del corte de cabello (en que el padrino al hacer el primer
corte ya ha tenido que depositar de 50 a 300 pesos y los padres han pa-
gado la comida y bebida), cuando llega el Carnaval, los padres del nifio
preparan un collar de pan (pillu) bien adornado y lo colocan al padrino
y éste ha de enviar en los dias subsiguientes una gallina, oveja u otro
obsequio a su ahijado.

Pero mas significativos son los intercambios que surgen después con
ocasion de cosechas, fiestas, etc. Una de las primeras oportunidades
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serd la construcciéon y sobre todo el techado de la nueva casa (achuqa-
lla). Por significar la autonomia mas definitiva de la nueva familia, lo
he considerado como el broche de oro del largo proceso matrimonial.
Quizas por esto es objeto de una fiesta comunitaria, en que abundan
los intercambios de ayuda y regalos en un ambiente de alegria. Puesto
que los gastos son también relativamente elevados, aqui empiezan ya
a funcionar los mecanismos de ayuda montados a través de las alian-
zas de parentesco real y ritual. Quienes prestardn mayor ayuda, incluso
econdmica, seran todavia los padres de los jovenes, sobre todo los de
él. A continuacién, los padrinos de matrimonio. Después, los demas
parientes cercanos. Todos ellos ayudaran por su condicién de parientes
y padrinos y no estrictamente por contrato, ni siquiera del tipo ayni,*
aunque —desde luego— seran a su vez ayudados por sus hijos o ahijados
si se presenta la ocasiéon. Otros miembros de la comunidad pueden
también ayudar. Pero sélo si son formalmente invitados (con coca) y la
ayuda debera ser rigurosamente reciprocada cuando se presente la oca-
sion. En algunos casos ni siquiera ayudaran por ayni, sino que se pre-
ferird una contrata con pago de jornal (mink'a) en dinero o especie. A
lo largo de la ceremonia se subraya simbélicamente la clara separacién
entre los grupos del marido y de la mujer, la nueva unidad, marido-mu-
jer, y los nuevos tipos de alianzas que la pareja necesita para integrarse
en la comunidad.

25 Esta institucion de ayuda mutua que con diversos nombres y modalidades existe en todo el
mundo andino, toma entre los aymaras una forma muy estricta de intercambio en muchas
esferas de actividad: intercambio en jornales de trabajo, en techado de casas, en el desempe-
fio de algin cargo secundario (por ejemplo un secretario general puede pedir a alguien que
sea alcalde escolar para que cuando éste sea a su vez secretario general le nombre a é alcalde
escolar), en la provisién de animales o bebida para alguna fiesta, en prender plata a novios
o pasantes de fiesta, en el intercambio de musicos o danzantes entre dos comunidades, en
peleas o venganzas, etc. En cualquier caso se lleva cuenta estricta, incluso por escrito, sobre
quién debe qué a quién. En el caso del intercambio de objetos o animales en fiestas o cele-
braciones, al devolver el ayni, debe hacerse con interés entregando mas de lo que se habia
recibido. Parientes colaterales (incluso hermanos) también hacen ayni entre si. Pero, con la
posible excepcién de algunas tareas agricolas, es exagerada la afirmacién de Carter (1906:
49) de que el ayni se hace casi exclusivamente entre parientes.

La mink'a que en otras partes del mundo andino indica un trabajo colectivo semejante,
equivale entre los aymaras a un simple contrato por jornal, pagado mais frecuentemente en
especie, sin ulteriores obligaciones de reciprocidad.
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Este modelo de interaccion con niveles diferenciados de compromiso
se ird repitiendo en los diversos casos en que se necesite ayuda, como
por ejemplo en la siembra, la cosecha, casos de enfermedad, gastos ex-
traordinarios para emprender un negocio, demandas o conflictos entre
grupos, etc. Los parientes carnales serdan como la propia caja de aho-
rros. Los parientes rituales serdan como la compafiia de seguros a la que
se ha ido pagando una prima para garantizar su ayuda incondiciona-
da en el momento oportuno. La ayuda de los demas se concebird mas
bien como un sistema de pequefas transacciones de compra-venta y
préstamos mutuos. Pero la alegoria con las relaciones propias de un
sistema capitalista cesa cuando se mira el aspecto humano de las partes
relacionadas. Aqui ya no se trata de fichas anénimas, sino de grupos
familiares relacionados a su vez entre si como grupos primarios, emo-
tivamente comprometidos entre si. No se trata de “transacciones” sino
de intercambios salpicados de alcohol y mistificados por el olor de coca
y el humo del tabaco. El ambiente ritual en que se han gestado estos
vinculos introducira en la red de intercambios al mundo sobrenatural,
desde Tata Diusa hasta la Virgen Tierra y los achachilas ancestrales a los
que se ha libado (challa) antes de cada brindis.

En este juego de relaciones reaparece la asimetria que habiamos sena-
lado al describir los rituales y los términos de tratamiento. En realidad
no estamos ante una trama rigida de relaciones en la que quede bien
preciso y jerarquizado el orden de prioridades para cada caso concreto.
Se trata mas bien de un sinfin de relaciones entre grupos duales. Sélo
dentro de cada binomio queda claro quién prevalece para qué tipo de
intercambio. Pero una vez esta toda la baraja sobre el tapete, cada cual
vera su propia estrategia. Dentro de esta variabilidad, pueden sefialarse
los siguientes criterios:

« Los parientes inmediatos (consanguineos, afines y rituales) tienen
mas obligacion de ayudarse que los lejanos y los no parientes, en la
misma comunidad.

« En principio, si los primeros son invitados a participar en algiin
trabajo, no pueden negarse. A lo mas, si tienen alguna urgencia,
pueden sugerir modos o dias alternativos para ayudar. Pero no pue-
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den negarse en redondo. No estan en una situacién de contrato
(ni siquiera del tipo ayni), sino de yanapa o ayuda incondicional.
En cambio los demas, si no les conviene, pueden escabullirse sin
mayores problemas, a menos que ya hayan contraido alguna obli-
gacion previa por ayni. Evidentemente hay excepciones a la norma,
pero éstas no hacen mas que confirmar la regla.

« Hay también algunas diferencias en los tipos de ayuda proporcio-
nados por cada grupo. Los no-parientes se limitan a ayudar como
lo haria cualquier contratado para su contratista, aunque sin per-
der el calor humano propio de los grupos primarios que son cada
comunidad aymara. En cambio, a medida que aumenta la intimi-
dad del vinculo, tanto mas intimo es el tipo de ayuda prestada. Asi
el compadre puede que se encargue de echar semilla al surco, el
padrino traera el trago para animar el trabajo colectivo, las madres,
madrinas y ahijadas se encargaran de la cocina, etc. Seran también
los parientes cercanos los inicos que estaran dispuestos a cuidar
los animales y sementeras de un enfermo imposibilitado, mientras
que otros no-parientes se desentenderan o a lo mas contribuiran
con un poco de comida o con alguna cuota colectiva decidida en
asamblea comunitaria.

- Entre parientes (reales o rituales), los inferiores tienen mas obliga-
cién de ayudar a sus superiores, y cada uno tiene su forma especi-
fica de ayuda.

« Asi, prevalece la obligaciéon que tienen los hijos ya casados con res-
pecto a sus padres, los ahijados con respecto a sus padrinos, y tam-
bién los compadres con respecto a los padrinos escogidos por ellos.
El tipo de ayudas mas propias de tales inferiores son realmente “de
inferior a superior”. Por ejemplo el hijo o el ahijado tendran que
ayudar como pedn extra y gratuito a su padre o a su padrino si éste
se lo pide, o ponerse incondicionalmente en su bando si surge al-
gun conflicto entre familias. Por eso se habla a veces de padrinos o
suegros que “esclavizan”. Reciprocamente, las ayudas mas propias
de los superiores son también “de arriba abajo”. Por ejemplo, si se
necesita un fuerte préstamo de dinero la persona a la que se acu-
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dird mas espontaneamente es al padrino de matrimonio; y ellos,
junto con los padres, son los que mas facilmente contribuiran con
materiales de construccién para la nueva casa. He subrayado estas
formas de ayuda mas especificas de cada grupo, pero ademas am-
bos grupos se ayudan reciprocamente en muchos otros aspectos
que no entrafian tanto desnivel.

« Los parientes de la generacién superior tienen mas obligacion que
los de la misma generacion.

+ Asi los hermanos casados se excusan mas facilmente que los pa-
dres o entran mas ficilmente en un contrato de ayni. Esta diferen-
cia aparece alin mas clara en el caso de parientes rituales. Fuera de
estar considerados dentro del grupo en el que rige atin la prohibi-
cién de contraer matrimonio, los hijos del padrino tienen una vin-
culacién mucho mas tenue que los mismos padrinos con relaciéon
al ahijado y al compadre.

« Los familiares del esposo tienen mas obligacién que los de la es-
posa. Y reciprocamente, es mas fuerte la obligacion de los esposos
para con los familiares del varén.

« Este punto ha quedado suficientemente claro al hablar de la incli-
nacién patrilineal y patrilocal de todo el sistema de parentesco a lo
largo del articulo.






A MODO DE
CONCLUSION

Este trabajo no deberia acabar con una conclusién sino con puntos
suspensivos. Son demasiados los aspectos que han quedado sélo
planteados sin ser resueltos y con cabos que han quedado sueltos. Es-
peremos que futuras investigaciones resuelvan estos interrogantes y
planteen otros nuevos. Con estas limitaciones en mente, recordemos
brevemente algunos puntos sobresalientes de las paginas preceden-
tes.

En el Altiplano aymara del departamento de La Paz, al menos en sus
provincias Ingavi, Omasuyos, Los Andes y Camacho, los vinculos de
parentesco, tanto carnal como ritual, siguen jugando un papel impor-
tante. Por una parte funcionan como un sistema de “seguros” para la
familia en sus diversas necesidades. Por otra, es uno de los factores
aglutinantes de las diversas familias en la comunidad o al menos en
una parte de la misma. Esta aglutinacion se hace con una prevalencia
patrilineal y patrilocal.

A través de todas estas relaciones, especialmente a través de los pa-
drinazgos rituales, se va estableciendo un sistema de micro niveles
jerarquicos dentro de la comunidad. Estos engranan plenamente den-
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tro del sistema de “cargos” (Cancian 1965) o “camino” por el que el
individuo va incorpordndose a su comunidad y ascendiendo su posi-
cién en la misma desde su nacimiento hasta su muerte (Carter 1964,
c. 4). Es decir, cada individuo, o mejor cada familia, va aumentando
paulatinamente su prestigio en la comunidad no sélo desempefiando
ciertos cargos y servicios como pasante y como autoridad, sino tam-
bién rodedndose de una estela de parientes, yernos-nueras y ahijados.
Estos haran feliz su vejez y después también su vida de ultratumba.

Con todo hemos observado también algunos sintomas de decadencia
en el sistema, sobre todo en cuanto que, en algunos casos, no llega a
formarse una red suficientemente tupida y compleja. Entonces, en
vez de ayudar a estabilizar la unidad de la comunidad, sélo logra crear
o fortalecer pequefios subgrupos en la misma, con los subsiguien-
tes peligros de faccionalismo y divisién. A raiz de alguna tendencia
por la que algunos grupos de parientes se casan entre si o se buscan
como padrinos, hemos sugerido la hipétesis de que estos mecanis-
mos de fragmentacién pueden ir en aumento. Si asi fuere, se trataria
de una nueva manifestacién de un proceso mas vasto que va de una
organizacién institucional tradicional mas colectiva hacia otras mas
individualizadas. La preferencia por contratar a jornaleros pagados en
vez de trabajar por ayni, la movilidad migratoria de las familias, la
parcelaciéon familiar de antiguos terrenos comunitarios, etc., serian
otras manifestaciones del mismo fenémeno.
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APENDICE
DATOS COMPLEMENTARIOS 1976

Desde que escribi este trabajo en 1972 he tenido oportunidad de ampliar
mis conocimientos sobre la familia aymara, y también han aparecido
nuevos trabajos con nuevas contribuciones al conocimiento general del
tema. Fuera de algunos pequefios retoques y puestas al dia en el texto
original, he dejado intacto su contenido, dejando para este apéndice
algunas breves acotaciones complementarias. Espero que nos ayuden a
todos, principalmente a los propios aymaras, a comprendernos mejor.

Ampliacion del marco geografico

Las formas concretas sefialadas en el trabajo, a pesar de referirse a va-
rios lugares del Altiplano, no son universales para todo el mundo ayma-
ra, como ya sefialé entonces. Aqui afiadiré también unas pocas aprecia-
ciones de otros lugares no incluidos en el estudio:

Oeste de Oruro: las relaciones familiares, los roles de los menores, etc.
son mucho mas flexibles y dan mucha mayor independencia a cada
miembro desde el principio. Puede deberse a que hay mucha menos
presion por la tierra, por lo que ya no es preciso que las instituciones
determinen minuciosamente muchas relaciones ligadas, en tltima
instancia, al acceso socialmente controlado a este recurso. La vida en
esta regiéon mas ganadera que agricola exige mayor movilidad geo-
grafica: de la estancia al pueblo, de unos pastizales a otros; a regio-
nes muy distantes para fines de trueque, comercio u otras activida-
des (de los varones) durante la época seca, etc. Y ello tiene su reflejo
en toda la estructura familiar. Esperamos que trabajos actualmente
en progreso, como los que realiza constantemente INDICEP, y los
de Phil Blair en Corque (Norte de Oruro) y los de Giles Riviere en
Sabaya (Sur de Oruro) nos proporcionaran mayores detalles.

Yungas de La Paz: En esta drea, que ha sido de colonizacién aymara
desde tiempos inmemoriales, el conjunto de instituciones aymaras
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ha experimentado una serie de simplificaciones, por adaptaciéon a
una nueva ecologia, que exige mucho mas trabajo (y mano de obra)
pero que no causa sin embargo tantas angustias (y necesidad de
regulaciones rigidas) para el mantenimiento de derechos ances-
trales sobre determinados pedazos de tierra: es dificil encontrar en
una comunidad familias arraigadas en la misma por mas de una
o dos generaciones, excepto en el caso de la minoria negra que, de
todos modos, se establecié en Yungas recién a fines de la Colonia o
principios de la Reptblica. Por lo mismo el nivel de exogamia y de
familias neolocales (incluso con cambios de una comunidad a otra)
es mucho mas elevado que en el Altiplano. Apenas se observan los
rasgos patrilocales tan tipicos del Altiplano. Mas bien, hay cier-
to esquema uxorilocal, que alcanza sélo a una minoria, pero que
es significativo: a Yungas siguen llegando nuevos jévenes solteros
que primero sélo buscan trabajo pero a la larga desean establecerse
en la region, pues ya tienen pocas posibilidades en el Altiplano; en-
tonces uno de los caminos para ello es conseguir tierras a través de
un matrimonio con la hija de alglin campesino con buenas tierras
en la region.

En cuanto a los negros de Yungas, y sus relaciones conyugales con los
aymaras, debo corregir algo la generalizacion que en 1972 habia hecho
en la nota 4. William Leons (1972) ha estudiado en detalle estas relacio-
nes aymaras-negros en el cantén Chicaloma (Sud Yungas): el nimero
de matrimonios mixtos no es tan escaso como yo habia afirmado, aun-
que sigue siendo la excepcién; pero ademas hay una frecuente relacion
de compadrazgo entre los tres grupos étnicos del area: aymaras / ne-
gros / mistis.

Uno de los resultados de esta nueva situacion de los aymaras en Yungas
es que la mujer tiene un margen de autonomia y de influencia mayor
que en el Altiplano. Este punto lo hemos explicado en algiin detalle en
el estudio del equipo de CIPCA (1976) sobre Yungas. Relacionado con
lo mismo es el hecho de que en Yungas es mas facil encontrar parejas
que siguen en la primera fase del matrimonio (unién de hecho sin rati-
ficaciones finales civiles o religiosas) durante varios afios.
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Norte de Potosi: El esquema general es semejante al que hemos se-
fialado para el Altiplano, pero con una elaboracién ritual y simbélica
mucho mas desarrollada: a partir del dualismo hombre/mujer, se or-
ganiza toda la estructura simbdlica y hasta social: elementos ecolégicos
y sociales importantes como Puna/Valle, Cerro/Pampa, Alasaya/Misa-
ya, etc., quedan de esta forma insertados dentro de todo un conjunto
armoénico. Tristan Platt (1976) ha desarrollado ya estos puntos en un
primer trabajo sobre el ayllu Macha, de habla ahora quechua, pero de
esquemas todavia aymaras. Olivia Harris (1974) ha hecho también una
primera formulacién contrastiva sobre el ayllu Laymi, de habla aymara,
que tiene esquemas muy semejantes, pero con asignaciones simbdlicas
invertidas: si los Machas consideran que la Puna es masculina, los Lay-
mis, en cambio, consideran que es femenina, por ejemplo.

Ciudad de La Paz. Desde antiguo, pero con cierto énfasis en los tltimos
veinte afios, en la ciudad de La Paz se ha ido desarrollando una variante
urbana de la cultura aymara, que tiene sus propias caracteristicas. Uno
de los puntos que muestra mayores divergencias con respecto a las va-
riantes rurales es precisamente la estructura familiar. Las relaciones de
consanguinidad, afinidad y de parentesco ritual siguen jugando un pa-
pel muy importante, pero para actividades econémicamente muy diver-
sas y dentro de una red que fomenta el rapido ascenso social. Por otra
parte el hombre pierde mucha importancia en la familia. En algunos
casos llega a convertirse sélo en un elemento parasito casi decorativo,
frente a una mujer, jefe de familia, que es la que gana el sustento fami-
liar. Abundan también los hogares sin padre. Este fenémeno, corriente
en cualquier parte del mundo cuando hay una transicion de lo rural a lo
urbano, se reviste con todo en nuestro caso de una serie de elementos
propios de la cultura aymara. Pero este es un tema que requeriria todo
un trabajo especializado, que atin no ha realizado nadie.

Puno. No entraré en este punto, excepto para decir que el nuevo Ins-
tituto de Estudios Aymaras, en Chucuito, estd haciendo interesantes
recopilaciones. Las descripciones hechas en el N° 25 de sus boletines
ocasionales bilingities muestran muchas semejanzas con lo descrito en
el trabajo nuestro de 1972.
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Nuevos matices sobre la familia en el Altiplano

Nuevos contactos con diversas partes del Altiplano permiten hacer al-
gunas puntualizaciones sobre lo que habia dicho en 1972.

Aunque en una forma mas camuflada, sin embargo el esquema pa-
trilocal por el que los hijos varones se van estableciendo en torno
de la casa de sus padres, formando asi aglomeraciones de casas de
parientes mas o menos lejanos pero con un mismo apellido, sigue
vigente también en las ex-haciendas nucleadas junto al Lago. Un
recuento de apellidos y viviendas en las ex-haciendas de Ch'ugfia-
qala y Taypi Pararani (Achacachi) muestra la persistencia del mo-
delo, aunque con mas excepciones que en otras regiones menos
aglomeradas.

En cuanto a la correlacion entre facciones en conflicto y las alianzas
entre grupos familiares, ésta no es tan clara como lo que habia
dejado entender en la parte final del trabajo de 1972. He tenido la
oportunidad de analizar las alianzas y oposiciones familiares con-
cretas que se formaron en dos comunidades que tuvieron conflic-
tos recientes: la comunidad originaria de Chama (Jests de Macha-
ca) y la ex-hacienda Walata Grande (Achacachi).

En el primer caso el conflicto ha sido religioso entre adventistas y
catolicos. Un primer resultado, anterior a la aparicién del elemen-
to religioso, habia sido la divisiéon entre Qullu Ch’ama y Pampa
Ch’ama, la cual obedecia a un proceso corriente de subdivision
entre aymaras, que ya he explicado en otro trabajo (Albd 1975).
Pero después entr6 el nuevo elemento religioso, como un acele-
rante. Un segundo resultado fue la ulterior subdivisién de Pampa
Ch’ama en Arriba y Abajo, siguiendo un esquema también rela-
tivamente tradicional de subdivision territorial, con grupos fami-
liares emparentados separados en cada una de las dos nuevas co-
munidades (de la forma sugerida en la parte final del trabajo de
1972). Pero el tercer resultado en Qullu Ch’ama fue algo distinto.
Alli el grupo innovador adventista habia conseguido, a pesar de
ser numéricamente minoritario, un pleno dominio del poder local.
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Pero desde 1969 habia surgido entre los catélicos una nueva pre-
si6én, coincidente con el surgimiento de una rama innovadora —los
“catequistas”’— que intent6 recuperar el poder local perdido, consi-
guiendo para ello la elevacién de la comunidad al status de cantén,
con un corregidor-catequista. El conflicto llevé a fuertes fricciones
que culminaron con el asesinato de dicho corregidor. Aunque mas
suavizada, la tensién sigue hasta hoy. Ahora bien, si analizamos
la composicién de las alianzas familiares en los dos bandos, caté-
lico-catequista y adventista, es cierto que en general determinados
grupos familiares tienden a estar en un mismo bando. Sin embar-
go, hay numerosas excepciones al esquema.

En el segundo caso, en la ex-hacienda Walata Grande de Achacachi,
el conflicto tenia también un elemento religioso: los de la parte
Alta eran mayoritariamente “amigos” (cudqueros) y los de la par-
te Baja seguian su tradiciéon “catélica”. Pero el detonante fue una
innovacién introducida esta vez por los catélicos de la parte Baja,
que se negaron en 1968 a seguir prestando determinados servi-
cios al ex-patrén. El conflicto llevé a baleaduras que causaron algiin
muerto y heridos, y a una clara separacién de dos nuevas comuni-
dades: Walata Grande Arriba y Walata Grande Abajo, cada una con
su sindicato y escuela propia. Este caso podria parecer semejante
al de Pampa Ch’ama Arriba/Abajo. Pero, a diferencia de Ch’ama,
en Walata tampoco se mantuvieron las alianzas familiares que yo
habria esperado en 1972. Hubo mas bien un grupo relativamente
numeroso de familias de Walata Grande Arriba que dejaron sus
casas y se trasladaron a la zona de Abajo (distante sélo unos cente-
nares de metros) y viceversa: otros de Abajo se trasladaron Arriba.
Actualmente la comunidad parece una poblacién bombardeada,
debido a las muchas casas destechadas y abandonadas, de resul-
tas de este doble traslado. Estos traslados tuvieron como finalidad
agrupar en un mismo lado a los que pensaban igual con relacién al
conflicto sobre servicios al ex-patrén, distanciando a familias con-
tiguas que pudieran tener entre si éste u otros conflictos (muy fre-
cuentes en toda esta region con exceso de poblacién con respecto
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a los recursos naturales existentes). Pero estos reagrupamientos
implicaron rompimientos de alianzas familiares por parentescos
reales o rituales. Implicaron también rompimientos entre aquellos
que pertenecian al mismo grupo religioso; al menos en este caso
de presion demografica ante los recursos escasos, la motivaciéon
econémica se impuso a las esperadas alianzas familiares y religio-
sas.

Un altimo punto relacionado con el anterior. Una mayor penetraciéon
en la comunidad muestra que, a pesar de los mecanismos insti-
tucionalizados de alianzas interfamiliares descritos en el trabajo
de 1972, los niveles de conflicto entre familias que han entrado
en alianza pueden ser altos: entre parientes por motivos de una
herencia, entre compadres que no cumplen, etc. El mecanismo
funciona, pero no a la perfeccion. Los datos del juzgado de Achaca-
chi muestran que la mayoria de conflictos son entre no-parientes
(conforme a lo esperado); a veces son entre grupos de parientes
vs. otro grupo de no-parientes (también conforme a lo esperado).
Pero no faltan tampoco los otros casos. Los libros de actas de los
sindicatos locales, o los libros del corregidor estan llenas de las lla-
madas “Actas de buena conducta”, las cuales en muchos casos son
entre conyuges o parientes que han tenido algtn altercado. Pero
también es cierto que estos altercados se quedan mas facilmente
a este nivel intra-comunitario de un acta de buena conducta. Son
los conflictos entre no-parientes los que mas facilmente llegan a
niveles externos, como por ejemplo la subprefectura o el juzgado
regional. El analisis detallado de muchos conflictos familiares en
Capachica (Puno), realizado por los Bolton (1975), es aplicable a
muchos conflictos semejantes en el Altiplano boliviano, aunque
otros aspectos generalizados a los “qolla” demasiado rapidamente
por Bolton (como el tawanku) no se encuentran aci, como ya sefia-
1é en 1972.
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