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INTRODUCCION!

Este artfculo trata sobre los rituales de la regién del Vaupés, en el noroeste amaz6nico,
que involucran violencia fisica simbélica hacia las mujeres®. Estoy especialmente intere-
sada en tres topicos: la violaci6n metaférica de pandilla, la captura cerem onial de la esposa
y la amenaza de muerte que se plantea para cualquier mujer que vea los instrumentos
musicales secretos conocidos como Yurupari. Solamente considero los rituales que inclu-
yen violencia simbélica contra las mujeres, muchos de los cuales ocurren en el contexto
de los ritos de paso. Otros comportamientos que incluyen elementos rituales (por ejemplo,
la captura geuuina de 1a esposa), mejor caracterizados como actos de violencia contra las
mujeres, se discuten aquf solo en tanto iluminen expresiones de violencia simbdlica. Este
escrito ofrece una explicaci6n socio-estructural de por qué Ia violencia masculina colectiva
es acentuada simb6licamente en el rifual, y de por qué estos temas estén ligados a la
sexualidad®.

1 Una versién anterior de este escrito se leyd en el 84 Encuentro Anual de la Asociacién Americana de
Antropologfa, Washington, D.C. Dic. 4-8, 1985, en el simposio sobre “Reproduccién Ritual y la Media-
cién de 12 Dominacién en Sur América”. La investigacién en Colombia fue financiada por la Fundaci6n
Danforth y el Comite para la [nvestigacién en Estudios Internacionales. Estoy en extremo agradecida con
las siguientes personas que me proporcionaron comentarios de varios borradores anteriores: Kaj Arhem,
Michael Brown, Janet Chernela, Jane Collier, Tom Gregor, James Howe, Emilienne Ireland, Joanna
Overing, Donald Pollock, Naomi Quin, Elizabeth Reichel, Lisa Rofel, Judith Shapiro, Janet Siskind, Lynn
Stephen, Terence Turner y Jay Wylie. Sin embargo, soy la dnica responsable del resultado final. La
traduccién del original en inglés fue hecha por Maritza Diaz, revisada y corregida por Frangois Correa y
Leonor Herrera; a los tres expreso también mis agradecimientos.

2 Realicé mi trabajo de campo en Colombia entre octubre de 1968 y noviembre de 1970. De esc tiempo
pasé diez y ocho meses con una comunidad de indigenas Bara en una maloca del Rio Inambu. “Tukano”
se refiere a todos los indfgenas riberefios habitantes del Vaupés; los Maki, moradores del bosque, que
ademds difieren en otros aspectos no estan incluidos en este comentario. Aunque muchos Tukanos viven
del lado brasilero de la frontera, este escrito cubre solo aquellos del territorio colombiano. Dado que en
la regién han ocurrido grandes cambios desde aquel tiempo la interpretacién que se ofrece aquf debe ser
vista como aplicable a los Tukanos del presente etnogrifico de finales de los 60's.

3 Ya que estos rituales Tukanos en la mayorfa de los casos son creados y actuados por honibres, aqui se
analizan como afirmaciones que los hombres hacen acerca de su identidad, sus nociones de la sociedad
perfecta y sus sentimientos de vulnerabilidad en la sociedad en la cual de hecho viven. CE.: “Entre los
Mundurucu, los hombres cuentan mitosy las mujereslos escuchan... los mitos son mejor entendidos como
expresiones especificas de formulaciones masculinas. Por tanto, este ensayo trata esencialmente acerca
de los hombres y la creacién de la identidad masculina” (Nadzcl?n, 1981, p.241).
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También sostengo que para entender lo
(tfnder que estos sxmbo%os femeninos representan no solo las mujeres per
imensiones, que no siendo coincidentes con las m y

heterosexualidad y la separacion agnatico/afin. No todos los simbolos relacionados con lo

femens i
surgc cdncuég nsc; reduccq al significado central de mujer, pueden tener otros referentes y ésto
recuencia. Yo sostengo que los rituales comentados aqui, en ocasiones tari;bién

controlan simb6licamente ciertas clases de
: : ent i
etk Simbotinen geate (u otros seres), que las mujeres pueden

ya bien descrito com plejo ritual del Yuruparf (S. Hugh Jones, 1979). Si todas las batallas
S : t edio de la propa i
s;rll ?’:r{:ggr; 1;Z:ecde ser .xgstg c?mo un ejemplo maestro de lo anterior, Il_)ns[:il%ir:;jca ,Yiln:l ;[)l:'jl
Xpresion de la vida religiosa Tukano. Siendo un c6di ingi
transmite informacién y sostiene una forma soci ! o o or.un
: . ocial particular de ant i
glas, 1970:79)’, estos rituales comunican ¥ soportan mucho més qiiogslfcr)n b exaobs

Sin embargo, los Tukano en 1a vida cotidiana o en las ceremonias manejan la predomi-
€Z, que grupos como los Yanomamo. Los

ada. Mas atin, du ajo de cam
escuche de caso alguno de violacién Institucionalizada o de otro ti po’. Sié em barg(fx;:::;s:

la frecuencia real de violencia fisica masculina contra las mujeres -sea de tipo sexual o de

- q notras a dCa no es extr ana pala
ofra Clasﬁ'. €s ")UC] 10 menor que [+ tra: SOC]CdadCS amazﬁl]]CaS, l 1

Este escrito define el ritual como una comunicacién social
es resaltada o dramatizada. Los rituales se repiten, involucran especialistas

b : ; ; ; v
pa?t :ldglutsi::no tiempo un tlpo“dc achn politica y una expresién de creencias; la mayor
st :(1: IE:]O ;: nl;zng’e?ca altc“lrm;]g;mes en sentido metaférico acerca de las paradojas
rocker, 1973: 47). Mientras que en este escri
) ocke 7 rito me conce
en el ritual como una comunicacién expresiva, debe quedar claro que rituales comonll(r)g

aquldCSCU[OSPU €n fa é h.l (0] Como ui comu CaCléll €gulatoria ver U»a €I

4 M iali:
rc!:ilii:::;lzs esple'cnhsus sghre el Vaupés también han tocado el tema general del antagonismo en |
o Jmkso:s;:;g;ai-gfse?:nna:. Ver por ejemplo, C. Hugh-Jones, 1979; Goldman 1563' Cher:elazS
e y 3 ; Reichel-Dol > l , ,
b vy olmatoff, 1971; Arhem, 1981,1985; T. Langdon, 1982; ver también
5 Ver Chagnon, 1968; Shapiro, 1972; My
bury-Lewis, 1967; Reland, 1987,

Con la posible excepcién de Sorensen; ver m4s abajo nota de pie de pégina No. 17

7 G. Reichel- 0 violac er
( Reichel D)olm:tu!’fmforma de c nfhctosqne ha Slll'gidO alrededordc iolacién 0 estupro dem llj es”
1.971, P.149 . A Ka Arhem se le contd d er b vio 0 nid
P { : . l) € una mujer lanca que fue vi lada en una comunidad del

rphy y Murphy, 1974; Nelson, 1981; Gregor, 1977, 1985; May-
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1984) es decir, un medio de control social del comportamiento de las mujeres (y tal vez de
los hombres).

Una de las funciones del ritual es inducir interpretaciones por parte de los participantes.
La interpretacién de los rituales comentada aqui, probablemente no serfa aceptada por
ningdn Tukano®. Pero, en algtin grado, todos los rituales son oscuros y misteriosos en su
significado referencial; en 1a mayorfa, si no en todos los casos, la gente no conoce com-
pletamente el significado de sus rituales (ver Gulliver, 1963; Bloch, 1980). Siguiendo a
Charsley (1987:91), veo mi interpretacion de estos rituales como un significado, més que
como el “verdadero significado” de €stos, especialmente dada la naturaleza multivocélica
y policémica del significado ritual (ver Wagner, 1984, pp. 144-145).

INTRODUCCION AL VAUPES

Los Tukano son habitantes indigenas riberefios del 4rea cultural conocida como noroeste
amazénico central, regién de bosque tropical que separa la frontera de Colombia y Brasil
a la altura de la linea ecuatorial. Son alrededor de 20.000 personas y la densidad méxima
de poblacién es de 0.3 personas por km* (PRORADAM 1979: I: 372). Hablan lenguas
Tukano Oriental y Arawak y participan de un sistema social integrado regionalmente, que
se caracteriza por el multilingliismo generalizado y la exogamia lingiifstica. El asentamien-
to tradicional se compone de una maloca multifamiliar patrilocal pero, en su mayorfa, €stas
han sido reemplazadas por aldeas nucleadas. Los hombres de un asentamiento cazan,
pescan y limpian los campos de cultivo migratorio donde las mujeres cultivan yuca amarga
y otros productos.

Los Tukano han desarrollado una red de matrimonio poco comin en la cual cada co-
munidad pertenece a uno de los diez y seis diferentes grupos que hablan igual nimero de
lenguas distintas y los matrimonios deben realizarse entre individuos provenientes no
solamente de diferentes grupos sino también de distintas lenguas primarias. Las principales
unidades de la estructura social Tukano, en orden de inclusién ascendente, son: el grupo
de descendencia local, el clan patrilineal (también conocido como sib), el grupo de lengua
(idealmente) ex6gamo y la oscura y pobremente entendida fratria. El grupo de lengua,
usualmente denominado tribu, es una unidad de descendencia patrilineal nominada, com-
puesta por entre seis a treinta clanes o més clanes. Sus caracteristicas distintivas son: (1)
lalengua y el nombre; (2) ancestros fundadores diferentes y roles distintos en el eiclo del
mito de origen; (3) el derecho al poder ancestral a través del uso de ciertas propiedades
lingifsticas tales como cantos sagrados; (4) el derecho a manufacturar y utilizar cierto tipo
de propiedades rituales, y; (5) una asociacién tradicional con determinados objetos cere-
moniales o cuasi-ceremoniales. La calidad de miembro de este grupo es permanente y
ptiblica; el primer dato conocido de un individuo es su grupo lingiifstico’.

8 Lewis (1980), La Fontaine (1985: 12), y Charsley (1987) comentan los problemas que surgen cuando los
significados atribuidos por antropélogos no estan de acuerdo con las interpretaciones de los participantes.

9 Tal vez es recomendable en este punto recordarle al lector que la integracién cultural en la regién es tal
que, cuando por ejemplo, S. Hugh-Jones o Bidou hablan de la cultura o sociedad Barasana o Tatuyo, todas
las mujeres casadas que participan en el ritual, el mito o en la vida cotidiana de estas ‘sociedades’ no son
por definicién Barasana o Tatuyo -muchas de ellas de hecho son Bara. Los Makuna (estudiados por
Arhem) y los Cubeo (Goldman, 1963), son excepciones.
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ESTRUCTURA SOCIAL DEL VAUPES Y DOMINIO MASCULINO

Todos los autores virtualmente concuerdan en j

‘ que el Vaupés encaja en el molde de 12 cldsi
sociedad de recelcctor.es-camdoms- horticultores dominada masculinamente y muchos hl;:ﬁ
mostrado cémo las variantes locales de descendencia patrilineal y residencia patrilocal ayudan

Evidentemente, la realidad diverge de esta imagen en algunos aspectos. [as mujeres
Tukano son, el “lunar” que la echa a perder. Planteo aquf que los rituales Tukano ue
representan violencia contra las mujeres existen porque sus imdgenes captan y ex recslan
admlrgblemente las consecuencias de Ia discrepancia entre esa especie de pais F()je: las
maravillas masculino dibujado en el ritual y el mito, y la situacién corriente. §

Previamente he analizado el grado relativamente alto de poder femenino en téminos
de la estructura social Tukano', El cese de raptos y venganzas, desde hace por lo menos
setenta anos, ha traido como consecuencia la reduccién en el énfasis de los roles y valores
Buerreros masculinos, aunque éstos todavfa se celebran copiosamente en la narrativa oral
y la mitologfa. Adicipnalmentc, las habilidades femeninas para producir y repartir elemen-

dades de pequeda escala, Collier y Rosaldo anotan:

~+ € precisamente porque las mujetes son productoras y sus matrimonios establ i

) y ecen relacione:
de desigualdad entre solteros y hombres casados, que el intercambio de mujeres puede proporcios-,
nar la metdfora bésica para el orden social.” (1981: 299).

Arhem hace una observacién similar:

En el medio a—rfnbi‘enlc de la selva tropical la tierra es abundante y el trabajo de las mujeres es el
mayor constreiiimiento de la economfa. En cierto sentido, las mujeres representan un recurso

€s¢aso y valorado. Aparte de la parafernalia ritual, no hay otra i i i
) Avesits ol 13;;:). » 10 hay otra forma tangible de valoraci6n social

) Colhcr_y Rosqldq generalizan que las relaciones Sociales de log SEeX0s no se crean por
Intercambios equitativos o balanceados de los productos masculinos y femeninos aunque
td

10 Las.llmlucion.es de espacio, no permiten una elaboracién de estos temas tales como los efectos de Ia reg]
del mler.camblo directo, la prescripcién de la exogamfa lingiifstica, el tipo de relaciones formadas 8‘:
ascntafulen.w? {'elacionados por afinidad, I baja incidencia de la poliginia, el hecho de que des uésP:e
un periodo inicial de,inestabilidad en la trayectoria marital de algunos Tukano, el matrimonio se:)rel ti
vamel.m: estable, y muchos factores relacionados con las variantes Tukanos dc,la regla de patrili dad
¥ patrilocalidad de residencia. Ver Jackson, 1983. il e
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uno sea posible observar que tales intercambios ocurren en términos estrictamente mate-
riales (1981: 282). Por estas y otras razones, 1a forma como los matrimonios se efectuan
lleva a que las mujeres sean percibidas como necesarias y valiosas. En el Vaupés el matri-
monio es un logro masculino, que habilita a los hombres “para adquirir una posicién
piblica, no disfrutada generalmente por sus esposas” (Collier y Rosaldo, 1981: 280).
Concretamente he planteado (1983) que en ciertos aspectos, las primeras etapas del matri-
monio sefalan un declive del estatus y autonomfa femenina. El hecho de que muchas
mujeres jovenes Tukano sean ambivalentes acerca de convertirse en esposas, le presta un
mayor significado al logro del estatus de casado por parte del hombre.

“Los hombres jévenes necesitan esposas, las mujeres jévenes no se perciben a si mismas como
necesitando esposos -asf, el matrimonio se consolida irresistiblemente como un asunto de reivin-
dicacién sobre el compromiso moral y los servicios diarios de una desposada especifica” (Collier
y Rosaldo, 1981, p. 284). 1

En resumen, los Tukano ven el matrimonio como un logro dificil para los hombres, pero
creen que casi cualquier mujer podria casarse si lo realmente lo deseara.

Todos los Tukano reconocen que al casarse las mujeres hacen més sacrificios que los
hombres. Con su matrimonio se benefician tres partes, ademés de ella misma; su €5poso,
el grupo de descendencia local de su esposo y su propio grupo de descendencia local. Llevar

a término un matrimonio es un logro que se hace muy dificil debido a la institucién de

intercambio directo, que implica la negociacion de dos matrimonios. Ademds de ganar los
servicios que provee una mujer (que le son son reciprocados de su €sposo), €l varén logra
estatus de hombre casado y puede demarcar un compartimiento independiente dentro de
la maloca. Mds atin, el hombre estd ya encaminado hacia la consecucién de estatus pleno
de adulto, el cual le llega cuando su esposa cosecha la yuca en los campos que ha limpiado
para ella y cuando ha engendrado sus hijos. El estatus de una mujer mejora al convertirse
enmadre; pero, en términos del realpolitik de la comunidad de lamaloca, su nueva posici6n
es fragil y cargada de tensiones, aunque su presencia sea muy deseada por la comunidad
afin a la cual ella se traslada. Ella debe adaptarse a su esposo y al nuevo entorno, y pasar
la mayor parte del dia con sus nueva suegra y cuiiadas.

Sus afines se benefician porque tienen una nuera que contribuye econémicamente a su
comunidad y ayuda a proveer a €sta de hijos. Su propio grupo de descendencia local se
beneficia con su matrimonio puesto que, aunque pierde una pariente agnética cercana y
los beneficios de su contribuci6n econ6mica, habilita a su hermano para obtener una es-
posa, que proporcionaré una contribucién econémica equivalente.

Finalmente, al abandonar un grupo como hermana y entrar en otro grupo como esposa,
la mujer que se casa es la expresion de la reciprocidad entre grupos. Usualmente un ma-
trimonio ayuda a crear o fortalecer una relaci6n de intercambio, la alianza continuada entre
dos grupos de descendencia local. ‘

Aunque definitivamente las mujeres Tukano derivan beneficios del matrimonio y todas
las mujeres esperan a la larga casarse, los costos son significativos. No importa que tan
cerca est€ su maloca natal de lamaloca de su esposo, es la mujer quien debe partir de modo
definitivo. En el Vaupés tradicional las tensiones emocionales que acompafian este movi-
miento son muchas y en algunos casos extremas. Los grupos residenciales est4n aislados,
son auténomos, y sus integrantes tan estrechamente entrelazados que se hace dificil el que
una hija parta o que una nuera llegue. Mas atn, no todas las malocas relacionadas por
afinidad estén cerca unas de otras, de donde resulta que aquellas mujeres que se casan en
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asentamientos distantes, solo esporddicamente si acaso, pueden visitar sus malocas natales.
At si una mujer se muda a la maloca natal de Su madre, de todas maneras se muda a una
Casa con gente que no conoce tan de cerca como ocurre con aquellos con quienes ha vivido
toda su vida. Estos nuevos parientes politicos hablan lenguas diferentes a 1a lengua de su
padre. La literatura antropoldgica abunda en ejemplos sobre las dificultades que existen
entre los parientes afines, incluso aquellos que poseen las mejores intenciones; el Vaupés no
¢s una excepcién. Cuando la joven mujer deja sus agnados y comienza una nueva vida con
sus parientes politicos, a la fuerza empieza a captar todas estas tensiones interiorizadas!".

Un tema crucial en la cultura tradicional Tuakano es el de las esposas nuevas que son
“extrafias” en sus nuevos hogares y que en algunos aspectos nunca, a lo largo de su vidas,
llegan a ser verdaderamente miembros de éstos'?. La jdea de un niicleo patrilineal unido y
de unidades femeninas periféricas, se expresa simb6licamente en Ia misma estructura de
la maloca, en el ritual, en la interaccién cotidiana ¥ ¢n conceptos de tiempo y espacio (ver
C. Hugh Jones, 1977: 197). El niicleo agnético masculino se resiste a aceptar las unidades
aisladas, estructuralmente equivalentes, representadas por las esposas que llegan; se trata
de una oposicién entre miembros del nécleo y extrafios. Esta oposicién es constantemente
recalcada en el hogar por el hecho de que en la mayoria de las malocas se hablan varias
lenguas representadas por las afines femeninas, intrusas pero necesarias. El tema del anta-
gonismo entre la gente relacionada por afinidad est4 siempre presente en el Vaupés. Por
ejemplo, aunque el rapto de mujeres ha cesado, la ideologfa de “no confie en sus afines”,
continda teniendo un gran valor. Esto no deja de afectar la actitud de una mujer hacia la

idea de convertirse en €sposa, asf como de influir en la conceptualizacién Tukano de la
mujer y los elementos femeninos en general,

Por tanto, la ideologfa del ordenamiento social Tukano es que los hombres viven juntos
¢0mo una comunidad politica y socialmente dominante, que les pertenece y con la cual se
identifican. Las mujeres son conceptualizadas como extrafias, periféricas al grupo de la
maloca y relacionadas entre sf sélo por la via de los lazos que comparten a través de los
hombres. Otro aspecto ideoldgico es que las mujeres no deben ser demasiado solidarias
entre si. Yo plantearfa que uno de los mensajes de los rituales que estoy discutiendo, tiene

quever con los peligros que representa para la sociedad ¥ para el cosmos, el que las mujeres
lleguen a ser muy unidas por la linea del sexo.

No hay duda que los hombres son los gestores en los arreglos matrimoniales Yy que los
Tukano ven las cosas de esta manera. Se puede encontrar una asociacién entre la continui-
dad del crecimiento de la comunidad de la maloca y su destrucci6n a través de Ias mujeres,
por cuanto €l matrimonio rompe los grupos de hermanos de una misma generaci6on®,
Por tanto, las mujeres son vistas como destructivas y creativas. El proceso esencial de lo
uno se desarrolla en 1o otro a través del intercambio de mujeres, el cual para tener éxito,

11 En esto el Vaupés se ajusta a la caracterizacién de Collier ¥ Rosaldo de que mientras “los hombres se
convierten en adultos en el matrimonio ...es solo con la edad que la conyugalidad le da a las mujeres

nuevos privilegios” (1981, p. 284); y “Una mujer recién casada, de ofra parte, no parece tener un acceso

més privilegiado a los productos masculinos que sus hermanas solteras...” (1981, p- 238).

Claro est4, dado el matrimonio preferencial entre primos cruza

asentamientos de sus madres donde no son realmente extrafias.

10 importa que tipo de relaciones consagufneas se compartan c

€5poso.

13 C. Hugh-Jones,
y crecimiento.

12 dos, algunas mujeres se trasladan a los

Pero siguen siendo bisicamente afines,
on los residentes del asentamiento de su

1979:: 161, quien sefiala el tema de la destruccién que conduce a la creacién, renovacién
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5 ignifi ¢l matrimonio, y hablando més
regulado por los hombres. Esto significa que s
gi?gli?:;em%; las mg?e,res, deben estar bajo la supervisién y el control de los hombres, tan
préctica como ritualmente.

R e e
Tanto en el mito como en el ritual, se puede encontrar L:wdc;l:xrzs e:(]) :sggt;zzzeme
i justificaci acfa masculina. Las mu (
esiones y justificaciones de la supremacia i
ex{:rcscntadaz ]como peligrosas, egoistas, traicioneras y no humanas. §§n er::’?;ﬁg} ; o
rZzi)lrmtme nunca podrén convertirse en amigos; son destructoras de loz : ug? i
: asculinos y amenazas para la solidaridad masculina. La versién B’a‘ra el mito e
Ejnc'a en claro que las mujeres no deseaban usar su naturaleza -especxlﬁciamcx:izgg (111 s
sciual— de manera apropiada: para tener hijos y para reprodqﬁlr a 1?5 mitos.o M.
diﬁciln;cnte sea éste es el tnico tipo de imagen femenina contenido en AR
Tukano, el cuadro global no es uno de igualdad, en el que las]jesferas masculina y
2 . .
est4n separadas pero son complementarias ¢ igualmente valiosas.

i i Gltimas
Cuando se habla de la Amazonia en conjunto, si nos p(rlegunta.mi(()ssnpg;o %uai fer:n uelnlt i
j i ercibidos en términos de 0posicion, prC :
hombres y mujeres tienen que ser p 058 onabic o
i i icaciones. Pero, seguramente una exp
iten varias clases de explicaciones : . Bk
l\)lzcue;és tiene que ver con que las mujeres no sélo represcn_tan en tém}ulOS dt;1 gsix%quadas
“no-nosotros”, sino también en términos de la descendcnqa. Lgs mggcres ,s[?] isma;' por
como inmoralc,:s a causa de su avaricia sexual, sus supcr.che;jnas e mterls[ g,: ls(;s mismas :j pero
i { los mitos Tukano tienden a ser vi ;
nétese que también as{ es como en . : b ity i
ia unili : es, especialmente p
de descendencia unilineal dado. Las mujeres, : 1 o
ggcggl son visualizadas como remisas a actuar por el mte.rés colectivo. Pero egtogsct?), o
nos collduce a preguntamos porque iban a querer las mujeres actuar en b:en :u (ic gc_
ejemplo, jpor qué querrian las mujeres tener hijos qu;: per‘(enf;,)clerfagnz:eoarge fth::] ke
’ i em
i rtalecerlo? Detrés de ésta posi : .
scendencia y, por tanto, irdn a fo i iy
ici i albergamos estos sentimien
adicional: si nosotros (los hombrc§) _ : : .
;serd posible entonces que las mujeres sientan de la misma forma hacia nosotros

LOS RITUALES

Con estos antecedentes podemos empezar a entender por qué la rbehgré')sn t{?;l :/:(;Jcpf;aeds(t)i
ot o et d 1 vid (e Lo lale masculings s ncesarc
por el control ritual de dreas de la vida fem 2 it prasrnt

laciones con las mujeres sean seguras, :

Ena;?ngs:;rag ;‘:iil:tsal:f:ia apropiada dice mucho acerca de lo que se .mtenta'logl;: cc:; Zs‘,tgz
rituales neutralizan elementos femeninos potcnaalm?tel 2:835282;?;} T:;t‘;s cog} iy
veces limitan la fuerza de tales elementos. Algunos rituales R L
i eatividad femenina para usos orientados masculin
sfziorﬁ)sdflesmirliryn?egi ceremonia del Yurupari, que €n su mayor parte cxgluyi::n z; Ic:
ks dos, particularmente las mujeres, aunque a nivel simbolico ut{hga muchas g.a
e "fm]in?rsx,ag tentes, fuentes de poder y de distintas clases de creatividad. A dlfe;eggo
gzslo:ﬂx;luales g:nomar’né en los que las mujeres aparecen, S1acaso, en ;cgiesi:f?e;amims
(Chagnon, 1968; Shapiro, 1972), en el ritual Tukano las mujeres y 10s Esnlas Fn e

fundamentales. S. Hugh- Jones comenta que en algunas ocasion 3/] -
e imbélica “enviadas de regreso al lugar de donde vinieron, fuera y més a
ma[']:::crla glmascuh'na” (1977: 210), y sin embargo anota que “aunque las mujeres s&()jn in
Z?;:i,da: dénlos ritos, los atributos y valores femeninos forman un elemento destacado de



simbolismo ritual” (1979: 38). Las mujeres Tukano desempefian muchos roles ceremonia-
les, adems de ser miembros del piblico ¥ aln cuando las mujeres de carne y hueso son
destenadgs a las chagras, los seres femeninos sobrenaturales y los principios fundamenta-
lt?s femeninos son cruciales. Por ejemplo, los Tukano del Pira-parana relacionan el sacrati-
simo calabazo con cera de abejas “con poderes femeninos de reproduccién que los hombres
perdieron cuando recobraron los instrumentos de Yurupari robados por las mujeres en ¢l
pasado mitico” (S. Hugh-Jones, 1979: 12)", :

.bos p’tua[es dell V.'aup& son al mismo tiempo un reconocimiento del poder femenino, y
evidencia del dominio masculino ya que estos rituales, centrados en los masculino, utilizan

el poder femenino para promover intereses que son primordialmente masculinos, especial- -

mente ¢l de la continuidad del grupo de descendencia patrilineal.

Auqquc este escrito solamente enfoca tres clases de ex presion de violencia ritual hacia
las mujeres, el tema es omnipresente. Por ejemplo, se establecen lazos simbdlicos entre la
fertilidad vegetal y animal (de comestibles no domesticados, silvestres) y la madurez y
fuerza masculinas, asf como las expresiones simbélicas de la violencia masculina de grupo
—frec:\‘xentcm ente asociada con la sexualidad masculina— dirigida hacia las mujeres afines.
Los ritos mortuorios Cubeo terminan con lidicos concursos sexuales (Goldman, 1963:
238), y los ritos de cosecha del fruto del canangucho o mirit{ (Mauritia flexuosa sp.i de los
Bara involucran retos y amenazas sexuales. Ritos similares han sido reportados para el
Vaupés por otros autores (Ver Arhem, 1980; S. Hugh-Jones, 1979).

CAPTURADE ESPOSA. El tema de la captura de la esposa aparece de muchas formas
en lodo_ el Vaupés, comprendiendo desde representaciones totalmente simb6licas hasta
acontecimientos reales, aunque con elementos ritualizados. Como anoté arriba, aqui no
estoy tan interesada en el acto en si de robar una mujer, en cuanto éste es considerado como
una fonnalde conseguir esposa y, por tanto, un acto real més que ritual, cuyas razones son
clargs y evidentes -siuno se sale con la suya habr4 obtenido una esposalibre de obligaciones
sociales y econémicas. Sin embargo, robar una €sposa es violencia contra una mujer y en
cuanto todas las formas de obtener esposa est4n li gadas asentimientos de ira, resentimiento
hostilidad y comportamientos antagénicos entre afines, la institucién de la captura dé
€sposa provee claves de violencia contra las mujeres.

Una fprma sjmbO!ica del rapto de mujeres, que consiste en la simulacién o captura
ceremonial de la novia, ha sido reportada en Ia literatura del Vaupés. Se lleva a cabo por

un 1grupo de hombres, con o sin el presunto novio, que “roban” una joven muijer de su
maloca.

Arhem anota:

“Aparte de raptos '?erdadcros’ de esposas, hay los que se podrfan llamar raptos ‘ritualizados’
que son rcpre_sentzclones draméticas m4s que espresiones reales de violencia y hostilidad polf!icay
Estos simbolizan relaciones estereotipadas de hostilidad entre afines no relacionados entre sl.
aunque en realidad el matrimonio haya sido arreglado de antemano o pueda, inclusive, formal,‘

1. Y ) : N 1
?1.98"7;1;5;‘%, arreglo de intercambio, una transaccién matrimonial disfrazada de rapto.”

14 En esle: sentido los rituales Tukanos del Yuruparfson un ejemplo del “culto de Ia clanilidad” de Melanesia
de W!mchcad (1986), mas que de un “culto de la masculinidad”
excluidas, Los rilua!e§ Munduruci ejemplificarfan el dltimo.

Sin embargo, C. Hugh-Jones alega razones en contra de cualquier "simulacién*

en el cual las mujeres son pricticamente

15
de captura de esposa,
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De hecho Goldman presenci6 una captura ceremonial de esposa (1963: 142); también
ésta es reportada por Bruzzi (1962: 414).

C. Hugh-Jones (1979), Arhem (1987), Giacone (1949: 21), y Goldman (1963: 141),
presenciaron robos de esposas reales durante sus permanencias de trabajo de campo. Du-
rante mi estadia en la regi6n del Papur{ no presencié capturas de esposa, reales o simuladas,
y se me dijo que €sta habia desaparecido del 4rea. Pero muchos hombres y mujeres si
comentaron qué tan peligroso era el arreglo matrimonial en tiempos pasados, cuando atin
se practicaba el rapto de mujeres. Ciertamente la captura de esposas como tema y fantasfa
estd aln muy viva en la sociedad Tukano de hoy (1968- 1970).

Algo de la confusién acerca de qué tan real o aparente es un evento de captura de esposa
puede resultar de situaciones en las cuales el matrimonio es aprobado por los parientes
masculinos de la mujer, pero no por ella. Esta es una situacién muy diferente del simple
robo de una mujer, sin €l permiso de ninguno de sus parientes. Tuve la clara impresién de
que entre 1968 y 1970, en la regién del Papuri, ningtin matrimonio podia durar, si la mujer
no estaba de acuerdo. Pero esto no significa que en el pasado (o en otra parte de la region),
las mujeres no fuesen, inicialmente, coaccionadas a vivir con hombres que no deseaban,
con la expectativa de que podrian adaptarse con el tiempo. Sin embargo, una mujer siempre
podia hacer el intento de fugarse a su hogar, puesto que, seglin mi comprensién de la
situacioén del siglo veinte, as{ los parientes masculinos de su esposo ejercieran una gran
presi6n sobre una mujer, ninguna mujer podia ser forzada a vivir permanentemente en una
maloca afin, sin importar qué tan conveniente fuera este arreglo para sus parientes mascu-
linos cercanos de ella'®.

Ninguna de las formas de arreglo matrimonial Tukano incluye una “boda” propiamente
dicha, pero siempre hay elementos rituales. Entre los Barasana del Pird-parand una esposa
recién llegada es sometida a précticas chaménicas, lo que la hace “segura” antes de ser
incorporada a la maloca. Arhem (1987: 137) y C. Hugh-Jones (1979: 194), plantean una
analogfa entre la cacerfa trafda a la maloca y la recién desposada, particularmente cuando
¢sta ha sido obtenida por rapto (ver también Reichel-Dolmatoff, 1971). Arhem senala que
los chamanes tradicionalmente desempefiaban un papel crucial en los arreglos matrimo-
niales, aunque no especifica c6mo fueron éstos.

VIOLACION DE PANDILLA. En el Vaupés la violaci6én de pandilla ocurre solamente
en ¢l mito y en forma simb6lica en el ritual'’. Goldman relata que muchos elementos
rituales en la ceremonia mortuoria onye de los Cubeo, sugieren la violacién de pandilla.
Escobas encendidas atacan a las mujeres, asi como jaguares; la doliente principal y las
demds mujeres son luego arrastradas violentamente por €l piso; bailadores enmascarados
caen sobre las mujeres, forcejean con ellas y las empujan; son golpeadas con bolas de tela
de corteza de 4rbol; y durante el turbulento baile del zahino los bailadores “se lanzan sobre
las mujeres, forzdndolas a la posici6n copulatoria en el piso... tres o cuatro hombres cubren
una mujer...”. Entonces, viene el “baile de los penes poderoso” y, al dia siguiente, las

afirmando que el uso de la fuerza fue siempre real, aunque controlado (1979, p. 95).

16 Esto encaja con los comentarios de Goldman acerca de la habilidad de las jévenes desposadas para
escaparse a su casa (1963:143).

17 Sorensen (1984: 186), describe las orgfas de Goldman como “violacién de pandilla” (las comillas son de
él), pero yo me inclino a pensar que Goldman (1963: 220) sabfa qué palabra se ajustaba a la situacién;
Reichel-Dolmatoff (1971: 149) informa sobre conflictos surgidos alrededor de “violaciones o estupro de
mujeres” y comenta casos individuales y ansiedades acerca de la violacién.
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233-239). S. Hugh-Jones sefiala quee

(1979:5), que se expresa “agresi6n sexual rilualizada”
los hombres se azotan mutuamente Y luego a las mujeres'®.

Otro ejemplo del tema de la violacién d i
: > de € pandilla son los comentarios de Bido
laversi6n del mito Tatuyo en el cual todos los jaguares agnados de un asentamiento ‘?fjggs
?n copéular lcon ella (la hermana de luna) uno tras otro... Asi, ‘podrida’ de hacer el amor, ella
uno en lamanana”. En olra versién simplemente 1a matan los j .

: : inotr apuestos jaguares
ia;blzij ES;OB]GO para bgllar, 1gnorando €l consejo de la abuela de éstos, qdiegn habl’zii g?ci%é
1 uede bailar con los jaguares feos, ellos son buenos para ‘ser esposos’, pero no bailes con.
0s buenos mozos porque ellos te mataran...” (Bidou, 1982, p. 149). ,

YURUPARI. Alas mujeres se las proh
muerte. S. Hugh-Jones sefiala que estos ¢
de hombres y mujeres, y los mitos de Yu
128). Elritual de iniciacién es largo, com
masculino, la divisién fund

‘ ibe ver los instrumentos de Yurupari so pena de
son los simbolos y los medios de] sometimiento
ruparf hacen bastante explicito este punto” (1979:
g0, Corn plego, y n_luchos elementos representan e! dominio
. ‘ . b y el anlagonismo entre los sexos. Durant i

Laes cr)r:;gccrrlcj :10; L::roi]nfm‘adas a una parte de la maloca o deben abandonarla del tgd?(g? r?]tx(t)g
o oL ur parl semeja un tira y aﬂgla entre los sexos, que finalmente ganardn los

. psis de una versién recogida entre los Bara, afirma:

cayeron en manos de las mujeres que
antaban més temprano en 1as mananas

» primero en el hdmero (por lo que los
los hombres) y, luego, en sus vaginas.
€ hicieron muy fuertes y se rehusaban
enta de que la gente dejarfa de existir,
funciond, y los hombres recaperaron las
afiado més temprano que las mujeres. Y
utas porque se eafermarfan y moridan”.

hombros de las mujeres tienen diferente forma que los de
Los hombres no podfan recobrar las flautas. Las mujeres s,
a hacer et amor y a parir hijos. Los hombres d4ndose cu
preguntaron al shaman qué hacer. Ei sugirié un truco que
ﬂaula'sA Desde entonces los hombres se han levantado y b
Lambién desde entonces las mujeres no pueden ver las fla

S. Hggh—loncs sefiala que existen dos mitos acerca del ori
del dominio masculino: uno que dibuja un estado original de
elrobo de las trompetas a los hombres, sus duefics legitimos

gen de las flautas de Yuruparf y
matriarcado y otro que describe
por parte de las mujeres:

« :

- ¢l tema de 1 usurpacién hace tensas las relaci
que aquel de un estado original de matriarcado
creativo entre ellos” (1979: 128).

iones politicas de dominio ¥y sumisiéa... mientras
bace énfasis adem4s en la distribucién del poder

DISCUSION

¢ Qué significan estas violentas expresiones de antagonismo entre los sexos?

notransmitir lo que necesita ser comunicado acerca delao e

posicién de los géneros, e incluso

18 Misadelante anota ivi ‘
que saucha de la agresividad sexual en rito i
(1971), estd précticamente ausente en los Barasana (1979: 24551;652“3 feporiadosporReichel-Dolmatol
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al antagonismo entre €stos, utilizando el ritual y otras modalidades, dejando por fuera la
excesiva severidad y violencia brutal que emerge en imagenes de muerte cuando se ve algo
prohibido, en la muerte a través de la violacién de pandilla o el secuestro y la violacién de
mujeres? No recapitular las muchas posiciones tomadas por los varios autores que se hian
referido a este t6pico sino que ofreceré mi propia explicacion, referida ala estructura social,
del por qué la violencia colectiva masculina se acentia y de] por qué estd estrechamente
tan ligada a la sexualidad.

Como ha sido sefalado més arriba, las mujeres Tukano poseen poder sobre muchos
dominios, algunos de los cuales son precisamente aquellos en los cuales las mujeres de
muchas sociedades complejas solo tienen un poder minimo. Aunque la sociedad Tukano
posce algunas caracteristicas de una sociedad de rangos, en muchas dimensiones de la vida
cotidiana la jerarquia es rudimentaria; por ejemplo, ningin adulto puede exigir trabajo u
obediencia de otro. Sin embargo, dado el relativo alto nivel de igualitarismo (comparado,
digamos con cacicazgos o estados), las diferencias en poder y estatus entre los sexos sobre-
salen aun més. Precisamente, es en el drea de las relaciones del género donde la desigualdad
es més fuerte. Y es el matrimonio ¢l que produce una desigualdad fundamental entre los
solteros y los hombres casados (Jackson, 1990).

La necesidad de expresiones de violencia ritual hacja las mujeres en la sociedad y cultura
Tukano puede ser explicada, por lo menos parcialmente, entendiendo las formas en Jas cuales
se intersectan Jos géneras, la sexualidad y la descendencia unilineal. Dada la ausencia de temas
de homosexualidad masculina, excepto en términos muy abstractos (y estos casi invariable-
mente tienen que ver con 1a reproduccion unisexual més que con la sexualidad perse; Goldman
[1963] se refiere a €sto como bisexualidad), la sexualidad invariablemente estara ligada a las
relaciones entre los sexos. Y dadas 1a descendencia patrilineal, 1a patrilocalidad y la exogamia
del asentamiento, cuando se ligan e} género y la descendencia, el foco estard en las relaciones
(hetero) sexuales con una clase especial de mujeres, con mujeres que son “las otras”. Madres,
hermanas e hijas, dejan a sus parientes masculinos para vivir con “otra” geate. Por tanto, todas
las mujeres, incluso aquellas que potencialmente no son parejas sexuales desde el punto de
vista de un ego dado, son miembros de esta clase de “otros” con respecto a determinados grupos
de hombres. Mas atin, otras muchas asociaciones simb6licas expresadas en el ritual se derivan
de esta constelacion. Por ejemplo, un sistema que ve el matrimonio como algo que ocurre con
alguicn distante social y geogrédficamente (opuesto a un sistema cognéticode aldeas enddga-
mas) tendrd como resultado el que se establezcan conexiones entre las mujcres y “los otros”,
cn sentido de Jo desconocido, lo salvaje, lo misterioso. Estas mujcres representan una categoria
de gentes conceptualmente opuesta a “nosotros’”: gentes que con sus parientes masculinos son
representadas algunas veces como extrafios venidos de lugares distantes, de dudosa lealtad si
no, de hecho, como el enemigo que debe incluso ser aniquilado (como sucede en el mito), 0
subyugado, domado y cuyas mujeres deben ser incorporadas.

Abundan las expresiones rituales de este sentido de “lo otro”. Como se ha anotado
arriba, las recién desposadas Makuna y Barasana deben ser sometidas a précticas cham4-
nicas ya que, al igual que la caceria, son “no-comidas” peligrosas (Arhem, 1987: 147). Los
rituales de intercambio de alimentos (dabacurf), que se llevan a cabo entre grupos afines
relacionados, también dramatizan de varias formas el antagonismo entre los afines. Du-
rante los preparativos de dichos rituales afloran ficilmente inquietudes competitivas acerca
de la acumulacién de suficiente came ahumada o pescado (elementos asociados con los
hombres, que son trajdos por los invitados) y chicha de casabe (un elemento elaborado por
las mujeres y ofrecido por los anfitriones), que permitan hacer una celebracién decente.
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simbolismo ritual” (1979: 38). Las mujeres Tukano desempefian muchos roles ceremonia-
les, ademas de ser miembros del publico y aln cuando las mujeres de carne y hueso son
desterradgs a las chagras, los seres femeninos sobrenaturales y Jos principios fundamenta-
les femeninos son cruciales. Por ejemplo, los Tukano del Pira-parana relacionan el sacrati-
$imo calabazo con cera de abejas “con poderes femeninos de reproducci6n que los hombres
perdieron cuando recobraron los instrumentos de Yurupari robados por las mujeres en ¢l
pasado mitico” (S. Hugh-Jones, 1979: 12)*. :

.Los q’tuales del_ Yaupés son al mismo tiempo un reconocimiento del poder femenino, y
evidencia del dominio masculino ya que estos rituales, centrados en los masculino, utilizan

¢l poder femenino para promover intereses que son primordialmente masculinos, especial- -

mente el de la continuidad del grupo de descendencia patrilineal.

Auqque este escrito solamente enfoca tres clases de expresién de violencia ritual hacia
las mujeres, el tema es omnipresente. Por ejemplo, se establecen lazos simb6licos entre la
fertilidad vegetal y animal (de comestibles no domesticados, silvestres) y la madurez y
fuerza masculinas, asf como las expresiones simbélicas de la violencia masculina de grupo
—frecgentem ente asociada con la sexualidad masculina- dirigida hacia las mujeres afines.
Los ritos mortuorios Cubeo terminan con ladicos concursos sexuales (Goldman, 1963:
238), y los ritos de cosecha del fruto del canangucho o mirit{ (Mauritia flexuosa sp.S de los
Bara involucran retos y amenazas sexuales. Ritos similares han sido reportados para el
Vaupés por otros autores (Ver Arhem, 1980; S. Hugh-Jones, 1979).

CAPTURADE ESPOSA. Eltema de la captura de la esposa aparece de muchas formas
en todo. el Vaupés, comprendiendo desde representaciones totalmente simbélicas hasta
acontecimientos reales, aunque con elementos ritualizados. Como anoté arriba aqui no
estoy tan interesada en el acto en si de robar una mujer, en cuanto éstees considcrz;do como
una forma.de conseguir esposa y, por tanto, un acto real mas que ritual, cuyas razones son
clar.as y evidentes -siuno se sale con la suya habr4 obtenido una esposa libre de obligaciones
sociales y econ6micas. Sin embargo, robar una €sposa es violencia contra una mujer y en
cuanto todas las formas de obtener esposa estén ligadas a sentimientos de ira resentimiento
hostilidad y comportamientos antagénicos entre afines, la institucién dé la captura dé
€Sposa provee claves de violencia contra las mujeres.

Una fgrma simb(’)llica deli rapto de mujeres, que consiste en la simulacién o captura
ceremonial de la novia, ha sido reportada en la literatura del Vaupés. Se lleva a cabo por

un 1grupo de hombres, con o sin ¢l presunto novio, que “roban” upa joven mujer de su
maloca.

Arhem anota:

“Aparie de raptos ‘verdaderos’ de esposas, hay fos que se podrian llamar raptos ‘ritualizados’”
que son.rcpresenlaciones dramilticas m4s que espresiones reales de violencia y hostilidad polflica’
Estos simbolizan retaciones estereotipadas de hostilidad eatre afines no relacionados eatre s(.
aunque en realidad ¢l matrimonio haya sido arreglado de antemano o pueda, inclusive, fonm;

arte d i i i i i i
519871125;1%- arreglo de intercambio, una transaccién matrimosial disfrazada de rapto.”

14 Eneste seatido los rituales Tukanos del Yuruparfson un ejemplo del “culto de [a clanilidad”

de Whitehead (1986), mas que de un “culto de la masculinidad”
excluidas. Los rilualcs‘ Munduruci ejemplificarian el Ghimo.
15 Sin embargo, C. Hugh-Jones alega razones en contra de cualquier ”
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de Melanesia
en el cual las mujeres son pricticamente

simulaciéa* de captura de esposa,

De hecho Goldman presencié una captura ceremonial de esposa (1963: 142); también
¢sta es reportada por Bruzzi (1962: 414).

C. Hugh-Jones (1979), Arhem (1987), Giacone (1949: 21), y Goldman (1963: 141),
presenciaron robos de esposas reales durante sus permanencias de trabajo de campo. Du-
rante mi estadia en la region del Papur{ no presencié capturas de esposa, reales o simuladas,
y se me dijo que ésta habja desaparecido del 4rea. Pero muchos hombres y mujeres si
comentaron qué tan peligroso era el arreglo matrimonial en tiempos pasados, cuando atn
se practicaba el rapto de mujeres. Ciertamente la captura de esposas como tema y fantasfa
estd adn muy viva en la sociedad Tukano de hoy (1968- 1970).

Algo de 1a confusion acerca de qué tan real o aparente es un evento de captura de esposa
puede resultar de situaciones en las cuales €l matrimonio es aprobado por los parientes
masculinos de la mujer, pero no por ella. Esta es una sijtuacién muy diferente del simple
robo de una mujer, sin el permiso de ninguno de sus parientes. Tuve la clara impresion de
que entre 1968 y 1970, en la region del Papuri, ningtin matrimonio podia durar, si la mujer
no estaba de acuerdo. Pero esto no significa que en el pasado (o en otra parte de la region),
las mujeres no fuesen, inicialmente, coaccionadas a vivir con hombres que no deseaban,
con la expectativa de que podrian adaptarse con el tiempo. Sin embargo, unamujer siempre
podia hacer el intento de fugarse a su hogar, puesto que, segin mi comprensién de la
situacién del siglo veinte, asi los parientes masculinos de su esposo éjercieran una gran
presion sobre una mujer, ninguna mujer podia ser forzada a vivir permanentemente en una
maloca afin, sin importar qué tan conveniente fuera este arreglo para sus parientes mascu-
linos cercanos de ella'®.

Ninguna de las formas de arreglo matrimonial Tukano incluye una “boda” propiamente
dicha, pero siempre hay elementos rituales. Entre los Barasana del Pird-parané una esposa
recién llegada es sometida a précticas chaménicas, lo que la hace “segura” antes de ser
incorporada a la maloca. Arhem (1987: 137) y C. Hugh-Jones (1979: 194), plantean una
analogfa entre la caceria (rafda a la maloca y la recién desposada, particularmente cuando
ésta ha sido oblenida por rapto (ver también Reichel-Dolmatoff, 1971). Arhem sefiala que
los chamanes tradicionalmente desempefiaban un papel crucial en los arreglos matrimo-
niales, aunque no especifica cémo fueron éstos.

VIOLACION DE PANDILLA. En el Vaupés la violacion de pandilla ocurre solamente
en el mito y en forma simbolica en el ritual'’. Goldman relata que muchos elementos
rituales en la ceremonia mortuoria onye de Jos Cubeo, sugieren la violacién de pandilla.
Escobas encendidas atacan a las mujeres, asi como jaguares; la doliente principal y las
demés mujeres son luego arrastradas violentamente por el piso; bailadores enmascarados
caen sobre las mujeres, forcejean con ellas y las empujan; son golpeadas con bolas de tela
de corteza de drbol; y durante el turbulento baile del zahino los bailadores “se lanzan sobre
las mujeres, forzdndolas a 1a posici6n copulatoria en el piso... res 0 cuatro hombres cubren
una mujer...”. Entonces, viene el “baile de los penes poderoso” y, al dia siguiente, las

afirmando que el uso de la fuerza fue siempre real, aunque coatrotado (1979, p. 95).

16  Esto encaja con los comentarios de Goldman acerca de la habilidad de Jas jévenes desposadas para
escaparse a su casa (1963:143).

17 Sorensen (1984: 186), describe 1as orgfas de Goldman como “violaciéa de pandilla” (las comillas son de
é1), pero yo me inclino a pensar que Goldman (£963: 220) sabfa qué palabra se ajustaba a la situacién;
Reichel-Dolmatoff (1971: 149) informa sobre conflictos surgidos alrededor de “violaciones o estupro de
mujeres” y comenta casos individuales y ansiedades acerca de la violaci6n.
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mOSl%n::?] :s (;:(?rggnt() tz!mba, el ver@adero rapto dc la novia es una forma de contraer matri-
dirdde LA  Se 1ene una mujer agnada utilizable en un matrimonio de intercambio
iy 1;1’ una prima-cruzada cercana que esté dispucsta a casarse con uno, sin que haya
medjc:T 1(;. Mas atin, como sefala Arhem, hay varios fines politicos que se pueden lograr
£ nte el rapto de mujeres, tanto en téminos de la definicién de relaciones politicas
d’é Clasm:z Zomodpam fortalecer las internas (1987: 158). Estos argumentos son reminicentes
i espo:fsma:fls por olros grupos raptores de espasas, como los Yanomams. La captura
ek €aso extremo de casarse lejos, un modelo que enfatiza Ia solidaridad
gnatica y la masculinidad vs. la feminidad. El modelo de alianza, cuyo tipo ideal es el

intej i i
rcambio de hermanas entre verdaderos primos cruzados, aproxima las relaciones de.

Etgmdadd y las doméstica§ através de la intimidad y seguridad emocional de los vinculos de
eqlrJrin‘;xl)e ;gms ng?;crtellacmncs especiales de hcrmandz'ld ficticia entre los cufados y hacer
b ermana y esposa, representa un intento de disminuir la asociacién de
mnsecu;n ;c:: }I)(: [El]c:lcgpogxdhg, sal\éajlc] y misteroso (Arhem, 1987: 137). Claro que esto trae
: 45 para el simbolismo de hermana. En cuanto las he < j
lse un?r{ln a malocas afines, adquirir4n algo de la ambivalcr}c}i}; Tit:i%f:ﬂ?:ﬁsigu:
S((); (ali :?Aifg;mf, en cncn(? grado, aser como ellos, aunque sigan siendo agnadas. Si, corcn:)
> ,la calcg(?rm esposa. es algunas veces concebida como “hermana afin”, la
calegonad hermana adquirir una calidad atn més fundamental y an6mala. '

uC:Creo que la razén por Ia cual hay un ritual de captura de la desposada tiene que ver con

gnfa tge elmlla comunicaci6n tanto acerca de afinidad, como de descendencia. El ritual

. e;zzll a se?cdad de la ocasioén, asf como el antagonismo y sospechas latentes en ambas

gesen;rof ;tjl;lmest;’i pécscn;;: en todo matrimonio. Ninguna mujer debe dar la apariencia de

ente de su hogar y sus agnados, para irse a vivi : ,
Pisirsor ot ) avivir con afines y fortalecer las
os. Esta ceremonia le permite a la mujer i

| ' ésto ta r1rse en una atmésfera

apropiada de ambivalencia e indecisi6 i i J
( n. También permite a sus agnados a
( apare
unidos y dispuestos a defender a su hermanayhija. i T bes b

aceg;?j e)iphc.acxén adicional de la captura ritual de Ia desposada se deriva de lo anotado antes
oo :moze ntuales.o;)?oaﬁnnaaonesmctaféricas acerca de las paradojas de la vida humana
remonial de la desposada puede ser vista tant ‘ -
tuea 2 0 COmMO una respuesta
o : : p €omo una
nfqglommég, sobre una'amblvalencm estructural: la ambivalencia sobre un ma’t)r’imonio €s-
pecifi 1 y sobre 1as relaciones de afinidad en general. Es un acto simb6lico que afirma varias
mCosasa[ril,n a fnf'iyona d.e ell'as contradictorias. Es un estar entre Io uno y lo otro, en cuanto a
. ug?llo, N0 €5 ni un intercambio de hermanas clasificatorias entre primos cruzados cerca-
: é I:]c] O{ig an;cglado pausadamente su matrimonio con el consentimiento de todo el mundo
! exiremo, se trata de la verdadera captura de j ’
¢ . 2 unamujer en un asentamient
» _ : : nto con el
al ni el desposado ni su panentes masculinos tienen virtualmente contacto alguno.

Un imonio exi i
e eanas;n{nomo exitoso provee soluciones a muchos problemas, pero esta soluci6n no
- Lanan.]ente garantizada a perpetuidad®®. ; Cuales son estos problemas y sus solu-
+ La ansiedad, tanto individual como colectiva, acerca de realizar matrimonios en

19 Nétese que “matrimonio”

, es una palabra extrema i ibi i
borvint o s p damente imperfecta para describir apareamientos residen-

-mujeren el Vaupés. El matrimonio, sobre todo en sus primeras etapas es entre los Tukano

Tukano mis
e imi;m:s nlo estdn seguros en que momento una relacién se convierte en matrimonio o hasta que punto
pimiento, lo es de un matrimonio real, m4s que de algiin tipo de prueba marital preliminar. 1

la sociedad Tukano tradicional es, segtn el decir general, marcada, y con justificacion. La
demografia no siempre dispone las cosas de manera que cada hombre pueda contar con
una hermana y una prima cruzada que participen en sus planes maritales. Mas adn, una
esposa puede morir y, entonces, el hombre debe encontrar la forma de obtener una nueva
esposa. Por otra parte, a veces las recién casadas se escapan a su hogar, y algunas de éstas
rehusan reconciliarse. El resultado es que a pesar de toda la evidencia sobre dominaci6n
masculina en el Vaupés, los hombres no pueden garantizarse un matrimonio de por vida,
como si pueden los hombres en ciertas sociedades que hacen extremadamente dificil el
que una mujer logre finalizar su matrimonio. En este contexto podemos interpretar la
violencia masculina real, o la amenaza de dicha violencia hacia las mujeres, como una de
las pocas opciones que tienen los hombres, individualmente o en grupo, para controlar a
las mujeres ensociedades como las del Vaupés. Adiferencia del padre de laépoca victoriana
que podia recluir a su hija en el desvan, a dieta de pan y agua, hasta que consintiera en
casarse con el hombre que habfa escogido para ella (sabiendo que su accién tenfa respaldo
legal), los hombres Tukano no pueden forzar a las mujeres a casarse con determinados
hombres y permanecer con ellos. A diferencia de sociedades més complejas, los hombres
Tukano, de hecho, tienen pocos medios para garantizar un matrimonio, o controlar de otra
manera el comportamiento de las esposas. Ellas corren para su casa cuando se disgustan y
quieren darse importancia, una opcién significativamente diferente de aquella disponible
para las esposas desdichadas de la China tradicional: cometer suicidio. Claro est4 que este
es un argumento que ve las afirmaciones rituales sobre el potencial de verdadera violencia
como una forma de control social de las mujeres.

Por tanto, la realidad significa que uno no s6lo tiene'la preocupacion de conseguir una
esposa, sino también de conservarla. La realidad significa que uno esté, a lo largo de la vida,
en competencia, verdadera o potencial con los agnados masculines, € inclusive ocasional-
mente con el propio padre o hijo, a pesar de la ideologia que relativa alasolidaridad agnética.
El adulterio es tan corrosivo en este marco, por cuanto muestra dramaticamente qué tan
tenues pueden ser los vinculos entre hermanos: dada la regla de residencia patrilocal, el
patr6n tradicional de asentamiento de una sola maloca y la gran dispersion de los asenta-
mientos, es bastante probable que la esposa adiiltera se involucre con un hombre que uno
llama hermano y quien vive bajo el mismo techo.

El rapto de esposas no es la manera ideal de conseguir mujer en términos de muchas
nociones Tukano acerca de lo que significa el matrimonio; pero sf tiene algunas cosas a
favor, y aqui se desprende la paradoja més grande -una que se relaciona con €l matrimonio
en general. Al traer una mujer desde lejos, se practica una reciprocidad negativa con el
recurso més valorado de la cultura®. En oposicion a casarse con una mujer cercana, hija
del hermano de la madre o de la hermana del padre, o al arreglar un intercambio de
matrimonio directo, uno consigue una mujer sin tener que lidiar con parientes politicos,
renunciar a los derechos sobre una mujer agnada, o entrar en contienda con los agnados
masculinos -competidores en el juego del matrimonio- que pueden pretender entrometerse
en los planes maritales de uno. De Ja misma manera que con la cacerfa que se trae al hogar,
a una mujer raptada se le hizo la caza, se 1a “domesticé” se la hizo segura y ella se quedo;
en otras palabras, hay que entendérselas s6lo con ella.

20 Yo lo expreso de esta manera por que los Tukanos con quienes vivi hablaban de esta forma. Tener una
comunidad fuerte en mujeres-hermanas, esposas, productores de comida, etc., es una situacién envidiable.

41


DARIO LADINO
Texto escrito a máquina
40

DARIO LADINO
Texto escrito a máquina
41


Como he anotado arriba, aparte de la inpracticabilidad del incesto, las mujeres-como-
hptmanas son una categoria problematica porque ellas deben “perderse” para la comu-
nidad agntica: en el Pird-paran4 las hermanas son simbolizadas como heces porque
Seben “perderse” para que el sistema funcione (Hugh-Jones, 1979). Estas hermanas
seguras” ayudan a la comunidad destruyéndola (su partida posibilita a sus hermanos
f’l obtener esposas, pero destruye el grupo generacional). Entonces, tal como las mu-
jeres ;?flines, las hermanas-como-mujeres-y-seres-sexuales también simbolizan la vul-
nerabilidad agnética en potencia, ya que destruyen el grupo original de hermanos y
hermanas y se casan dentro de grupos afines ayuddndoles a hacerse fuertes.

Representar ritualmente a las mujeres como inofensivas, intrascendentes o ineficaces.
Esto puede tomar la forma de las estrategias rituales Cubeo ya mencionadas que
muestran a las mujeres en posiciones humillantes e indi gnas. Ciertos rituales de :iefe—
rencia (las mujeres comen despues de los hombres, son solamente saludadas de paso
en los rituales), también pueden ser vistos como ttiles a este propésito.

Mo'st_ra'r n"tualm ente a las mujeres como poseedoras de los rasgos erréneos. Los rituales
de iniciacién Tukano muestran la relacién entre femineidad y debilidad, pereza, man-
sedumbre y polucién?, ;

Representar ritualmente a las mujeres como marginales y periféricas. Los rituales
hacen esto dg varias formas: por ejemplo, €l uso del plano del piso de lamaloca durante
las ceremonias y las coreograffas del baile.

“Desaparecer” ritualmente a las mujeres. En algunos momentos el ritual del
Yurupgn’ hace justamente ésto, enviando a todas las mujeres fuera, m4s alld de
la sociedad masculina. En este momento el ritual de iniciacién tiene que ver
estrictamente reproduccién unisexual. Los elementos femeninos estén presen-
tes, perp son utilizados con fines masculinos y, definitivamente, est4n en manos
mzfsculmasz‘. En una fase del ritual del Yuruparf, los iniciados son com parados
abiertamente con mujeres menstruantes, imitando ritualmente la pérdida de san-
gre menstrual, el morir y renacer. Aunque en cierto sentido la menstruacién
siempre serd un simbolo femenino, no es suficiente afirmar que este rito es una
imitaci6n de la menstruacién femenina y dejar las cosas asf -puede ser suficiente
para el antrop6logo, pero para los Tukano éste es un rito masculino que implica
menstruacién [masculina, que logra metas reales para los iniciados. El rito no
solamente imita, se apropia de los poderes femeninos disponibles por medio del
proceso menstrual de pérdida de piel (el forro sanguineo que cubre el ttero), y
crecimiento de una nueva. El cambio de piel puede simbolizar la inmortalid,ad
0 la habilidad para vivir una vida m4s larga y sana, y es uno de los significantes

mds poderosos del proceso de crecimiento en la cultura Tuk
1977: 189). ukano (S. Hugh-Jones,

24

25

Aungque haya una paradoja aquf, que S. Hugh-Jones describe apropiadamente como de doble filo, puesto

ue los iniciados tambié i i i i
?1979: o S lambi€n necesitan menstruar debido a la conexién entre menstruaccién y reproduccién

Y:SrJackson 1983: 190. (?ompare con Nadelson: “Tales sfmbolos bien se pueden referir m4s a la apropia-
cién del poder reproductivo de la heterosexualidad y menos a la reverencia ritual a las mujeres” (1981

p. 241).
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La cuestion aqui es la pura descendencia agnética, que necesaria y draméticamente
excluye a la mujer”. La violencia de género es los mismos mismos rituales del Yuru-
pari y onye de los Cubeo es principalmente simbdlica, pero su significado es claro.
Finalmente, las mujeres agnéticas y afines son plegadas ritualmente en una categoria.
Ya no hay unas mujeres seguras y otras no; ya no podemos nosotros (los hombres) ver
las hermanas como de nuestro lado. Romi Kumu, la mujer chamén, es peligrosa para
los hombres y el Yurupari es peligroso para las mujeres, punto. Hermanas e hijas
causan problemas, tanto como las esposas. Incluso las madres no estdn exentas: un
mensaje claro del ritual del Yurupari tiene que ver con Ia posicién fordnea de las madres
de los muchachos (S. Hugh-Jones, 1979: 38).

7. Aparecer fiero ritualmente. Este es un tema general que recorre 1os rituales de inicia-

cién, asi como a los rituales Cubeo de eonye, mostrando c6mo la destruccién y la
creacion, el crecimiento y la agresion, estdn ligados a los dos sexos. Las metéforas de
la caza también estén ligadas al género, asf como las metéforas acerca de los guerreros,
la fuerza, la potencia y el alto rango: los instrumentos de Yurupari no hubieran sido
hurtados si los hombres no hubieran sido perezosos; los azotes promueven €l creci-
miento; los Maku de rango inferior?, sirvientes, y las esposas algunas veces se vin-
culan simb6licamente?, ey

Yo plantearfa que los temas enumerados arriba tienen, en el 4mbito ritual, un sello de
distincién especial, porque como he sefialado en la introduccion a este escrito, todos €llos,
de una forma u otra, tienen que ver con la paradoja y la contradiccion. Los «ituales que
expresan violencia masculina hacia las mujeres son ejemplo al mismo tiempo del ritual-co-
mo-accién y del ritual- como-significado (ver Leach, 1968). Uno podria ver el ritual del
Yurupari como una fdbula que ensefa, a las nifias a comportarse por medio de amenazas, y
a los ninos a ser fieros. Este también. de manera clara, justifica el statu quo patriarcal, por
e¢jemplo, por medio del mito acerca del misero perfodo temprano cuando las mujeres tepian
el control. Aqui podemos notar una contradiccion Tukano entre la visién fundamentalista
de las mujeres como perezosas y €l mensaje de que las mujeres pueden ser més enérgicas
que los hombres -pero cuando lo son las persigue el desastre: en principio las mujeres
obtuvieron las flautas del Yuruparf por la holgazanerfa de los hombres. De nuevo tenemos
los dos temas: primero, €l efecto tranquilizante de imégenes del pafs de las maravillas
construido por los hombres (los hombres son por naturaleza superiores, menos indolentes
que las mujeres), y, segundo, las inquietudes angustiosas sobre la vulnerabilidad de los
hombres en el mundo real (de pronto después de todo no son superiores). Los rituales
contienen un cierto sabor de “yo creo que 1a dama osa protestar demasiado”.

Las mujeres Tukano tienen poder y autoridad en algunas esferas. Hemos visto que una
esposa desdichada, incluso aquella robada en una redada, puede rehusarse a actuar como

26  Siendo el punto que sediala Rosaldo acerca de la caza de cabezas de llongot e iniciaciones violentas
similares “‘cosas que ellos dicen’ acerca de las relaciones que unen a lo j6venes novicios con los hombres
mayores” oportuno aquf (Rosaldo, 1980: 232). i

27 Los Makd son una poblacién indigena del Vaupés diferenciada lingiifstica y étnicamente, que habita lejos
de los rfos y carece de malocas elaboradas, tecnologias de manejo de canoa y pesca y los patrones
ceremoniales caracterfsticos de los Tukano. Son un sfmbolo extremadamente importante y complejo para
los Tukano, quienes consideran a los Maku como inferiores. Un patrén tradicional involucraba a Tukanos,
en algunos sectores del Vaupés en relaciones de sirviente-amo con algunos grupos locales Makd.

28  VerS. Hugh-Jones, 1979: 148; Jackson, 1983, Capitulo 8.
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ﬁzgtc)ssi gnaun hasta puede retornar al hogar de sus parientes. Hemos visto ue los hombres
€sposas mds de lo que las mujeres mismas sienten necesitar de gsposos El caso

la caracl q acen COHJCI y edades
Iukaﬂo €s IIUStla[] vOo dc tﬁl lzaClé uc h

“..las disputas en contextos piiblicos ti
: enen que ver abrumadoramente con |
i on las es -
slex: ltz;;ombr:s en general y que podrian tener miedo de perder: la de ellos ess q‘Ilfe‘lm:e
= sas que) la adultez masculina est§ predicada por el derecho de los hombres ap: 'hfa -
Posas que guarden sus anflogos hogares, ¥ los hombres compiten y pelean por lograr u: lfsll::::

marital seguro” (Collier y Rosaldo, 1981: 290). §

Claramente, mucho de lo i
i que tiene que hacerse en la sociedad Tukano d i
lauge:ltle sea cooperadora y (,k buer.na voluntad lo que que termina en otra p:rl:iir:)qg dﬁ:::e
;:]OS o sos confr;)nta y q::saﬁa el dictamen segin el cual uno debe ser con Iastl‘:'crcso
p 0 y desconfiado de ellas y siempre ha de mantenerlas bajo control: ellas tgcner;

sus propias lealtades, su propia agenda, sus i0S i
L rmionainb P1aagenda, sus propios intereses creados y su propia naturaleza

CONCLUSIONES

1 0@11312;12 la lzuprcrp_acia masculina institucionalizada en la sociedad Tukano y las versiones
e c _patnhncal}dad ¥ patrilocalidad era de esperarse la vulnerabilidad masculina
s Sczccr;c:ala las mujeres, los afines y la sexualidad. Este escrito enfatiza que mientras
: i_%tin(as seisu aal? ;;r:jégt;inc% fc:imenmas simbolizan elsexo femenino, otras simbolizan cosas
- , alinidad, o las implicaciones de las relaci
nosotros”. Todos estos roles simb6li ici erea TSRS Cril
: cos han participado en la creacién del si
puesto mujer y ninguno es autom4tica i i SO Pl Gt
ues| mente un simbélico primario. P
significan estos rituales necesitamos RS g
| entender que los simbolos relacion i

il ados -

?;c:]a:n ilf;':';(s:x:entcmeme tienen otros referentes. Por tanto, en estos rituales loc: nsilsﬂt;i)To]s
epresentan nosélo alas mujeres per se, sino a ’ i i
anT A otras dos dimensio
PEro que no son coincidentes con las muie oy
. ‘ res: la heterosexualidad isi i
co/afin. Tales rituales controla J Mok bk
Ny amanazan no s6lo a las muijeres, sino

de gente (u tros seres) representados por lo simbolos fcmenin(])s ; e s

Cargg;; zs:;sl ;H{’Jalcs c;(prwiones de poder en forma simb6lica? (0 son expresiones de la
¢ ¥a que la violencia, después de todo, no i
) , DO €s tremendamente efici -
gg;oa:l:n la Eanlasxa), _cugndo aparece debemos preguntamos el por qué no 0;:::0(;:5
unajdcntilfli(::a 0 Bnéz clicientes y s_'.utlles, por ejemplo, una socializacién que resultaria en
Pt ci6n del grupo dogmnado con Jos intereses del grupo en el poder. Las t4cticas
e imemn;g gc tortura :10 lfaL;ncxonan tan bien como el conseguir que el oprimido y explo
y acepte las justificaciones hegemonicas del -
aparicién de practicas terroristas nas P b Rt B oAUl
. conduce a concluir que otras form i
: : as de cont
Lnuis:] fggl:‘i: flmalmenlc més efectivas, no se han institucionalizado exilosamcm::o lC?n(zg}
by ,d éas séncnazas qudas y las acciones brutales pueden ser senal de la-falta de
e 1 e d;; ; gr masculino ‘sobre las mujeres o, por lo menos, una sefial de ansiedad
imPOSib;;gsco de tal carencia, por cuanto més all4 de cierto punto, el sistema hace
o ::cgy:i el apoyo femenino a los intereses masculinos, Los hombres Tukano
| guir los principios culturales sobre la patrilinealiad i
lina, aparentemente, en ocasj i ok i e
: d s 100€S no tienen otra alternativa qu j

. . : que controlar a las muje

lencia y amenazas de violencia, a veces ‘metaf6rica, a veces literal. La inf(-)ln;c:c(;gg
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acerca de la amenaza o la real violencia sexual masculina revela no sélo la importancia de
la sexualidad en el sistema de género-sexual, sino también €l grado de inseguridad mas-
culina en cuanto al control de sus mujeres, €l entenderse bien con sus afines, y el ser
solidario con sus agnados. Las mujeres, -como género femenino y simbolo de heterose-
xualidad y afinidad- representan poderosos intereses, en ocasiones opuestos a intereses
masculinos, tanto los de 1a reproducci6n unisexual como los agnéticos. En una sociedad
establecida sobre €l dominio masculino no sorprende que ésta discrepancia encuentre
expresiones en el ritual, dado que esta maneja 1a contradiccion.

Tampoco sorprende el que esta contradicci6n se exprese s6lo indirectamente en los
rituales, ya que si la premisa de que los hombres estdn en ¢l centro de las cosas y que son
econémica, social y reproductivamente autosuficientes, fuera afirmada escuetamente, 1o
absurdo de ésta se pondrfa al descubierto, especialmente dado que hay 4reas ya mencio-
nadas en las que las mujeres tienen, sobre el terreno, un poder sustancial®.

Los rituales Tukano que destacan el reto sexual, la amenaza y la provocacion, sea en
juego o medio en serio, existen por lo menos en parte, porque expresan las preocupaciones
masculinas acerca de la sexualidad femenina y la afinidad femenina. En el Vaupés el sexo
y el matrimonio estén algunas veces fusionados simb6licamente porque:

“es la trascendencia del acceso sexual para el establecimiento de 1a autonomfa masculina y de las
relaciones de cooperacién adultas, la que transforma a las esposas en valores para ser cambiados
y conservados -mas que lo contrario.” (Collier y Rosaldo, 1981: 292).

En ese marco la heterosexualidad no puede evitar tomar:

“...connotaciones cargadas de conflicto y...6pticas de la adultez masculina (que) tienden 2 asociar
la creatividad masculina con el uso masculino de la fuerza... la violacién de pandilla™ es una

29  Hill seiiala que los vecinos Arawak Wakdenai intentan construir y reproducir un mundo social que
“implica simuitineamente la igualdad de los sexos en relaciones seculares y una jerarqufa ritual de
hombres m4s poderosos a mujeres menos poderosas” (1987: 34).

30  Ea varias sociedades amazénicas la violacién de pandilla se ve como un grupo de hombres autorizados
para castigar a una mujer transgresora; es un acto punitivo colectivo que utiliza la sexualidad, mas que
un comportamiento consagrado al placersexual. Aunque en Occidente tanto feministas como especialistas
médicos testimonian que en muchos casos de estupro subyace ua violento motivo punitivo -aspecto que
seiialan varios autores (ver por ejemplo, Griffin, 1979; Brownmiller, 1975)- se pueden apuntar diferencias
importante. La violacién de pandilla no esta formalmente institucionalizada y explicitamente promulgada
en Occidente de la manera como lo es, por ejemplo, entre los Munduruct (Murphy y Murphy, 1974: 100).
Mis atn, en Occidente tendemos a asumir que la violencia, violacién, etc., son le opuesto al rital.
Tendemos a verlos como actos impulsivos, descontrolados, en el peor de los casos totalmente carentes
de significado y en el mejor de los casos como un cierto tipo de reto al orden social. Pero cuando aparecen
los temas de la violacién en la literatura Amazénica estas caracterfsticas son algunas veces invertidas. Lo
que autores como Griffin y Brownmiller han sostenido es que la violencia sexual en Occidenie también
contiene el tos rituales ¢ institucionalizados. Para la mayorfa de los casos en Occidente interpretamos

la violacién como hombres individuales violando mujeres, aunque uno muy bien podrfa decir que tales

actos de violacién también son actos colectivos en la medida en que funcionan como mecanismos de
control social dirigidos a todas las mujeres. Mientras que pienso que hay paralelos entre la violacién de
pandilla en la Amazonfa y, digamos, las “colas” de las fiestas de cofradfa (Sanday, 1987) -por ejemplo,
los miembros de una cofradfa son “hermanos”- en este escrito me centro en cémo estos dos tipos de
violacién de pandilla (y en el caso Tukano estamos hablando de im4genes de violacién de pandilia),
difieren con respecto a ciertos elementos determinantes de la estructura social. Pero, de pronto, algunas
de las conclusiones que saco puedan ser aplicadas para entender la violencia masculina hacia las mujeres
en otras sociedades, especialmente en cuanto a la discusion alrededor de la relacién entre la inseguridad
masculina, el temor al poder y a la solidaridad femeninos, y las expresiones rituales de violencia sexual

hacia las mujeres.
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il ; .
Bcion especialmente apropiada... puesto que simultineamente revela.., 13 incapacidad de |
g e las

mujeres para fraguar relaciones sociales i

; por medio del uso de su i
con}mlador ¥ ereativo de la valentfa masculina, y declara la solida:dil:hdad
mujeres que desbaratan sus vinculos”, (Collier y Rosaldo, 1981:297)31.

adulterio/orgia masivos, encontrado en al
; » €0 gunas dreas del Vaupés (Goldman i-
[(gllglelz:hni t;)eff,s?om umcac:éq perso'nal),.tamt_)ién lo verfa, si g?ogmo viole,ni:ig:z(’)rllit}aRgs
cendendl;csob;c }acomo_ una afirmacion ritualizada similar, del dominio del grupo de des-
i S mujeres, ya ql.Je aqui los hombres actdan de manera colectiva sobre las
; micnmn un(}s. Al tratar a las nrujeres afines como intercambiab.
i 111 rente unido contra los efectos divisivos de las mujeres afines sobre los
oniales Tukano y contra las formas mas cotidianas del adulterio de éstas™ ;

El tema de 1a violencia simbélica masculipa contra las muj

comunicar que las mujeres son probleméti FISh tabicaiive pars

1 cas. Sin duda, ocasiona -
fi;g(;xsl')o‘zl zlrzssoztaezlexscrlltos fa\_vorablcs a sus intereses son contrarios l;nl?)gticni:r:; ;Oa;%l::
ot eereb g a5 mujeres son buscapleitos, porque sencillamente ¢] sistema les
skl g ; pr('jovocateur ¥» casos dados muestran en forma gréfica a una mujer
i expjam“_rgrc ando este rol.. Pero en otros momentos las mujeres son simplemente
pommiehe v pues s conveniente encontrar un forastero a quien culpar, alguie;
atencion de las fisuras en el frente unido de la solidaridad agnétjéa mgausc:li?)l;e

ES[O Sin duda ocurre en a Unos casos de l
- ulte 0, d()ndc la mujer casa aes Cn'OnCémCﬂte

Asi, los simbolos femeninos Tukano se conectan icti
(szn; :r::so.,ez fjnca pmb_lemélim de las relaciones de ?Q:m:/ﬁdgg lycgmgsgénem
o osx . apmducxda por la scxpglidad; también representan ritualmente estos as ok
Ko aé):ntan a la vulnerablhdaq masculina, individual y colectiva. Mientras gs:t 10;2
gt e ar o i;] estas Lmagcnc§ negativas de las mujeres pueden ser con frecuencia psico-
estmaum. S ientos masculinos de ansiedad), sostengo que son varios los factores de ]
social que en primera instancia contribuyen a producir estas ansiedades™ -

31  JanetChernela (comunicacién personal),

32 Los comestibles doméstic
: ados son asociados con la muj

33 “comoelacto postrero, los hombres iy
Y copulan; las parejas cambian de ¢
debe ser entendida como algo mi4s

. mit::::: ::Jeg que estos rituales escasamente “mantienen una distancia”
€ €slos escasamente mantienen una di ia fisi
! stancia fisica o

lemas de una excesiva cercanfa con fas hermanas o con mujeres afines quc::;::;

entre los sexos. Yo arguirfa
comunican sobre los prob
demasiado control.

4 Sin duda estf i i
0 operando también causas psicolégicas m4s profundas, y tal vez universales de algunos de

fa masculin
% b e emac a s¢ encuentra en muchas cult
deumimnmsucis::[::, :ie 1:05 Tukano. Mientras que no me estoy enfocando aquf hac::a:u"loie Cil'lebc'eﬂ
e |u_<,, <teiby I:)d no destao dar a entender que la ansiedad masculina acerca de las zi:srler;s

» 0 de otro tipo, se produzca por un sélo determinante. Sugiero que Ia pani,cul:;
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Lo que es primordial en muchos sistemas unilineales amaz6nicos es ladicotomia sexual,
en oposici6n, por ejemplo, a las fundamentales “propiedades corporativas de los grupos
de descendencia en el ordenamiento geneal6gico y... 1a distinci6n analitica entre la des-
cendencia y la patrifiliacién™® de muchos sistemas africanos. Por tanto, es importante en
un sistema patrilineal como el de los Tukano, controlar las mujeres y justificar tal control.
“La politica es una politica sexual porque, no importa a qué més conciernan, las relaciones
entre los hombres se organizan a través de las demandas que los hombres hacen de mujeres”
(Collier y Rosaldo, 1981: 314). Estas demandas no son problemdticas, o bien inexistentes
en el pafs de las maravillas masculino representado en los rituales y mitos Tukano que
demuestran y celebran la centralidad y autosuficiencia masculinas. Este parafso masculino
es una utopfa infantil (o apenas pubescente y definitivamente pre-marital), de una solida-
ridad fratemal, imperturbada y en ocasiones erotizada®, utopfa de 1a reunién con los pro-
genitores (ancestros), y de alimentaci6n gratuita (i.e., uno no depende de una mujer para
la comida); utopia que se reproduce a sf misma por la via de 1a forma agnitica unisexual/bi-
sexual antes mencionada. Bidou habla de los hombres Tatuyo como “obsesionados por la
nostalgia de un mundo perdido en el cual los hombres se reproducen entre si”, un suefio
de “endogamia absoluta... en el que los instrumentos del Yurupari sirven como una version
masculina de los perfodos menstruales de la mujer y en el que los hombres j6venes, ‘pari-
dos’ por hombres, son (re-)engendrados por hombres”, y de “los goces eternamente nega-
dos al hombre social, de un mundo en el cual uno podria vivir entre aquellos a los cuales
uno pertenece” (1982: 137). Este club de hombres de fantasfa (que se manifiesta grafica-
mente en la maloca de los hombres en otras partes de la Amazonfa), huelga decir, no
siempre concuerda con la realidad.

Por tanto, lo que comenz6 siendo la problemdtica -porqué, en ésta y otras sociedades
que aparentan ser relativamente igualitarias en ciertas esferas importantes, hay rituales o
précticas que colocan en primer término €l dominio fisico de las mujeres por parte de los
hombres, a través de la violencia- también es la clave de la respuesta. En este contexto los
lazos colectivos masculinos se vuelven vulnerables. En el caso Tukano las agrupaciones
corporadas toman la forma del patrilinaje localizado. Los lazos entre hombres especificos
y mujeres especificas (lazos que son a la vez sexuales, maritals, afines, familiares y do-
mésticos), producen tensiones centrifugas que amenazan estas relaciones corporadas mas-
culinas. Dada la permanente amenaza a la habilidad de 1a colectividad agnética masculina,
de abarcar y subordinar los lazos individuales de los hombres con las mujeres, las afirma-
ciones rituales acerca de ésta amenaza contendrén elementos que enfatizan la masculini-
dad, fiereza y violencia y afirmaciones sobre la solidaridad agnitica masculina. Por tanto,
la ideologfa Tucano postula en ¢l nivel cosmol6gico el dominio total masculino, o mejor
dicho, una auto- suficiencia masculina tan extrema, que las mujeres son superfluas- la
versién Tukano del letrero “no se admiten chicas” en un club de muchachos. Y los rituales

configuracién Tukano y su fuerza se producen, por lo menos en parte, por los factores sociales estructu-
rales que describo en este articulo.

35  Elargumento de Shapiro, (1985: 3), y Crocker (1979: 295) acerca del principio de dicotomfa sexual, que
es capital en todos los sistemas G¢, se aplica asf mismo al caso Tukano.

36  Ver Langdon, 1975, y Sorensen, 1984, Sorensen interpreta el homoerotismo que reporta como siendo a
veces una estratagema para disminuir el interés sexual de los hermanos de los esposos hacia las esposas.
Debo de anotar que varios antropSlogos hombres que han trabajado entre los Tukano (incluyendo a
Sorensen, comunicacién personal), coinciden en que tal “homoerotismo” no incluye lo que normalmente
nosotros asociamos con homosexualidad masculina -ereccién y eyaculacién.
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Y €l presupuesto de que los hombres son lo tinico que importa
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