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RESUMEN

Este estudio constituye un andlisis preliminar de algunos aspectos de género en el tejido andino moderno. Se
examinan y comparan dos prendas, el poncho usado por los hombres y la manta, o aguayo, usada por las mujeres,
en cuanto a su confeccion, su uso y su presencia en el discurso de los tejedores contempordneos de Qaqgachaka,
en el altiplano de Bolivia. El estudio consta de tres secciones. En la primera, se ubica la confeccion de estas
prendas dentro de un contexto social y cultural amplio, en lo que se refiere a sus medios y relaciones de
produccion. El tema del género se examina acd como parte de las relaciones de produccion. En las secciones
segunda y tercera, el andlisis se centra en aspectos de género, tanto en lo que tiene que ver con el proceso de
tejido como en lo relativo a la tela terminada para la confeccion de ambas prendas genéricas, es decir, el aguayo
para mujer y el poncho para hombre, ambos interpretados como una especie de texto. En cada prenda se examina
el proceso de tejido y el significado de las dos zonas principales de la tela, a saber, las pampas, de tejido liso, y
las saltas, de tejido con disefio. Se plantean interrogantes acerca de explicaciones semidticas previas, en favor
del propio discurso de las tejedoras sobre género y significado en las telas, como parte de su propio dominio
ideoldgico y cultural de produccion.

ABSTRACT

This paper(1) is intended as a preliminary examination of some aspects of gender in modern
Andean woven cloth. Two garments are examined and compared, the men’s poncho, and the
women's mantle, or aguayo, as they are woven, worn and discussed by the contemporary
weavers of Qaqachaka in highland Bolivia. The paper has three sections. In the first section,
the weaving of these garments is located within a wider social and cultural context, within
the terms of their means and relations of production. In the second and third sections, the
discussion focusses on aspects of gender, both in the weaving process and in the finished
cloth of the two gendered garments, the woman's mantle and the man’s poncho, each read
as a kind of text. The weaving and meaning of the two principal zones of cloth, the
plain-weave pampas and the patterned-weave saltas, of each garment is examined. Previous
semiotic explanations are questioned in favour of the women weavers'own discourse about
gender and meaning in cloth as a part of their own cultural and ideological domain of
production.
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Introduccion

Varios estudios recientes han comparado y contrastado el tejido de telas como trabajo de
mujer con la escritura de textos realizada por hombres, como si fueran dos tipos de actividad
marcados por el género y relacionados jerdrquicamente (Watson Franke, 1974; March,
1983). Este estudio pretende cuestionar tal punto de vista jerarquico en lo referido a estas
actividades diferenciadas por género en el caso andino, donde atin una distincion entre tejido
y escritura de textos resulta problematica. En los estudios andinos, la existencia y condicion
de los “textos escritos”, tanto antes de la Conquista Espafiola como inmediatamente
después, constituye un objeto de debate continuo (Murra, 1962, 1975 a y b; Brotherston,
1985; Adorno, 1986; Platt, 1992). Mas aun, el interés creciente en la técnica mnemonica
precolombina de plasmar informacién tan diversa como registros burocraticos, genealogia
de los nobles Incas y narraciones de sus hazafias en los hilos anudados, llamados kipu en
quechua o chinu en aymara, ha demostrado que este arte de la memoria tipicamente andino
elimina cualquier division entre el tejido y la escritura de textos (Zuidema, 1989; Cereceda,
1987; Arnold, Jiménez y Yapita, 1992; Arnold, en prensa).

Al examinar la proposicién anterior y referirla a los hombres y las mujeres contempo-
rdaneos de Qaqachaka, en el altiplano boliviano, el caso sigue siendo problemdtico. En
Qagachaka hombres y mujeres tejen telas, aunque la tela que tejen éstas dltimas es
técnicamente mas compleja. Por otra parte, la introduccion de la educacion obligatoria en
1952 ha determinado que nifnas y nifios tengan la oportunidad de leer y escribir. Aun cuando
la evidencia histdrica sugiere que el tejido de las mujeres y la escritura de textos de los
hombres han constituido, en el pasado, actividades de diferente orden genérico, no existe
evidencia de que hayan guardado una relacién jerdarquica.

En el presente estudio sugeriremos que este diferente orden de actividad por género
puede estar relacionado, mas bien, con algunas diferencias metafisicas percibidas en cuanto
a memoria e inteligencia, segin las cuales se cree que los hombres piensan “con la cabeza”
y las mujeres, “con el corazén”. Por ejemplo, es una expresiéon comun en Qaqachaka que
los hombres escribian sus textos histéricos con pluma, usando la fuerza del espiritu en la
cabeza, en cambio las mujeres “escribian” sus textiles con sus instrumentos de tejido,
usando la fuerza del espiritu en el corazon (ver también Arnold 1992a).

Examinaremos como estas diferencias de inteligencia por género son evidentes, no
so6lo en tareas como tejer y escribir, sino incluso también, por ejemplo, en ciertas prendas
de vestir que hombres y mujeres atin confeccionan para si. Sin embargo, el argumento
principal de este estudio pone en duda cualquier idea de jerarquia entre el tejido de las
mujeres y la escritura de textos de los hombres, demostrando el modo cémo las tejedoras
contemporaneas en Qaqachaka trascienden cualquier jerarquia de esta indole simplemente
mediante el uso de sus tejidos como una forma de texto. Al tejer ciertas prendas diferencia-
das por género para ellas y sus hombres, al manejar creativamente sus textos tejidos y el
lenguaje simbélico implicito en ellos, las mujeres tienen la posibilidad de ordenar y definir,
dentro del dominio simbdlico, los poderes relativos de la produccion y los poderes genera-
tivos relativos de la reproduccién de cada género, como también pueden decidir sobre su
valor jerdrquico relativo. De este modo, una tejedora es capaz de definir, a través de su
trabajo, los limites y las obligaciones de ambos géneros como construcciones sociales en la
sociedad Qaqachakefia.

En la primera seccién del estudio se examinard la actividad del tejido en su contexto
cultural y social mas amplio, ya que es alli donde emergen los aspectos mas importantes
relativos al género, la produccidn y la reproduccion. Tejer telas en los Andes, desde luego,
se encuentra directamente relacionado con la labor de manejo y pastoreo de ganado,
compuesto tradicionalmente por llamas y alpacas y, desde la conquista, ovejas.

Sin embargo, demostraremos que los procesos y las técnicas de produccion, asi como
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las formas en que los habitantes de Los Andes se refieren a sus telas terminadas, estdn
relacionados con la produccién que proviene de la tierra y de las actividades agricolas. En
la tela terminada, las ideologias comunes de género y las ideas sobre la creacion, transfor-
macién, produccién y reproduccién presentes en ambas actividades, se encuentran implici-
tas como una especie de texto, como lo han demostrado Cereceda (1978) y otros.

En las secciones segunda y tercera del estudio, el andlisis se centrard en algunos
aspectos de género especificos en dos prendas tejidas en particular: la manta de mujer,
llamada awayu en aymara, y el poncho de hombre, un término que ingresé como préstamo
al aymara, punchu. Se compararan aspectos del género en ambas prendas en tanto articulos
de vestir. En especial, se examinaran dos disefios de tejidos caracteristicos tomados de estos
articulos textiles terminados, como vehiculos de un lenguaje simbdlico sobre género,
produccién y reproduccién. En estas tdltimas secciones pondremos especial atencién al
discurso de las propias tejedoras sobre el uso y significado de estas prendas.

Parte |
1.
ANTECEDENTES HISTORICOS Y SOCIALES DE QAQACHAKA

Estas dos prendas diferenciadas por género serdn estudiadas segin su confeccion, uso,
negociacion, intercambio y referencia en el discurso vernaculo de Qagachaka, un cantén en
formacién de alrededor de 5.000 hablantes de aymara, ubicado en la provincia Avaroa en el
Departamento de Oruro, en el Altiplano boliviano. Siendo un lugar con identidad étnica
propia, Qaqachaka posee una historia muy variada, como consta en los disefios de sus telas
tejidas. Las narraciones orales registran que en la época de la conquista espafiola Qaqachaka
era tan s6lo una pequefia estancia del ayllu de Pukuwata, en la federacion Q*araq”ara del
norte de Potosi, un hecho que se refleja en la similitud de la composicion espacial formal de
los disefios de la manta y el poncho en ambas regiones vecinas.

Durante el periodo colonial, a fines del siglo xvi, Qagachaka fue incorporado como anexo
a la reduccién y doctrina eclesidstica toledana de Condo Condo, una parte de la federacién
mayor de Killakas Asanaqi. Los killakas asanaqi eran conocidos en aquella época por sus
grandes rebafios de llamas y alpacas, a las que usaban como bestias de carga en algunas
campaifias inkas y, mds tarde, para transportar mercancia desde y hacia las famosas minas de
plata en Potosi (Espinoza Soriano, 1981; Abercrombie, 1986; Arnold, 1988; Arnold, 1993).

Qagachaka se encuentra ubicada en la zona intermedia (taypirana) del escarpado
paisaje de los Andes, entre la alta y helada puna y los valles mds calidos de Chuquisaca hacia
el este. En los niveles superiores, donde el suelo es mds frio, se practica la crianza de alpacas
y llamas y solamente el cultivo de papa amarga. En los niveles intermedios, donde el suelo
es mds cdlido, se desarrolla mds la agricultura, principalmente el cultivo de la papa, ademds
de otros tubérculos andinos y algunos granos. En los niveles inferiores se produce maiz de
grano pequefio y se crian cabras. En los meses de invierno, los qaqas atin van con sus caravanas
de llamas, en largas caminatas, a los valles de Chuquisaca, a trocar para obtener los productos
que no pueden cultivar, principalmente a intercambiar sal por el maiz del valle, de grano
largo.

Qagachaka continué siendo un anexo y una viceparroquia de Condo hasta el periodo
Republicano, después de la Independencia boliviana, en 1825. En recuerdo de esta asocia-
cién histérica mds reciente, los qaqas —los habitantes de Qagachaka— cominmente se
denominan a si mismos Qaqachik aiiju (término aymarizado derivado a la vez del espafiol

(2) Ayllu es el término comin aymara y quechua para denotar la unidad idiosincrética de agrupacién en la regién andina. En
los documentos antiguos, se lo escribe el topénimo como Qaqachika, término usado por los cargatitulos y gente mayor
del lugar, aunque en el lenguaje actual se dice Qaqachaka.
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“anexo” y “afiejo”), aunque también se refieren a si mismos como Qaqachik ayllu (2), y
actualmente como Qaqachaka, reconociendo a sus vecinos y rivales en cada linde como los
ayllus de Quntu, Pukuwata, Macha, Jukumani y Laymi. En cada uno de los respectivos
lindes, los disefios de las mantas y los ponchos qaqachakefios presentan una fuerte influen-
cia de los disefios de las telas vecinas, de una manera centrifuga. Sélo en el pueblo central
de Qagachak marka podemos encontrar la tela gaqachakefia més tipica.

2.
LOS MEDIOS DE PRODUCCION DE TELA EN QAQACHAKA

El discurso verndculo de las mujeres qaqa acerca de los disefios de sus tejidos parece sugerir
que su contenido tiene que ver con la diferenciacion de género de los medios y las relaciones
de produccién de la tierra y de los animales. Las ideologias de género interpenetran las
diversas actividades de pastoreo y agricultura y los modos como la tierra y los animales son
asignados a sus duefios. Hombres, mujeres y nifios de ambos sexos participan en actividades
agricolas y de pastoreo, aunque desempeifian distintas tareas, de acuerdo a la division de
labor por género, que ha sido descrita por varios autores (ver, por ejemplo, Allen, 1988). Si
generalizamos, podemos afirmar que a las mujeres se las asocia mds con el pastoreo y a los
hombres, con el trabajo agricola. Las mujeres tienen, necesariamente, menor movilidad que
los hombres, debido a que su funcidn es esencial en las actividades de pastoreo. Tienden a
permanecer mas dentro de los limites del ayllu de Qagachaka al cuidado de sus animales,
en cambio los hombres viajan con mayor frecuencia fuera del ayllu, a las ciudades de la
region e incluso a La Paz, donde trabajan generalmente como estibadores.

2.1. Patrones de herencia de la tierra

El acceso a la tierra depende fundamentalmente, de la supuesta descendencia de antepasa-
dos qaqa que hayan accedido a ella. Tanto hombres como mujeres pueden heredar derechos
de usufructo de terrenos agricolas o de pastoreo que pertenezcan a su nicleo familiar de
origen. Sin embargo, en la actualidad los hombres tienden a heredar la mayor parte de la
tierra agricola debido a presiones demograficas. Otra diferencia de género es que los
hombres retienen el derecho de usufructo durante toda su vida, mientras que las mujeres
tienden a perder el suyo con el matrimonio, ya que éste se rige por una norma virilocal y las
mujeres deben ir a vivir a cierta distancia de su familia de origen, en el hogar de su esposo
(Arnold, 1992b: 31 ss).

Sin embargo, existen otras actitudes hacia la tierra dentro del discurso verndculo de
Qagachaka que debemos tomar en cuenta para entender la negociacion de los significados
en los disefios de los tejidos. Sostenemos que las demandas exclusivamente masculinas, a
través de vinculos genealdgicos, en la continua batalla por el derecho a la tierra de los ayllus
contra el Estado, han sido excesivamente exageradas en alguna literatura etnografica y
etnohistdrica reciente, hasta lograr un cierto fetichismo. En parte, esto puede ser el resultado
del enfoque propio de los historiadores que asigna mayor importancia al estudio de la
evidencia documental de estas demandas, a los textos escritos, documentos de archivo y
titulos pertinentes. Estos tienen que ver mds con el dominio masculino, con el conocimiento
del hombre en general y, tradicionalmente, con el conocimiento especializado de los
hombres cargatitulos, es decir, los historiadores de los archivos del ayllu, en particular. (Para
contrastar a este enfoque ver Arnold, 1993).

Contrariamente a esta perspectiva, existe otro modo importante en que hombres y
mujeres ven la tierra como recurso productivo, que se considera de género femenino, a
saber, cuando la tierra es personificada y denominada wirjina, es decir, virgen. Segun la
l6gica de este enfoque alternativo, se considera que los productos de la tierra pertenecen a
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las mujeres y son controlados por ellas. Se estima que los hombres, de mayor fuerza fisica,
trabajan la tierra para llevar sus productos agricolas a los depdsitos y despensas de las
mujeres, donde ellas podrdan supervisar su preservacion, transformacidn, distribucién y
consumo (Arnold, 1992b).

La actitud de los hombres y mujeres de Qagachaka hacia sus tierras de pastoreo
también nos hace pensar en este sentido de personificacion. Asignan género a ciertos tipos
de tierra con nombres que también denominan los disefios de sus tejidos. Por ejemplo,
aquellas tierras que cuentan con suministro constante de agua y estdn permanentemente
himedas se consideran femeninas; se denominan wira q ”uchi, nombre que probablemente
se deriva de una variante dialectal de wila: “sangre”, y g "uchi: “lugar himedo”. Esta tierra
de pastoreo permanentemente hiimeda en ocasiones recibe el nombre de salta g "uchi, salta
siendo un término usado para referirse a las dreas con disefio y color de las telas tejidas. Por
el contrario, las tierras secas, o aquellas que s6lo cuentan con agua en forma intermitente,
se consideran de género masculino y se denominan wafia q”uchi: “lugar seco regado”.
Desde luego, existe una alusién sexual en todo esto, que se vuelve mds evidente en las
referencias a estos términos que se hace en los versos colorados de las canciones matrimo-
niales (Arnold, 1988: 280 ss).

2.2. Patrones de herencia de los animales

En la sociedad qagachakefa, los modelos de herencia sobre los animales, asi como las
ideologias sobre los rebafios, su reproduccién y medios de transmisién, también son
estructurados por las relaciones de género. Los rebafios pasan de duefios, sean hombres o
mujeres a sus descendientes. Existe una regla de transmision paralela, de modo que los
hombres tienden a traspasar sus animales a través de la linea masculina, llamada chacha
kasta, mientras que las mujeres tienden a heredar sus animales a través de la linea femenina,
llamada warmi kasta. Se cree que la linea masculina atraviesa la sustancia ancestral en
forma de semen, de manera que otro término para esta linea es muju kasta: “linea de la
semilla” o “linea seminal”. En ciertos contextos rituales, la linea masculina es entregada
también simbdlicamente a través del aliento: sami. La linea femenina atraviesa la sangre,
wila en aymara, de modo que otro término para esta linea es wila kasta: “linea de sangre”.
Los animales son traspasados a los nifios y nifias en la ceremonia de herencia que acompafa
a la ceremonia anual del marcado del ganado, llamada k’illp ”a, término que se refiere, en
este caso, al corte de las orejas de los animales, pero que describe también el modo como
las j6venes usan su manta, colgando sobre la espalda, con los disefios en forma horizontal.

En Qaqgachaka existe una idea fuertemente matrilineal que se asocia a la importancia
de las hembras de los animales y al hecho de que las mujeres las heredan (ver también
Abercrombie, 1986:129). La herencia femenina de animales, junto con abundantes tejidos
como presentes de ambos padres, constituye una forma movible de riqueza en dote cuyo
valor econémico a menudo es equivalente a la herencia de tierras por parte del hombre como
forma permanente de riqueza. Mds adn, la naturaleza matrilineal de esta herencia reitera, en
diversos contextos rituales, la importancia de la sustancia ancestral femenina en forma de
sangre. La sefial de la linea sanguinea materna, wila kasta, es evidente, por ejemplo, en el
rito del marcado de las hembras. Los cortes en sus orejas vierten sangre en el momento de
marcar y esta linea sanguinea de cortes idénticos pasa de una madre animal a su descenden-
cia femenina, de generacion en generacién, en un linaje animal continua de caricter
matrilineal (Arnold 1988: 299 ss; Arnold, en progreso) (3). Existe también una estrecha

3) Para estudiar material comparativo sobre este tema, ver también Dransart, 1991a: 114 ss. Dransart hace referencia a la
p
misma ceremonia de marca del ganado en Isluga, Chile, en que los aretes, sarsillu, de los animales hembras son
predominantemente rojos en color, y llamados simplemente “tama”.
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analogia entre los corrales, donde se entierran los pedacitos de las orejas que se han cortado
para la marca, como un aspecto de la reproduccién del linaje animal, y la casa, donde se
entierran las placentas de todos los partos de ese hogar, lo que marca el linaje humano de
una familia.

El discurso sobre los animales hembras —y las mujeres— constituye una ideologia
genérica de mayor fertilidad y potencial reproductivo. Incluso existen creencias reproduc-
tivas en el sentido de que las hembras de los animales pueden procrearse solas, con los
espiritus liticos del aliento ubicados en las laderas de los cerros. Constituye un autogénesis,
la generacion de una potencial riqueza del ayllu desde dentro. Los animales machos —y los
hombres—, en cambio, se asocian mas con ideas de fuerza fisica (ch’ama) con el aporte de
riquezas y el traslado de éstas de un lugar a otro, entre una familia y otra, y desde el ayllu
hacia el mundo exterior, el Estado y el sistema de mercado externo.

Con frecuencia se dice que los hombres y los machos tienen “mads valor” (walja
walura) que las hembras, pero esta afirmacién posee un sentido evidentemente financiero,
ya que es la carne de carnero de Qaqachaka lo que actualmente se transa por dinero en el
mercado; en cambio las ovejas hembras se mantienen en el ayllu para la crianza y la
produccién de lana. Ademads, es atin el trabajo masculino mas que femenino el que se vende
en la economia de mercado.

Estas relaciones de género en ocasiones son simbolizadas en el lenguaje ritual como
una diferencia entre la plata: qulqgi, dinero que forma parte de la circulacion y el intercambio,
y el oro: quri, sustancia preciosa que surge desde las entrafias de la tierra. La semilla
masculina como el semen (muju) es otro término que denomina la riqueza que forma el
capital basico que mas tarde aumenta cuando entra en circulacién; en cambio la sangre
femenina (wila), como el oro, genera riqueza desde el dominio interno.

3.
LA NATURALEZA DEL TEJIDO COMO TRABAJO

Dejaremos, en este punto, estas interrogantes generales sobre la propiedad de la tierra y los
animales para considerar mds especificamente la produccién de las telas tejidas, en especial
la manta de la mujer y el poncho del hombre y la relacién del tejido como actividad con
otras tareas productivas.

3.1. ;Quién teje y qué se teje en Qaqachaka?

La division contemporanea de género en el tejido ha sido influida de manera inevitable por
las exigencias impuestas al trabajo doméstico por los Inkas y posteriormente por la Colonia.
Existe una diferencia 1éxica entre el término que denomina una mujer madura: warmi, que
es una mujer que sabe tejer, que contrasta con una mujer que no sabe tejer, llamada yajiru.
Sin embargo, esta asociacion de la mujer madura con la tejedora puede también ser el
resultado de siglos de obligaciones familiares hacia el Estado, durante los periodos inkaico
y colonial, por las cuales se exigia que una mujer casada tejiera un nimero predeterminado
de prendas por afio, para uso estatal (ver Murra, 1962, 1975 ay b).

Del mismo modo, a los hombres casados, registrados como jefes de familia en los
censos estatales, se les exigia tejer una determinada cantidad de tela gruesa, en ambos
periodos histéricos.

En la actualidad, en Qagachaka los hombres tejen en el telar de pedales que introdu-
jeron los espafioles. Elaboran la tela ristica llamada wayita, término aymarizado de “baye-
ta”, hecho de lana de oveja, en dos grosores. Con la hebra gruesa (lank”u) tejen diversas
prendas de vestir: pantalones y camisas de hombre y también camisones (allmilla), blusas
y polleras para mujer. Con hebra mas fina (juch’usa) tejen chaquetas para hombre y
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mantillas para mujer. Los padres atin confeccionan los pantalones, polleras y blusas de
wayita para sus hijos. En la division por género del trabajo relacionado con el tejido, los
hombres hilan lana de oveja para elaborar la tela gruesa; pero también hilan la lana de llama
necesaria para la confeccién de costales (kustdila), aunque éstos son tejidos por las mujeres.
Los hombres hilan las hebras firmes para la urdimbre de la mayoria de los tejidos, tejen fajas
(wak’a) y hasta hace poco tiempo tejian las grandes frazadas, llamadas apichusi. Ademds
de tejer, tuercen (mismifia) gruesas madejas de lana y la trenzan (k'anafia) para confeccionar
sogas (wiska) y hondas (g 'urawi). También tejen con palillos (p "itzafia) los gorros de lana de
finos detalles, caracteristicos de la region, llamados ch’ulu, con cinco palillos de alambre y
lanas modernas de acrilico. Es en el tejido de estos gorros, mds que en la bayeta, donde los
hombres practican la parte mas compleja de su arte, incluso la técnica de escoger disefios
(apsu salta).

Los articulos textiles tales como los costales, las hondas y sogas trenzadas, y los
ponchos se consideran textiles “masculinos”. Otro nombre que reciben los costales es jach’a
Jatiyu, “peso grande”, “porque van con las llamas machos”. Se ubican sobre el lomo de las
llamas machos en sus largas caminatas hacia los valles. Una norma importante en Qaqacha-
ka es que no se debe pisar jamads una prenda masculina, sea un poncho, costal, soga o honda.
Pisar estos elementos se considera mala fortuna (g ”incha). Otra norma es que las sogas y hondas
nunca deben dejarse en el suelo (4). Siempre se deben enrollar y colgarlas. Otra regla muy
arraigada es que los hombres, andlogos con los cerros, siempre deben sentarse en un nivel mas
alto que las mujeres, quienes, como las pampas, se sientan bajo ellos en el suelo. De este modo,
los textiles masculinos siempre se cuelgan arriba y los textiles femeninos estan abajo.

Hasta hace unas dos generaciones, las mujeres de Qaqachaka tejian las prendas mas
grandes, tales como mantas y ponchos, en un telar de cintura que llamaban “telar en poste”
(lawat sawufia), que generalmente se colocaba en un lugar protegido en el patio de la casa.
En la actualidad, sin embargo, tejen dichas prendas en un telar horizontal formado por cuatro
estacas clavadas en el suelo (ch’akur sawusia) y ajustadas con cuerdas en otros soportes de
madera. Sélo reservan un pequefio telar de cintura para tejidos menores como fajas y
sujetadores. Las mujeres mayores comentan que el tejer de estas prendas grandes era mucho
mas fino en el pasado: suma q’ara, “bien pelado”, ya que era mas fécil ajustar la tension,
mediante un leve movimiento del cuerpo hacia atras, desde la cintura. Sin embargo, a pesar
de las desventajas que presenta el telar horizontal moderno, cuenta con una mayor flexibi-
lidad. Por ejemplo, es posible enrollar el tejido en proceso y llevarlo para continuar
trabajando durante las labores de pastoreo. Generalmente esto se hace en un lugar protegido
como un corral cercado préximo al sitio donde pastan los animales.

En la divisiéon por género del trabajo, las mujeres tejen las frazadas modernas mas
pequefias (p ”irsdra), con lana de oveja, las mantas (awayu) y sobrefaldas (urk”u) para
mujer y los ponchos de hombre, con una mezcla de lana de alpaca y de oveja. Ver ldmina 1.
Tejen pafios de mujer (wistalla), y bolsitas de hombre (walgipu), ambos decorados, para
llevar coca, y pafios (ifikuia) y bolsitas (g ”afi), de color natural, para llevar comida.
También tejen fajas (wak’a), varias clases de sujetador para pollera (¢’isnu y existen otros
nombres mas), fajeros para bebés (igualmente llamados wak’a), ademas de los costales
tejidos con lana de llama. Las mujeres y las nifias tejen los cintillos decorativos de los
sombreros (irsipilla) para las fiestas. Las mujeres confeccionan diversas formas de amarras
y sujetadores, asi como la decoracién para los bordes de los tejidos terminados, mediante
trenzado. En un afio comin una mujer puede tejer dos frazadas, dos mantas y una gran
variedad de tejidos pequefios.

(4) Ver también Dransart, 1991b.
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Ldmina 1. Maria Ayka Colque teje un aguayo en telar horizontal, sentada en su propia chacra

Las mujeres y las nifias usan su manta de diversas maneras. La usan como prenda de
vestir, en la espalda; las areas con disefos generalmente cuelgan en forma horizontal en un
estilo llamado k’illp ’a, las dos esquinas superiores prendidas en el pecho con una aguja
grande de coser, llamada p ”ich’i, 0 con un gancho grande. En las mujeres casadas o mayores
es mds comun que la manta se doble, y se lleva sobre la espalda, rodeando los hombros.
sujetado en el pecho. Si una mujer casada usa su manta sin doblarla podrian preguntarle
“;quieres enviudar?”. Habria que enfatizar de sobre manera la importancia de los tejidos en
los Andes como recipientes. Los aguayos se utilizan como envolturas de cosas, desde
productos agricolas recolectados en los campos hasta meriendas, desde madejas u ovillos
de lana hasta prendas enrolladas para continuar el tejido y, de modo importantisimo, las
criaturas pequefias. Cuando se usa de esta manera, el aguayo atraviesa la parte posterior de
los hombros en forma horizontal y las dos esquinas exteriores se prenden en el pecho. Esta
funcién de envoltura del aguayo se ve reflejada en su nombre aymara, ya que el término
awayu probablemente se ha tomado del espafiol arcaico “aviar”, es decir, proveer.

Los hombres jévenes ocasionalmente utilizan un aguayo pequefio como recipiente,
aunque no lo usan en el mismo modo que las mujeres. La carga va atrds, en un bulto tras la
cintura, con las dos esquinas opuestas amarradas al frente, en lugar de prenderlas con
gancho. Los j6venes a menudo usan, en este estilo, aguayos decorativos y con mucho color
para las fiestas, como una manera de mostrar orgullo por la destreza de su novia o joven
esposa como tejedora. Si un hombre mayor utiliza un aguayo para cargar productos, lo usara
también de un modo propio, en forma diagonal detras de un hombro y hacia abajo rodeando
la cintura, donde van atadas las dos puntas exteriores.

Los hombres usan el poncho tal como las mujeres usan la manta, como una prenda de
abrigo que va sobre el resto de la vestimenta. Los usan colgando sobre los hombros, con la
cabeza a través de la abertura en la costura central, llamada “boca” (laka), pero con los
disefios en forma vertical. Los usan también como recipientes para cargar cosas que van
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desde mudas de ropa hasta pesadas cargas de lefia sobre los hombros, con los dos extremos
exteriores del poncho atados en el pecho o la cintura (5).

3.2. El tejer como trabajo, el tejer como intercambio

El tejer, como actividad con distincién de género, guarda semejanzas con otras actividades
transformadoras. El juego de analogias entre ellas, como “intertextos”, negocia continua-
mente el estatus por género de los diferentes dominios. En primer lugar, examinaremos la
analogia entre la actividad de arar la tierra, realizada por los hombres, y la de tejer telas,
realizada por las mujeres, desde la perspectiva de la organizacién de labor por género. En
segundo lugar, analizaremos la analogia entre las canciones de las mujeres mientras tejen y
muestran sus tejidos y la misica que producen los hombres mientras admiran a las jévenes
y su destreza como tejedoras. La equivalencia andina entre el tejer y el producir de alimento
se hace evidente a través de la historia en las obligaciones preinkaicas e inkaicas, entre el
campesinado y el Estado (Murra, 1989: 285-6). Por otra parte, atiin encontramos analogias
modernas entre estas tareas en la base de los sistemas tradicionales de intercambio de
presentes entre hombres y mujeres. En particular, la segunda analogia entre musica y tejer
constituye la base de una forma de intercambio regida por el género, como veremos mas
adelante.

El uso del término espaiiol “trabajar”’, aymarizado como tarawajaria, esta restringido,
por lo general, al trabajo masculino de arar la tierra, que se lleva a cabo en Qaqachaka
usando el arado espafiol de pie. En la division de labor agricola por género, a los hombres
corresponde la tarea de arar la tierra y las mujeres caminan detrds del arado colocando la
semilla en el surco. En cambio, para describir la actividad textil de las mujeres generalmente
se emplea el verbo aymara lurafia: “hacer”. La historia de esta distincién entre el “trabajar”
de los hombres y el “hacer” de las mujeres no estd totalmente clara y debe estudiarse en
mayor profundidad. Probablemente se remonta a las relaciones laborales en las encomien-
das coloniales, cuando el trabajo de la mujer fue gradualmente relegado a un plano
econémico diferente de aquél del hombre. A las mujeres se les prohibié labrar en los
campos, por temor a que pudieran robar productos, escondiéndolos bajo sus largas polleras,
y quedaron relegadas a la condicién de empleadas para servicio doméstico. La labor de los
hombres se pagaba al precio del mercado, pero el de las mujeres se consideraba menos
prestigioso y se pagaba a menos de la mitad de la tasa del mercado. Ademads a las mujeres
se las obligaba a hilar y tejer en los famosos obrajes, fabricas basadas en la explotacion, sin
ninguna compensacién econémica, pese a una proclama real de 1549 que lo prohibia. En las
posteriores haciendas, el trabajo de las mujeres no recibfa compensacién alguna (Deere,
1977).

Sin embargo, en el discurso vernaculo contemporaneo, la actividad femenina del tejer
como tarea aun tiene muchas analogias directas con el trabajo que realizan los hombres al
arar y sembrar la tierra. El movimiento de las hebras de la trama hacia dentro y fuera de la
urdimbre, que realiza la mujer en su telar horizontal, se considera igual a la accion que lleva
a cabo el hombre con la punta de su arado, al surcar la tierra. La accién del hombre abre el
suelo, preparandolo para poner las semillas de alimento dentro de la tierra; paralelamente,
la accién de la mujer al tejer un aguayo abre y cierra la boca de su telar mediante los
movimientos de los lizos, dejando a su paso semillas tejidas incrustadas en el disefio textil.

(5) Histéricamente, el poncho como articulo de vestir era usado por los espaiioles en el siglo xvI1, aunque bajo esta prenda
se continuaba usando la antigua tinica andina (unk "u) o poncho corto (¢ ”awa) (Money, 1966). El origen del poncho
generalmente se atribuye a los Araucanos 0 Mapuches, que lo inventaron, segiin se cree después de la introduccién del
caballo. Quisiera agradecer a la doctora Penny Dransart por llamar mi atencién hacia esta referencia.
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Aunque estas analogias entre la agricultura y el tejer se encuentran presentes también
en las actividades textiles masculinas, estin mucho mds ocultas. El tejido de la bayeta de
caito hilado que hace el hombre y el movimiento mas simple del telar de pedales espafiol
constituye una actividad técnicamente mucho mads sencilla que el tejer de tela fina de la
mujer y no parece merecer la misma serie de analogias y metédforas relativas a los complejos
movimientos del escogido y los lizos del telar horizontal. S6lo en cuanto al tejer con palillos
de los gorros de lana que confeccionan los hombres podemos encontrar un discurso
comparable al que hemos descrito anteriormente respecto del tejido de la mujer.

Las mujeres de Qaqachaka contraponen explicitamente el lenguaje de la agricultura y
el discurso de su tejido. En la disposicién formal de los disefnos de los aguayos reconocen
que las pampas, las extensiones anchas y llanos de un color, son las que se encuentran en
proceso reciente de cultivo. Las 4reas con disefio del aguayo se denominan salta en aymara:
“sobresalir”, un término que denota el doble significado de que la complejidad y el
movimiento de la técnica de tejido en esta zona de la tela hace que los disefios de la salta
“sobresalgan” y marquen al mismo tiempo la etapa de crecimiento de las cosechas al
germinar de la tierra recién preparada. En quechua se usa el término pallay para denotar la
misma drea con disefio de la tela. El verbo que se asocia con este término, pallifia, se emplea
para recoger de la tierra tubérculos tales como la papa en tiempo de cosecha y también para
escoger los diversos pares de caitos en el telar al tejer el disefio. La salta o pallay podria,
entonces, compararse a los diversos productos para la alimentacién obtenidos de la cosecha
y amontonados a los costados de la chacra de cultivo, la pampa. Estos intertextos entre el
tejer y las actividades agricolas y el discurso que los rodea también resultan evidentes en
otras regiones del altiplano. En la region de Pacajes, por ejemplo, los campos cultivados se
describen en el lenguaje de brindar como gipa mama: “mama trama”. Los habitantes de la
regién son comparados con el telar y todo lo que producen, con la trama.

3.3. Tejer, trabajar e intercambio en la misica

Estas analogias entre el tejer de las mujeres como tarea y el trabajo masculino de labrar la
tierra se hacen mds explicitas en las canciones que cantan las mujeres para acompaiiar su
tejido. La copla que abre una cancién de tejer hace una analogia implicita entre la lanzadera
que lleva la hebra de la trama y la reja de un arado. También estd implicito que el
movimiento de ambas puntas generativas, la punta de la lanzadera y la del arado, es como
la punta de una bandera (Arnold, 1992a). La bandera que se menciona aqui es aquélla que
llevan los espirtus diabdlicos en la fiesta de carnaval, las banderas que guian a la nueva
vegetacion que aparece floreciendo desde la tierra:

Sawu sawu sarxafiani Telar, telar, vamonos,

Riju punta, riju punta, a la punta de la reja, a
la punta de la reja,
alay wantirir punta... arriba, a la punta

de la bandera...

La tarea femenina de tejer es andloga al trabajo del hombre en la labranza, pero se compara
también a la misica del hombre, que a su vez acompaiia las canciones de las mujeres al tejer.
Tradicionalmente los textiles de las mujeres eran intercambiados por misica. Una joven
“pagaba” con un hermoso aguayo tejido a un joven que la cortejaba con su misica. El texto
de esta primera cancidn describe como el tejer de una mujer es considerado una tarea de
labor que los jévenes exigen como parte de un intercambio determinado por el género:

Kawkrak lurta sakistaway ;Y dénde pues esta tu tarea?,
me dijiste,
mara intir sakistaway del afio entero pues, me
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dijiste,
Kawkrak sawiitmastijay (Y dénde esta pues lo que
tejiste?
Kawkrak qapiitmastijay... (Y donde estd pues
lo que hilaste?...

Otro par de coplas del tipo de cancién llamado kirki, que se canta durante la estacion seca,
con mayor influencia quechua, deja atin mds explicito el intercambio de aguayo y misica:

Tuka, tuka, charanjituy Toca, toca, charanguito,
Asusina sawsisitay Azucena y saucecito
Uka lliklla pagasjayki Te pagaré con ese aguayo
Asusina sawsi sisay... Diciendo azucena y
saucecito...

Y la misma forma de intercambio de presentes diferenciados por género resulta evidente en
esta copla de un wayiio de la estacion lluviosa:

Tukay, tukay, pinkilliru Toca, toca, pinquillero,
Panti llijllay pagasqayki... Con un aguayo
carmesi te pagaré...

En dos coplas de la misma cancidn, que las jovenes del ayllu cantan desde la fiesta de la
Inmaculada Concepcién de Nuestra Sefiora, en diciembre, hasta el carnaval siguiente, época
en que la tierra reverdece, se comparan las actividades del canto y el cortejo entre las parejas
jovenes con el estado de la tierra durante la estacion agricola. Los versos mencionan los rios
de color rojo que corren en la lluvia y, con un juego de palabras, comparan la diabdlica y
abundante garganta de la madre tierra en esta época del afio a las voces de las mujeres o a
las de los jovenes que las cortejan:

Wayq’u puka, wayq’u puka Rio rojo, rio rojo,

Siway sawsisitay Dicen saucecito,

Aka supay mallq’a p”’uq’a Esta diabdlica garganta llena,
Siway sawsisitay... Dicen saucecito...

Las mujeres cantan también (en quechua) como el charango lamentero hace que su corazén
llore en el canto, porque el corazén es la fuente de su cancion:

Charankuy jachapinikta Charango que siempre lloras,
Sunqutay nanachiwanki... Me haces doler el corazén...

3.4. Origen e inspiracion del tejer

Las actividades de tejer son también inspiradas y controladas por los seres que, segtin la
creencia, son los patronos fundamentales del tejer como trabajo. La inspiracién para el
tejido parece encontrarse, en parte, en la transicién entre la prehistoria oscura de Qagachaka
y su presente mds cristiano. Se cree que los antiguos chullpas, moradores de las viviendas
chullpas cuyos restos pueden encontrarse en todo el ayllu, no sabian tejer. Por lo tanto, la
inspiracién para el tejer no proviene directamente de los ancestros chullpas que vivian en
una época de oscuridad, sino mas bien de la llegada del nuevo sol con su luz resplandor.
Ciertas santas de la nueva época cristiana, las diversas mamitas tales como Mama Tulurisa,
Mama Pitunisa, Mama Kantilayra, Mama Waralupi, y Mama Qupakawana son denomina-
das “las tejedoras”: sawuri, y las mujeres acullican coca y oran a estas santas cuando tejen:
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“para una buena mano, buen pulso y buen 0jo” (6). Las oraciones dependen del dia de la
semana en que se teje. El lunes, dia en que se recuerda a los muertos, se puede rezar a una
antepasada que haya sido buena tejedora; no se debe tejer el martes, que es un dia diabdlico;
se puede orar a una de las mamitas santas mientras se teje un miércoles o un sabado, o rezar
a un dios masculino, Killak Tatala o Panakach Tatala un jueves, pero no se debe tejer un
viernes ya que también es un dia diabdlico. El domingo es dia de descanso, llamado warta
.

Sin embargo, las manifestaciones de los espiritus ancestrales hacen su aparicién
estacional cuando se constituyen en una inspiracién importante para el tejido. Durante toda
la estacion lluviosa, desde la fiesta de los muertos en noviembre hasta el carnaval siguiente,
los jira mayku y jira t’alla (el Sefior y la Sefiora que “giran”) estdn presentes en el ayllu.
Forman parte del mundo de los espiritus de los cerros y se cree que provienen del mar lejano
(lamara), las nubes que traen la lluvia y el mundo interior. Son los espiritus de los muertos,
una fuerza ambigua que representa peligro y muerte, pero también genera fertilidad (ver
Harris, 1983; Arnold, 1987 y 1992a y b). Las mujeres se inspiran en ellos para tejer a partir
del momento en que llegan al ayllu desde el océano del occidente, a comienzos de la estacion
lluviosa en la Fiesta de los Difuntos hasta que retornan al océano con el fin de las lluvias,
en el Carnaval. Todo tejido que una mujer haya comenzado antes de estas fiestas, Concep-
cién y Carnaval, debe quedar completamente terminado antes del dia de la fiesta; de lo
contrario, creen que nunca serd terminado, la mujer se aletargard y la fuerte tierra se
apoderard de ella. En estas épocas del afio se produce la mayor urgencia por tejer.

Aparte de otras diabdlicas fuentes de inspiracion y su contraparte cristiana, las mujeres
también reconocen una fuente metafisica en su inspiracién individual que, segtin afirman,
viene de su corazén: chuyma. Reconocen que ciertas mujeres poseen un don especial para
tejer y a estas mujeres dotadas las llaman “corazones en alto”: alax chuyma. Son mujeres
inteligentes, capaces de observar un disefio una sola vez y copiarlo (waraqaiia) de memoria.
La mayoria de las mujeres acullican coca mientras contemplan las formas, colores y disefios
de su tejido. En el preciso instante en que su corazon se abre como un capullo, el espiritu
fluye y ellas reciben la inspiracion para tejer.

La inspiracién también proviene del mundo que las mujeres observan a su alrededor
mientras tejen. Viene principalmente del mundo de la naturaleza de los cerros y de los
animales, aves y plantas silvestres que alli habitan. La mayor inspiracién en sus tareas
creativas del tejido la reciben las mujeres durante las épocas mas fértiles del afio, es decir,
la estacién lluviosa, cuando la tierra es verde y florece. El verbo aymara p ”anchayaiia
describe a la vez la accién de abrirse de un capullo, como también la del corazén, al
momento en que despierta y se inspira para tejer. “Corazén, hazme florecer”, dicen: chuyma
p aqartatistanta. Entonces, sus animales estan felices y ellas estan felices. A las mujeres no
les agrada tejer durante la estacion seca, cuando hace frio, ya que no hay vegetacién ni
alimento. Los animales vagan sin rumbo, desconsolados, y también las mujeres. En el aire
hay polvo seco que ensucia los nuevos tejidos en los telares; en cambio con las lluvias el
aire es limpio y fresco, como también los tejidos.

(6) Mamita Waralupi Mamita Guadalupe,
Amparam churitanta Me vas a dar tu mano
Sawu tawaqu umt’afiani Tomaremos la joven del telar,
Waralup tayksataki para Guadalupe, nuestra madre,
Amparamataki,wich’ufiataki para tus manos, para el lanzén,
mé wulsutaki. para un pulso.

(7) Warta se deriva del espafol “guarda”: dia de observancia. Ver también Allen, 1988, que menciona la importancia de las
santas para las tejedoras en Sonqo, Perd.
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4.
ETAPAS EN EL PROCESO DEL TEJER

Analizaremos ahora en etapas los diferentes procesos de transformacién que incluye la
conversion del velln del animal en tela tejida, a través de tareas especificas. En cada etapa,
las relaciones precisas de una division del trabajo determinada por género son evidentes, no
s6lo en el dominio humano, sino también en el animal.

La calidad de fibra (t’arwa) depende de la estacion del afio, del terreno donde el animal
pasta, y también de su edad y sexo. Los animales que pastan en los niveles inferiores del
ayllu tienden a tener una fibra corta y erizada al que describen como “pajosa”, pero cuando
pastan en los niveles superiores la fibra es mas larga y fina. La fibra de la vicufia se recuerda
como la més fina de todas, 7iut’u: “como harina”. De un animal maduro de 3 6 4 afios se
obtiene el mejor tusén. El pelo de machos y hembras se emplea para tareas diferentes, que
se asocian con géneros distintos. Se dice que el pelo de las hembras es mds suave. Se usa
para hacer madejas y las mujeres tejen con ella sus aguayos. El pelo de los machos se
considera mds tosco y los hombres lo usan para confeccionar la bayeta. Para la confeccion
de costales y bolsas mds pequefias para alimento se emplea el pelo de Ilama, macho y
hembra.

Los articulos textiles en que se usa caito tefiiddo generalmente se tejen con pelo de
hembra, ya que es mas suave y facil de manipular. En suma, la principal divisién de labor
por género es entre las mujeres y su uso de pelo de hembra para tejer tela fina tefiida, y los
hombres y su empleo de pelo de macho para tejer bayeta de caito hilado.

Los gaqgas esquilan sus animales cuando se acerca la estacién lluviosa, de modo que
su lana crezca mucho con las lluvias. Acullican coca antes de comenzar la esquila. En sus
creencias las hojas verdes de la coca son analogas a las tierras verdes donde pastan sus
animales y, en forma implicita, a la calidad de fibra que obtendran como resultado. En este
sentido, existe una metdfora clave que vincula el pastoreo y las actividades agricolas: el
tusén que crece del lomo de un animal es como la verde vegetacion que crece de la tierra.
Tomoeda ha analizado esta creencia de los pastores de Pert, que afirman: “mi llama es mi
chacra” (Tomoeda, 1985).

En Qaqachaka, los tejedores y los pastores hacen también una comparacion directa
entre el pelo de un animal determinado y los tejidos que elaborardn con ella después de que
haya pasado por diversas etapas de transformacion. Al esquilar sus animales, los hombres
dicen: “Sacate el poncho, yo también me pondré un poncho”, y las mujeres: “sicate el
aguayo, yo también me pondré un aguayo”. Hay también una personificacién atin mayor de
los animales durante la esquila. A las alpacas se les dejan vedijas de tusén sin esquilar
colgando en la piel, que reciben el nombre de pafios para coca (wistalla) en las hembras y
bolsitas para coca (walgipu) en los machos.

4.1. Hilar y doblar los caitos

Como hemos mencionado anteriormente, existe una division de género en el trabajo de hilar
(gapuiia), doblar (k’ant”afia) y enrollar (k”iwifia) el caito. Los hombres tienden a hilar y
torcer caito de animales machos, para confeccionar vestimenta masculina, y las mujeres
tienden a hilar y torcer caito de animales hembras para confeccionar vestimenta femenina.

4.2. Colores naturales y teiiidos

Los pelos que se usan para tejer vienen en sus colores naturales: pardo (paqu), gris (uqi),
negro (ch’iydra), blanco (jang’u), café y castafio (ch’umpi), y en una diversidad de combi-
naciones de tonos entre éstos. Las llamas tradicionalmente criadas en Qaqachaka, llamadas
ch”uwa, poseen pelos de un solo color y son los animales preferidos para la elaboracién de
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caitos para tejer de colores naturales: son estos colores naturales, en especial negro y
castaflo, los que se emplean para las anchas areas de color liso de los articulos de vestimenta
cotidiana, las pampas de los aguayos de mujer y las sayas de los ponchos de hombre. Las
preciadas “llamas pintadas”: pinta garwa, introducidas mas recientemente en el ayllu, con
sus extensas manchas de colores mezclados, tienden a usarse s6lo para sogas y hondas, que
permiten el uso de lana de colores mezclados.

El caito puede también ser teflido. Cada grupo de color tiene un conjunto determinado
de usos. Sin embargo, los tejidos que se consideran mas hermosos (k’achiru) son aquellos
que incluyen colores tefiidos, principalmente escarlata o rojo sangre, wila (8), junto con
otros colores que se avienen bien en la combinacién. Es un color predominantemente rojo,
por ejemplo, el que se emplea para el area decorada de salta del aguayo de mujer, en
contraste con la pampa, lisa y de color natural. Lo ideal es que la variedad de colores que se
usa se asemeje, de algin modo, al arco iris (kurami), pero no demasiado, ya que resulta
peligroso. Sin embargo, al revés del contraste entre la rojiza salta y la lisa pampa en la
vestimenta cotidiana, las prendas festivas incluyen el color rojo en abundancia. Atn la
pampa se llena de rojo.

4.3. Teiiir el caito

Teiiir el caito implica hervirlo (g ”atiyafia). El caito torcido y enrollado en madejas (juiii) es
sumergido en agua hirviendo que contiene la tinta. Antiguamente, €sta se elaboraba con
hierbas, raices y piedras especiales, que atin se registran y se recuerdan en los textos de las
canciones de las mujeres. Especialistas en tefiido proporcionaban las tinturas y tefifan el
caito. En la actualidad se prefieren los colores mas brillantes de la anilina, ya que son mas
permanentes, y el término aymara que denota la técnica moderna de tefiido, tifiifia, se ha
prestado directamente del espafiol “tefiir”. Incluso se aprecia un movimiento hacia la lana
acrilica industrial, llamada laxri o simplemente /ana, cuyos colores brillantes y definidos,
junto con su caracteristica de longevidad, ha llevado a las mujeres que la usan hasta la
cumbre de la moda entre las jovenes del ayllu. Se cree que las antiguas tinturas en polvo
provenian del mundo subterraneo de las minas, un dominio de género femenino, “mujer
mina”: warmi q”uya.

Las mujeres de Qagachaka afirman que cocer las madejas en una olla sobre el fuego
introduce luz en el caito, lo que hace que su color sea més brillante (¢ ’ana). El origen y la
naturaleza de dicha luz no estan claros. Hemos escuchado historias acerca del origen del
fuego, que generalmente narran como al zorro le correspondié la tarea de descubrir el
paradero original del fuego, para cocinar la merienda, mientras el héroe de la narracién
devoraba la merienda misma, que ya hervia en la olla. Inevitablemente, el zorro es enviado
a la estrella del atardecer o a la luna a buscar el fuego y al tomar un poco se quema la pata
o la cola. Esto ultimo constituye una explicacién de que la punta de la cola del zorro sea
roja. Existe una cualidad mediadora en cualquier conversacion sobre la luz y el color. Aun
en las narraciones descritas aqui, el tiempo de coccién a que se hace referencia puede ser
aquel de la puesta del sol y comienzo de la noche o aquel del desayuno que se cocina con la
salida del sol. ;Es la luna, entonces, lo que se introduce en los brillantes colores de la madeja
hervida? ;O es la luz que entra en la tela una manifestacion de la luz del sol, sus dltimos
rayos del atardecer o sus primeros rayos al renacer en el alba? La relacién entre fuego, luz
y el color rojo estd siempre presente y es, probablemente, en estos momentos limites de la
luz del sol cuando el tono rojizo aparece. Incluso, el término aymara para designar la luz de

(8) Hemos usado la traduccién “rojo sangre” para el término aymara wila, que denota ambos la sangre y su color escarlata.
] gre” p: y g
Sin embargo, existen varios otros términos que hacen referencia a los colores de diferentes tipos de sangre: la sangre del
parto, la sangre menstrual, etc. También existe tabiies acerca de usar estos términos en ciertos contextos.
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vela juega con esta idea, ya que es una aymarizacion del espaiiol “vela”: wila, que coincide
con “rojo sangre”.

Si bien el rojo puede ser el color brillante y cocido por excelencia, la definicién
qaqachakefia de tono e intensidad en los colores teflidos de la tela tejida depende de la
cantidad de blanco (jang 'u) o negro (ch’iydra) que se agregue al color primario. En el caso
del verde: ch’unq”a, por ejemplo, el verde claro se denomina literalmente “verde blanco”:
Jjanq’u ch’unq”a, y €l verde oscuro se llama literalmente “verde negro”: ch’iyéir ch’unq”a.
Los colores claros, a los que se ha agregado blanco, se consideran colores mds secos; en
cambio los oscuros, con negro, se consideran mas himedos.

Parte 11
5.
TEJER UNA MANTA

Esta segunda seccion del estudio se centrard en el tejido y el disefio de la manta de mujer
(awayu), analizada como una especie de texto. Vamos a enfocar aqui en las “etnocate-
gorias” que usan las tejedoras (ver Gavilan y Ulloa, 1992), pero en un sentido més amplio.
Para tejer su manta, o aguayo, la tejedora, en primer lugar, instala su telar en un lugar
protegido y tranquilo en el cerro, enterrando las cuatro estacas de las esquinas, y pide a la
tierra virgen que reciba su ofrenda. Inclina el telar hacia atrds para atar con cuerdas estas
estacas a otras mas pequeiias en la tierra y luego comienza el proceso de tender los caitos
de la urdimbre. Con la ayuda de una compaiiera, lanza las hebras de la urdimbre (chinu)
hacia adelante y hacia atrds, pasdndolas por sobre las varas de madera del telar. La hebra
doble de una vuelta completa forma un chinu de la tela (9). La tejedora ya ha planificado
mentalmente el disefio completo de su tela, cuyas hebras seleccionara en un proceso llamado
apsu.

Urde la primera mitad de su aguayo, con divisiones anchas en dreas de tejido liso o
“comiin” (inaki) en un tono natural oscuro; al centro, la pampa, con el borde exterior angosto
decorado, llamado t’irja, que se usara para asegurar con prendador el aguayo en el pecho,
en un lado. El 4drea decorada mas ancha de la tela, llamada salta “grande”: jach’a salta, se
urde en el extremo opuesto, y contempla una mezcla de franjas de colores tefiidos en tejido
liso, un disefio a cuadros: k 'utu, también en tejido liso, con las areas de disefio mds detallado,
llamadas salta “pequeflas”, en aymara jisk’a salta, en un tejido de cara de urdimbres
complementarias, que usa tres hebras de urdimbre y dos pasadas en la trama. Las tres hebras
de urdimbre forman los tres niveles de tela en esta zona de salta compleja. Ver figura 1.

Las saltas pequeifias pueden urdirse en pequefios recuadros, llamados tika (como se ve
en la figura 1), o en un disefio continuo, lo que depende del tiempo de que disponga la
tejedora. El disefio de recuadros es repetitivo, resulta més fécil de tejer y se usa principal-
mente en los niveles més altos del ayllu, donde las mujeres poseen rebafios mas numerosos
y disponen de menos tiempo para dedicar a su tejido. Los disefios continuos, que requieren
una atencion constante, se encuentran en los niveles inferiores del ayllu, donde los rebafios
son menores, y aun alli los encontramos sélo entre las mejores tejedoras. Los disefios de
salta son seleccionados y organizados en el proceso de contar las hebras de urdimbre
llamadas chinus. Cada mujer conoce una cierta gama de figuras que puede tejer con un
determinado nimero de chinus. Ver ldmina 2.

(9) Para una definicién técnica mas amplia de chinu ver Gavilan y Ulloa, 1992: 123 ss.
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Figura 1. Terminologia textil de las partes de un aguayo de mujer

5.1. El aguayo completado como texto:
la Pampa y la Salta

Diversos autores han comentado que la tela andina, como una forma de texto, constituye,
en muchos aspectos, una expresion textil del territorio del ayllu (por ejemplo, Platt, 1978;
Cereceda, 1978; Gisbert er al., 1987, Torrico, 1989).

Muchos de estos estudios han sido inspirados por interpretaciones taxonémicas o
semibticas de la tela, mas que por un estudio de las técnicas de tejido empleadas, o del
lenguaje que las propias tejedoras usan para referirse a los elementos que componen su
trabajo. Los términos que designan las zonas de la tela han sido analizadas desde un punto
de vista semiético, a veces, apareando opuestos binarios desde una perspectiva estructu-
ralista, particularmente en lo que se refiere a la supuesta distincién entre las categorias
asociadas a “cultura” y las relacionadas con “naturaleza”.

En los estudios realizados hasta la fecha ha resultado especialmente deficil formular
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una definicién de las dreas anchas de un solo color, llamadas pampa en la manta y saya en
el poncho.

A menudo se ha llegado a la conclusién de que la pampa se relaciona con las grandes
extensiones de tierra plana que no es posible cultivar, ubicadas fuera de la zona cultivable
principal (ver, por ejemplo, Cereceda 1978 y Bouysse Cassagne, 1987:190-191). Se ha
observado que las listas angostas de color (de 1 6 2 chinus) que limitan las areas de la pampa
y conforman las dreas con disefio, llamadas salfa, reciben nombres relacionados con las
zonas limites entre campos cultivados, los muros de piedra (jalja) que dividen comunidades
y tierras agricolas, las murallas que rodean las pequefias parcelas de terreno cultivado (uyu
y t’ifii) y los arroyos (jalaga) que bajan de las montafias, algunos de los cuales también
constituyen limites (Arnold, 1988; Torrico, 1989). Generalmente, estas distinciones entre
las dos zonas principales de la tela han sido establecidas desde el punto de vista de la
naturaleza y la cultura. La pampa se asocia inevitablemente con la categoria de naturaleza,
la zona silvestre fuera del espacio cultivado y habitado; en cambio la parte decorada del
disefio, la salta, se asocia con el espacio cultivado y doméstico que rodea la estancia
inmediata.

En Qaqachaka estas distinciones estructuralistas no parecen apropiadas. Pese a que
existe una codificacién en los elementos de los disefios del aguayo, ésta sigue siendo
esencialmente figurativa. La ancha extension de un color en la manta, la pampa, es asociada
directamente, por los propios qaqas, con un drea de tierra plana que se dedica periédicamen-
te al cultivo, una tierra donde también pueden pastar los animales en ciertas ocasiones. La
pampa como zona textil se relaciona, entonces, con una pampa agricola cultivada. Ambas
se denominan yapuchai pampa en aymara, segin sefiala dofia Lucia Quispe Choque, una
anciana tejedora qaqa. “Es un lugar de donde la gente come, es la pampa donde la gente
siempre obtendrd comida”, afirma, “y es donde tejemos”. “Tejemos en los lugares de tejido,
que son pequeflas pampas’, agrega.

5.2. Lo crudo y lo cocido: la madre y su cria

Una clave para entender mejor la naturaleza del término textil pampa, la encontramos en su
denominacién alternativa, rayka, que significa “madre”. Toda la zona de la tela llamada
pampa puede contrastarse con la parte central y decorada de la tela, llamada salta. Este es
el término que designa toda la extension del drea con disefio y color, como también sus
figuras. El término textil salta probablemente se deriva del verbo aymara saltafia, que a su
vez es una aymarizacion del espafiol “saltar”. Estas dos zonas textiles principales con sus
diferentes técnicas de tejido y usos del color, la pampa y la salta, son contrastadas por las
propias mujeres qaqas como zonas “cruda” (ch’ugi) y “cocida” (g ”ati). Sus propias catego-
rias nos hacen recordar los procesos técnicos que han llevado a cabo en las etapas del tejido.
La pampa de un aguayo para uso diario, monocromatica y sin disefio, como hemos visto, se
teje mds frecuentemente con caito de colores naturales, sin tefiir, generalmente negro o
castafio; en cambio la salta, con disefio y color, es literalmente “cocida”, ya que se teje con
lana hervida y tefiida de diversos y brillantes colores.

Sin embargo, las mujeres qaqas también se refieren a los disefios de pampa y salta de
otros modos. Los disefios de salta son descritos como la “cria” (gallu) de la pampa o como
“la criatura de la madre”, usando el nombre alternativo de la pampa como “madre”.
Ocasionalmente la pampa se relaciona con la salta como la “madre grande” (jach’a tayka)
con la “madre pequefia” (jisk’a tayka). En este caso el area de salta se subdivide, de manera
que la “madre pequefia” tenga muchas “crias” que son los disefios figurativos mas pequefios
dentro del disefio general del area. Las tejedoras como doiia Lucia sostienen que la “madre
grande” es ancha, en cambio los dibujos de la madre pequeiia, sus crias, estdn “esparcidos”
dentro de ella.



HACER AL HOMBRE A IMAGEN DE ELLA: ASPECTOS DE GENERO EN... 97

Esta organizacion y etnotaxonomia formal de las zonas textiles en “madre” y “cria” se
ha observado también en otros géneros de la actividad textil. La encontramos en el estudio
de la pequeiia talega para alimento llamada wayaqga, de Cereceda (Cereceda, 1978), en el
estudio del costal para alimento, quechuizado como kustdla, de Torrico (Torrico, 1989) y en
el estudio del pafio para coca, llamado unk "usia, de Zorn (Zorn, 1986). Sin embargo, en el
aguayo de mujer parece haber ain mds matices de significado relativos a la naturaleza de
esta relacion entre madre y cria. Encontramos, por ejemplo, algunas otras claves para su
posible formulacién en la importancia distinta que asignan a estas dos zonas textiles las
mujeres mayores y las jovenes. Las mujeres mds jovenes, para poner de manifiesto su
habilidad como tejedoras y, por lo tanto, su aptitud para el matrimonio, se empefian en tejer
las saltas mds grandes que les permita la usanza del momento. Han introducido técnicas de
tejido cada vez mds complejas en sus disefios de salta, para los que llegan a usar hasta cinco
grandes grupos de lizos (illawa) en las saltas mas complejas: las t’isnu saltas. Por el
contrario, sus pampas muestran un tamafio reducido. La proporcién del espacio de la pampa
se repliega en relacién al espacio que ocupa la salta. El verbo aymara que designa este
proceso, irkatafia, pone de relieve la idea de competencia entre las partes rojas y las negras
de la prenda. Se dice que la parte con roja, wilani, “‘se asoma contra la negra”, de manera
que las saltas de las jévenes, como zona textil, se tornan desvergonzadamente grandes.
Tanto es asi que la proporcion de estas saltas escandaliza a las mujeres mayores del ayllu,
aquéllas que fueron educadas para tejer saltas de tamafio modesto que, incluso, no debfan
ser vistas hasta que el trabajo estuviera terminado.

Las mujeres mayores a veces sugieren que esta brecha generacional en la proporcién
de las saltas se debe a la influencia moderna de la escuela. Sostienen que ésta es el “tiempo
de leer”: liyi timpu y que las mujeres jovenes, con sus habilidades de lectura y escritura son
capaces de “escoger” (pitafia) disenos, sin necesidad de usar los modelos de salta (wararia)
que las mujeres mayores acostumbraban copiar en su juventud. Es interesante notar que el
verbo aymara que emplean en este caso, p'itaiia, tiene el significado mas especifico de
“punzar” el disefio con un objeto con punta, como un lapiz. Es también el mismo verbo
usado cuando los hombres tejen sus gorros de lana con palillos de tejer, con punta. (Es
que acaso las jovenes con escolaridad estdn “escribiendo” los disefios en sus textos
tejidos?

Existen otras razones funcionales para esta diferencia en la proporcion entre pampa'y
salta. Las mujeres mayores, a diferencia de las jévenes, tienen menos tiempo para tejer. Al
deteriorarse su vista tejen saltas mucho menos elaboradas y pampas mucho mas anchas. La
“madre grande” teje un menor espacio con disefio de salta que su hija “madre pequefia”. La
tinica excepcidn a esta regla la constituye dofia Marfa Ayka Llanque, una mujer de mds de
setenta aflos a quien llamamos, afectuosamente, “punk”, debido a su disposicién juvenil y
a su tendencia a usar numerosos ganchos en diversos lugares de su aguayo, hasta en sus
orejas. En Qaqachaka se reconoce a dofia Marifa como una de las mejores y mas proliferas
tejedoras a pesar de su edad. Ella se ve a sf misma como una “joven eterna”: wiiiay palachu,
y afirma que teje “como quiere”. Es la excepcion que confirma la regla. ;Pero hay otras
razones para que exista esta diferencia en edad y modestia en relacién con los disefios de
salta de la mayoria de las demas mujeres del ayllu?

5.3. Aprender las saltas

Al estudiar la secuencia en que las mujeres aprenden las habilidades del tejido, surgen otras
claves en esta diferencia de enfoque entre generaciones. En Qaqachaka, las nifias comienzan
a aprender los disefios del tejido de las mujeres que las rodean, es decir, su madre, tias y
abuelas. Con frecuencia, la nifia se constituye en una especie de aprendiz de una tejedora
mayor, quien comparte su destreza a cambio de ayuda en el pastoreo de sus animales.
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También aprende de aprendices contemporaneas, es decir, nifias de su edad a quienes respeta
como tejedoras, mientras pastorean el ganado en los cerros. Las nifias comienzan a hilar
caitos desde que tienen la talla suficiente para sujetar y girar una rueca. Su primera incursién
en el tejido se produce generalmente cuando la nifia tiene ocho o nueve afios, edad en que
teje su primer sujetador para pollera o cintillo para sombrero. Ambos articulos, si bien son
pequefios, introducen las nociones basicas de muchas técnicas de tejido mds complejas que
requeriran en el futuro. Més tarde, la nifia va rapidamente a la confeccién de una faja, una
talega pequefia para alimento, y luego su primera aguayo. Sin embargo, teje su primer
poncho sélo después de que se ha casado o entablado una relacién de pareja estable. Las
técnicas de tejido y los disefios que la nifia ha aprendido en cada una de estas tempranas
aventuras textiles atin se hacen evidentes en sus aguayos cuando es una mujer madura,
casada y ha establecido su propia familia. La seccion de salta del aguayo continda incorpo-
rando las pequefias bandas de disefio de salta, reminiscencia de sus antiguos sujetadores de
pollera y sus primeros disefios para faja. Con frecuencia, ademds, lleva a sus mantas
maduras algunos disefios de salta de su propia madre.

Qagqachaka, en general, posee un estilo caracteristico propio en la organizacién de sus
zonas textiles y el uso del color; pero sobre todo, en lo referente a la proporcidn entre pampa
y salta y el nimero de bandas de disefio, las “saltas pequefias”, incorporadas en la “salta
grande”. Estos factores determinan que la tela qaqa sea reconocida por los habitantes de esa
region y de otras por igual, ya que marcan la identidad étnica y la historia de Qaqachaka,
registrada y reproducida en la tela. No obstante, cada tejedora sigue su propio estilo y es
considerada tunica duefia de sus disefios textiles. En lo relativo a los complejos disefios de
salta, las mujeres afirman que su inspiracion proviene de su salta chuyma, que literalmente
significa “corazén para el disefio”, pero en forma mds general se refiere a su amor por las
saltas. Explican que los disefios ya se encuentran “dentro de su corazén”, lo que les permite
seleccionar la salta que deseen (10). Sélo contemplan los disefios y luego los “dibujan”.

En el proceso de tejer un aguayo, la tela completada generalmente esta constituida por
dos mitades idénticas, pero separadas. Cada una de estas secciones se denominan md k”allu,
en que md significa “uno” y k”allu significa “a medio cocer”. En Qaqachaka el sonido /k”/
de este vocablo es claramente aspirado, de manera que no puede confundirse con el término
qallu: “cria”, usado en la regién de Macusani en Perd para nombrar el mismo componente,
segin Zorn sugiere (Zorn, 1986). El término textil gallu en Qaqachaka esta reservado para
otras partes del aguayo, como ya hemos visto. Mds atin, el término k”allu: “medio cocido”,
evoca otra etapa del proceso de transformaciéon que convierte la lana cruda en una tela
cocida y terminada. Finalmente ambas mitades que componen la tela se cosen. La costura
central generativa se denomina chuyma ch’uku: “costura del corazén”, ya que esta costura
central se considera el “corazén” del aguayo animado.

5.4. Los caminos y los disefios de las saltas

Luego, una vez que ha comenzado la salta de un tejido, la mujer sigue el camino tnico
(t”ak”1) del disefio. Intenta no perderse, no desviarse del camino de la salta, porque de lo
contrario cometerd un error. Al seguir la senda de su disefio estd siguiendo la ruta de su
territorio, ya que los caminos constituyen “las venas de la tierra”. Sigue el rumbo de sus
animales, al incorporar en sus disefios textiles los senderos que pisa con sus rebafios en la
tarea cotidiana de pastoreo, cuando va de un corral a otro, desde el pueblo principal, o su
rancho, hasta las casas de pastoreo que se encuentran junto a los cerros y las tierras de
pastoreo que las rodean. Las semillas que caen accidentalmente sobre la tierra en las taquias
de los animales constituyen otro ritmo de produccién que interrumpe los senderos de la tela.

(10) En aymara: chuyma manq” sanki, saltas kuna palltaiiasa.
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Otros caminos de crecimiento incorporados en la tela son aquéllos de las plantas y arbustos
silvestres que le son familiares cuando lleva a sus animales a pastar en los cerros, cuyo
disefio ha copiado en su salta.

Los disefios mas comunes de la salta estan inspirados en los animales silvestres de las
laderas, los condores y zorros, perdices y codornices, vizcachas, halcones, lagartos, sapos y
viboras, como también en las aves acudticas que frecuentan lagos y lugares de regadio en
los niveles superiores del ayllu. Las plantas y arbustos silvestres de las laderas, tales como
t’ula, tipa 'y ch’illk”a, y el sendero donde crecen constituyen otra fuente importante de
inspiracién. Estos animales y plantas silvestres son descritas por las mujeres como las
bestias, los arbustos y las plantas de la tierra virgen. Cada salta se considera animada. Tiene
un principio, un fin y un centro, es decir, el ombligo: kururu.

La capacidad para tejer de una mujer expresa también su habilidad de transformacion;
la actividad de tejer se considera vital y magica. Al tejer los caminos de sus disefios de salta,
de sus rebaflos y campos cultivados, la mujer no sélo los copia de los recuerdos que guarda
en el corazon, sino que también los transforma y les da vida. En el tejido no sélo proyecta
y registra la historia del ayllu de un modo mas figurativo, sino que a través de la incorpora-
cién de las semillas de la produccién futura en sus disefios proporciona la matriz reproduc-
tiva que garantiza dicha produccién futura (Arnold, 1988; Arnold, Jiménez y Yapita, 1991
y 1992).

5.5. Comparacion de la pampa y la salta en la manta

La relacion entre las dos zonas principales de la manta, entre la pampa lisa y la salta
decorada, también se rige por la secuencia anual del ciclo agricola. Las tejedoras afirman
que la pampa es la tierra que descansa. La llaman “madre negra”: ch’iyér tayka. “No ha sido
trabajada”, sostienen, es decir, no ha sido labrada. La pampa, como la tierra, es negra y erial,
se siente aun floja y no se encuentra lista para procrear. Es fuerte y su tono negro indica que
sera productiva, pero ain no es su tiempo. Las mujeres qaqas, como dofla Asunta Arias, otra
tejedora, no cesan de hacer hincapié en la relacién entre la tela y produccion al observar que
las mujeres mayores usaban vestidos y polleras negras cuando era buena la produccién de
la tierra. “En cambio ahora”, dice, “las mujeres usan cualquier color y la produccién del
ayllu estd disminuyendo”.

Sin embargo, en contraste con esto, la salta ha sido bien removida: ¢/ ’ata. Se dice que
es como si estuviera arada en abundancia y plantada. “Arando asi, como los campos que
aramos, entonces es asi, asi podria ser, los disefios de la salta”, explica dofia Asunta. Ch’ata,
el drea removida, constituye otro término para designar el mango del arado con que se
remueve la tierra.

La salta con sus brillantes colores tefidos tiene que ver también con la llegada de las
lluvias y el verdor de la vegetacion. Se cree que las lluvias provienen del océano de
occidente. Cuando se atrasa, las personas se quejan usando el verbo saltaiia: “‘jLevantate,
carajo, llueve pues, carajo!” (11). Los términos textiles usados para referirse a las angostas
listas que limitan las pequefias saltas reflejan esta preocupacién por el agua. Se las
denominan taniga: “lo que baja”, o larqa: “‘canal de irrigaciéon”. Y los disefios de las saltas
pequeiias que las incluyen “son como los campos”. En ocasiones la “madre salta” completa
recibe el nombre de “rio grande” (jach’a jawira) y las saltas crias, “rios pequefios” (jisk’a
Jjawira). Las aves y los animales silvestres que dan vida al dominio de la salta son, mds
especificamente, aquéllas que “anuncian las lluvias”, es decir, el sapo o las aves que vuelen
en grupos, animales de la tierra virgen.

Sin embargo, la naturaleza de la diferencia entre la monocromadtica pampa y la

(11) En aymara: ;Saltamay carajo, purxatpanay carajo!
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colorida salta resulta mas explicita en relacién con un término alternativo para la salta, a
saber, wilpa, que incorpora la raiz, wila: “sangre” y el sufijo posesivo de tercera persona pa,
de modo que puede traducirse como “su color rojo” o “su sangre”. Este “color r0jo” es mas
evidente en la zona del borde de la salta, donde limita con la pampa, aunque, como hemos
visto, en una manta festiva puede inundar completamente la salta e, incluso, impregnar la
zona de pampa. Las mujeres sefialan que en la salta predomina el color rojo, “porque la tierra
tiene su sangre y es fértil”. Las lluvias han llegado al interior de la tierra y han hecho que la
tierra se vuelva roja. “Es su sangre”, sefiala dofia Asunta, “la tierra estd himeda, la tierra
movida, es su sangre, dicimos. Asi produce sus frutos, sus criaturas, las guaguas (wawa), los
productos. La sangre de la tierra es su fruto”. ;Es por esta razén, entonces, que las mujeres
jovenes exageran la proporcion de sus saltas, hasta alcanzar tamafios escandalosos y reducen
sus pampas? Al hacer esto ;estdn las jovenes exagerando su fertilidad, su flujo de sangre, su
condicién de mujer y su disposicién al matrimonio? ;Se conforman las mujeres mayores
con reducir sus saltas a una proporcién mas modesta para reconocer el fin de su flujo de
sangre y su fertilidad y el retorno a una pampa amplia y a una época de descanso?

La pampa y la salta pueden compararse en otros aspectos. La pampa de la vestimenta
cotidiana, sea aguayo o poncho, generalmente es de un tono oscuro, de color natural. Es
cruda (ch’ugqi), sin fuego, improductiva como la estacién seca. Por el contrario, la salta es
cocida (g ”ati), el fuego brilla desde dentro dando origen a sus claros y brillantes (g ”ana)
colores. Es fértil, irrigada y himeda como la tierra en la estacién lluviosa. Podria incluso,
tal vez, establecerse una oposicién entre ambas zonas de la tela, como la sombra y la luz, la
ausencia de luna y la luna llena. Y estos polos opuestos de la luz a la vez imprime su impulso
al ritmo ciclico que da vida al flujo de sangre femenino. Sin embargo, es importante hacer
notar que las tejedoras andinas no experimentan, como los estructuralistas, una realidad
binaria de “uno u otro”. Aun dentro de los disefios de salta mds complejos, las t’isnu salta,
la yuxtaposicién intencional de colores oscuros (ch”iyara) y claros (q”ana) en los tres
niveles de la tela es manipulada con el objeto de contrastar ambos lados de la tela en un
tejido complementario, como la noche y el dia. Ambos coexisten, tal como una tejedora que
mira la cara superior de la tela entiende la inferior.

5.6. El ciclo de vida en la tela terminada

La terminacion de la tela, es decir, el lugar final, donde el espacio no permite completar el
disefo de la salta en el telar con la lanzadera, sino solamente mediante el uso de una aguja,
y con mucha dificultad, recibe el nombre de patt’ata. En Qaqachaka es un disefio a cuadros:
“como muchos campos juntos”. Dofia Guadalupe Colque Quispe fue la primera tejedora que
nos explicé que se asemeja a las antiguas terrazas en las laderas de los cerros, las gradas del
Inka, llamados Inka patapata. “Es como si terminaramos el tejido con el cerro”, expreso
(ver nuevamente el detalle en la ldmina 2). Podemos identificar una secuencia ontolégica
en el proceso del tejer de la tela completada, aunque las propias tejedoras no emplean el
mismo estilo en el lenguaje con que explican dicho proceso. La vida se genera, en primer
lugar, en las planicies lisas o pampas, que atin son infecundas, pero donde la creacién es
inminente. Luego es transferida a la salta, con disefios, fértil, himeda y roja, con canales de
irrigacién, asociada con los campos cultivados, con los cerros y con las aves y animales que
en ellos habitan. El proceso finaliza con las terrazas de los cerros, lugar donde se han
originado los canales de irrigacion. Las aguas fertilizantes deben regresar a los cerros para
ser renovadas.

En otro nivel, este ciclo de creacién y transformacién sigue el curso del ciclo vital
humano: la madre pampa da a luz a su cria, que crece y se convierte en adolescente,
experimenta su primer flujo de sangre, lo que marca su fertilidad y potencial reproductivo,
luego se casa y tiene sus propias crias. La madre grande da origen a sus madres pequefias.
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Luego envejece, necesita descansar y regresa a la pampa para ser enterrada. Existe evidencia
de que en la época precolombina los cuerpos humanos estan enterrados en los campos,
donde encontraban “mads descanso” (Arriaga, 1621/1968: 56, citado en Harris, 1983), o en
las terrazas de los cerros (Gose, 1983), de manera que su sustancia ancestral literalmente
regresaba a los cerros, donde tenia su origen la nueva vida, segin se crefa.

Parte III

6.
EL PONCHO COMO TEXTO

En esta seccién final del ensayo continuaremos examinando las diferencias de significado
presentadas por las dreas de la tela sin disefio y con disefio, es decir, la pampa y la salta,
respectivamente; pero lo haremos a través de un estudio comparado de la organizacién
formal de estas zonas textiles en dos prendas diferenciadas por su género: el poncho de
hombre, por una parte, y el aguayo de mujer, por otra. De esta manera, intentaremos ofrecer
algunas observaciones finales sobre género y su manipulacién ideolégica a través del tejido
en la sociedad qaqachakefia. En primer término, sin embargo, presentaremos un esquema
del disefio formal del poncho.

Al igual que los aguayos, los ponchos se tejen en dos mitades idénticas, unidas al
centro por una costura, llamada ch’uku. Sin embargo, hay una diferencia entre el poncho y
el aguayo en cuanto a las zonas de la tela que son unidas por esta costura central. En el
poncho, es la zona central sin disefio la que incorpora esta costura, en cambio en el aguayo
dicha costura une ambas mitades de la salta. El disefio general de cada mitad de un poncho
de uso diario tipico gagachakefio generalmente esta formado por dos bandas anchas de dreas
decoradas, constituidas por franjas de colores de anchuras diversas, llamadas lista, ubicadas
entre tres bandas anchas de tejido sin diseflos, llamadas saya, tejidas con el mismo color
natural. Ver figura 2.

6.1. Nombres de las partes del poncho

El término lista se repite en diferentes niveles en la organizacién formal de las dreas
decoradas de la tela del poncho masculino. Toda una banda listada del poncho, que puede
compararse a la salta del aguayo femenino, recibe el nombre de /ista. Esta banda ancha dc
color que podriamos llamar la lista “mayor” del poncho, luego se subdivide en una serie de
franjas verticales mas pequefias, también llamadas /ista. Estas franjas mas pequefias estdn
organizadas formalmente en grupos idénticos, llamados, una vez mds, lista, los grupos de
listas “menores” del poncho. Un poncho de uso diario tipico generalmente presenta hasta
cinco grupos de listas menores en cada lista mayor, en cambio un poncho festivo puede tener
hasta diez. Ver figura 2 y ldmina 3.

Cada grupo de listas menores se compone, por lo general, de cuatro franjas, llamadas
también lista, de tonos claros y oscuros del mismo color o de dos colores complementarios.
En el poncho, las cuatro franjas de color de las dos listas menores extremas, las que limitan
la saya a los lados de cada lista mayor, generalmente son de color rojo. Esta se asemeja a la
misma zona roja de la salta que limita la pampa en el aguayo. Cada una de las cuatro franjas
de color de la lista menor, generalmente de tres o cuatro chinus (hebras de urdimbre), recibe
nombres alternativos. Puede denominarse gutu, es decir, “grupo”, o bien “pampa”. En el
grupo de listas menores las cuatro franjas mds anchas de color se sudividen en dos pares
mediante franjas ain mds angostas, de s6lo un chinu, que son las listas mds angostas de todo
el poncho. Ver ldmina 4 y figura 3.
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Figura 2. Terminologia de las partes de un poncho de hombre

La terminologia de estas franjas mds angostas depende de su posicion precisa en
relacion con el grupo de las listas menores como un todo. Cada grupo de listas menores tiene
una disposicién simétrica en torno a una franja angosta central, bordeada por dos franjas
angostas exteriores. Estas franjas angostas interiores y exteriores reciben nombres distintos,
las exteriores se denominan taniga: “lo que baja” donde el sufijo -ga- indica la direccién
“hacia abajo”. Otro nombre que las designa es larga, un término empleado también para
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Lamina 3. Arriba, poncho de uso diario tipico: abajo, poncho festivo con saya roja
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Lamina 4. Grupo de listas mayores

layra ojo
chuyma corazén

jalsu que va hacia afuera
taniqa jalsu taniqa
mayormente blanco o negro mayormente 10jo mayormente blanco o negro
color color color color

taniga

que va hacia abajo taniqa
o o
larqa larqa

canal de irrigacién

lista lista lista lista
g
lista minima

Figura 3. Grupo de listas menores en ¢l poncho
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denotar las franjas angostas que limitan las saltas pequefias del aguayo de mujer, cuyo
significado es, en ambas prendas, “canal de irrigacion”.

Las franjas angostas que forman el “corazén central” (chuyma) del grupo de listas
minimas, por otra parte, se denominan mds comtinmente jalsu, un término que se deriva del
verbo aymara jalsuiia: “ir o correr hacia fuera”, en que el sufijo -su- indica una direccién de
flujo hacia afuera. Los tejedores comparan el jalsu con un manantial que brota de la tierra.
Otro término empleado para designar las franjas interiores es ransu: “correr hacia fuera”,
con el mismo sufijo direccional. Ocasionalmente, también reciben el nombre de layra:

66 2 99

0jo

FRANJA ANGOSTA EXTERNA FRANJA ANGOSTA INTERNA
taniga jalsu
-ga- “ir hacia abajo” -su- “ir hacia fuera”
“0jos”
*“corazén”
negro o blanco rojo
colores naturales colores tefiidos

Figura 4. Diferencias en la terminologia de las listas angostas

Entre estos grupos de franjas angostas internas y externas, ademds de las diferencias
en la terminologia, las hay en el uso del color. Las raniga pueden ser negras pero con mayor
frecuencia son blancas. No son tefiidas, sino de lanas naturales; en cambio las jalsu deben
ser de preferencia rojas. Como norma general, aun cuando no todas las franjas jalsu de una
lista mayor sean rojas, al menos algunas deben serlo. En la figura 4 se resumen estas
diferencias.

6.2. Diferencias entre la manta de mujer y
el poncho de hombre

Hay muchas diferencias en lo que se refiere a las técnicas de tejido y la terminologia
relacionada con la manta de mujer y el poncho de hombre. Examinaremos aqui algunas otras
diferencias entre estas prendas y luego intentaremos relacionarlas con aspectos de la
organizacién social y de género en Qaqachaka como un todo. Finalmente, sugeriremos
cémo las relaciones diferenciales de género de la sociedad qagachakefia son manipuladas
por las mujeres a través de un medio de produccién ideoldgica o cultural de tela.

Una diferencia importante entre la zona con disefios o salta del aguayo de mujer y la
saya del poncho de hombre la constituye el hecho de que la salta es esencialmente
figurativa; en cambio el poncho incluye un disefio mucho mds simple, de franjas o listas.
Otra diferencia de género que inmediatamente llamard la atencién a cualquier observador
radica en la forma como cada sexo usa la seccion con disefios, respectivamente. Las mujeres
jovenes usan su manta con la salta en posicioén “horizontal”, en el estilo llamado k’illp”a,
sea que la prenda se lleve colgando sobre la espalda o doblada hacia arriba y colgada sobre
los hombros; en cambio los hombres generalmente usan su poncho con las franjas de listas
en forma “vertical” (12).

Existe también una diferencia inmediata en las técnicas de tejido de las zonas sin
disefio en el aguayo y el poncho. En el aguayo de mujer la pampa se confecciona en tejido

(12) Sophie Desrosiers comenta la horizontalidad de la vestimenta femenina y la verticalidad de la masculina en Desrosiers,
1988.
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liso de un color natural, lo que contrasta con el tejido mas elaborado, de cara de urdimbres
complementarias, de la salta, con su gran variedad de figuras en colores naturales y tefiidos,
en los mas complejos y miltiples niveles de urdimbre que componen las ¢’isnu saltas o en
las apsu saltas, de tejido mds simple. Entonces, en el aguayo la pampa plana y la salta
“parada” se diferencian en lo que respecta a técnica de tejido, disefios figurativos y no
figurativos y uso de color. En cambio, en el poncho ambas zonas se tejen con una técnica
de tejido “llano™ (/lanu) y liso. La diferencia entre las zonas con y sin disefios no estd
marcada, como en el aguayo, por una diferencia en la técnica de tejido, sino por el uso del
color y el disefio. La saya de un poncho de uso cotidiano se teje en un solo tono de color
natural, en cambio la /ista se teje principalmente con colores tefiidos, en un disefio listado.

Otras diferencias se hacen evidentes en las terminologia de cada prenda. Aunque hay
términos comunes a algunas partes de ambas prendas, en especial relativos a las dos zonas
textiles principales, existen también claras diferencias en otros casos. Al igual que en el
aguayo, las zonas de tela sin disefio del poncho pueden llamarse pampa, con el significado
de “lugar plano” y las dreas de tela con disefio y color pueden ser denominadas salta, con el
significado de “parado”. Las pampas del poncho pueden incluso llamarse “madres”, rayka,
como en el aguayo. Sin embargo, es mds frecuente que se exprese una clara diferencia de
género en la terminologia de ambas zonas principales de la tela de cada prenda. Por otra
parte, es mds comun que los tejedores llaman saya a las zonas sin disefio del poncho, otro
término que posee el significado intercambiable de “parado” (13). Ademds, en lugar de usar
el término salta, que estd reservado mds bien para el aguayo, las zonas con disefio del
poncho se denominan, con mayor frecuencia, lista, término que significa “franjas” (mds
adelante volveremos sobre otras dimensiones importantes de la significacién del término
lista). Concluimos, entonces, que los términos pampa y salta se reservan para un uso mas
relacionado con el aguayo, en cambio los términos lista y saya se usan en relacién con el
poncho. Al igual que las diferencias en cuanto a la orientacién del drea con disefio de cada
prenda en su uso general, mencionada anteriormente, estas diferencias en la terminologia
del tejido definen una orientacién dominante de las dreas sin disefio, seglin su género. La
pampa femenina es un lugar “llano” y horizontal, en cambio la saya masculina “pare” en
forma vertical. Asf, estos términos y modalidades de vestir refuerzan la idea generalizada
de que la mujer como género se asocia con los lugares llanos, las pampas o t’allas, y el
hombre, con los cerros mas sobresalidos respectivamente. En la figura 5 se resumen estas
diferencias.

ZONA SIN DISENO ZONA CON DISENO
Manta de PAMPA SALTA
Mujer “LUGAR PLANO”  USADA EN POSICION HORIZONTAL
Poncho de SAYA LISTA
Hombre “PARADA” USADA EN POSICION VERTICAL

Figura 5. Terminologia y uso diferentes del aguayo y poncho.
6.3. Comparacién de la pampa y la salta de la manta
y la saya y la lista del poncho

Si tenemos en cuenta estas semejanzas y diferencias en la terminologia, la técnica, el disefio
y el estilo de uso de ambas prendas, tal vez podriamos intentar un estudio comparado de sus

(13) En el lenguaje cotidiano, el término saya puede referirse a la configuracion en dos partes de Qaqachaka, patxasaya, es
decir, parte “de arriba” y mang "asaya, es decir, “parte de abajo”. El término saya se usa también en relacion con las
batallas rituales que sostenian en la plaza principal, donde se hacia referencia a los grupos de guerreros-bailarines que
entraban por las cuatro esquinas de la plaza como las cuatro sayas de guerreros.
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respectivas partes. Pese a su disimilitud superficial, parece ser que ciertos elementos del
aguayo y el poncho tienen que ver con dominios semanticos similares y una comparacion
nos ayudaria a esclarecer la funcién de la asombrosa gama de listas del poncho. Por ejemplo,
la gran variedad de figuras en la salta del aguayo parece ser, en muchos sentidos, un
equivalente femenino de la secuencia repetitiva de listas menores en el poncho. Del mismo
modo, la monocromética pampa de la manta parece ser un equivalente femenino de las
zonas sin disefio del poncho, sea su denominacion pampa, tayka o saya. Asi, la salta de la
manta y las lista del poncho, por una parte, y la pampa de la manta y la saya del poncho por
otra, parecen tratar esencialmente los mismos dominios semdnticos. ;Podemos, tal vez,
establecer con mayor precision un significado de las listas del poncho que se compare con
éste?

Si el grupo de listas mayores del poncho es equivalente a la salta del aguayo, entonces
(expresa el grupo de lisras menores del poncho el mismo tipo de significado que la salta
pequefia o jisk’a salta de la manta? Encontramos clara evidencia de esto. Por ejemplo,
podemos distinguir en el uso de términos como jalsuiia, “fluir hacia fuera”, y taniqaria,
“fluir hacia abajo”, terminologia relacionada con los grupos de listas menores, la misma
preocupacion por la idea de flujo de liquidos que encontramos en la salta de la manta, con
sus larga “canales de irrigacion” y jalaga, “arroyos que fluyen hacia abajo” en las laderas
de los cerros. Otro término usado para los grupos de listas menores es taniqa, “lo que fluye
hacia abajo” y los tejedores afirman que estas bandas listadas menores “fluyen hacia abajo
desde la saya lisa” del poncho, del mismo modo que la salta de la manta “baja desde su
madre pampa”. Aun el término bésico salta en el aguayo de mujer, como hemos visto, en
las canciones matrimoniales se refiere a una parcela de tierra hiimeda y de género femenino,
una salta q”uchi. En el microcosmos de la agrupacion de listas menores del poncho también
estd presente la misma ldgica organizacional que existe en la salta del aguayo. Estdn
también las franjas mds anchas de color, que pueden recibir el nombre de pampa, divididas
al centro por la franja angosta, generalmente roja, llamada jalsu, del mismo modo como la
lisa y extensa pampa de la manta se divide en el centro por la salta, predominantemente roja.
Ver figura 3.

La relacion entre la pampa y la salta en la manta de mujer y sus respectivos
equivalentes genéricos, la saya y la lista del poncho de hombre, puede explicarse con mayor
claridad si volvemos sobre el comentario presentado anteriormente en este articulo sobre
las formaciones sociales de género en la sociedad Qaqachaka. Las estancias, formadas en
torno a familias patri-virilocales, se unen a través del espacio mediante una red de vinculos
femeninos. Los vinculos masculinos del semen pasan a los hijos en forma vertical a través
de las lineas seminales de chacha kasta, que se localizan mas frecuentemente en el espacio
a través de las generaciones, en cambio los vinculos sanguineos femeninos se transmiten a
través de las lineas de sangre llamadas wila kasta, 1o que conecta a los grupos patrilocales
en forma horizontal a través del espacio, como una red, en cada generacion.

Por otra parte, parece ser que la salta de la manta y la /ista del poncho tienen que ver
predominantemente con los poderes generativos respectivos de mujeres y hombres. De este
modo, la diferencia en la orientacion de la salta o de la lista en el uso de cada prenda es
andloga a estas formaciones sociales primarias de género en el ayllu. El poncho cuelga con
sus listas de colores en posicién vertical, como la organizacién vertical del parentesco
masculino, en cambio la manta de las jovenes cuelga con su salta figurativa y predominan-
temente roja en posicion horizontal, en el estilo k’illp ”a, como la red (humana y animal) de
vinculos sanguineos femeninos que conecta a los grupos patrilineales en forma horizontal a
través del espacio (14). La terminologia de pampa, “lugar plano”, para designar la zona

(14) Para una perspectiva historica del uso de las bandas de color horizontales y verticales en estilos de vestimenta segiin el
género, ver la descripcion del ritual de succullu en Bouysse-Cassagne, 1987: 233 ss.
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monocromadtica y sin disefio del aguayo y la saya, “parada”, para la zona equivalente del
poncho, refuerza estas analogias que se han propuesto. Las tinicas excepciones a esta regla
general son aquellas que, al mismo tiempo parecen confirmarla, es decir, las mujeres
mayores que pueden usar su manta con la salta en posicién vertical (en el estilo llamado
pulu), como las franjas del poncho. Ellas mismas sostienen que este estilo de vestir “las
abriga” pero también insisten en que confirma su condicién de mujeres mayores “que han
vivido en el mismo lugar durante muchos afios”. “Al igual que los hombres”, afirman, ellas
estan “paradas verticalmente en el mismo lugar”. Sin embargo, debemos recordar que es
una mujer quien teje ambas prendas, la manta para ella (o su hija) y el poncho para su marido
(o su hijo). Al hacerlo, es como si desviara estas formaciones sociales de linea sanguinea
femenina y linea seminal masculina, organizadas por género, hacia el lado femenino. Es
como si en su manta la tejedora mostrara dos aspectos diferentes, pero asociados, de
autogénesis. Por una parte, exhibe el poder de su linea sanguinea humana o wila kasta, de
vinculos femeninos que se revelan en la “salta grande”, predominantemente de color rojo
sangre y, por otra, la capacidad generativa de su familia y su ayllu, las aves y bestias de los
cerros, los animales domésticos criados alli y los alimentos que el ayllu puede producir
dentro de sus limites, revelados en los disefios de la “salta pequefia”. En las mantas festivas,
estos vinculos sanguineos femeninos muestran un predominio aun mayor. En este caso,
incluso la monocromaética pampa de la manta estd inundada de color rojo, como si quisiera
exhibir durante la fiesta los momentos de mayor creatividad de la mujer, su familia y su
ayllu, a través del rojo. Es como si la fiesta condensara los momentos mds fértiles del afio
en este solo color.

Aun en un poncho de hombre, la tejedora muestra el mismo afan por marcar una linea
sanguinea de color rojo en el espacio central de la agrupacién de listas menores, el corazén
desde donde ésta brota como el agua: el jalsu. Es como si deseara destacar que la relacién
sanguinea con su madre y el parentesco materno es lo primario en el hombre. Luego, en las
franjas angostas externas de la agrupacién de listas menores, aquéllas que generalmente son
blancas, y “como el semen”, segiin dofia Asunta, la tejedora marca lo que parecen ser las
conexiones de los vinculos masculinos del semen entre los grupos sociales, las lineas
seminales o chacha kasta. Sin embargo, en los ponchos festivos, con sus sayas tefiidas de
rojo, estos vinculos masculinos de semen son intervenidos, una vez mds, por vinculos
femeninos, de sangre. Entonces, lo que la mujer ha hecho en ambos ejemplos es colocar
vinculos femeninos de sangre al centro del disefio y relegar los vinculos masculinos de
semen a la periferia. Al hacer esto, ademads, ha reorganizado y redefinido las relaciones de
género y las formaciones sociales de Qagachaka para ambos mujeres y hombres.

6.4. Significado de las listas

Quisiéramos concluir este ensayo con una hipétesis final sobre una diferencia de significado
entre el poncho del hombre y la manta de mujer como prendas genéricas. Esta hipétesis estd
relacionada con observaciones adicionales de las relaciones de género en Qaqachaka y la
manera como se presentan en las zonas textiles la forma y el color de estas prendas. Una
clave vital en esta diferencia se encuentra en el uso del término “lista”, un vocablo que,
como hemos notado, se usa con mayor frecuencia asociado al disefio listado de color de los
ponchos masculinos. En esta seccién final, sostendremos que aun cuando el término lista
posee una amplia gama de significados que se asocian con actividades agricolas y de
pastoreo, en manos de una tejedora estos significados son silenciados deliberadamente en
el poncho, en comparacion con el realce que adquieren en sus propias mantas. De este modo,
las mujeres pueden destacar a través de la manipulacién de sus tejidos, como textos, la
relacién de los hombres con tareas mds productivas y su propia relacién con poderes
reproductivos y generativos.
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El uso del término “lista” en el poncho de Qaqgachaka es un enigma. Este término
puede emplearse también en relacién con la manta; pero su uso esta restringido a las bandas
angostas de color en tejido liso que decoran el borde exterior de la tela, cuya funcién es
sujetar el tejido, como también a las bandas angostas de color que decoran la gran drea de
salta de la tela, aquéllas que generalmente limitan las saltas pequefias. La posicién del
término lista dentro de la terminologia de la manta es algo desmedrada. Es en el poncho
donde las listas tienen un lugar predominante ;Cuél es la razén de ésto?

El término “lista” parece derivarse del espaiiol. Al estudiar su etimologia, la introduc-
cién del término espafiol “lista” en el 1éxico textil aymara aparece por primera vez en el
vocabulario espafiol-aymara de Bertonio, de 1612, recopilado en la regién de Juli en el lado
sur del Lago Titicaca. Bertonio menciona diversos tipos de listas; “listas a los lados de la
manta”, supuestamente de la mujer, o “listas de los lados de las camiseta”, supuestamente
del hombre, las que, destaca, pueden ser “teiiidas de colorado, agul, verde, &c.” o “con su
color natural”, o una “fre¢ada listada de diuersas colores” (Bertonio, 1612/1984, 1. 293).
Bertonio destaca lo que parecen ser varios términos aymaras equivalentes para estas franjas
que atn estaban en uso en la region en el siglo xv, tales como hattu (jat’u). También destaca
el uso de otros términos aymaras equivalentes: koli (quli) para las “listas enla camiseta delos
indios por los lados de diuersas colores™ y caruma (karuma), para las “listas a los lados delas
camisetas delos indios” (Bertonio, 1612/1984, I: 293; II: 37, 56). Estos términos aymaras
arcaicos, hattu, koli y caruma, no se conocen en Qaqachaka y, al parecer, tampoco se usan
en la regién de Bertonio actualmente. Sin embargo, Bertonio menciona una equivalencia
entre el verbo espafol listar y un verbo aymara usado atn por los tejedores alrededor del
borde sur del Lago Titicaca. Este verbo aymara es sukochatha (0 sukuchaiia) y Bertonio
indica en forma implicita que el adjetivo “listado” puede traducirse al aymara como suko
suko (suku suku). Suk’u Suk’u con una /k’/ glotalizada es atn un término textil en la regién
cercana al Lago Titicaca, usado hasta hoy para denotar una franja angosta en un poncho de
hombre. Nuestra interrogante es ;por qué en Qaqachaka el término ayamara para designar
una franja de color en el poncho ha desaparecido y se ha incluido el término espaiol “lista”,
que excluye a cualquier otro?

Alrelacionar como sindnimos, los verbos espafioles “listar” y “baretear”: “abrir zanjas
con una barra o pico”, con el verbo aymara sukochatha: cuyo significado actual es “abrir
surcos con arado”, Bertonio integra el sentido del término textil “listar” al dominio de la
produccidn agricola (Bertonio, 1612/1984: 293). Es posible que el concepto de un surco
labrado haya resultado ajeno, en un principio, a una poblacién andina acostumbrada a usar
el arado manual y remover terrones para colocar las semillas adentro, y que el término
espafiol “surco” haya sido incorporado directamente en el aymara como suku. La estrecha
equivalencia entre los términos usados para surcos, franjas y la accion de abrir zanjas
implica, no obstante, una analogia entre las listas angostas en un poncho tejido y cada surco
en el campo labrado del disefio de salta moderno. El arado de pie espaiiol se ha usado en
Qaqgachaka para abrir surcos en la tierra desde tiempos inmemoriales. S6lo las personas
mayores del ayllu sostienen que la afilada punta de la reja del arado espafiol hiere a la tierra
virgen mds que el antiguo arado de pie verndculo, por lo que le piden perdén antes de
comenzar la actividad.

Hay asociaciones del término “lista” con las actividades de pastoreo, como también
con las agricolas. Segtin Cassandra Torrico, entre los machas del norte de Potosi, vecinos
de los qaqas, el término “lista” se usa para denotar los aretes de caitos de color que se
colocan en las orejas marcadas de los animales durante la ceremonia de floreo del ganado o
en el dia de su santo (Torrico, 1989). En Macha, el término lista en este contexto es
comparable a los términos del quechua 7’ik”a o chimpu en otros lugares, o p”agara, una
“flor” en la terminologia aymara de Qagachaka. Cuando se marcan los animales en
Qagqachaka, se los consideran “floreados”. En esta idea de “floreo” hay maés sugerencias de
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lazos maternales. En la ceremonia de marca de los animales, el arete de caito es colocado
en la oreja cortada de un animal y, como hemos mostrado, la marca por corte provoca un
flujo de sangre que establece una continua linea sanguinea en los animales, ya que la marca
se transmite de la madre a su cria. Torrico sefiala también la asociacion de ciertos colores de
caito usados para los aretes “lista” en la cultura macha, con los linajes familiares de los animales.

Sin embargo, la definicién mds comun de “lista”, aquella que se mantiene en el espafiol
moderno, es la de una lista en el sentido de un registro de asistencia, tabla o enumeracién
escrita de elementos, etc. Analizaremos aqui en pos de esta definicién moderna. Los disefios
del poncho de Qaqachaka han cambiado significativamente en los dltimos cincuenta afios y
es posible que estos cambios modernos hayan sido decisivos en la incorporacién del término
textil lista para designar las franjas del poncho, excluyendo otras prendas. Desde la
Revolucion Boliviana y la Reforma Agraria de 1952-53, han tenido lugar cambios particu-
larmente importantes en el disefio de los ponchos. Estos cambios han venido acompafiados
por significativas modificaciones sociales y culturales, tales como la introduccién del
transporte mecanizado, la educacién publica y el mayor acceso al sistema de mercado
externo. ;Es posible que las listas del poncho hayan tomado una funcién ancestral, que ya
no era necesaria después de este periodo de cambios fundamentales? ;Podria esta funcién
haber consistido en presentar una lista de elementos que ya no se exhiben ni se cuentan de
esa manera?

6.5. Las franjas del poncho como instrumento mneménico

Silvermann-Proust sugiere, en su estudio de la talega para alimentos listada, llamada
wayaqa, de Q’ero, en Perd, que las franjas de la bolsa, llamadas “listas”, con su diversos
anchos y colores, pasaron a desempeifiar la funcién del antiguo sistema de cuentas kipu
(Silvermann-Proust, 1988). Presenta evidencia de que las franjas mds anchas de la bolsa
expresaban cantidades mayores, que anteriormente eran marcadas por los nudos grandes de
las cuerdas del kipu, y las franjas mds angostas de la talega expresaban cantidades menores.
También elabora un posible cédigo en el sistema de colores para los productos expresados
en las listas, como las diversas variedades de maiz y papas y los diferentes colores de lana
de llama producidos en el ayllu de Q’ero. Incluso sefiala el uso de ciertos colores en el
codigo de la talega llamada wayaqga que estan asociados con las lineas familiares. Confirma,
ademds, que la informacién que hoy se registra en dichas bolsas era registrada antiguamente
en las cuerdas del kipu, hecho que se basa en los recuerdos de los residentes mas ancianos de
Q’ero. Esta informacién acerca de la produccién del ayllu era presentada por los guardianes del
kipu de Q’ero a las autoridades externas que en ocasiones los visitaban.

Quisiéramos sugerir de manera tentativa que en Qaqachaka las franjas del poncho,
llamadas listas, pueden haber asumido también la funcién de las historicas cuerdas del kipu
o chinu. Nos parece que esto ocurrié durante el periodo de cambio cultural, de un sistema
mnemonico antiguo a la introduccion de la escritura moderna en los programas de alfabeti-
zacién puestos en préctica en las nuevas escuelas construidas en Qagachaka. Existen sefiales
en Qaqachaka, como las hay en Macha, de que las lineas familiares estdn representadas por
ciertos colores en las listas, al igual que ocurria en las diversas cuerdas del kipu. También
hay indicios de que ciertos productos del ayllu pueden haber sido codificados en el color de
las listas del poncho: Dofia Lucia nos confirmé que “esta franja podria ser productos para
alimento, ésta podria ser papas, esta otra podria ser maiz, trigo, habas y cebada; asi es pues,
hasta en las libaciones es asi” (15). Sin embargo, hasta ahora no hemos encontrado una
relacion tan clara entre las listas del poncho en Qaqgachaka y el antiguo sistema de cuenta

(15) Enaymara: List ukat, aka magq'afidspa, aka ch'uqispa, ukat akara tungiisp, tirijiisp, jawasdsp, ukat yaraniisp, uk"amas-
Jipt, surtifians uk”ampini.
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mediante kipus que Silvermann-Proust ha encontrado en Q’ero, en Pert (16). Tampoco es
la constumbre en Qaqachaka extender las hebras de chinu de un poncho para un borde con
flecos como aquéllos de las regiones aledafias, que sugieren, al menos visualmente, la
apariencia de las coloridas cuerdas colgantes de un kipu. Sin embargo, los flecos si estdn
presentes en los ponchos especiales usados por las autoridades del ayllu en Qaqachaka al
asumir su cargo, es decir, aquellas personas que en otra época podrian haber presentado esta
informacién codificada a las autoridades externas.

6.6. Comparacion del poncho y la manta como prendas con
distincion de género

En un nivel mds general, la preponderancia de las listas en el poncho y su lugar secundario
en la manta pueden estar relacionados con importantes diferencias de género que tienen que
ver con sus respectivas funciones. Por una parte, estd la funcién de representar un sistema
para codificar informacién sobre la produccidn del ayllu para el consumo externo y, por otra,
la de representar los recursos internos del ayllu como una forma mds figurativa de belleza
y expresion estética. Tal vez podriamos profundizar atin mds esta distincion y sugerir que
una diferencia de género esencial entre ambas prendas podria encontrarse en el hecho de
que el énfasis del poncho estd en la “produccién” y el de la manta, en la “reproduccion”.
Los propios gaqas sugieren esta distincién al establecer una diferencia entre los hombres
que, como la plata, entran en circulacion y participan en los ciclos productivos del intercam-
bio externo, en cambio las mujeres, como el oro, personifican la riqueza que crece dentro,
en las entrafias de la tierra de su ayllu. Dofia Lucia sefiala, ademds, que dado que el poncho
es “llano”, s6lo puede representar el alimento como resultado del trabajo agricola del
hombre. En cambio, establece, la manta, con un disefio de salta que “pare”, representa en
términos generales “todas las bendiciones (wintisyuna) que la tierra provee en los animales
y los productos agricolas e, incluso, en las aves”.

Los ponchos parecen representar con sus listas un sistema mds abstracto y codificado
de simbolizar los elementos de la produccién del ayllu que las mantas de mujer, tanto en lo
que se refiere al ambito agricola como de pastoreo. Esta informacién es exhibida, a su vez,
por los hombres, quienes, desde la época colonial, han sido los jefes de familia reconocidos,
los mediadores reconocidos entre el ayllu interno y el mundo exterior del sistema de
mercado externo. La evidencia histérica sugiere que los hombres encargados del kipu, los
kipukamayogs de la region, antiguamente presentaban sus cuerdas anudadas, con un deta-
llado inventario de la produccién del ayllu, a un sistema de autoridad exteno. De modo
similar, los hombres qaqas de la época moderna podrian exhibir en su poncho “listas” de
articulos para el consumo interno y externo. Siendo asi, el hombre pronto reconoce también
que su trabajo productivo en cuanto a labores agricolas y a ganar dinero en el mercado serd,
finalmente y de manera inevitable, entregado a su esposa, para ser depositado en las
despensas familiares, donde ella lo controlard.

Ademas de sus poderes de produccion, los poderes de reproduccién y autogénesis del
hombre, también estdn expresados en los ponchos que viste. Parece posible, por ejemplo,
que su cédigo de color revele que lineas familiares patrilineales mas personalizadas, las
chacha kastas, son duefias de ciertas partes de la produccién del ayllu. En el cédigo del color
de las listas también parece estar incluida la informacién acerca de la naturaleza seminal de
los poderes reproductivos y generativos del hombre. Sin embargo, sostenemos que a las
representaciones de estos poderes manifiestamente masculinos se les resta importancia en

(16) Sin embargo, en un estudio comparativo, en la comunidad de Chukifiapi, ubicada cercana al lago, en el Departamento
de La Paz, hemos encontrado analogias similares entre los productos alimenticios y la codificacién de colores en las
franjas textiles (Ver Apaza, Arnold y Yapita, s/f).
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el poncho, en comparacién con el despliegue de color de los poderes reproductivos y
generativos de la mujer en el exceso de rojo y sangre presente en los disefios de salta de la
manta. La asociacién moderna de las listas del poncho con las histdricas cuerdas del kipu
nos lleva a recordar la asociacidn histérica del hombre con la escritura de estos textos; pero
es una tejedora quien define dicha asociacién y no le asigna una condicién importante. Sobre
todo, sostenemos que la tejedora define, en el poncho que teje, al hombre segtin su propia
imagen de ella.

Existen otras razones importantes por las que una tejedora puede restar importancia a
los poderes reproductivos masculinos en el poncho. De acuerdo a un sistema metafisico con
diferenciacion de género, se cree que la mujer piensa “con el corazén”. Siendo el locus de
pensamiento, inteligencia y memoria femenino, se cree que el corazén es la fuente de sus
canciones y sus disefios textiles. Se considera como una masa sé6lida de sangre concentrada
y como el lugar donde se produce la transformacién de ésta. Es la esencia de la femineidad
de la mujer. Y es la manta la prenda que envuelve aquella parte de su cuerpo donde se
encuentra el corazén. Por el contrario, se cree que el hombre piensa “con la cabeza”. Su
poncho es una prenda que cubre sé6lo su cuerpo. En realidad, es sélo cuando un hombre teje
su gorro que encontramos un grado similar en la expresion de sus respectivos poderes de
virilidad, pero éste serd el tema de otro articulo.

6.7. Conclusion

En Qaqachaka el tejido es una forma de trabajo necesaria para mujeres y hombres. Es
funcional en el dominio productivo de las tareas domésticas y en las obligaciones sociales
y culturales de cada uno de los miembros de una pareja hacia el otro y hacia su familia y sus
pares por el resto de su vida de casado. Sin embargo, hemos sostenido aqui que una
interpretaciéon mas amplia del significado del tejido dentro de las culturas andinas no sélo
debe incluir los diversos aspectos del tejido como actividad con distincién de género, sino
también el tejido como parte de un discurso muiltiple e intertextual que también presenta
diferencias de género. Por tanto, nos hemos planteado contraria a la interpretacion de la
propiedad de la tierra y sus productos o de los rebafios de animales, que constituyen los
medios y las relaciones de producciéon que hacen posible el tejido, segin un discurso
exclusivamente masculino, o ajeno a esta cultura. Al escuchar, en cambio, otros aspectos,
mds especialmente lo que las mujeres expresan acerca de su trabajo como tejedoras y su
significado, tomamos conciencia de otros niveles de accién y significado: el tejido como
trabajo o como intercambio, el tejido como produccién o como parte de los procesos
reproductivos y tranformadores, y cada uno de estos niveles constituye una parte separada,
pero en interrelacion con las demads, de un discurso verndculo, segin el género.

Si volvemos al tema principal del articulo, la distincién de género en actividades como
el tejido y la escritura de textos de acuerdo con una supuesta jerarquia, no podemos ignorar
la evidencia que nos proporciona la historia andina, como tampoco podemos desconocer el
presente andino. Sin embargo, la evidencia que nos presenta un desafio es la que surge del
discurso de las propias mujeres acerca de sus tejidos. Al tejer prendas tales como mantas
para ella o ponchos para sus hombres, es la mujer quien define, a través de su trabajo, los
limites y las obligaciones de cada género, como construcciones sociales. Lo hace en un
lenguaje simbdlico, un medio de produccién cultural e ideoldgica en continua reinvencion
de una generacién a otra, que define su propio lugar de poder en el dominio interno y
doméstico del ayllu, y el lugar de poder de su marido en la periferia y fuera de ella. En sus
tejidos, la mujer no sélo inventa el lenguaje simbdlico para expresar los postulados
metafisicos de la sociedad qaqa, sino que, a través de la manipulacion de los textos tejidos
de estas prendas con diferenciacién de género, es capaz de contraponer los dos 6rdenes
diferentes de actividad de género y sus poderes relativos de produccién, reproduccién e
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inteligencia creativa. Si es que existe alguna jerarquia dentro de este dominio simbdlico
controlado por la mujer, seguramente es una organizacion jerarquica donde la mujer define
para si el lugar de poder central y s6lo entonces hace al hombre a su propia imagen.
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