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Para comprender el parentesco en la Amazonia autdcto-
na: una breve introduccion histérica y pedagogica’

To understand kinship in the native Amazon: a brief historical and
pedagogical introduction

ERIK POZO-BULEJE?
Universidad Nacional José Maria Arguedas (UNAJMA)
Laboratoire d”Anthropologie Social (LAS) - College de France
epozo@unajma.edu.pe

Recibido: 22 de agosto de 2022
Aceptado: 13 de octubre de 2022

Resumen

Este articulo se hard una exposicion basica y pedagoégica sobre los elementos minimos de
la forma de establecer parientes de las personas autéctonas que habitan en la Amazonia
del Pert. Para ello tomaremos algunos elementos del caso de los amazénicos awajan.
En la exposicion sobre el hecho parental en apariencia naif, se revelardn conexiones
intercontinentales insospechadas entre América del Sur tropical y el Asia del Sur, lo que
nos conducira una reflexién y propuesta para ir mas alla de la celebracién nacional del
Bicentenario peruano.

Palabras clave: Amazonia, parentesco, interculturalidad

Abstract

This article will make a basic and pedagogical exposition on the minimum elements of the
way of establishing relatives of the indigenous people living in the Amazon of Peru. For
this we will take some elements of the case of the Awajun Amazonians. In the presentation
on the apparently naive parental fact, unexpected intercontinental connections between
tropical South America and South Asia will be revealed, which will lead us to a reflection
and proposal to go beyond the national celebration of the Peruvian Bicentenary.
Keywords: Amazon, kinship, interculturality

1 Quiero agradecer los comentarios criticos de Noé Kiyak y Ricardo Mandujano a una version anterior de este articulo.

2 Erik Pozo-Buleje. Es profesor ordinario en la Universidad Nacional José Maria Arguedas (UNAJMA) donde coordina el
Grupo de Investigacién Arguedas (GIAr). Candidato al grado de Doctor en Etnologia y Antropologia Social por I'Ecole

des Hautes Etudes en Sciences Sociales (EHESS, Francia) y la Pontificia Universidad Catdlica del Pera (PUCP).
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“El parentesco no es un fenémeno estético;
solo existe para perpetuarse”
El anadlisis estructural en lingiiistica y en antropologia.

Claude Lévi-Strauss
1. Introduccién

El historiador Alberto Flores Galindo recordo, en su célebre ensayo Buscando un inca.
Identidad y utopia en los Andes, las palabras de Jorge Basadre sobre la toma de conciencia
acerca del entonces llamado “indio” como el aporte més significativo de parte de la
intelectualidad peruana del siglo XX. La mayor contribucién de quienes se encargaron
de producir el conocimiento en el Pert del Siglo pasado fue la puesta en evidencia de la
existencia del habitante de los Andes. Se trat6 de un “descubrimiento de lo obvio”, como
bien sefal6 Flores Galindo. La Amazonia y sus pobladores en el Centenario peruano
eran todavia inexistentes para esa intelectualidad y, en general, para la enrome mayoria
de la poblacién peruana urbicola.

Parece que tuvimos que esperar al inicio del siglo XXI para que la intelectualidad
peruana tome conciencia de la existencia del habitante de la Amazonia. Un
descubrimiento mas de lo obvio. No obstante, las dos primeras décadas del siglo XXI
presentan importantes cambios sobre esa intelectualidad peruana. El Bicentenario no
estd compuesta solo por intelectuales a secas, sino también por intelectuales autéctonos
amazoénicos.?

Si en el Bicentenario tenemos intelectuales autéctonos amazoénicos, jno son ellos los
llamados a escribir sobre su propia relevancia? Evidentemente la respuesta es afirmativa:
son los propios amazoénicos los encargados de decir lo que son y lo vienen haciendo ya
sea enfrentando el paso de la oralidad a la escritura académica* o tomado la pluma
y el pincel para hacerlo a través de expresiones poéticas y plasticas.’ Por lo tanto, en
este texto no pretendo decir cémo son los autéctonos amazoénicos, sino lo que busco es
presentar algunos resortes que se ponen en marcha en su particular modo de configurar
su socialidad desde un punto de vista analitico, esto es, desde lo que el conocimiento
fundado en la etnografia de distintos colectivos amazoénicos permite cristalizar y que
mucho de esto se muestra de manera subyacente. Esto lo puede hacer un o una autéctona
amazoénica o cualquiera que tenga un buen entrenamiento en la recopilacion y el andlisis
de datos etnograficos.

En esta linea lo que en concreto me propongo realizar es una exposicion de lo que
menos se ha mostrado sobre la Amazonia peruana: la forma tan singular de establecer
lazos de parentesco.

Si la Antropologia en tanto que disciplina cientifica tiene un objetivo social, esto es,
un compromiso més alla de su frontera disciplinar, sin duda es la critica al etnocentrismo en
tanto que este se presenta como la medida de juicio para todo lo presenta como diferente.
Las creencias urbicolas mas profundas, los presupuestos urbanos mas naturalizados
debido a su regularidad en un tiempo y un espacio delimitados, al ser contrastados
con las descripciones que los etnégrafos producen sobre los modos de existencia de los
colectivos autéctonos (las etnografias), se revelan contingentes y hasta arbitrarias. En
ese sentido, la subespecialidad de la antropologia del parentesco, en general, y la de la

3 Al respecto se puede consultar la revista Amazonia Peruana, Volumen XVII, N° 34, que publicé trabajos de intelectuales
y artistas autoctonos.

4 Por ejemplo, Inoach (2021) y Sueyo Irangua & Sueyo Yumbuyo (2017). También las memorias de la dirigente awajin
Albertina Nanchijam Tuwits contada por la Hélene Collongues (2022).

5 Por ejemplo, la poeta Dina Ananco (2021) o la artista Chonon Bensho.
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etnografia del parentesco amazoénico, en particular, son las mas fantasticas productoras
de materiales criticos del etnocentrismo.

En efecto, ;como asi el acto de casarse con un no-pariente es algo “normal”? ;Cémo
estoy, en efecto, seguro de que mi consorte no es mi pariente “consanguineo”? ;Qué
hace que alguien sea o no un pariente mio? ;La ausencia de los mismos apellidos entre
dos personas es siempre el marcador absoluto de la falta de parentesco? ; Y qué pasa si se
afirma que en la Amazonia los dichos “indigenas” se casan entre “primos”? ;Se trataria
de los mismos “primos” urbicolas, es decir, de eso parientes “politicos” generados como
consecuencia de una alianza matrimonial? Todas estas preguntas tienen respuestas
diferentes si las contestamos desde el etnocentrismo o, como lo hacen los antropdlogos
profesionales, contra el etnocentrismo, esto es, desde el punto de vista del autéctono sea
este urbicola o amazoénico. En este texto adoptaremos el punto de vista de este tltimo.

2. Lainvestigacion antropoldgica en América del Sur autéctona

El conocimiento cientifico sobre los Native South Americans (Lyon, 1985) en la década
de los afios 70 era reducido respecto a lo que se sabia sobre las poblaciones aborigenes
de otros continentes (Africa y Oceania en particular) en donde la Antropologia en tanto
que disciplina profesional desarroll6 sus primeras investigaciones de campo y forjo
sus inaugurales herramientas conceptuales. Asi, las investigaciones existentes sobre
América del Sur autéctona hasta esa década bien valian ser reunidas y, en efecto, puestas
en términos de “the last known continent” (el dltimo continente en ser conocido) tal como
lo hizo Patricia J. Lyon en el libro que edit6 en 1974 y cuya segunda edicién apareci6 en
1985. Lyon reuni6é un conjunto de textos de diversos americanistas tanto de las Tierras
Altas como de las Tierras Bajas de la época. De ese conjunto mayor de la América del
Sur autéctona, las investigaciones en el subconjunto de las Tierras Bajas eran, siempre
hasta la década de los 70, ain menos numerosas y todavia poco profesionales vis-a-vis a
las investigaciones desarrolladas en las Tierras Altas (de mayor calidad, es verdad, pero
muy irregular y en poca cantidad). Por ello Jean Jackson, en la revisién de las etnografias
disponibles hasta esa década para las Tierras Bajas, afirmé que estas atin eran deficientes
en muchos aspectos (1975, p. 307).

Poco mas de 20 afos después del texto editado por Lyon y de la revision de
Jackson, Donald Pollock en una resefia de un conjunto de publicaciones dedicadas a
la investigacion en las Tierras Bajas (con mucho més énfasis en su porcién amazonica)
mostré un panorama muy distinto: en el trascurso de esas dos décadas las etnografias
eran ya profesionales y cientificamente rigurosas lo que valié que las Tierras Bajas de
América del Sur se posicionen dentro del paisaje mayor de la Antropologia en general
como el drea geografica del mundo (quiza con la excepcién de Nueva Guinea en ese
entonces) con los desarrollos maés interesantes e innovadores (1996, p. 157).

En suma, si la década de 1970 presentaba un panorama pobre en relacién al
conocimiento cientifico sobre las poblaciones autéctonas del subcontinente de América
del Sur, la parte geografica correspondiente a las Tierras Bajas era paupérrima. Dicho
panorama, poco mas de veinte afios después, cambi6 drasticamente para el caso de estas
altimas pues la profesionalizacién de la investigacion se robustecié en cantidad y sobre
todo en calidad cientifica.

3. Laantropologia amazoénica y el Pert

La antropologia amazoénica comenzo a ser un interlocutor respetable en los debates

Copyright ©2022 Por el Centro de Estudios Antropolégicos Luis E. Valcarcel
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de la disciplina desde el inicio de la década de 1990. Para ese entonces se conocian
cerca de 400 idiomas amazoénicos, se sabian de numerosas variaciones dialectales, se
descubria casi cada afio la existencia de un grupo “aislado” y no pasaba un afio sin tener
una monografia etnografica profesional y de calidad que se sumaba a las anteriores
para asi componer y complejizar el panorama etnoldgico de la region. “En resumen,
un extraordinario laboratorio, comparable en muchos aspectos a Nueva Guinea, y que
combina una variacién muy amplia, pero conceptualmente controlable, de expresiones
culturales con un ntmero limitado de grandes férmulas sociolégicas de las que se
empieza a vislumbrar como forman un sistema”, escribieron Descola y Taylor en la
introduccion del memorable dossier La remontée de I’Amazone de la revista francesa de
antropologia L’'Homme dedicado justamente a mostrar los avances mas importantes del
conocimiento etnografico de la Amazonia asi como algunas de las primeras sintesis
etnoldgicas de la region al inicio de la década de 1990 (1993 p.14, mi traduccion).

En lo que concierne concretamente a la Amazonia peruana, solo hacia el final de la
década de 1960 aparecieron los primeros estudios etnograficos sobre los habitantes de
esta porcion geografica del Perti (Varese, 2021, p. 87). Todos realizados por investigadores
extranjeros (norteamericanos y un italiano luego nacionalizado peruano) basicamente
concentrados en el estudio de los Ashéaninka, un colectivo autéctono de lengua arawak.
Si el inicio del estudio antropolégico de la Amazonia fue, como vimos, progresivamente
aumentando en calidad etnografica y complejidad comparativa entre las décadas de
1970 y 1990, el inicio del estudio antropolégico de la porcién amazonica que se ubica
dentro del territorio peruano comenzé siendo mas etnohistérico que etnografico y
progresivamente se incliné hacia una antropologia amazoénica mas de tipo militante y
activista que cientifica.

Como consecuencia de los anterior se tiene un “relativo aislamiento académico
de la antropologia peruana amazoénica frente a las antropologias vecinas (brasilefia y
colombiana en particular) o a los cambios ocurridos en el transcurso de los dltimos 20
afos enarqueologia, etnohistoria, ecologia histérica, etc.” (Chaumeil 2017, p. 109).¢ Puesto
en otros términos, la produccién del conocimiento etnografico sobre las poblaciones
autdctonas de la Amazonia peruana realizada por antropologos nacionales se encuentra
relegada, pues dependemos bésicamente de las etnografias producidas por colegas
extranjeros principalmente norteamericanos y europeos. Estos escriben evidentemente
en sus propios idiomas y publican frecuentemente en editoriales de pequefio alcance en
sus propios paises dada la naturaleza especializada de estos textos, lo que dificulta el
acceso a estas publicaciones incluso para los especialistas.

Sin embargo, en el contexto del Bicentenario, existe una generacién de jévenes
antropologos/as peruanos/as, actualmente inmersos en sus estudios de posgrados
(maestrias y doctorados), de diversos origenes étnicos y de distintas regiones del Pert
que se han (no hemos, debo decir) propuesto la tarea de revertir el relativo aislamiento
académico de la antropologia peruana amazoénica. Este texto busca, pues, contribuir con
esa tarea.

4. Algunas convenciones para el analisis del parentesco

Para no abonar en los errores etnocéntricos, los especialistas en el estudio de la
antropologia del parentesco establecieron algunas convenciones para realizar las
descripciones de las posiciones genealédgicas entre las diversas culturas del mundo. En

6 Para profundizar en el desarrollo de la antropologia amazoénica se pueden consultar Santos-Granero 1988, Chaumeil
2017; Chirif 2005; Pozo-Buleje 2021; Varese 2021.
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primer lugar, se prefiere el uso de la terminologia del parentesco en idioma inglés por
el caracter intuitivo que muestra le lectura de la notacién con relacion al sentido que se
traza desde la posiciéon de un EQo hasta la de un Alter’. Me explico. Para “padre” se usa
father; para “madre”, mother; para “hijo”, son... y asi sucesivamente (Ver tabla 1).

Tabla 1
Principales elementos de la notacion de parentesco (kinship notation) inglesa para indicar las
posiciones de parentesco
Abreviacion Termino Significado
F Father Padre
M Mother Madre
B Brother Hermano
Z Sister Hermana
S Son Hijo
D Daugther Hija
W Wifte Esposa
H Husband Esposo
g Sexo masculino de Ego Varon o varon hablando
Q Sexo femenino de Ego Muyjer o mujer hablando
G° G = generacion Generacion de ego
G*! G = generacion La generacion de los padres
G*? G = generacion La generacion de los abuelos
Gl G = generacion La generacion de los hijos
G? G = generacion La generacion de los nietos

Fuente: elaboracién propia

De manera tal que si se dice: “el hermano de mi madre”; en este caso el Ego es el
que formula la oracién, “yo masculino”, y el Alter es “hermano de mi madre”, y para
llegar a este se debe pasar por “madre”. El mismo enunciado en ingles se expresaria del
siguiente modo: “my mother’s brother”. Como se puede notar, la forma de estructuraciéon
del posesivo en la oracion en inglés (lo que se conoce como genitivo sajon) es lo que marca
una diferencia relevante para el caso de la notaciéon de las posiciones geneal6gicas del
parentesco. De este modo, la abreviacion o notaciéon seria asi: “3” (ego), M (de mother) y
B (de brother) o simplemente de este modo: $MB. En cambio, si tuviéramos que abreviar
la oracién en espafiol tendriamos este resultado: “3” (ego), B (hermano) y M (madre)
o simplemente 3BM. El detalle con la abreviacién en espafol es que el camino de las
posiciones genealodgicas desde ego se ve, digamos, “distorsionado” puesto que para
llegar al alter (al “hermano”), primero debo pasar por la “madre”, pero la estructuraciéon
del sintagma que expresa el posesivo en espafiol invierte el camino de las posiciones
genealdgicas (hermano de la madre); mientras que en el inglés, por su estructuracién del
posesivo, sigue el recorrido de las posiciones genealdgicas (mother’s brother), lo que la
hace mucha mas intuitiva. Basicamente este es el criterio por el que entre los especialistas
se toma como convencion para generar un sistema de notacion de la terminologia del
parentesco que permita reducir los riegos de caer en el etnocentrismo.®

7 No obstante, una vez captada la logica intuitiva que se expresa en inglés, se puede perfectamente realizar la notaciéon en
cualquier idioma. Si bien esto contribuye a una diversificacion emic de la notacion del parentesco, se pierde consistencia
y puede inducir a errores cuando uno se enfrenta a materiales con casos de otras regiones del mundo cuando se quieren
hacer estudios comparativos. En este escrito usaremos la notacion en inglés.

8 Existen, evidentemente, otras propuestas de notacion y algunas de ellas tienen mayores ventajas que la notacion inglesa
o alfabética. Para un ejemplo de una notacién “posicional” se puede consultar Barry (2004).
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Otro conjunto de convenciones se refiere a los gréificos de los diagramas’ que
sirven para producir modelos analiticos y explicativos de los mas diversos sistemas de
parentesco. A continuacién, presento un cuadro sintético con las convenciones graficas
mas relevantes para el marco de este texto:

Tabla 2

Convend ones graficas adoptadas para
representar las relaciones de parentesco
Simbolo Significado
& Sexo
masculino
O Sexo
femenino
Sexo
[:] indiferenciado
Alianza
| | 'I; [} CP maEf‘imo:llial
pareja
casada”™
Gemmanidad /
“Un hermano
1K | Unkem
hermana™

Filiacidn /
| v “hijos de una
pareja’
Ego/
individuo de
referencia
(ego) apartir
del quelas
ECD relaciones
parten y
toman sentido

Fuente: elaboracion propia

Es necesario introducir otro elemento técnico para una mejor descripcién. Se trata de
la diferencia entre los parientes “paralelos” y los “cruzados”: una distincién que toma
como criterio la diferencia de sexos entre los individuos implicados (ver los Gréficos 1
y 2). Asi, en la generacién de los padres (G*!), aquellos con el miso sexo serdn parientes
paralelos y los de sexo diferente seran parientes cruzados. Asi, el padre y sus hermanos
son parientes paralelos, la madre y sus hermanas, también son paralelos. En cambio, el
padre y sus hermanas o la madre y sus hermanos seran parientes cruzados.

Esta diferencia de paralelos y cruzados como un elemento técnico de diferenciaciéon
para la descripcién de diversos sistemas de parentesco se aplica en todos los niveles
generacionales que fueran necesarios. En la generaciéon de Ego (G’), se tienen a los/as
primos/ascruzados/asylos/asprimos/asparalelos/as, es decir,alos hijos dehermanos/
as de sexo opuesto y los hijos de hermanos/as del mismo sexo, respectivamente.

9 Existen otras propuestas para realizar diagramaciones ademas de las convenciones gréaficas que muestro aqui. Al respecto
se puede consultar el notable trabajo de Héran (2009).
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Grafico 1

Primos paralelos

Hijos de dos hermanos o de dos hermanas o, lo que
es lo mismo, son los hijos de germanos del mismo
sexo

Germanos del mismo sexo

Hijos de germanos de mismo sexo

“Pnmos”™ v “prmmas” cruzados/as de Ego

Parrafo IF] Estilos

Grafico 2

Primos cruzados

Hiyos de hermanos de sexo opuesto o, lo que es lo mismo, son los
hijos de germanos de sexo opuesto

Germanos de sexo opuesto

Hijos de germanos de sexo opuesto

“Primos™ v “primas” cruzados/as de Ego
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La importancia de esta diferenciaciéon técnica para el andlisis cobra toda su
importancia, como veremos, cuando se trata de comprender el parentesco enla Amazonia
en donde algunos tipos de parientes cruzados no son considerados consanguineos y son
tomados, al mismo tiempo, como potenciales conyuges, por ejemplo.

5. El parentesco amazdnico: un breve esbozo genérico recurriendo al caso
Awajan

No se cuenta con un texto sobre la historia del desarrollo de los estudios del
parentesco en la Amazonia autéctona. No obstante, existen articulos notables que
despliegan ciertos momentos que pueden componer esta historia como por ejemplo
Laraia (1987), Silva (2004, 2012) y Soares-Pinto (2018). Como bien ha indicado Silva
(2004), se podria establecer como punto de inicio de los estudios del parentesco
amazoénico las monografias precursoras de Curt Nimuendaju dedicadas al estudio de la
estructura social de los Apinayé (1939), los Xerente (1942) y los Timbiras Orientales (1946).
Si bien Silva tiene razén en establecer las monografias precursoras de Nimuendaju como
punto de partida, tenemos, no obstante, que incluir a Paul Kirchhoff por sus igualmente
precursores estudios del parentesco de las “tribus selvaticas de Sudamérica”. En efecto,
Kirchhoff es actualmente recodado como uno de los grandes mesoamericanistas, no
obstante, en el inicio de su carrera, cuando se gradud en Leipzig en junio de 1927, present6
una disertacion titulada “Matrimonio, parentesco y genealogia de las tribus indigenas
de la Sudamérica Nortefia no-Andina”,' el contenido de esta tesis le valié para publicar
tres articulos: “La organizacion familiar de las tribus selvaticas de Sudamérica” (1931),
“Denominaciones de parentesco y matrimonio entre familiares” (1932b) y “Organizacién
del parentesco. Un estudio de la terminologia” (1932a)."* Con ello tenemos desde
entonces mas de noventa afnos de estudios sobre el parentesco amazoénico. Este no es
el espacio adecuado para desplegar los aportes de estos precursores. A continuacion,
presentaré algunos de los hechos mas significativos del desarrollo de los estudios del
parentesco en la Amazonia poniendo como eje central el caso Awajun.

La primera summa etnografica sobre los Awajun,"? colectivo autéctono de lengua
Chicham,” la realiz6 el antropélogo norteamericano Michael A. Brown (1984) hacia
el final de la década de 1970, es decir, la década en la que comenzé la produccién de
descripciones detalladas fruto de la convivencia por largos periodos entre los anfitriones
amazoénicos. Brown inicia el capitulo dedicado a la exposicién de las relaciones de
parentesco entre sus anfitriones awajun de las comunidades del Rio Alto en la Region
de San Martin del siguiente modo:

“Para los miembros de una sociedad urbana y cosmopolita, quienes estan
acostumbrados a vivir en medio de millares de personas desconocidas, es dificil
imaginar una sociedad en que todos los miembros de una comunidad y hasta una
region se considera como familiares, y en donde el estado de ‘no parientes’ es casi

10 El titulo original en aleman es el siguiente: “Heirat, Verwandtschaft und Sippe bei den Indianerstimmen des nérdlichen
nichtandinen Stidamerika”.

11 Kirchhoff, ademas, contribuy6 con ocho monografias de casos sudamericanos en el cuarto tomo del Handbook of South
American Indians (1948).

12 Los Awajtin antes fueron nombrados con el exdnimo “aguaruna” y su lengua fue denominada “Jibaro”. Sobre las varia-
ciones del nombre Awajun se puede consultar Pozo-Buleje (2017); sobre el cambio de denominacién sobre la lengua se
puede consultar Deshoulliere and Utitiaj Paati (2019).

13 Este conjunto estd compuesto por los achuar, los shuar, los huambisa, los shiwiar, los awajun y por el grupo candoa
integrado por los candoshi y los shapra. El territorio de este conjunto se extiende desde los rios del sur del Marafién en el
Pert hasta los rios del norte del Pastaza en el Ecuador.
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equivalente a “‘enemigo’. Pero muchas de las sociedades nativas de la amazonia (sic)
peruana son asi, entre ellos los Aguarunas [Awajtn]. Viven en un mundo social
organizado a base de las relaciones de parentesco.” (Brown 1984, p. 69).

¢(Coémo es posible que todos los integrantes de una comunidad awajun, e incluso
una region, se consideren familia? ;A través de qué procedimientos podrian estar todos
emparentados? jPor qué la condiciéon de “no pariente” convierte a una persona en
practicamente un sinénimo de “enemigo”? En suma, ;qué entiende, pues, un awajan,
por eso que nosotros llamamos “parentesco” y que se encontraria en la base de su
organizacioén social?

El lector de estas lineas, urbano y cosmopolita, como dice Brown, podria intentar
dar respuesta a estas interrogantes recurriendo a sus propias nociones de parentesco,
con lo que estamos a un paso de cometer todos los errores que llevaron a prejuzgar
peyorativamente a los pobladores autéctonos de la Amazonia. De todos los prejuicios
dirigidos a estos, quiza los referentes a sus modos de establecer lazos de parentesco son
los mas exotizados: si todos son “familia”, todos han de ser parientes consanguineos;
y si todos son consanguineos, entonces sus uniones matrimoniales han de realizarse
entre parientes, es decir, a través de actos incestuosos. Un razonamiento intuitivo, en
apariencia l6gico, que en realidad es profundamente incorrecto si lo pensamos desde la
logica awajun.

Pero nuestro lector imaginario, urbano y cosmopolita, puede ser dispensado hasta
cierto punto, pues a los antropélogos profesionales también tuvimos (y atin tenemos)
dificultades para comprender el sentido de lo que etiquetamos como “parientes” en el
universo amazénico. Nos ha tomado casi cincuenta ahos comenzar a comprender a los
“parientes” amazonicos desde el punto de vista de sus propios protagonistas y para esto
se ha tenido que realizar estudios comparativos con la intencion de hacer emerger los
resortes fundamentales que estructuran los criterios de emparentamiento amazoénico.

Para comprender a cabalidad la particularidad del parentesco amazoénico partamos
de algo que nosotros conocemos. Cuando nombramos a nuestros parientes los
clasificamos y ordenamos de una manera muy precisa: por generacién y por sexo. En la
generacion de los padres se usan cuatro términos con los que nombramos, clasificamos

z

y ordenamos a todos los parientes posibles. Se usan los siguientes términos: “papd”,

/A

“mama”, “tio” y “tia”. En la generacién de los hijos se usan nuevamente cuatro términos:
“hermano”, “hermana”, “primo” y “prima”. Si subimos a la generacién de los abuelos,
alli tenemos dos términos: “abuelo” y “abuela”. Si descendemos a generacion de los nietos,
tenemos una vez mas dos términos: “nieto” y “nieta”. Con todas estas terminologias
de parentesco se establecen los lazos del conjunto de personas a las que llamaremos
“familia” o més precisamente “familia” dicha “directa” o “cercana” para oponer a estos
aaquellos que son “indirectos” o “lejanos”. Es decir, se hace intervenir un pardmetro que
llamaremos de proximidad genealogica. Este parametro, sin embargo, no altera el conjunto
de terminologias que se movilizan para el grupo de personas a las que etiquetamos
como “familia”. La maxima modificacién que se realiza es la de afiadir la proximidad al
término de parentesco. Por ejemplo, “primo lejano” o “prima directa”.

Como se puede ver, ninguno de esos términos anuncia ni la presencia del futuro
o la futura conyuge ni la presencia del futuro suegro o suegra. Dicho de otro modo,
en la generacién de los padres, los cuatro términos que movilizamos no dicen nada
sobre el “suegro” o la “suegra”; en la generaciéon de los hijos, ningtin termino hace
referencia a un “esposo” o “esposa”. Sin embargo, existen sociedades que incluyen
en la terminologia de parentesco categorias que hacen referencia o que prefiguran la
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presencia futura o potencial de los conyuges y de los suegros. Se trata de la existencia
de una institucién particular en sociedades que poseen reglas positivas que fijan la eleccion
del conyuge dentro el stock de términos con los que se nombran algunas posiciones genealogicas.
Como sabemos, Claude Lévi-Strauss dedicé Las estructuras elementales del parentesco
(2017[1947]) al estudio exclusivo de las sociedades que poseen este tipo de institucion.
Alli el antropdlogo francés llegé a una conclusién que produjo un verdadero cambio de
paradigma en los estudios antropolégicos del parentesco: en la base de toda estructura
de parentesco lo que siempre se encuentra es el imperativo del intercambio (échange),
con lo que se dio un paso definitivo para salir del imperio de la biologia occidental en
materia parental. En ese sentido, y como bien ha puntualizado el antropélogo brasilefio
Marcio Silva, la funcién de un sistema de parentesco es la definir posibilidades e
imposibilidades matrimoniales y no representar, reflejar, simbolizar, organizar, etc. las
relaciones fundadas en la reproduccion sexuada (Silva, 2012a).

Un ejemplo de sociedad que fija la eleccién del conyuge dentro de los términos de
parentesco es el de los autdctonos amazoénicos Awajin. En efecto, si nos fijamos en los
términos que se usan en la generacion de los padres (para el caso de un Ego masculino)
en este colectivo amerindio, lo primero que se nota es que ellos emplean tres categorias y
no cuatro como los urbicolas.™ Los tres términos en idioma awajin que movilizan en esa
generacion son estos: apag, dukug 'y diich (ver Diagrama 1)."> Debemos resistir la tentacién
de realizar traducciones simplistas del idioma awajan al espafiol, porque corremos el
riego de cometer todos los errores que no han permitido comprender a los pobladores
amazoénicos, a saber: atribuir nuestras prenociones a las nociones autéctonas. Una
traduccién simplista es sefialar que apag significa “papd”, que dukug significa “mama” y
que diich significa “tio”, por ejemplo. En el marco de esta traduccién simplista se diria
de manera incorrecta que entre los awajin solo hay tres términos de parentesco para
nombrar a tres tipos de parientes y que, por tanto, no existe el término para “tia”. O peor
adn, si notamos que la hermana de la mama (a quien nosotros llamarfamos “tia”) en
awajln recibe el mismo término de parentesco que el de la “madre”, es decir, la hermana
de la madre también es dukug en la terminologia awajun; se concluiria, equivocadamente,
que los awajtn solo tienen “mamés” dado que no hay término para “tia” o que hay por
lo menos hay dos madres entre ellos. Errores ingenuos, sin duda, pero lamentablemente
frecuentes por causa del etnocentrismo urbicola y de la inexistencia de politicas de
difusion pedagoégica por parte de los aparatos estatales del Pert. Esto fue asi en el
Centenario y lo continta siendo en lo que va del Bicentenario, esto a pesar del discurso
de la interculturalidad que pulula en los documentos ministeriales y en los informes
de ONGs que se enfocan en las llamadas poblaciones “indigenas”. La interculturalidad
(funcional o critica) ignora la diversidad parental que se expresa en diversos colectivos
autoctonos amazonicos.

6. Una terminologia de parentesco que prefigura el lazo de unién matrimonial

Teniendo en cuenta los elementos técnicos antes mencionados, retomemos la
descripcion de la terminologia de parentesco Awajiin que antes mostramos. Se sefial6
que los Awajin son un ejemplo de colectivo autéctono que fija la eleccién del o de la

14 Para la exposicion de los términos de parentesco autdctonos awajun de esta parte del texto voy a usar las descripciones
contenidas en Brown (1984).

15 En realidad, en la G+1 para el caso de un Ego masculino existe un término mas que nombra la posicion de la “madre
de esposa’, tsatsag (WM), No lo incluyo en esta exposicion introductoria, porque esta categoria se genera luego de matri-
monio.
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conyuge dentro de los términos de parentesco.'® Veamos cémo ocurre esto.

Podemos decir que dukug no significa, estricto sensu, “mama”, sino que es el término
autdéctono para nombrar a las posiciones genealégicas siguientes: M, MZ y FZ, esto es,
a la “madre” (M), a la “hermana de la madre” (MZ) y a la “hermana del padre” (FZ).
Asi, toda mujer que sea identificada en alguna de estas posiciones devendra dukug, un
“madre” clasificatoria’, si se quiere. Del mismo modo, apag no significa “papd”, sino
que es el término que nombra las siguientes posiciones: F y FB, es decir, “papd” (F) y

z 1

“hermano de papd” (FB). Todo varén que sea identificado en alguna de estas posiciones

devendra apag, “padre” clasificatorio. Mientras que diich no es “tio”, sino MB, esto es,
“hermano de mama”. Mostremos los términos autdctonos en el siguiente diagrama:

Diagrama 1: Términos de parentesco Awajiin en
la generacion de los padres de ego (G*)

o I e [ T =

Como se puede ver en el Diagrama 1, en la generacién de los padres de Ego o G*
se tiene que todas las posiciones de F y FB movilizan el mismo término apag. Siempre
en G, todas las posiciones de M, MZ y FZ emplean el mismo término dukug. La tnica
posicién que recibe el término autdctono diich es la de MB, esto es, el hermano de la
madre."®

7. El hermano de la madre (MB): de Africa del sur a Asia del sur

Comprender la naturaleza no etnocéntrica de lo que sociolégicamente encierra la
posicién del MB o hermano de la madre no fue facil. De hecho, este es un fenémeno
de mucho mas amplio alcance tanto histérico como sociolégico. También implica a la
discusion sobre el avunculado, es decir, a la relacion entre el tio materno o uterino y el
sobrino uterino marcada por una serie de convenciones que conciernen a sus vinculos

16 Es necesario sefialar que las terminologias que prefiguran el lazo de la unién matrimonial son diversas. La operacién
de diferenciar a los primos cruzados (X) y primos paralelos (P) y que asimila a estos entre los germanos (G) [G =P # X],
como hacen los awajun, remite a la terminologia llamada tipo dravidiana, pero con la precisién de que ellos introducen
entre los cruzados una nomenclatura especifica para los potenciales afines [sdij, yuwdg y antsung] lo que remite a una
terminologia mas bien de tipo iroquesa [(X) # (G = P)]). De hecho, actualmente los awajiin también movilizan termino-
logias de parentesco en espaiol que distingue a los germanos (G) de los primos sin operacion de distincion al interior de
estos, es decir, sin diferenciar entre primos cruzados (X) y primos paralelos (P) pues todos son designados con el mismo
término [G # (X=P)], lo que remite a la terminologia llamada de tipo eskimo. En este texto no desarrollaré estos detalles
terminoldgicos dado su cardcter introductorio.

17 La idea de “pariente clasificatorio” no nos debe parecer extrana. En el universo urbicola la consanguinizacién de un
no-pariente via la clasificacion es muy frecuente, solo que en este caso se recurre, por lo general, a la relacion de “tio” o
“tia” (y no, como los Awajun, a la relacién “papd” o “mamd”) para su inclusion. Asi, se tienen personas sin ningn vinculo
consanguineo que, por la fuerza de la intensidad de las mutuas relaciones entre los individuos no-emparentados, terminan
clasificindose en una posicion genealdgica colateral de parentesco como es el de “hermano/a del (la) padre”

18 Es necesario aclarar que en el sistema terminoldgico de referencia awajiin en G*' toda mujer sera dukug (M) con excep-
cion de la madre de la esposa (WM) que es llamada tsatsag y todo varén serd apag (F) con excepcion del “hermano de la
madre” (MB) que sera diich y el “padres de la esposa” (WF) que sera weag. En este texto, dado su objetivo introductorio,
no ingresaré a estos detalles terminoldgicos.
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y/o ala transmision de estos. En este sentido, es necesario decir aqui que el caso Awajin
tiene reminiscencias avunculares y que es un caso mas entre varios otros en la Amazonia
autéctona y en el mundo entero. No es, entonces, un fenémeno exclusivamente
amerindio.

En el contexto del inicio de la profesionalizacién de la antropologia, esto es, en el
marco del desarrollo del conocimiento cientifico sobre las sociedades no-occidentales
fundado en etnografias durante la primera mitad del Siglo XX, Alfred Radcliffe-Brown
elaboré una explicacion clasica sobre el hermano de la madre. En un texto titulado
precisamente “El hermano de la madre en Africa del sur” (1952[1924]) el antropélogo
inglés analiz6 un conjunto de actitudes o comportamientos entre el “sobrino” y el
“tio materno”, entre este y el “padre”. Con ese analisis propuso la interpretaciéon
siguiente: la filiacion o descendencia®® determina en ultima instancia el sentido de estas
posiciones. La importancia de evocar esta interpretaciéon radica en que, por decirlo
de algtin modo, viabilizé6 un conjunto de criticas que marcé el inicio del fin de la
hegemonica y etnocéntrica interpretacion del parentesco basada exclusivamente en la
consanguineidad®, es decir, como una expresién de vinculos biolégicos. El parentesco en
antropologia, como dijimos antes, evoca vinculos sociales. En efecto, jpor qué definir
sistematicamente para todos los colectivos humanos del planeta tierra el lazo parental
en términos de consanguineidad? Dicho de otro modo, ;puede estar en la base de los
vinculos de parentesco otro presupuesto que no sea el de la consanguinidad?

La contestacion a estas interrogantes se hizo posible gracias a la intervencién de Luis
Dumont” quien (apoyandose en la teorizacion de Lévi-Strauss y movilizando etnografias
del sur del Asia) abri6 el camino para la moderna comprension de la antropologia del
parentesco en términos no occidentales y, sobre todo, no consanguineos. Para Dumont,
comprender el parentesco a partir de la consanguineidad es, en realidad, hacer una
generalizacion de las categorias de nuestro sentido comun urbicola (1975a). En ese
sentido, para comenzar a comprender por qué ciertos colectivos autéctonos incluyen
términos de parentesco que prefiguran el lazo matrimonial, él se plante6 interrogantes
como estas: jel hermano de la madre (MB) no es sobre todo un aliando del padre?,
(el lazo matrimonial debe ser siempre considerado un subproducto de la filiaciéon o
descendencia, es decir, dela consanguineidad? Dicho de otra manera, antes de privilegiar
la filiacién o descendencia como base del parentesco, ;no se podria considerar acaso a la
alianza matrimonial, esto es, a la relacién por afinidad como la base de la estructuraciéon
de los lazos parentales? Como veremos en seguida, esto lo hacen, con variaciones, los
asiaticos del sur como los autéctonos de la Amazonia.

8. El modelo del sistema de parentesco dravidiano

La comprension del parentesco amazonico comenzé a gestarse en tierras lejanas,
en otro continente. Al sur del Asia, en la India del sur, entre los Pramalai Kallar cuyo
idioma es dravidiano, Luis Dumont fragué su experiencia etnografica (1957) con la cual,
luego, formalizé lo que hoy conocemos como sistema de parentesco dravidiano (1975a,
1975b). No fue facil comprender la formalizacion de Dumont, en particular la dedicada
a la terminologia (1975b). No lo fue, por ejemplo, para Radcliffe-Brown quien lo expresé
19 Hace referencia a un conjunto de derechos y obligaciones resultante de la inclusion en un grupo definido por la trasmi-
sién de las posiciones de filiacion o descendencia de una generacion a otra (Barry et al., 2000).

20 Se trata del vinculo entre individuos relacionados con un mismo ancestro (Barry et al., 2000).
21 Antes de Dumont existen, evidentemente, otros antrop6logos que hicieron posible a intervencién de este. El texto de

Radcliffe-Brown fue severamente criticado por Robert Lowie y luego ponderado criticamente por Lévi-Strauss; asi mismo,
lo aportes criticos de Arthur Maurice Hocart contribuyeron para salir del imperio de la consanguinidad occidental.
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del siguiente modo: “No puedo pretender haber comprendido el articulo sobre la
terminologia dravidiana de parentesco del sefior Dumont pese a haberlo leido varias
veces. Me gustaria ser ilustrado con respecto a su significado y sospecho que también
hay otros en la misma posicién que lamia” (2012, 281).22 La complejidad se debe al hecho
concreto de que la relacién entre “cufiados”, esto es, la relacién que un hermano entabla
con el esposo de su hermana no se configura con los mismos criterios conceptuales
que de manera comdn se emplea para procesar esa relacién en una sociedad urbicola
occidental u occidentalizada. Radcliffe-Brown probablemente no consiguié entender el
articulo de Dumont, porque para hacerlo (como vimos en los acédpites anteriores) se
necesita descentrar la consanguineidad occidental, esto es, el habito de concebir siempre
la estructuraciéon de los lazos del parentesco como un reflejo inmediato de procesos
bioquimicos del organismo humano y, en este sentido, concebir el lazo de afinidad
0 matrimonio como un subproducto siempre secundario o posterior al lazo parental
consanguineo.

Para que la afinidad opere como antecedente al lazo matrimonial, la socialidad de un
determinado colectivo de humanos se debe estructurar de una manera particular. Para
los casos de la India del Sur, en el marco del modelo dravidico propuesto por Dumont,
este establecio los siguientes hechos particulares:®

* La sociedad entera se divide en dos, y solamente en dos, tipos o clases de
parientes: los consanguineos (no esposables) y los afines (entre los que se encuentran
los esposables). Es decir, se trata de una sociedad en la que se tienen dos opciones, y
solamente dos, para clasificar a todos los individuos en términos parentales: con los que
se puede casar (afines) y los que estan prohibidos para el matrimonio (consanguineos).
Se trata entonces de un sistema dicotémico desde el punto de vista terminolégico,
donde la distincion entre parientes paralelos y cruzados corresponden, en este caso,
a la oposicién entre “consanguineos” y “afines”, entre no esposables y esposables.
Esta particion dicotémica es lo que hace posible y también comprensible la siguiente
afirmacion: el “cufiado” de mi “cufiado” es mi “hermano”?.

* Lostérminosdeparentescoqueseempleanclasificanalos parientes distinguiendo
los niveles genealdgicos de manera absoluta, esto es, que no existen en la terminologia
de parentesco categorias que “suban” o “bajen” a una determinada posicion de
parentesco a un nivel generacional mayor o menor. Como en los sistemas de parentesco
de los autéctonos norteamericanos Crow y Omaha que “fusionan” terminolégicamente
determinadas posiciones genealdgicas que pertenecen a dos generaciones diferentes.”

* Enla generacién de los “padres”, de Ego y de los “hijos” (en G*, en G’y en GV),
esto es, en los tres niveles centrales hay dos hechos importantes: de una parte, se realizan
distinciones segtin el sexo de los parientes designados; por otra parte, se oponen los
parientes paralelos (llamados “consanguineos”) a los cruzados (o “afines”, entre los que
pertenecen a la misma generacién se encuentra el conyuge potencial). En la generaciéon

22 “I cannot claim that I understand the article on Dravidian kinship terminology by Mr. Dumont though I have read it ca-
refully several times. I should like to be enlightened as to its meaning, and I suspect that there are others in the same position
as myself’ (Radcliffe-Brown, 1953, p. 112)

23 Las caracteristicas del sistema de parentesco dravidiano establecidas por Luis Dumont y que describo a continuacion
son una adaptacién de la realizadas por Simone Dreyfus(1993) e Isabelle Daillant (2000). Sobre esta base incluyo algunas
precisiones.

24 Esta es una traduccion libre de la siguiente frase de Dumont: “Lallié de mon allié est mon ‘frére” (Dumont, 1975b, p.
100).

25 Por ejemplo, en el caso del sistema de parentesco Omaha no se tiene en cuenta la generacion cuando se trata de los hijos
del tio materno, equiparando terminolégicamente a la madre de Ego con la hija del hermano de la madre, y al tio de Ego
con el hijo del hermano de la madre. Determinados/as “primos/as” de Ego suben terminoldégicamente a la generacion de
los “padres”.
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de los “abuelos” y los “nietos” (en G y en G?) los parientes son “consanguineos” y
“afines” al mismo tiempo (que es otra de las consecuencias de la divisién dicotémica que
antes evocamos).

e Como consecuencia de todos los puntos anteriores combinados, lo que se
obtiene es la transmisibilidad de la relacién de afinidad o alianza. Es decir, lo que se
“hereda” de los padres no es solo un lazo de parentesco consanguineo, sino también la
relacién de afinidad que los padres generaron con su matrimonio: el “padre” de Ego al
casarse obtiene “cufiados” o aliados, los hijos de estos son también “cufiados” de Ego,
puesto que Ego al casarse lo tuvo que hacer con alguna de las hijas de algtin “cunado” /
aliado de su padre. En la generacién de los hijos de Ego también se hereda una vez mas
la afinidad: los hijos de sexo masculino de los “cufiados” de Ego son los “cufiados” de
los hijos de Ego. Ahora bien, bajo esta misma légica y siempre reteniendo el hecho de
que se trata de un sistema completamente binario (solo hay consanguineos y afines), las
“cufiadas” o aliadas mujeres de un varén, asi como a los “cufiados” de una mujer, del
mismo nivel generacional que sus propios hijos (G?), son clasificados consanguineos en
ese mismo nivel (G?) (Dreyfus, 1993, p. 136).

Como se puede ver, la afinidad como antecedente al lazo matrimonial, para los
casos de la India del Sur, requiere de una particular divisién social bipartita, lo que
conduce a una serie de consecuencias en la transmision de las relaciones de parentesco
a las siguientes generaciones, haciéndose asi posible un particular énfasis en los lazos
de afinidad en esa transmision; dicho de otro modo, gracias a los casos sur indios se
puedo comprender que la afinidad se puede transmitir de una generacién a la otra,
lo que revela una dimensién diacrénica sobre este tipo de relacién que los sistemas
occidentales de parentesco reservan tnicamente a los lazos de consanguinidad. En
efecto, para estos dltimos la relacién de un hombre con su “cufiado” es una relaciéon
de afinidad, pero la relacién que se estable entre sus hijos es la de primos, es decir, una
relaciéon consanguinea (Barraud, 2016). Lo que Dumont demostré fue que esto no ocurre
asi en los casos de la India del Sur, pues en ellos los hijos heredan la relacion de afinidad
de sus padres, transmitida de una generacién a otra, entonces no son “primos”, sino
“cutiados” .

Llegadoaeste punto, noseradificil ahora entender el titulo del articulo donde Dumont
present6 el modelo de sistema de parentesco dravidico: “Terminologia del sistema de
parentesco como expresion del matrimonio” . En efecto, el matrimonio se expresa en los
términos dravidicos de parentesco antes de que este se realice concretamente.”

Si Dumont habia puesto por primera vez en circulacién el modelo dravidiano durante
su lectura en el congreso de Viena en 1952, diez afios después se publicé un avance en la
comprension y en la complejidad de la propuesta de Dumont que fue importante para
la llegada del modelo indio a la selva tropical amazodnica. Los trabajos del antropélogo
francés se fundan en la observacion de sociedades indias unilineales, esto es, sociedades
en donde la transmisiéon de miembro de un grupo o filiacion se realiza inicamente

26 Dumont public originalmente su articulo en inglés en 1953 bajo el titulo “The Dravidian Kinship Terminology as an Ex-
pression of Marriage”. Este fue presentado un afios antes, en 1952, en el Congreso de Ciencias Antropoldgicas y Etnologicas
en Viena en setiembre de ese afio. Luego, en 1975, se publico el texto en version francesa bajo el titulo “Le vocabulaire de
parenté dravidien comme expresion du mariage”. Finalmente, en el afio 2012 se publicd la traduccion al espafiol que retomo
el titulo en inglés: “La terminologia dravidiana de parentesco como expresion del matrimonio”. Es importante dejar ano-
tado aqui que estas diferentes traducciones pueden tener implicancias conceptuales importantes cuando se escribe sobre
la antropologia del parentesco en espanol. En el presente texto estoy trabajando teniendo a la vista las tres versiones con el
objetivo de reducir al minimo las potenciales confusiones terminologicas.

27 Evidentemente existen criticas, debates y controversias al rededor del modelo dravidiano propuesto por Dumont. Aqui
me limito a indicar alguna de las mads significativas: Yalman 1962; Trautmann 1981; Rudner 1990; Jamous 1991; Busby
1997; Viveiros de Castro 1998; Gregory 2013.
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por el lado materno o por el lado paterno. Siempre con casos de la india, pero esta
vez de la regién norte, el antropélogo turco Nur Yalman (1962) mostré que el modelo
dumontiano puede igualmente encontrase en sociedades de filiacién cogniticas, es decir,
en sociedades en donde la transmisién de miembro de un grupo no toma preferencia
por uno de los lados (materno o paterno); por ello también se suele llamar a este tipo de
transmisién cognatica como indiferenciada. Con esto, se mostré que el matrimonio entre
“primos cruzados” de los dos lados (paterno o materno) o bilaterales puede funcionar
perfectamente en sociedades sin filiacién uniliniar, esto no se pensaba posible hasta
antes de la intervencién de Yalman. Con este quedé claro, entonces, que el modelo
dravidiano dumontiano puede operar tanto en sociedades unilineales como en las de
tipo cognaticas o indiferenciadas.

La importancia de evocar los estudios indianos tanto de Dumont como de Yalman
reside en lo que bien ha destacado el antropé6logo brasilefio Marcio Silva y es lo siguiente:
“Los modelos de Dumont y Yalman desempefian un papel fundamental no solo en los
paisajes asidticos en los que fueron forjados, sino también en el escenario amazonico,
region en la que los sistemas de parentesco igualmente expresan una regla de matrimonio
de primos cruzados bilateral operando en estructuras sociales predominantemente
marcadas por la filiacién indiferenciada y por la inexistencia de unidades exogémicas
permanentes” (2004, 653, mi traduccién).

9. De la India del Sur a la Amazonia: la llegada del modelo dravidiano a las
Tierras Bajas sudamericanas

Para comprender el parentesco y también el matrimonio autéctonos amazénicos
tenemos, entonces, que tomar una actitud que como minimo parta de la humildad
cognitiva se aceptar que el espiritu humano configura formas colectivas de vivir diversas;
haciendo eco de Tim Ingold diriamos que “toda forma de vida representa un experimento
comunitario en la forma de vivir” (2020, p. 10) y en consecuencia nada autoriza a hacer
de nuestros presupuestos urbicolas la medida universal para comprender las formas
de vivir de colectivos de personas como en la Amazonia. En ese sentido, entender los
procesos bioquimicos del organismo humano en término de “consanguinidad”, como lo
hacemos los urbicolas, es una forma ideolégica entre otras tantas de concebir los hechos
que tocan al parentesco y al matrimonio. Dicho de otro modo, los procesos bioquimicos
del organismo humano bien podrian ser procesados bajo los términos de “afinidad”.

De hecho, la particular relacién de cuhados o relacién de afinidad, es decir, el lazo
de parentesco que desde nuestro punto de vista urbicola se crea como consecuencia de
un lazo matrimonial, ya habia sido bien intuida a principios de la década de 1940 por
Claude Lévi-Strauss (1943) como un hecho fundamental para las sociedades amazénicas.
En efecto, Lévi-Strauss habia observado que, entre todo el conjunto de relaciones de
parentesco entre los Nambikwara, la relacién de afinidad es al mismo tiempo la mas
estratégica en la economia del sistema parental de estos amerindios y que es la relaciéon
que interesa mas en las sociedades de intercambio restringido, es decir, en aquellas
sociedades en donde el intercambio se realiza bajo la forma de “dones” reciprocos y
directos, esto es, cada grupo (de “hermanos”, de una mitad, de una seccién, etc.)
recibe una cényuge del grupo al que previamente se le dio otra, de modo que los lazos
matrimoniales son restringidos a las relaciones bilaterales entre grupos de niimero par y
fijo. Esa intuicién levis-traussiana desplegé todo su potencial heuristico cuando se abri6
la via de comprensién que, en ciertos colectivos humanos, la relaciéon de afinidad no
siempre es consecuencia del establecimiento de un lazo matrimonial, sino el antecedente
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de este, como se mostro en los acapites anteriores.

Habia que esperar un quindenio desde la presentacion del modelo dravidiano
de Dumont en Viena para que un americanista mencionara por primera vez un aire
de semejanza entre la terminologia de las posiciones de parentesco de un colectivo
amerindio y el modelo dravidiano de Dumont. Me refiero a David Maybury-Lewis® y a
su etnografia “ Akwe-Shavante Society”, un colectivo perteneciente a la familia lingtiistica
Jé del Este de Mato Groso de Brasil.” En esa etnografia Maybury-Lewis sefiala muy
brevemente que la terminologia de parentesco de los Shavante: “Se parece mucho a los
sistemas dravidicos de Dumont”.*® Es verdad que esta es una tnica mencién, mas no
una verdadera comparacion analitica; en ese sentido, convengamos que Maybury-Lewis
fue quien por primera vez aplica por semejanza la etiqueta “dravidiano” a un caso de las
tierras bajas sudamericanas.

Quién no solo hace una mencién genérica, sino que ademds aborda el caso de
estudio otorgando a la afinidad un lugar analitico central dentro de la terminologia, fue
Ellen B. Basso (1970) para el caso de los Kalapalo, un colectivo de lengua Caribe del
Alto Xingu del Brasil Central. Esto le permitié ver estructuras dravidicas evidentes:
“Formalmente, la naturaleza bilateral de los términos solo se enfatiza claramente con
la especificacion de la “afinabilidad’. Aqui, las estructuras dravidicas de la terminologia
son evidentes” ! Aunque el trabajo de Basso representa un avance en la comprension del
parentesco amazonico respecto al trabajo de Maybury-Lewis, la evocacion del modelo de
parentesco dravidiano de Dumont sigue siendo para sefialar un aire de semejanza y no
una propuesta concreta de una variacién amazoénica partiendo del modelo dravidiano
indio.

Otro avance en la comprension del parentesco amazoénico fue el trabajo de Peter
Riviere “Marriage among the Trio. A Principle of Social Organization” (1969). Entre los
aportes de Riviere se encuentra el de haber hecho la demostracién etnografica de que la
transmisién de miembro de un grupo o filiacién entre los Trio de Surinam es cognatica
o indiferenciada. El importante aporte de Riviére es la ilustracién amazénica de lo que
Yalman habfa encontrado en la India. Con esto el traslado de la etiqueta “dravidiana” a
la Amazonia estaba ya casi lista. Si bien Riviere no la movilizé, no obstante, contribuyé
decisivamente al didlogo promisorio entre los materiales etnograficos de esas dos
regiones del mundo.

Bajo la pluma de Joanna Overing Kaplan (1972, 1973, 1975) el modelo de parentesco
dravidiano de Dumont atraves6 el océano, finalmente, para instalarse en la Amazonia.
El inicio de la década de 1970 fue para el parentesco amazoénico el inicio de su mas
adecuada compresion y el inicio también de la explicitaciéon de su complejidad. Overing
Kaplan analizé sus datos etnograficos obtenidos entre los autéctonos Piaroa tomando
la definiciéon de “relacién de alianza” de Dumont, esto es, “la relacion naciente entre
dos personas de sexo masculino (o femenino) y sus germanos* de mismo sexo, cuando

28 Para tener una idea global de su aporte a los estudios amerindios se puede ver Prins and Graham (2008).

29 La semejanza de algunos trazos de los sistemas de parentesco entre los colectivos amazdnicos y los colectivos dravidicos
de la India del Sur fue, no obstante, sefialada mucho antes por Kirchhoft (1932a, pp. 58-62), pero su aproximacion fue
estrictamente bibliografica y, por la época, con materiales etnograficos muy pobres; por ello la evocacion del paralelismo
entre esos sistemas de parentesco fue indicado a patir caracteristicas raras y e inusuales.

30 “Bears a stroong resemblace to Dumont’s Dravidian systems” (1967, 216). Maybury-Lewis caracteriz6 la terminologia
de parentesco Shavante como una de tipo Dakota; no obstante, como bien ha puntualizado Dreyfus (1993), se trata de un
sistema de tipo Omaha.

31 “Formally, the bilateral nature of the terms is only clearly emphasized with the specification of ‘affinibility. Here, the
Dravidian tures of the terminology are apparent” (Basso, p. 415).

32 Se denomina germano o fratria o sibling al conjunto de hermanos y hermanas (Barry et al., 2000, p. 726).
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una “hermana” (un “hermano”) de uno(a) esta casada(o) con el otro” (1975b, p. 88).%
Con esta definicion la antropéloga norteamericana establecida en Escocia mostré la
manera en la que la “relacién de alianza” funciona como el principio que estructura las
terminologias de parentesco, la organizacion social y la reproduccién de grupos locales.

Es interesante de anotar que tanto las contribuciones de Peter Riviere como la de
Joanna Overing Kaplan son fruto de etnografias realizadas en la parte nororiental
de la Amazonia, la parte que en la literatura etnogréfica se conoce como Guayana, un
area geografica circunscrita por los Rios Amazonas, Negro, Orinoco y por el Océano
Atlantico y alberga a diferentes colectivos autdctonos pertenecientes a diferentes familias
lingtiisticas (tupi, aruak, yanomami, etc.); area que, ademas, esta dividida politicamente
entre Venezuela, Guayana, Surinam, Guayana Francesa y Brasil (Silva, 2004). Pese a este
fraccionamiento geopolitico, esta region presenta una notable regularidad sociolégica
(Riviere, 1984). En suma, podemos afirmar, entonces, que fue el area nororiental de
la Amazonia donde naci6 el paradigma del parentesco dravidiano amazénico desde
principios de 1970.

Desde entonces y hasta la actualidad la etnografia del parentesco amazénico no ha
dejado de ofrecer planteamientos y replanteamientos tan interesantes como sofisticados.
Los primeros planteamientos de generalizaciones a partir del estudio comparado de
etnografias, es decir, las primeras sintesis etnoldgicas sobre los lazos parentales enla selva
amazoénica aparecieron desde el inicio de la década de 1980. Me refiero concretamente a
las generalizaciones de Peter Riviere (1984), Alf Hornborg (1988) y Paul Henley (1996).
Para el area concreta que retine al conjunto etnolingtiistico Aénts Chicham (antes Jibaro)
al que pertenecen los Awajun tenemos la generalizacion de Anne-Christine Taylor (1998).
Una sintesis que despliega los aportes de Dumont para el andlisis de los casos parentales
en gran parte de regién Amazonica se encuentra en los iniciales planteamientos de
Simone Dreyfus (1993) y en la obra de Eduardo Viveiros de Castro (Viveiros de Castro,
1993, 1995, 2002; Viveiros de Castro & Fausto, 1993), este tltimo consigui6 establecer un
modelo de parentesco amazoénico que se puede denominar como “afinidad potencial”.
Una vez movilizado el modelo dumontiano de parentesco dravidico en el contexto
amerindio amazoénico, posteriormente se han planteado algunos ajustes o precisiones
al modelo de la “afinidad potencial”, particularmente significativo es el realizado por
Taylor (2000, 2009); diferencias singulares que presentan los casos de la Amazonia
respecto de la India a partir del modelo de Viveiros de Castro fueron formuladas por
Marcio Silva (2004, 2009, 2012b, 2012a, 2013, 2016); también planteamientos de modelos
alternativos al dravidico centrado, como vimos, en la relacién de afinidad para pasar a
la filiacién o metafiliacion (Fausto, 2008).

10. A manera de conclusion: lo que nos ensefian los amazonicos awajtin mas alla
del Bicentenario

Retomemos lo que nos trajo hasta aqui: la existencia de sociedades que albergan en su
terminologia de parentesco categorias que prefiguran a los conyuges potenciales como es
el caso del colectivo autéctono Awajin de la Amazonia peruana. Habiamos indicado que
el antropdlogo norteamericano Michel A. Brown fue el primero en realizar una sumima
etnogrdfica sobre los Awajtn, esto es, una descripcion detallada sobre los elementos més
importantes que permiten caracterizar a ese colectivo de lengua Chicham (antes Jibaro).

33 Uso aqui la version del texto en francés que contiene modificaciones respecto de la versién anterior en inglés (1953).
En este caso no uso la version en espafiol (2012), pues esta se toma licencias de traduccion que pueden afectar el sentido
de la definicion.
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En el capitulo dedicado al parentesco, como también evocamos antes, Brown indic6
que quiza pueda ser “dificil imaginar una sociedad en que todos los miembros de una
comunidad y hasta una regién se considera[n] como familiares, y en donde el estado de
‘no parientes’ es casi equivalente a ‘enemigo’” (1984, 69). Destaquemos el hecho de que
la etnografia de Brown se publicé a inicios de la década de 1980, es decir, como vimos,
cuando el estado del conocimiento etnografico sobre la Amazonia autéctona era todavia
muy limitado. Lo que he procurado mostrar en los acapites anteriores es justamente
toda la complejidad que se revel6 sobre el parentesco y el matrimonio amazonicos con la
acumulacion de més etnografias profesionales sobre os Chicham Awajtn y sobre otros
colectivos de las tierras bajas.

Asi mismo, para su comprensiéon profunda se necesité el auxilio de etnografias
de otros continentes y en particular del Asia. De este, en concreto, la India del Sur,
en el conjunto etnolingiiistico dravidiano, se descubri6 la existencia de un modo de
transmision de una generacién a otra de elementos no vinculados a la consanguinidad (a
la que estamos, los urbicolas, tan acostumbrados), sino a la afinidad. Y para que esto sea
posible tuvo que ser necesario descentrar la consanguinidad como tinico presupuesto
posible para la generacion de parentesco. Los casos dravidianos de la India nos dieron
una leccién a la humanidad sobre el hecho de que, para entenderlos, tenemos que
suspender nuestros prejuicios. Pero esta no fue la tinica leccién. También revel6 el hecho
de que el descentramiento de la consanguinidad como tnico presupuesto posible para
la generacion de los lazos parentales no son un patrimonio exclusivo de la India del sur,
sino que, en lo que podemos llamar una hiper-interculturalidad, también se la puede
encontrar en otros continentes, a la sazén, entre los autdctonos amazoénicos.

De este hecho me gustaria sacar una leccién mayor mas alla de los nacionalismos
que impulsan celebraciones como el de los Bicentenarios. La diversidad cultural no se
manifiesta por la marca de lineas imaginarias que erigen fronteras, que patrimonializan
culturas, sino por la necesidad del espiritu de la humanidad de abrirse paso para su
existencia. En el caso del parentesco (como lo anotamos en el epigrafe de este escrito),
ella existe solo para perpetuarse. Asi, mas alla de Bicentenario, en el marco de este texto,
significa pensar en la posibilidad de cuidar y cultivar lo propio, lo que es de “nuestra”
cultura, a sabiendas de que no es un nosotros exclusivo, sino uno siempre abierto y
performético, un nosotros expansivo e inclusivo. Asi, que le Bicentenario sea pues una
oportunidad no tanto para celebrar “nuestro” nacionalismo, como para convocar a todas
las naciones, estas son, las distintas naciones autéctonas dentro del propio Perd, asi como
las de otros continentes en un proyecto mas alla del bicentenario que nos conduzca, por
fin, a un nosotros de escala planetaria, esto es, a una hiper-interculturalidad mundial.
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Resumen

Se exploro la percepcién sobre el susto o manchari de 45 madres de familia de la ciudad de
Tarapoto, Amazonia Peruana. Las entrevistadas mostraron un adecuado nivel cognitivo de
este sindrome cultural en el cual confluyen factores de riesgo personal y causas externas. El
conocimiento y el abordaje del susto mediante técnicas de medicina tradicional muestra un
conocimiento comun entre madres y curanderos locales, y que es al mismo tiempo acorde con
la literatura existente sobre el tema.

Palabras claves: anima, mal de ojo, manchari, sindrome cultural, susto

Abstract

The perception about susto or manchari of 45 mothers from the city of Tarapoto, Peruvian
Amazon, was explored. The interviewees showed an adequate cognitive level of this cultural
syndrome in which personal risk factors and external causes converge. The knowledge and
approach to susto through traditional medicine techniques show a common knowledge
between mothers and local healers, which at the same time is consistent with the existing
literature on the subject.

Keywords: cultural sindrome, evil eye, manchari, soul, susto
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Introduccién y objetivos

El Susto, conocido también como Espanto, Manchari o Mancharisqa, es uno de los
sindromes culturales mas extendidos y estudiados de la regiéon andina (Stornaiuolo,
2015) y algunos investigadores lo identifican como estrechamente vinculado a la
cosmovisiéon quechua (Sal y Rosas, 1958). Segtin la tradicion oral de los Andes de Perd,
se entiende por susto a la pérdida del alma de la persona, como consecuencia de una
fuerte emocién e impresion recibida (Stornaiuolo, 2015; Céceres, 2008). El alma huida o
apartada vaga entonces hasta que el curandero pueda devolverla al cuerpo.

Los quechuas de la zona sur de Pert lo conocen con varias denominaciones como
mancharisqa (asustado), runa mancharisqa, amaru japisqa, ajayu, ayafa, qaiqa, pacha
chasquirun o dnimo qarkusqa (pérdida del alma). En el norte del pais le denominan
espanto, tapia, mantsay, mullihasqa, hani (con el d&nima perdido), pachachari, patsa,
mal de espanto. El alma o dnimo perdidos son a la vez del yuyaynin (juicio o razon)
o hugkaqnin (su otro yo). En el Perd, el Instituto Nacional de Medicina Tradicional
identifica 54 denominaciones del susto en todo el pais y sefala por regiones las formas
de manifestacién y diferentes causas invocadas, naturales y sobrenaturales (Delgado,
1985). En este repertorio figuran zonas de selva como las regiones de Iquitos y Pucallpa,
donde el susto es conocido como manchari, iravanqui y ratetay (huida del alma), pero el
departamento de San Martin y la ciudad de Tarapoto estan ausentes.

El objetivo del presente estudio es brindar un aporte a la literatura sobre el susto o
manchari asi como percibido y tratado por parte de las madres de familia de la ciudad
de Tarapoto, Amazonia Peruana, analizando sus dimensiones cognitiva, actitudinal y
conductual y considerando las potenciales implicaciones para la medicina transcultural
y la antropologia cultural. Existen varios estudios que se enfocan en la percepcion de esta
enfermedad cultural en la regién andina, sin embargo, faltan investigaciones enfocadas
en la regién amazoénica de Perd, y especificamente en la selva alta del Departamento de
San Martin, lo que justifica la pertinencia del presente estudio.

Marco teodrico

Sereconocenmultiplicescausasdelsusto (Stornaiuolo, 2015; Céceres,2008). Lashay del
mundo invisible: como espiritus, influencias maléficas de seres sobrenaturales, duendes y
otros seres que habitan en la naturaleza, y energia o espiritu de difuntos. También puede
ser provocado por caidas, encuentros sorpresivos, accidentes, persecuciones, fenémenos
naturales (vientos, remolinos, rayos, etc.). Estos acontecimientos se relacionan también
con el azar, la mala suerte, el mal sitio (especialmente lugares apartados, solitarios,
de noche), ademas de las preocupaciones y los estados de &nimo. En este sentido se
evidencia como el susto sea producto de una combinacién de al menos dos factores: la
fuerte emocién o miedo intenso no es suficiente para que se produzca este sindrome, sino
que es necesario también tomar en cuenta el estado fisico y psicol6gico de la persona y la
predisposicién individual a creencias relativas al robo del alma.

Entre los sintomas mdas comunes del susto se encuentra pérdida de apetito,
decaimiento general, adelgazamiento, anemia y palidez, desordenes nerviosos,
depresion, tristeza, irritabilidad, nerviosismo y llanto, escalofrio, fiebre, nduseas, vomitos
y diarreas (Stornaiuolo, 2015; Giove, 2012; Céceres, 2008; Arredondo, 2006; Rubel et al.,
1995). La gravedad de estos sintomas esta relacionada con la edad de la persona, su estado
emocional y el contexto en que se produjo el susto. El susto es repentino, pero puede
manifestarse lentamente, devenir crénico y el individuo afectado por el susto puede
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morir al perder su alma (Arredondo, 2006). Segtn la literatura existente la explicaciéon
popular es que la experiencia asustante o sobresaltante conduce a una pérdida de
sustancia o fuerza vital (Rubel et al., 2016). En muchos casos para su tratamiento las
personas recurren a la intervencién de los llamados curanderos o chamanes que pueden
utilizar plantas y précticas ritualizadas (Carmona-Cruz, s.f; Santos, 2012).

Este sindrome cultural se observa también en otros paises de América Latina, como
México (Gomez et al., 2003; Mata-Pinzoén et al., 2018; Rubel et al., 1995) y la American
Psychiatric Association (APA) ha incorporado en su sistema de clasificacion la categoria
“sindromes ligados a la cultura” definidos como trastornos particulares a ciertas culturas
que no se pueden ubicar facilmente en categorias establecidas para uso psiquiatrico y
tienen la propiedad de ser restringidos solo a ciertas poblaciones (APA, 2004). Entre
dichos sindromes encontramos el mal de ojo, la cutipada, el dafio, el mal aire y el susto
o mancharisqa, llamado también como “pasmo, tripa ida, perdida del alma o chibib”.
En la medicina tradicional ixcateca de México lo llaman ixta’jun, y la “causa es atribuida
por los terapeutas a “‘un momento de cobardia’ del espiritu, el cual queda tirado en el
suelo, inicidndose asi la enfermedad; en ocasiones el padecimiento no se manifiesta de
inmediato y tarda varios meses en revelarse” (UNAM, 2009).

Por otra parte, aunque para Campos se trata de una enfermedad cultural y
geogréaficamente circunscrita, con un inconfundible origen precolombino (Campos,
1997), la APA reconoce que estas “creencias etnoldgicas y configuraciones de sintomas
similares pueden encontrarse en diversas partes del mundo” (Mata-Pinzén et al., 2018;
APA, 2002). El susto plantea un desafio para la medicina convencional que tiende a
reducirlo a fenémenos culturales o afiliarlo a etiquetas psiquiatricas predeterminadas
como el trastorno depresivo mayor, trastorno por estrés postraumaético y trastorno
somatomorfo. Valdizan y Maldonado, desde su perspectiva médico académica piensan
que esta enfermedad en muchos casos se debe a alteraciones del metabolismo debido
a una alimentacién poco racional (Valdizan y Maldonado, 1922). El Dr. Villavicencio
resume el susto a “formas de depresién psiquica y de desmedro organico” y emite “la
hipétesis de una excepcional fragilidad nerviosa en los antiguos habitantes del Pert”
(Villavicencio, sf). Se trataria de “alteraciones nerviosas endo y exotéxicas”, y “...en la
mayoria de los casos el susto disimula la ignorancia de los curanderos” (Carmona-Cruz,
s.t.). El psicoandlisis con Mauricio Garcia Pefiafiel interpreta el susto generado por la
mirada prohibida del espiritu o fantasma en tradiciones chilenas como una estrategia
inconsciente para “sostener al sujeto en falta, evitando que se deslice al goce de hacer uno
con el otro” (Pefiafiel, 2012). Para los curanderos, la ignorancia es de los académicos, y
niegan que se trate de una depresion o de un estrés, sino que corresponde a una pérdida
del alma que repercute sobre el cuerpo (Campos, 1997).

El “susto” es entonces una entidad nosoldgica de filiacién tradicional extendida
practicamente en toda América Latina, aunque las formas como se le conoce, la
propensioén a adquirirlo y las practicas terapéuticas o los rituales preventivos, poseen
connotaciones particulares que dependen de las diversas regiones geograficas (Diaz et
al., 2007). El susto plantea un reto académico, exigiendo al médico una comprensién de
su causa, su dindmica y sus medios de prevencion (Gémez et al., 2003).

Metodologia

El presente estudio esta basado en una investigacion de campo realizada en Tarapoto,
Perti, dentro del marco de la labor docente de la Dra. Rosa Giove en la Facultad de
Psicologia de la Universidad César Vallejo. La investigacién ha sido realizada en forma
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colectiva, porlosalumnosdelll, IVy VICiclos dela Escuela de Psicologia dela Universidad
César Vallejo - sede Tarapoto, durante el desarrollo del curso de Medicina Tradicional,
Alternativa y Complementaria. El objetivo del estudio fue de obtener informacién sobre
la percepcion del Susto o Manchari por las madres de familia que viven en el ambito
urbano de Tarapoto. Para esto se han realizado entrevistas semiestructuradas con 45
madres de Tarapoto utilizando un cuestionario de 14 preguntas como guia. Algunas
de las preguntas realizadas son: ;Por qué una persona se enferma de susto? ;Se puede
prevenir el susto? ; Utiliza usted medicina casera cuando se enferma de susto?

Las entrevistas fueron realizadas en el domicilio de la encuestada, previamente
seleccionada segtin los siguientes criterios: a) ser mujer, b) madre de familia, c) residente
en Tarapoto. Se obtuvo la aceptacion voluntaria para participar en el estudio y el
consentimiento informado verbal de parte de las mujeres encuestadas, informando sobre
el objetivo de la investigacion, asegurandole que se guardara el anonimato e indicando
que podrdn retirarse del estudio cuando deseen, o evitar responder a las preguntas. Por
el tipo de investigacion no intervencionista, este estudio no present6 riesgo para los
participantes cuya identidad ha sido resguardada. Los datos fueron vaciados en una
matriz de Excel, codificados, transcriptos y analizados individualmente y en forma axial
o vertical. Se utiliz6 el analisis de frecuencias, pues tratdindose de una investigaciéon
cualitativa, con una muestra por conveniencia, los porcentajes que consignamos en las
figuras presentadas a continuacién son solamente referenciales.

El método elegido fue de tipo cualitativo, segtin la teoria emergente (Haig, 1995) o
fundamentadaenlos datos de Glaser y Strauss (1967), por adecuarse al objetivo planteado.
Acorde al método, desde el listado de los contenidos se identificaron categorias, segtin
la similitud y frecuencia de las atribuciones, analizandolos por edicién (interpretaciéon
de datos y deteccién de unidades y atributos significativos). Este proceso determin las
siguientes dimensiones para el susto: a) una dimensién cognitiva: definicion, causalidad,
sintomas y complicaciones; b) una dimension actitudinal: uso habitual de medicina
tradicional, estabilidad, impacto global/especifico del dafo y lugar de control; c) una
dimension conductual: diagnéstico, prevencién y tratamiento.

Dentro de las limitaciones de la investigacién, tenemos que por el limitado ntimero
de participantes y el enfoque cualitativo no se puede generalizar ni someter a examen
estadistico inferencial. Este trabajo se complementa con los datos y conocimientos
recogidos alo largo de mas de 35 afios de investigacion y experiencia de primera mano de
parte de los autores sobre las diferentes practicas de la medicina tradicional amazénica.
Dicha investigaciéon empez6 en 1986 centrandose en la observacion participante del
trabajo de los curanderos amazénicos, especialmente en el uso ritualizado de plantas
medicinales para el tratamiento de adicciones a sustancias y abarcando otros dmbitos
terapéuticos como es el caso del susto (Giove, 2002; Mabit, 2007).

Resultados y discusién
I. La dimension cognitiva del Susto
1.1 Definicién del Susto

En las 45 entrevistas realizadas a las madres del distrito de Tarapoto, todas las
entrevistadas mencionaron saber qué es el susto. Sin embargo, se advirtié dificultad
a definir “Qué es el susto”, pues 19 (42%) de ellas definieron el susto por si mismo,
en forma autorreferencial, diciendo que el susto es “cuando se tiene miedo, susto o
manchari”.

17 madres (37%) definieron el susto en funcion de la causa (reaccién emocional ante
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algo inesperado, impactante, una impresién del momento), mientras que para 7 (16%)
el susto es una enfermedad y 2 lo definieron por sus sintomas: “cuando los nifios no
pueden dormir, tiemblan y se asustan con algtin animal u otra cosa” (Figura 1).

Enfermedad
16%

Autoreferencia
42%

Refiere porla

) causa
Describe 380
sintomas

4%

Figura 1. Definicion del susto. Fuente: Elaboracién propia.

Para los curanderos amazoénicos el susto es una fuerte impresién que impacta a la
persona ante un suceso que no es normal (psicolégicamente, fisicamente) y que queda
en el cuerpo, por lo que se descompone el sistema nervioso.

1.2 Causas del susto

Las posibles causas del susto reportadas por parte de las madres entrevistadas son
graficadas en la Figura 2. Podemos observar que siempre se asocian dos elementos:

a. Debilidad personal: estado de vulnerabilidad personal que puede deberse a la
corta edad (los nifios son maés fragiles), a un estado de fragilidad fisico o emocional
especial (convalecencia, puerperio, temor a quedarse solos). También puede resultar de
una experiencia brusca desde el punto de vista emotivo, que genera un estado de tensién
o angustia episoddica, que facilita u ocasiona el susto. Especial mencién merecieron los
recién nacidos, muy sensibles a los ruidos y energias por estar en etapa de adaptacion.
El “descuido” por la madre fue la principal causa mencionada en este caso.

El curanderismo local considera como principal aspecto causante del susto la
debilidad personal (alma débil) que hace permeable a la persona a la impresién o a
energias fuertes. Esto es congruente con la apreciaciéon general recogida a través de las
entrevistas con las madres que consideran que el agente directo, la impresién fuerte e
inesperada, da susto cuando se asocia a una fragilidad personal. Esta observacion es
coherente también con la Guia Latinoamericana de Diagndstico Psiquiatrico (APAL,
2004) y con los trabajos de otros autores que asocian a veces el susto con una baja
autoestima, la tendencia a ser cohibido, introvertido, apatico, sin poder expresar lo que
se siente, dentro de contextos sociales o familiares conflictivos.

b. Una impresién o experiencia traumatica: el segundo elemento es dado por la
impresion subita o experiencia inesperada, ocasionada por un animal, persona, objeto,
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ruido, viento, accidente, energia sobrenatural maligna o brujeria, que desequilibra
emocional y fisicamente a la persona, por una agresion extrinseca.

ene;gg:tlco Debilidad

personal
27%

Impresion
subita
51%

Experiencia
traumatica
20%

Figura 2. Causas del susto. Fuente: Elaboracién propia.

Este miedo repentino puede suscitarse por eventos muy diversos como un fuerte
estruendo, la caida de un rayo cerca, recibir una noticia muy desagradable, verse
amenazado a grado extremo de muerte, estar sorprendido por la crecida de un rio, y
causas sobrenaturales como influencias maléficas de seres sobrenaturales, declarar haber
visto un espectro o espiritus de la naturaleza como duendes. Esos datos son coherentes
con las observaciones sobre el susto presentadas por el Instituto Nacional de Medicinas
Tradicionales, recogidas por Delgado (1985).

La psicologia consideraria el susto como un padecimiento somatico crénico muy
diverso (digestivo, pulmonar, nervioso, etc.), atribuido a “pérdida del animo”, inducido
por un miedo intenso, a menudo irracional. Se tratarfa de un “impacto psicol6gico”
de intensidad variada que se padece a consecuencia de factores diversos entre los
que se encuentran los de indole sobrenatural, fenémenos naturales y circunscritos
en experiencias personales que emergen como eventualidades fortuitas del todo
inesperadas (Diaz et al., 2007). En algunos casos, los acontecimientos traumatizantes
no se sufren de manera personal, y los pacientes se afectan cuando otros, generalmente
familiares, se asustan (APAL, 2004).

1.3 Signos y sintomas del susto

Las madres del distrito de Tarapoto refieren que conocen los diversos sintomas
del susto, indicando que estan en relacién a la apariencia fisica (17%), mas que todo,
en el cambio del rostro, algunas coloraciones en puntos especificos, a la alteracién de
funciones biolégicas (34%), como trastornos del apetito, suefio, fiebres, sudoraciones,
variacién de la presion, alteraciones digestivas entre otros, y sobretodo, se manifiesta
en el cambio de conducta del nifio (49%) frente a diversas circunstancias de su entorno.
Estos signos y sintomas son resumidos en las categorias reportadas en la Figura 3 y
encuentran sustento en la literatura (Giove, 2012). Generalmente estos sintomas no se
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manifiestan de manera aislada; al contrario, vienen relacionados o asociados entre si.

Cambio de Apariencia
Comportamiento [aspecto fisico)
49%
' Funciones
biolégicas
alteradas

Figura 3. Signos y sintomas del susto. Fuente: Elaboracién propia.

Las madres refieren como la principal alteracién en los nifos, asociada al susto, el
cambio de comportamiento y de las emociones ocasionadas, prevaleciendo el llanto
injustificado y repentino, asi como la sensacién permanente de miedo y ansiedad
(intranquilidad). La Figura 4 presenta el registro de las principales alteraciones del
comportamiento provocadas por el susto. Por otro lado, y acorde con la literatura
consultada (Stornaiuolo, 2015; Caceres, 2008; Prado, 2020), rescatamos dos sintomas que
también se encuentran mencionados por parte de las entrevistadas: las alucinaciones
(visiones extrafias) y el desgano (depresion), que surgen en las respuestas como cambios
parecidos, pero en menor grado. Entonces la poblacién encuestada rescata mayor
prevalencia del llanto, del miedo y de la ansiedad.
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Figura 4. Alteracién del comportamiento por el susto. Fuente: Elaboracién propia.

Con respecto a la alteracién de las funciones biol6gicas presentadas en la Figura
5, encontramos que las madres refieren que lo mas visible o facil de reconocer es el
trastorno del suefo (dificultad a conciliar el suefio, suefio interrumpido, sobresaltado y
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pesadillas), hallazgo que se corrobora con la literatura investigada, en la cual los autores
plantean como uno de los sintomas mads frecuentes del susto el trastorno de suefio
(Stornaiuolo, 2015; Céceres, 2008; Prado, 2020).
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Figura 5. Alteracion de las funciones bioldgicas por el susto. Fuente: Elaboracién propia.

En cuanto a los signos visibles en el aspecto fisico de los nifios y que estan sefialados
en la Figura 6, los que resaltan mas son el cambio de la mirada (decaimiento, tristeza) y
la coloracion amarillenta de las orejas o que se ven transparentes. Este tltimo sintoma
no aparece en la literatura consultada. Asi mismo, con menor frecuencia, el nifio se pone
pélido y puede mostrar temblor en las extremidades.

gl

T

Color: palidez Ojos, mirada

Orejas

Temblor

Figura 6. Alteracion de la apariencia fisica por el susto. Fuente: Elaboracién propia.

Vemos entonces que la poblacién entrevistada reconoce como sintomas del susto un
conjunto de cambios comportamentales, de las funciones biol6gicas y del aspecto fisico,
las que se presentan mas en nifios menores. Esto es corroborado por los curanderos
locales que refieren los mismos signos e incluso manifiestan tomar en cuenta en primera
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instancia la informacion proporcionada por la madre. Encontramos también similitud
con las investigaciones realizadas por diversos autores que afirman que la prevalencia
del susto es mayor en nifios, aunque en menor grado también podemos encontrar casos
en jovenes.

Podemos darnos una idea de la magnitud de este sindrome al observar que 33 de
las madres entrevistadas (73 %) afirmé haber tenido algtn familiar directo con susto y 40
(90%) habian visto curar a alguien por este mal en algin momento de su vida.

1.4 Complicaciones del Susto
La mayoria de las madres entrevistadas (35) consideran que el susto puede llegar

a ser grave, aunque algunas de ellas (9) no sabian si puede dafiar o no. La Figura 7
presenta los porcentajes en cuanto a percepcion de la gravedad del susto.

Figura 7. Percepcién de gravedad del susto. Fuente: Elaboracién propia.

Las complicaciones mencionadas, tanto del ambito fisico como emocional, a veces
asocidndose, tienen un potencial de deterioro progresivo del estado de salud si no se
tratan a tiempo. También bloquean la expresion de sentimientos y emociones, y si el
susto es mayor se puede convertir en fobia, con conducta aversiva, reacciones indebidas
y desérdenes mentales. Estas complicaciones son presentadas en la Figura 8. De estas,
las convulsiones, la epilepsia, el estado de “nerviosismo crénico” y la muerte fueron
las complicaciones consideradas por parte de las entrevistadas como las mas graves,
estando en esto de acuerdo con los conocimientos de los curanderos locales.
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Figura 8. Complicaciones del susto. Fuente: Elaboracién propia.
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II. La Dimension Conductual del Susto
2.1 Diagnéstico del susto

Como descrito previamente, las madres se dan cuenta de que estan ante un cuadro
de susto por los signos y sintomas fisicos y comportamentales que presenta el afectado,
sin embargo, son los curanderos quienes confirman el cuadro valiéndose de sus propios
criterios diagnoésticos.

Seguin los “curiosos” amazonicos, que son personas que tiene un conocimiento
basico de ciertos remedios tradicionales (Luna, 1986), para el diagnoéstico del susto se
toma en cuenta primeramente el testimonio de la madre que refiere el cambio en la
apariencia, comportamiento o funciones biol6gicas del nifio. En el caso de nifios, puede
haber o no el antecedente de un evento traumaético o imprevisto, hechos que si refieren
las personas mayores. El curioso evaluara al paciente mediante la observacién del
aspecto fisico, enfatizando el examen de las orejitas (pabellén auricular transparente) y
su forma de reaccionar (rabioso, irritable). El diagndstico puede comportar el examen
del pulso por el especialista o el recurrir a otros métodos de lectura como la forma de
quema del mapacho al soplar al paciente, el analisis de los suefios (pesadillas) y menos
frecuentemente el uso de hojas de coca, procedimiento de origen andino (Céceres, 2008).
Otra técnica es el “pulsear” o tomar el pulso, identificando sus caracteristicas: intensidad,
rapidez y localizacion anatémica, que se encuentra también en la zona andina donde se
manifiesta por un “clarito t'ik dice” (Delgado, 1985), permite formular el diagnostico y
evaluar gravedad de la enfermedad. Se recurre a este procedimiento también en México
(UNAM, 2009): cuando el curandero percibe que el pulso “esta débil de un lado y alto en
el otro” puede afirmar con toda seguridad que el paciente sufre un susto.

En un segundo momento tratara de ver qué es lo que afect6 al nifio, pasando sobre el
cuerpo del afectado un material capaz de absorber las malas energias o perturbaciones
energéticas que alteran su cuerpo energético. Al final de la operacién, se podra observar
la degradacién del material utilizado que revela la perturbacion del cuerpo del paciente.
Este tratamiento a la vez diagnéstico y curativo debe ser ritualizado (generalmente con
oraciones) y lo realiza una persona capacitada, con experiencia. Se efecttia habitualmente
con alumbre o huevo y otros elementos. La “lectura” del huevo cuyo contenido se vierte
enunvaso de agua o del alumbre al quemarse, indicara al curandero qué o quién ocasion6
el susto. Este mismo principio se aplica a la lectura del papel periédico quemado, de la
pasada de cuy o de otros elementos (tabaco negro, mapacho, vela, hojas de coca, gallina).
Estos elementos de diagnéstico también se utilizan en otras regiones del Perti como
reportado en la bibliografia disponible sobre el tema (Céceres, 2008; Vigroux, 2011).

2.2 Prevencion del susto

La nocion de que el susto no se puede prevenir fue la opinién de la mayoria de
madres (54%), mientras que una no sabia y las demads opinaron que si se podia prevenir.
Esta opinién se basé en la nocién de que el susto corresponde a una situacién imprevista,
fortuita: “nadie sabe que se va a asustar”, aunque si se mencion¢ el valor de darse cuenta
rapido y hacerse curar. El 69% de las madres que dijeron que el susto se podia prevenir,
conocia algtin método para hacerlo. Dentro de los métodos de prevenciéon del susto
mencionados por las entrevistadas y presentados en la Figura 9 tenemos:

a. Proteccion externa: se menciond el uso de diversos objetos como semillas de
huayruro (Ormosia coccinea (Aubl.) Jacks.), prendas de color rojo, objetos de acero,
agua bendita o perfume Tabt, elementos conocidos en la regiéon de San Martin como
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portadores de energia fuerte y protectora.

b. Conducta evitativa: fue el principal recurso preventivo mencionado y consiste
en evitar situaciones y fuentes potenciales de susto como ruidos fuertes, frecuentar
cementerios o lugares apartados, especialmente de noche, y situaciones de riesgo.

c. Hablar: aconsejar o prevenir al nifio sobre las experiencias o cosas que pudieran
asustarlo fue otra forma de prevencién mencionada.

d. Darle al bebé 2 gotas de agua florida en una cucharada de leche materna.

No sabe

12% C. evitativa

21%

Hablar
2%
Nada
previene Objetos
54% diversos
11%

Figura 9. Prevencion del susto. Fuente: Elaboracién propia.

2.3 Tratamiento del susto

Segtin lo reportado en otros estudios, en el departamento de San Martin se encontré
que el 80% de la poblacién utiliza la medicina tradicional para el tratamiento de sus
dolencias y para muchas personas este es el tnico tratamiento disponible (Giove, 2012).
La enfermedad es vista como la ruptura de la armonia entre la persona y su entorno,
una fisura en su integridad ecosistémica que necesita una intervenciéon para recuperar
el equilibrio. En el caso del tratamiento del susto, esto implica actuar sobre el cuerpo
fisico para equilibrar su vibracién y de alguna forma “acomodar al espiritu de la persona
afectada (Giove, 2012).

Similarmente a lo indicado en el marco teérico, que menciona que quienes curan el
susto son los curanderos, chamanes o los ancianos mediante practicas ritualizadas, la
mayoria de las madres entrevistadas (40, 83%) mencionaron a los curiosos, curanderos
o médicos vegetalistas como las personas indicadas para tratar el susto. Otras confiaban
mas en el psicélogo (4), el médico (2) o en el psiquiatra (2), mientras que 4 madres (8%)
consideraban mas adecuado un tratamiento mixto, complementando el tratamiento del
curandero con la consulta psicolégica. El sentir de las madres de familia con respecto a
quienes tratan el susto es presentado en la Figura 10.
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Figura 10. Quienes tratan el susto. Fuente: Elaboracién propia.

Siendo el susto considerado como un sindrome cultural, no sorprende que se acuda
principalmente al curioso o curandero. Ademas, 35 de las madres entrevistadas (78%)
utilizan habitualmente medicina tradicional para el cuidado de su salud, para diversos
males. Por otra parte, como mencionado previamente, el 75% de las entrevistadas ha
tenido experiencia personal con el susto y casi todas (90%) han presenciado la curacién
o conocen los recursos que se utilizan para curarlo.

Segun el punto de vista de los curanderos locales con los cuales se ha tenido contacto,
ellos afirman de manera practicamente unanime que la medicina moderna no puede
curar el susto por no reconocerlo ni diagnosticarlo y por ende no poseer los métodos
adecuados de tratamiento. Asi dicen:

*  “Los doctores no creen en el susto”;

e “(El susto) es algo mistico, espiritual, no orgénico... sélo (tratan) sus
manifestaciones, como las fiebres, la falta de apetito...”

*  “Porque no utilizan el vegetal, como el mapacho (tabaco negro)”.

2.4 Recursos utilizados para tratar el susto

Con excepcion de tres, las madres entrevistadas conocen y utilizan diversos recursos
para curar el susto. Calculamos que cada una, en promedio, conoce 4 recursos diferentes,
e incluso una de ellas ha mencionado 11 recursos diferentes. Esta distribucién es
presentada en la Figura 11.
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Figura 11. Conocimiento de recursos para tratar el susto. Fuente: Elaboracién propia.

Los principales recursos mencionados para el tratamiento del susto por parte de
las entrevistadas estan resumidos en la Figura 12 y en la Tabla 1. Estos recursos se
utilizan generalmente asociados o en forma secuencial; la mayoria de estos recursos son
utilizados en contexto ritual por el curandero o curioso.
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Figura 12. Recursos utilizados en la limpia del susto. Fuente: Elaboracién propia.
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Tabla 1. Recursos para tratar el susto segtin su origen.

Recurso | Recurso Recurso Producto Otros,
Animal | Vegetal Mineral Galénico Intangibles
Cuy Aji Azufre Agua Florida Agua Bendita
Huevo Ruda Alumbre Alcohol Oracién
Galloo [ Rosa de muerto Sal Agua de Azahar | Rituales
Gallina

Flor de margarita Carbon o Tizén | Balsamo Buda | Fuego

Granos de Maiz Aguardiente Agua del Susto | Periédico

Semillas de Zapallo | Vela Timolina

Chucaca Maravilla

Aya -chauca

Molle

Coyo quina

Hierba mora

Tomatillo

Hierba del gallinazo

Tunga

Paico

Coca

Cigarro Mapacho

Fuente: Elaboracién propia.

Vemos que la forma de tratamiento mas utilizada es la “limpia” o frotacién externa
con diversos elementos, dentro de los cuales el huevo, el alumbre y el periédico son los
mas populares. Este método de limpia ha sido ampliamente descrito en la literatura y se
le denomina “soba” o “jubeo”, especialmente cuando se realiza con el cuy (Reyna, 2002;
Gonzales et al., 2014). Se basa en el concepto de la absorcién del mal por el elemento
utilizado pasado o frotado vigorosamente por todo el cuerpo, y generalmente se asocia
ala oracién, desarrollandose ademds algunos rituales propiciatorios. La limpia se utiliza
al inicio del tratamiento y puede repetirse varias veces segiin la severidad del susto;
también se le atribuye valor diagnoéstico a la lectura de los signos o figuras que aparecen
en estos elementos. Una madre entrevistada ha afirmado lo siguiente:

“A mi sobrino le curaron llevandole al curandero. Contaron que le pasé huevo,
lo rompié y lo eché en un vaso, y salia el objeto que le dio miedo...”

A través de las entrevistas realizadas se recogieron diferentes descripciones de cémo
se realiza la limpia:

“Utilizando el periédico, rezando con su nombre de la cabeza a los pies; se
quema el periédico, mientras mas asustado suena mas, cambia de color la ceniza.

Copyright ©2022 Por el Centro de Estudios Antropolégicos Luis E. Valcarcel
Revista Peruana de Antropologia. Vol. 7, No. 11 (Octubre, 2022) ° ISSN 2309-6276



~ 46 ~

Con la vela el mismo proceso, se pone en sartén seca; finalmente se vacia en una
bandeja con agua, de 4 dedos de altura, y asi sale la forma.”

“Con la pasada de huevo, del alumbre, la soplada con cigarro mapacho...”

“Pasada de huevo o con vela que luego se derrite. Haciendo oracién, un canto (en
quechua) soplando mapacho y al mismo tiempo masticando canela a todo el cuerpo
del nifio. Oracién con pasada de huevo, vela o periddico, agua florida, timolina y
alumbre. En bandeja con agua se pone la vela derretida, y en vaso el contenido del
huevo.”

Observamos que el tratamiento del susto se realiza frecuentemente en contexto

ritual, utilizando la oracién como elemento terapéutico y la llamada del espiritu o alma
del paciente, congruentemente con el concepto de que el susto ocasioné su salida del

cuerpo.

“Se llam¢ al espiritu con carbones y lo llevaron su ropa para el llamado; luego
le pusieron la ropa en su seno del nifio que tiene susto cuando estd dormido y le
curaron por tres dias que son martes, viernes y martes; las curaciones se hacen a
partir de la media noche.”

“Le pasaron el huevo, periédico haciendo en forma de cruz todo el cuerpo
y el alumbre con agua de florida, vela y luego lo queman. Le pasaron hierbas y
plantas por todo el cuerpo, luego lo baharon y después alumbre. Y le hicieron cantos
llamando a su espiritu.”

Las ikaradas o sopladas con tabaco (mapacho) acompafnan generalmente a la limpia

y a otros tratamientos, recomendandose, ademads, luego de la limpia, bafios de plantas
o la ingesta de tisanas. Las encuestadas mencionaron ademas una amplia variedad de
plantas ttiles para el tratamiento del susto siendo las més utilizadas: valeriana, canela,
ruda, manzana y plantas aromadticas (flores). La relacién de plantas utilizadas para el
tratamiento del susto por parte de las encuestadas es presentada en la Tabla 2.

Tabla 2. Plantas utilizadas para el tratamiento del susto.

Nombre Comun

Nombre Cientifico

Aji

Capsicum Baccatum L.

Aya -chauca Fagus sylvatica L.

Canela Cinnamomum sp.

Chucaca Rackem candidissima (Greene) W.A.Weber &
A.Love

Coca Erythroxylum coca Lam.

Flor de margarita

Chrysanthemum leucanthemum L.

Hierba del gallinazo

Chenopodium murale L.

Hierba mora

Solanum tuberosum L

Hierba santa

Piper auritum Kunth

Maiz

Zea Mayz L.

Manzana

Pyrus malus L.
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Molle Schinus molle L.

Paico Chenopodium ambrosioides L.
Rosa de muerto Tagetes erecta L.

Ruda Ruta graveolens L.

Semillas de Zapallo Cucurbita maxima Duchesne
Shapilloja Zanthoxylum fagara (L.) Sarg.
Toronjil Melissa officinalis L.
Tomatillo Solanum pseudocapsicum L.
Tunga Tunga penetrans L.

Valeriana Valeriana officinalis L.

Fuente: Elaboracién propia.

Conclusiones

La percepcién del susto obtenida a partir de las madres de Tarapoto entrevistadas
muestra un valor cognitivo, basado en la definicién de la enfermedad y sus caracteristicas,
las atribuciones etioldgicas, sus sintomas y signos, las complicaciones y recursos
terapéuticos, asi como un valor conductual basado en las actividades de prevencion,
diagnéstico y aplicacion de los recursos curativos. Esta percepcion corresponde también
alos curiosos o curanderos amazoénicos, personas que tratan el susto y son aceptadas por
la poblacién por compartir su misma visiéon cultural. La poblacién encuestada conoce
los sintomas de esta enfermedad, lo que conlleva una oportunidad de prevencién, ya
que podran observar un sintoma y automaticamente buscar la solucién del problema
antes de llegar a una complicacién mas grave. La deteccion precoz facilita el diagnéstico
y la curacién en los distintos campos de la medicina, ya sea tradicional u otros.

El susto es un sindrome cultural de alta prevalencia que afecta la salud fisica y
mental, y que deberia ser considerado por la ciencia moderna para la elaboracién de
una medicina transcultural eficiente como ha sido propuesto tanto por médicos (Mabit
y Gonzalez-Mariscal, 2013) como curanderos (Prado, 2020). Del mismo modo requiere
que las ciencias sociales se abran a dimensiones médicas para formular una antropologia
médica que no sea tnicamente especulativa sino confrontada con criterios de evaluaciéon
clinica dentro de un marco de interculturalidad, como lo propone Campos (2016). Esta
articulacién de conocimientos requiere profundizar la investigaciéon en el campo de los
llamados sindromes culturales para reevaluar su reduccién a categorias “culturales”,
a fin de evaluar la eficacia de los recursos utilizados como terapia eficiente y avanzar
hipétesis sobre sus mecanismos tanto patolégicos como terapéuticos, no solamente a
nivel psicosocial sino también fisiolégico. El enfoque del “giro ontolégico” dentro de
la antropologia cultural (Holbraad y Pedersen, 2017) puede permitir ir mas alld de
un marco representacionalista, y tratar las culturas como sistemas de “creencias” que
revelan conceptos validos que brindan perspectivas diferentes y renovadas sobre un
solo mundo.

Es preciso comprender adecuadamente las necesidades de la poblaciéon desde
su precepcion de la realidad para mejor responder a los problemas de salud que se
manifiestan a través de sindromes culturales como el susto.
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Resumen

En este articulo exploro el uso que hacen algunos actores de la ritualidad yoreme y
la proyeccion que le otorgan en diversos escenarios y contextos, en relacién con sus
posicionamientos discursivos sobre una indigeneidad auténtica. A través del rastreo
de la trayectoria e historias de vida de los principales actores de la indigeneidad
yoreme, a quienes he llamado personajes, deconstruyo sus representaciones en torno a
una ritualidad e indigeneidad yoreme que despliega formas de poder, fundadas en la
visibilidad ptblica, el espectaculo y el juego performativo de categorias de identificacion
en diversos actores.

Palabras clave: ritualidad, indigeneidad, tradicion, representaciones

Abstract

In this article I explore the use that some actors of Yoreme rituality and the projection
they give it in various scenarios and contexts, in relation to their discursive positions on
authentic indigeneity. Through tracing the trajectory and life stories of the main actors of
Yoreme indigeneity, whom I have called characters, I deconstruct their representations
around a Yoreme rituality and indigeneity that displays forms of power, based on public
visibility, the spectacle and the performative game of identification categories in various
actors.

Keywords: rituality, indigeneity, tradition, representations
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Copyright ©2022 Por el Centro de Estudios Antropolégicos Luis E. Valcarcel
Revista Peruana de Antropologia. Vol. 7, No. 11 (Octubre, 2022) ° ISSN 2309-6276



~ 5] ~

Introduccién

Los yoremes son un grupo indigena que vive en el noroeste de México, en las
entidades federativas de Sonora y Sinaloa. En este tltima, habitan en los seis municipios
de la zona norte: Ahome, El Fuerte, Choix, Guasave, Sinaloa de Leyva y Angostura. Este
grupo comparte el territorio con los yoris, que es como denominan a los no yoremes” en
yorem nokki (lengua yoreme).

Sus relaciones interculturales han adquirido diversos matices en cada periodo
histérico del pais. Durante la colonia, sus fronteras étnicas eran rigidas y definidas por
connotaciones raciales. Desde la Independencia hasta el porfirismo, una élite no indigena
ejercio el control econdémico y la explotacion agraria bajo el sistema de haciendas, en el
cual los indigenas trabajaban como sus peones (Figueroa, 1994) No obstante, esto no
impidié que ambos grupos interactuaran estrechamente, y los matrimonios entre yoris
y yoremes pobres se volvieron comunes. Ademads, se entablaron algunos compadrazgos
y eso favorecié que ambos compartieran algunas préacticas comunes, como el hecho de
poner una cruz en sus casas. Incluso hasta el aprendizaje del yorem nokki para asuntos
como el comercio y el trabajo.?

Imagen 1. Ubicacion de Sinaloa en México.

Fuente: wikipedia

A principios del Siglo XX, ambos lucharon unidos durante la Revolucién Mexicana.
Para ese entonces en la regién vivian norteamericanos que explotaban terrenos
agricolas y algunos crearon lazos familiares con la poblacién local. Durante el periodo
posrevolucionario llegaria la reforma agraria y la creaciéon de los ejidos. En estos espacios
yoris y yoremes vivirian nuevamente en terrenos comunes, y aunque las relaciones de
racismo y desigualdad seguirian presentes, la convivencia seria méas estrecha (Padilla,
2011, p.33)

Actualmente, los yoremes se organizan a través de los centros ceremoniales, que
son los lugares sagrados donde recrean su ritualidad. Ahi realizan las pajkom (fiestas) a

2 He optado por el término no yoreme como lo opuesto al ser yoreme. Evito el uso de la categoria mestizo porque tiene
una carga esencialista. El etndnimo yori representa para la alteridad para los yoremes, pero no necesariamente son los
mestizos, en una region culturalmente diversa.

3 Utilizaré las categorias nativas para contextualizar al lector y porque su traduccién podria implicar un cambio de sentido.
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los santos que recrean el sincretismo catolico con la cosmovisién indigena. A esto se le
conoce como la tradicion yoreme. Este es el principal elemento de diferenciacién étnica,
pero en los dltimos afos la presencia de los yoris es mas recurrente. Aunado a ello,
han aparecido grupos y personas que ostentan representaciones sobre la ritualidad,
mezclando distintos elementos entre si. Esto ha provocado que varios actores se erijan
como autoridades para hablar de la indigeneidad yoreme y promover sus précticas
como “auténticas”.

Imagen 2. Norte de Sinaloa y municipios de la region yoreme.

.

Elaboracién propia

Desde hace aproximadamente veinte afios en el norte de Sinaloa hay una fuerte
presencia no solamente de lo que hoy es el Instituto Nacional de Pueblos Indigenas
(INPI), también de asociaciones culturales que han difundido la idea de una identidad
local sinaloense de la cual la tradicién yoreme representa un elemento importante. Es
interesante como en la retdrica de estas asociaciones, la tradicién yoreme trasciende el
ambito comunitario y se inserta por diversas redes de instituciones, politicas y actores,
hasta decir que forma parte de un patrimonio sinaloense. Con lo anterior se podria
interpretar que la tradicion yoreme adquiere cierta performatividad, porque bien puede
ser toda la cosmovisién de un grupo indigena, cémo una parte sustancial del folklor
regional.

Considero que no sélo la tradicién yoreme, como una categoria local, es performativa,
eras preciso analizar a los que estdn inmiscuidos en ella, los que hacen y deshacen su
continuidad. Esto ha propiciado que no solamente se generen dindmicas econémicas;
también han surgido posicionamientos identitarios en torno de lo auténtico y lo
inauténtico de la tradicion yoreme. Tales posturas son defendidas y argumentadas por
actores que emplean de manera creativa estrategias performativas como la vestimenta y
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la apariencia personal, la conexioén con un drbol geneal6gico pristino, la reinterpretaciéon
de estudios antropolégicos y algtun tipo de conocimiento chaménico, entre otros; para
defender su posicién e imagen como conocedores de una cosmovisién ancestral y una
indigeneidad pura, que a su vez mezclan con sus subjetividades.

Este trabajo analiza las implicaciones de la ritualidad yoreme en Sinaloa,
como principales elementos para la valorizaciéon y representaciéon diferencial de
la indigeneidad y su contraparte, -la no indigeneidad- por parte de algunos de los
principales actores involucrados y las distintas estrategias que utilizan para posicionarse
dentro de contrastantes marcos de poder econémicos y culturales, la manera en la que se
disputan simbolos y recursos econémicos en los centros ceremoniales de Mochicahui y
San Miguel Zapotitlan. El hilo conductor del andlisis etnografico es la endeble distincion
entre los criterios para ser indigena (yoreme) y no indigena (yori) y como trastocan estas
categorias identitarias, incluso deshabilitarlas y trascenderlas para situarse como yoreme
o yori en un espacio intercultural complejo y sin distinciones tajantes, sino abriendo y
cerrando posibilidades de autodefinicién en el que emergen varias categorias y maneras
de membresia.

Las preguntas de las cual parto se refieren a: jCuéles serian los sentidos y
significados que tiene estaritualidad enla vida delas personas, més alla de una invocacién
identitaria? y ;Cuadl seria la relacion entre los distintos niveles de representaciéon de lo
yoreme? ;Como se entenderian los vinculos entre los sujetos y sus historias de vida, el
imaginario que evocan y la manera en la que se representan?

Aunque la mayor parte de mi trabajo de campo la realicé en los dos centros
ceremoniales mencionados, hice una etnografia multisituada de los actores y los rituales
yoremes en cada lugar donde estos fueron representados. Esta observacién no se limit6
solamente a su puesta en escena, sino lo ocurrido con parte de su proceso de organizaciéon
para vislumbrar relaciones con los sucesos que se dan en las comunidades estudiadas, la
politica local, la diferenciacién y posicionamiento de los diversos actores involucrados y
los discursos identitarios que circulan alrededor.

Imagen 3. Mochicahui y San Miguel Zapotitlan.
g
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Presentaré fragmentos biograficos de algunos representantes de la indigeneidad
yoreme, a quienes he categorizado como personajes. es un acercamiento a una minima
parte de su subjetividad que resalta sus estrategias idiosincraticas y discursivas para
posicionarse en torno a una tradicién yoreme. Me apoyaré tedricamente en los conceptos
de entextualizacién, recontextualizacion y contextualizacion/recontextualizacién de
Charles Briggs y Richard Bauman (1990) y metafisica de la presencia de Derrida (2003).
por ello concibo la tradicién de los yoremes como una categoria de intertextualidad que
estd muy lejos de ser estdtica y que en situaciones de poder adquiere la imagen en espejo
del sujeto que la invoca y adquiere distintos matices ante los diferentes ptiblicos que la
representa.

De la ritualidad a la performatividad. Los criterios de identidad y conocimiento

En verano de 2015 llegué a Sinaloa para estudiar la ritualidad yoreme y me aventuré
a los centros ceremoniales de San Miguel Zapotitlan y Mochicahui a observar las
ceremonias a los santos. Seleccioné estos sitios porque segtin la informacién que tenia
eran espacios emblematicos de los yoremes, por ser pueblos de mision en la época de
los jesuitas. No profundizaré en las ideas preconcebidas que traia sobre las pajkom y las
creencias yoremes, basadas en incipientes contactos anteriores y la literatura existente
sobre ellos, pero las resumo en que esperaba encontrarme con excelentes descripciones
sobre el juyya annia, la pajko, la simbologia de los pascolas y masoyileros; y un supuesto
nucleo delritual, su funciény su significado profundo. Presento las principales categorias
cosmogonicas en las que se fundamenta la ritualidad yoreme.

El juyya annia (mundo del monte) podria definirse como la totalidad de las cosas,
la naturaleza visible en la cotidianidad y la vida, la grandeza del mundo. Moctezuma
(2018: 4) nos dice que en el juyya annia se encuentran los seres miticos que pueden hacer
el bien o el mal a quienes se internan en él. Evers y Molina (1987, p.62) lo traducen como
el mundo encantado; un lugar mitico fuera de todo tiempo y espacio histéricos. Es decir,
el juyya annia podria ser todo lo que esta alrededor, lo que se invoca con los cantos de
venado y los movimientos del masoyilero.

Junto al juyya annia se encuentra el yo~annia, entendido como el universo ancestral,
el mundo sagrado que ha pasado de generacién en generacién. Todo esto se sustenta en
la yo~ luturia (verdad ancestral o de los mas viejos), expresada en el sermén del pascola
yowe (mayor) al santo de la fiesta y abarca todo el conocimiento del mundo, de los
aniam (lugares, sitios sagrados) y de la vida.* Los pascolas (Pajko olam) y los masoyileros
(danzantes de venado) son los oficios, porque han sido enganchados (contratados)
mediante la sewa (flor) entregada por los fiesteros (pajkolerom)®. Estos tltimos organizan
la pajko (fiesta), por una promesa que le hicieron al santo. Aunque los rituales son
dedicados a los santos patronos de los centros ceremoniales, se encuentran traslapados
con el juyya annia.®

Cuando el majtialero (maestro rezador) le reza al santo, o el Pascola Yowe (mayor)

4 Los yoremes le conceden relevancia a otros entornos como el bawe annia (océano), tehueka annia (cielo), y otros sitios
no fisicos como el tenku annia (mundo de los suenos) y el sewa annia (mundo de las flores).

5 Los pascolas y los masoyileros no son los que organizan la pajko, se les llama oficio porque son contratados por los
fiesteros para participar en el ritual, donde su presencia es fundamental. Cuando un oficio acepta el compromiso, se dice
que recibid la sewa (flor). Es decir, no puede negar o anular la responsabilidad que ha adquirido, porque su reputacién y
devocion al santo también se ponen en juego. La sewa incluye cigarros y una moédica cantidad de dinero.

6 Esta es una definicién proporcionada por mi profesor de lengua yoreme. Algunos sélo se refieren a la luturia como
aquellos preceptos que se deben respetar dentro de la tradicion yoreme, esa verdad sagrada que es inculcada de los padres
alos hijos.
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da el sermon al santo bajo la enramada (joota), se dice que también invoca al juyya annia,
enmarcado con la devocion a la fe catdlica.” Podria tratarse de sincretismo, pero no daré
una definicién antropolégica pues no pretendo afirmar que se trata de este fenémeno.
Partiré desde la visién de mis interlocutores, sustentada en dos puntos de vista: aquellos
que tienen una fe genuina (no sincrética) a los santos y a la pajko, que considero
pertinente no adjetivar de ninguna manera, justo por mi imposibilidad de acceso a los
procesos internos y espirituales de mis interlocutores. Existe un tipo de religiosidad
arraigada que es dificil de definir. Existen también otros interlocutores quienes afirman
estar inscritos en un sincretismo cultural, entre el catolicismo y las creencias ancestrales.
De ahi que la mayoria de ellos sean los portavoces ante las organizaciones culturales
y el gobierno del estado sobre la “esencia” de la cosmovisién yoreme. Ademas, por
diferentes medios se difunde la idea de que los yoremes viven un sincretismo religioso,
producto de la llegada de los jesuitas en el siglo XVIL

Esto seria una vision oficialista de la historia indigena en Sinaloa que demuestra la
legitimidad del discurso antropolégico, el cual permea la vida de sus propios sujetos y
sitda a los yoremes en el conjunto de la literatura sobre cosmovisiones indigenas (L6pez,
1973; Montemayor, 2000; Florescano, 2004). No es mi interés determinar si la existencia
del sincretismo es verdadera o falsa, me centro en la performatividad de este discurso, en
su fluidez y mezcolanza que posee y es posible a través de las capacidades de los actores.
Lo interesante es como este performance se vuelve ambiguo y ambivalente ante diversos
publicos que comparten una fascinacién por lo indigena y actores que trascienden una
invocacion identitaria y proyectan los deslices de su subjetividad.

Esperaba encontrar narraciones asombrosas sobre las caracteristicas del juyya
annia, los mitos, y la estructura de los rituales. En su lugar, escuché sefialamientos
y descalificaciones entre los miembros de los dos centros ceremoniales. Me decian
las razones por las que debia o no, acudir con ciertas personas, otros se presentaron
conmigo dispuestos a compartir sus experiencias, y los mas ancianos permanecian
callados. ;Qué significaban y a donde me conducirian los silencios y las evocaciones de
los conocedores? Descubri que existian posicionamientos de autenticidad entre los que
se decian conocedores de la tradicién yoreme y cada uno era visto de forma contrastante
por sus coetdneos. Esto podria verse como un juego de espejos, donde en apariencia
las figuras son equivalentes, pero las lecturas en torno a lo que se ve son distintas.
Confluyen disensos, imdgenes distorsionadas, referentes y referencias desestabilizadas
que se imponen una a la otra.

Tras estar mas inmerso en la cotidianidad de los centros ceremoniales, presenciar
varias pajkom en Mochicahui y San Miguel Zapotitldn respectivamente, asistir a las
distintas ediciones del Festival Yoreme y la Fiesta de la Radio Indigena en Sonora y
participar enla organizacion de eventos folkléricos locales, segui de cerca alos principales
portavoces de la tradicién yoreme, quienes hablaban ante las diferentes audiencias.®

Trataré deresponder la primera interrogante planteada, con respecto a lo que deberia
tener una cosmovisién. Si partimos del concepto de Alfredo Lépez Austin (1996, p. 18)
encontramos que la cosmovisién es “el conjunto articulado de sistemas ideoldgicos
relacionados entre si en forma relativamente congruente, con el que un individuo o
un grupo social, en un momento histérico, pretende aprender el universo,” o como la
define Charles Kraft (1999, p.385), como “el juego de suposiciones (incluyendo valores

7 Los centros ceremoniales tienen en el centro una enramada de alamo, que en los ultimos afos se ha sustituido por
concreto. En la enramada se prepara el altar para el santo, se acomodan los musicos y los pascolas y masoyileros danzan.
8 El Festival Yoreme lo organiza el Instituto Sinaloense de Cultura (ISIC), pero lleva mas de diez anos realizandose. Agluti-
na personas de otros grupos indigenas y presentan sus rituales, en un marco que habla del sincretismo cultural.
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y compromisos/lealtades) que influyen en la forma en que se percibe y se responde a
la realidad.” En este sentido que es lo que hace que unas cosas sean descalificadas y
aprobadas por los miembros de un grupo o de una comunidad.

Este proceso indicaria el paso del contexto ritual al performance, y esto implica que
se filtren las intenciones y voluntades de sus actores, por encima del cumplimiento con la
tradicion. En aras de un buen anélisis sobre las representaciones de la ritualidad yoreme
resultaria conveniente pensar que estas podrian compartir una especie de promesa:
encarnar una esencia pura y verdadera de este grupo a través de una imagen sincrénica
que apareceria como natural y quizas hasta indexical, una relacion de semejanza entre lo
que se mira y se escucha con una identidad natural de los que la presentan.

Bajo ese discurso de rescate y revitalizacion presentan un aqui y ahora en
concordancia con un antes y un después. Al mismo tiempo se articularian las posiciones
de sujeto de sus dirigentes y como ellos podrian proyectarse ante los demas, la manera
en la cual pretenden ser vistos, sin que parezca que posiblemente las diferencias en cada
version del ritual sean de acuerdo a sus propias experiencias y criterios personales. Es
decir, los actores implicados o los dirigentes del ritual también construyen su propia
subjetividad a partir de fragmentos y discursos tomados de otros espacios y personas.
Esto podria enlazarse con las connotaciones politicas y econémicas que anteriormente
ya he mencionado sin que precisamente se pueda reducir a un aspecto u otro.

Grupos culturales y las experiencias de sus representantes

Durante el trabajo de campo tuve la oportunidad de asistir a dos pajkom en
Mochicahui, la celebracion de la Semana Santa en San Miguel Zapotitlan y Mochicahui,
un evento alusivo al Dia Internacional de los Pueblos Indigenas en Los Mochis, el
Festival Yoreme en la ciudad de Culiacan y la Fiesta de la Radio Indigenista del INPI
en Etchojoa, Sonora. Cada uno de estos eventos presenté una versiéon propia de la
cosmovision y ritualidad yoreme y al mismo tiempo dejaron ver los vinculos politicos
con las instituciones que los organizaron y financiaron.

Ahi emergieron opiniones por los mismos participantes y organizadores refiriéndose
a lo que hizo falta y no fue incluido, o la manera en la cual se realizaron. Sin embargo,
a pesar de las diferencias logisticas y de direccién todos compartian el objetivo de ser
representaciones fieles de la ritualidad yoreme y la evidencia de que “las comunidades
indigenas en el norte de Sinaloa estdn mas vivas que nunca” (diario de campo, 2015),
como lo anuncié uno de los presentadores en Los Mochis. Desde esta perspectiva se hizo
alusién a un discurso de promocién y difusioén cultural cuya caracteristica principal era
la atraccién de publicos especificos y una supuesta lucha reivindicatoria de los yoremem
por su identidad y la evidencia fehaciente de que “la tradicién sigue luchando por
mantenerse” (diario de campo, 2015). Una especie de muestras culturales que articula el
pasado o las reminiscencias de raices ancestrales con un presente sumamente complejo
de permanencia identitaria.

En Mochicahui y San Miguel la Semana Santa es considerada una costumbre de
toda la comunidad sin hacer distinciones entre la tradicién indigena y la celebracién
del catolicismo ortodoxo, como una caracteristica cultural que aumenta su estatus de
lugares donde se sigue conservando un pasado ancestral y milenario. Desde el primer
viernes de Cuaresma (Waresma) aparecen los judios, personajes rituales que representan
los soldados que asesinaron a Jesucristo y muchas personas adquieren sus méscaras y
ajuares para salir a las corridas por toda la jurisdiccion del centro ceremonial sin tener
una creencia religiosa alguna y tinicamente por razones de entretenimiento y diversion,
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pero conviven con los “promeseros” o judios que salen que cumplen su compromiso
con los santos.

EnlaSemanaSanta también se dala convergencia entre una pajko y una fiestacomunal
o baile popular y en ocasiones se alcanzan a distinguir conflictos por la apropiaciéon de los
espacios. Por ejemplo, en San Miguel una compafiia cervecera hace varios afios pagé un
permiso a la administracién municipal para vender su producto afuera del templo de los
indigenas; con esa accién se suscitaron una serie de desavenencias entre las autoridades
civiles y las autoridades rituales porque segtin los tltimos, se interrumpia la ruta de los
judios y los recorridos con el cristo para llevarlo a la Iglesia, ademas la venta de cerveza
aumentaba las probabilidades de que ocurrieran rifas o altercados entre los visitantes y
esto interrumpiria la solemnidad de las oraciones que se hacen en viernes santo.

Imagen 4. Templo yoreme de San Miguel

Tal como lo expresara uno de los habitantes de San Miguel: “la religion es mejor
con tradicién, por eso en la mafiana fui a misa y ahora estoy aqui en esta iglesia (la
de los yoremem)” (diario de campo, 2016). La Semana Santa es vista como patrimonio
comun, lo que podria detonar el sentimiento de formar parte de un grupo indigena,
el ser yoreme durante ese periodo de tiempo aunque el resto del afio no se asista a
ninguna otra fiesta. En Mochicahui han surgido grupos de jévenes que crearon paginas
en internet para hablar de la Semana Santa como parte de su esencia y promover que
ésta se realice al pie de la letra, también compartian fotografias y videos de las corridas
como un tipo de presentacién sobre sus distintos momentos.

Para un buen analisis sobre las representaciones de la ritualidad yoreme resultaria
conveniente pensar que estas podrian compartir una especie de promesa: encarnar una
esencia pura y verdadera de este grupo a través de una imagen sincrénica que apareceria
como natural y quizas hasta iconografica, una relacién de semejanza entre lo que se mira
y se escucha con una identidad natural de los que la presentan y que bajo ese discurso
de rescate y revitalizacién presentan un aqui y ahora en concordancia con un antes y
un después, al mismo tiempo se articularian las posiciones de sujeto de sus dirigentes
y como ellos podrian proyectar su subjetividad ante los demés, la manera en la cual
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pretenden ser vistos, sin que parezca que posiblemente las diferencias en cada versiéon
del ritual sean de acuerdo a sus propias experiencias y criterios personales.

La nocién de autoridad discursiva (Briggs, 1992) serviria para entender no la
naturaleza del ritual en si misma sino todo lo que subyace en él, no el producto sino
el proceso y toda la capacidad de los sujetos para transformar su vida y aparecer
entre lineas de ficciéon y realidad que justifican sus acciones y su sentido vivido de la
tradicion yoreme, su entrada para salvaguardar lo que para ellos se estd perdiendo y lo
flexibles que pudiera resultar las categorias y discursos que ellos invocan en el proceso
y la trascendencia de lo que Marisol de la Cadena (2009: 13) reconoce como politica
conceptual “en la que se negocian definiciones locales y pretensiones de universalidad”
(A qué aspectos podrian limitarse tales definiciones?

Lo anterior ilumina el proceso de tradicionalizacién y como los sujetos se pueden
insertar en los mismos discursos de las instancias gubernamentales y sus otros
interlocutores, la construccion simbdlica de la continuidad discursiva con un pasado y
presentes significativos (Bauman y Briggs, 1990).

Presentaré algunos perfiles biogréaficos de personas inmersas en la ritualidad
yoreme, omitiré sus nombres por respeto a su privacidad y porque solamente interesa
resaltar aspectos de su subjetividad que muestran sus habilidades para ser/hacer dentro
de la llamada “tradicién yoreme”. Lo tradicional se vuelve un indicador metadiscursivo
utilizado por ellos para referirse a su pasado en relaciéon a su grupo de referencia, pero
en una posicién cualitativamente diferente y su nocién de corpus de creencias y précticas
rituales impuestos se distancia de lo que dicen y se diluye “lo tradicional”. Lejos de
encontrar una contradiccién personal, esto supondria un traslape que desafia muchas de
las representaciones que instituciones gubernamentales, investigadores o promotores
culturales hacen.

Imagen 5. Semana Santa en Mochicahui, 2017

Interlocutor 1. El jittéberi y su compaiiia yorem jiapsi

Otro de los grupos que recrean y difunden la ritualidad yoreme es la compaiiia de
danza y musica yoreme Yorem Jiapsi, integrada en su mayoria por jévenes en la localidad
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de La Constancia. Han participado en distintos eventos regionales, principalmente los
organizados por la Comisiéon de Historia y Cultura de Los Mochis (COMHISCU) y el
INP], y presentado ante varias audiencias en festivales culturales del pais y el extranjero.
Yorem Jiapsi invoca una légica de rescate cultural, pero con la diferencia de que
presenta un repertorio innovador de danzas rituales que ante los ojos de los fiesteros, las
comunidades indigenas y los académicos resultan desconocidas porque supuestamente
se remiten a los origenes ancestrales mas pristinos ajenos a un sincretismo cultural con
el catolicismo de los yoris.

Algunas de estas danzas son la del mapache y la del pdajaro, cuya colorida
parafernalia y singulares coreografias pretenden ser un prototipo de una ritualidad
subrepticia que hace méas hincapié en un culto y veneracién a la naturaleza y no a los
santos del catolicismo; es decir, una version mds auténtica de lo yoreme a partir de
elementos propios y mas llamativos como la vestimenta y los movimientos corporales.
Sin embargo, podria decirse que existe una contrariedad entre lo que por un lado los
miembros y el lider de Yorem Jiapsi, perciben como netamente tradicional y las opiniones
de personas como Jesus Estrada, su antitesis, quien lo considera folklérico y falso. Las
danzas aparecerian como reivindicadoras de una tradicién purificada, pero basadas en
una cosmologia solamente conocida por Mario Bacasegua, el fundador y lider del grupo
que las proyecta de manera estructurada y premeditada ante un ptablico.

En el transcurso del trabajo de campo, el nombre de Mario Bacasegua nunca aparecié
asociado a las pajkom, sino al de un oportunista, especie de intermediario (o broker)
cultural con gran habilidad y experiencia para obtener fondos de las instituciones
para su propio beneficio. Sin embargo, es evidente la relacion estrecha de Mario con la
esfera politica local y su influencia en algunos jévenes de La Constancia que consideran
verdadero la mayor parte de su vision cosmolégica. Mario ha dicho en varios eventos
publicos, sobre todo en las conferencias que imparte constantemente en Los Mochis, que
Yorem Jiapsi también representa un espacio para promover que los jévenes no caigan
en problemas de delincuencia y adicciones, lo que aumentaria mas su legitimidad e
importancia como un grupo de ayuda y socialmente necesario y facilitaria la autenticidad
de sus representaciones.

En las conferencias de Mario generalmente lo acompafia Maria Sandoval definida
ella misma como una “yoreme original”, pero descendiente de una familia de chinos
que se mezcl6 con los indigenas. Mario se presenta como un Alawasim Yo?we (Alguacil
Mayor) y Mayté como su tenanchi (la segunda al mando); estas definiciones irian mas
alla de un simple cargo en la estructura de una pajko y lo sittian como representante y
portavoz de un conocimiento ancestral del cual afirma no ser egoista y estar dispuesto a
compartir todo lo que sabe con los yoris, como una manera de visibilizar algunas de las
receladas précticas animistas que sus abuelos le heredaron y que los yoremem ocultan
bajo el velo de las pajkom y las danzas de pascola y venado. Yorem Jiapsi también
ejecuta estas danzas, pero con movimientos mas estetizados y generalmente junto con el
repertorio de las demés danzas, sin que ésta sea el rasgo principal del grupo.

Yorem Jiapsi fue en el XX Aniversario de la radiodifusora indigena La Voz de los
Tres Rios llevado a cabo en Etchojoa, Sonora en las instalaciones del Centro Coordinador
del INP], al programa se le conoce como la Fiesta de la Radio y se organiza afio con afio.
Su popularidad en esa regién se debe a que convoca a todos los grupos indigenas de
Sonora y los yoremes de Sinaloa. El formato es llamativo porque a cada grupo le arman
un espacio propio, como en una especie de museo donde el visitante se puede ubicar
para ver el grupo de su preferencia.

En la entrada al lugar hay una mesa de registro donde el asistente tiene que escribir
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el nombre de su grupo étnico y el lugar de donde proviene. A la derecha de la entrada
hay una cancha deportiva con un improvisado templete, a la izquierda una kurus
yoohue (cruz mayor) en el suelo y es el espacio mas amplio donde estan colocadas las
enramadas para los distintos participantes en los rituales.

En medio de las enramadas, se encontraba un tipo de corral circular con una cruz en
medio y unos ganchos donde estaban puestos unos penachos con plumas de pavorreal.
Ese era el lugar de Yorem Jiapsi y ahi escenificaron durante los dos dias que dura el
evento las danzas del péajaro, pascola, venado, coyote y mapache junto a todas las
pajkom en cada enramada, con la diferencia que ellos realizaron sus précticas durante el
dia y descansaron por la noche. Ahora Yorem Jiapsi aparecia en un terreno de acciones
rituales del que tampoco se pudiesen hacer divisiones tajantes entre ritual y espectaculo.

La preciada ritualidad oculta de la que habla su lider practicada en lugares poco
conocidos, no fue una muestra en el evento, se present6 el repertorio dancistico popular.
Sin embargo, todo el sistema cosmolégico de Mario Bacasegua utiliza conceptos
para explicar una relacién estrecha de los yoremes con la naturaleza que los separa
tajantemente de los yoris porque poseen un conocimiento que los “suabasualim”
(Consejo de ancianos) heredaron a sus hijos actuales’. Segtin él estos eran “agentes
culturales” que mostraron al mundo su visién y los lugares de su entorno.

Después de mencionar estos conceptos a Mario ya no se le escucha decir mas palabras
en yorem nokki, si bien él dice que es un hablante, otros lo tildan de mentiroso y de loco,
poniendo en duda su legitimidad y autoadscripcion indigena. Es muy comtin que haga
alusion a la figura del jittéberi, un tipo de curandero entre los yoremes supuestamente
se mantiene en secreto y utiliza sus poderes para hacer el bien y el mal.

En sus conferencias habla con mucha naturalidad, pero en una interaccién personal
mueve la cabeza a los lados y mira fijamente a los ojos pretendiendo captar la atencion y
haciendo alusién a sus poderes curativos y de inversion del orden. Esto le ha provocado
la burla de los fiesteros en Mochicahui y San Miguel que le llaman “jotéberi”, pues le
atribuyen una feminizacion implicita en sus movimientos corporales y su voz suave.”
Mario es de baja estatura, tez morena oscura y complexién robusta, tiene casi sesenta
afios de edad y desde muy joven se desempefié como profesor de primaria y promotor
cultural.

En la administraciéon municipal anterior Mario estuvo a cargo de la Direccién de
Asuntos Indigenas, esa no fue una administraciéon panista. Anteriormente apoyaba
solamente a los candidatos del PRI. Desde hace varios afios Mario provoco el enojo de los
gobernadores tradicionales, porque ademés de reunir un buen grupo de jévenes en La
Constancia y obtener recursos econdmicos de las instituciones destaca la gran enramada
que tiene en su casa en la que plante¢ la posibilidad de que La Constancia a pesar de su
cercania con Mochicahui sea un centro ceremonial ubicado en su casa junto al rio, en la
periferia de la comunidad y que él entiende como un espacio de relacion ancestral. En
esa enramada se retinen los miembros de Yorem Jiapsi a ensayar sus danzas. La casa por
fuera es de ladrillo simple pintado de blanco, en frente hay una casucha abandonada
con una imagen de la Virgen de Guadalupe y una Cruz que segiin Mario representa
los cuatro puntos cardinales con la que los yoremes engafian a los yoris, las ventanas
estdn cubiertas con una tela roja y no se puede ver al exterior. Una vez adentro la casa
adquiere otra vista, con muebles vistosos e imdgenes y adornos que son la evidencia de

9 Este es el término que utiliza Mario Bacasegua, los hablantes de yorem nokki nunca me dieron una palabra para referirse
al consejo de ancianos que esta dentro de su estructura organizativa. Existen verbos como sua bussac (despertar alegre-
mente), suale (creer) o suaya (cuidar, guardar) basua (limpiar).

10 Joto es un término regional que se utiliza de manera despectiva para nombrar la homosexualidad y lo afeminado.
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los viajes de sus viajes.

Soy yoreme, esto que ves es porque tengo que vivir como yori porque recibo a
personas y a veces se tienen que quedar a dormir [...] Los yoremes ni siquiera tienen
aire acondicionado y pocos muebles, porque les llega directamente lo fresco del rio.
(Mario Bacasegua, 2016).

Por cuestiones de su privacidad, no dejo que fotografiara su casa, pero las personas
que lo conocen lo tildaron de “aprovechado” y “vividor”, y que el mismo entiende como
“ser consentido del INPI”. Muchas de las danzas que presenta, la del mapache, el toro, el
borrego, coyote y pdjaro aparecen como parte de los cantos de venado y sones de pascola.
Desde este punto de vista se podria entender como un proceso de entextualizaciéon y
decontextualizacién (Briggs, 1990: 73), en el que extractos de otros elementos configuran
propia autoreferencia sin mencionar la (re)construccién pragmatica de sus referentes
¢Coémo aparece lo secreto y lo desconocido en la visiéon cosmolégica de Mario? Lo voy a
entender como un vector metadiscursivo para institucionalizar simbolos y précticas del
cual pueda ejercer su monopolio, sin que eso determine totalmente su identidad como
yoreme.

Los conceptos mencionados nos ayudan a ver coémo estas representaciones
manifiestan brechas y continuidades con un determinado origen, que también es
disputado por los mismos actores que participan de su puesta en escena.

La huella de Yorem-yori. Jests Estrada y Yeu Matchuk

Uno de los primeros nombres que escuché cuando hacia trabajo de campo fue el
de Jests Estrada Reyes, alguien que por mucho tiempo ha recorrido todos los centros
ceremoniales de Sinaloa y Sonora y ha participado en la mayor parte de las pajkom. En
muchas ocasiones cuando hacfa preguntas sobre los rituales, las respuestas eran: “;ya
conociste a Jestis?”, “Jesus es el que te puede ayudar”, “tienes que conocer a Jests”. Otro
aspecto importante fue cuando me dijeron “es yori igual que usted, pero habla la lengua
y sabe mucho de la fiesta” (Diario de campo, 2015).

Jests siempre viste de blanco, lleva un rosario con cuentas de madera, morral,
huaraches, pelo largo que oculta con un sombrero del mismo color de su ropa con
una pluma negra en un costado. Su piel es blanca y es de estatura mediana, por estas
caracteristicas algunos lo llaman el “Masso Giiero” (venado rubio) porque anteriormente
fue danzante de venado y es probable que sus rasgos fenotipicos llamasen la atencion.
Nunca menciona su historia familiar ni sus relaciones de parentesco. La mayor parte
de sus conversaciones son en yorem nokki (lengua yoreme) y utiliza palabras poco
conocidas por los hablantes, para segtn él evitar “los préstamos lingtiisticos del espafiol”.

En torno a su origen existen diversos puntos de vista: principalmente que nacié en
el poblado de La Trinidad, Sinaloa en 1962. Fue adoptado por una familia indigena de
esa comunidad, aprendi6 la lengua y las costumbres. Trabaj6 en el Instituto Mexicano
del Seguro Social (IMSS) hasta su jubilacién, luego fundé Yeu Matchuk, un grupo de
oficios que a pesar de difundir la ritualidad en varios espacios publicos, no se define
como folklérico y niega cualquier entextualizaciéon de alguna practica cultural en otros
lugares.

Se dice que se desligdé completamente de su familia y desde muy joven aprendié
todo lo relacionado con la ritualidad yoreme. Se menciona también que aprendié de
Vidal Montenegro, un pascola de mucho renombre en San Miguel Zapotitlan y participd
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enel Ballet Folklérico de Amalia Herndndez, una de las companias artisticas mas famosas
del pais, y que han escenificado la mayoria de las danzas rituales documentadas en
el pais. No es mi afdn afirmar o negar que esta es su auténtica historia de vida, sino
mostrar como a personas coémo él se les enlaza a ciertas situaciones pasadas o asumirle
rasgos inventados para posicionarlos como parte de un contexto sociocultural y como
una manera de entender los origenes de todo su conocimiento. Resulta interesante su
ambivalencia con cualidades esencializadoras de diferencia racial-cultural, pero también
abarcar la complejidad y fluidez performativa de éstas.

Justo su autenticidad yoreme lo convierten en el interlocutor preciso ante el Estado,
y eso lo transforma en farsante. Es preciso conocer como lo definen sus coetdneos:

Jestis Estrada es excelente, es el yoreme mdas completo, porque toca arpa, toca
violin, no sé si se dedica a bailar pascola, pero en un tiempo bail6, baila y canta
venado, es maestro rezador. El evita hablar en Yori nokki (espafiol), el siempre
anda buscando... él, siempre una palabra... no utiliza préstamos pues (entrevista
personal 1, 2015).

Por eso te digo yo que los yoris quieren ser yoremem y los yoremem quieren ser
yoris. No vamos lejos, con mi compadre Jesus [...] Ese no es yoreme, es yori, pero
él empez6 a bailar venado, méas antes cuando estaba nuevo era delgado él y ahorita
sabe mas palabras que nosotros. En palabras... como te diré... en palabras antiguas
pues” (Entrevista personal 2, 2015).

El es el prototipo yori que se volvié netamente yoreme, él es la expresion més
clara. El es de una familia yori, como todas las demas de la region, de escasos recursos
y que estaban mejorando sus condiciones de vida (Entrevista personal 3, 2015).

Cuando intelectuales como Jests mencionan las transformaciones de su cultura
y la necesidad de recobrar y presentar los criterios verdaderos que no la distorsionen
¢ Coémo se omite que quizas ellos mismos resignifican sus practicas y provocan cambios
en un espacio intercultural? Al situarse como un tipo de yoreme mas puro, Jests capta
la atencién y se convierte en el principal referente para aquellos que desean ser buenos
oficios. Tiene muchos conocidos en todos los centros ceremoniales y cémo lo apunté
lineas arriba, la manera en que lo caracterizan tiene que ver con sus rasgos fenotipicos y
la manera en la que ha logrado conocer cosas que quizas para muchos sean desconocidas.
Sobresale su interés por difundir lo yoreme y algunas polémicas que ha entablado con
investigadores y gente de la comunidad.

Al igual que Mario, ha enarbolado toda una terminologia que presenta en los
festivales a los que asiste. Argumento que sus traslapes como yori y yoreme permiten
distinguir los matices entre una ambigtiedad en sus origenes y su repudio por la politica
partidista, pero visibilizan su ambivalencia como portavoz de la indigeneidad yoreme
ante el Estado y la Academia. Su caracterizacién como yori-yoreme llama la atencién
enlazada con su actitud por no modificar la parafernalia ni ningtin elemento del ritual.

Louise Meintjes (2017) acufia el concepto de ambigtiedad estratégica, en su trabajo
con la estética artistica de los zulties. Esta seria una propuesta metodoldgica para dirigir
la atencién a lo controvertido por parte de nuestros interlocutores, a lo que se puede
y no se puede decir, a cuestiones personales y politicas. En estos personajes dicha
ambigiiedad se manifiesta en el acto de ser yoreme y vivir como yori en el caso de
Mario Bacasegua También lo podemos ubicar en el traslape de experiencias personales
con la militancia politica y la participacién en los rituales y eventos culturales donde
se proyecta “lo yoreme”, tal como lo plantea Jesus al afirmar que su representacién es
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ritual y no folkldrica

En este sentido, ambigiiedad y ambivalencia coexisten, son paralelas en el mismo
proceso y bien podrian definirse como sinénimos, pero estos personajes dan referentes
etnograficos para una posible distinciéon de conceptos. Enfatizo la ambivalencia por los
vinculos presentes entre diversas instancias y agentes que lejos de ser incompatibles,
favorecen traslapes y movimientos entre categorias y lugares. Por ejemplo, el hecho
de que estos actores puedan moverse dentro del Estado siendo o no siendo indigenas,
pero con conocimientos de una ritualidad ancestral y asociada a lo yoreme. Me parece
que centrarme en la ambigtiedad conlleva a la biisqueda de interpretaciones auténticas
sobre el significado de la ritualidad, la identidad de los actores y la idea de que sus
versiones son distorsionadas o verdaderas. Una manifestacion. visible de ello, es cuando
los personajes tienen que actuar “lo que dicen ser”, aunque los deméas duden de ello.

Discusion

He mostrado como ambos personajes activan/desactivan mis percepciones sobre
la indigeneidad y la ritualidad yoreme. Ahora cambio de lugar, puedo convertirme en
funcionario del Estado o regresar a mi rol de etnégrafo: ;Por qué me interpelan sus
performances personales de la indigeneidad yoreme si se supone deberia creer lo que
ellos asumen? En el primer caso, se habilitan/deshabilitan las retéricas y definiciones
estatales: hablante de una lengua, miembro de una comunidad indigena, portador de
una cultura antigua y ancestral, o cualquier indicio de diferencia y alteridad. Como
antropologo percibo una sensacion de exceso o desborde en el establecimiento de
diferencias culturales entre Mario y sus contrarios.

Este halo de incertidumbre estarfa asociado a la ambigtiedad, porque al mismo
tiempo que los significados se desbordan, tampoco presentan suficientes elementos
para categorizarse. Por ejemplo, Con todo el performance de Mario Bacasegua y Jests
Estrada, la audiencia tiene elementos suficientes para creer en su autenticidad, pero
también estos desbordes, sus diversas acentuaciones en la vestimenta, los movimientos
corporales y la parafernalia que utilizan, generan dudas sobre su identidad.

Aunque ellos mismos se autodefinen como antitesis del otro, Mario y Jesus (jittéberi
y masso giiero) comparten una caracteristica esencial: su ambigiiedad rebasa su
adscripcién identitaria y nos remite a la interrogante de si estamos hablando con el autor
0 con su representacion o con alguno de sus personajes.

Esto seria visible por la tendencia de Jests a ocultar fragmentos de su biografia, la
parte yori como ausencia; versus Mario, quien apunta hacia la parte mas profunda de su
ascendencia yoreme y omite cualquier aspecto que descuadre su autoridad discursiva,
pero ambos son producto de un dialogismo con posturas que los precedieron.

Las experiencias y posicionamientos de Mario Bacasegua y Jestis Estrada pueden
aunarse a lo que Derrida (2003, p.61) entiende como huella, aquello que abre el aparecer
y la significacién, un ahora que es rastro que reside en una forma y no precisamente en
el contenido; abona a la metafisica de la presencia (Derrida, 2003) que no es meramente
perceptible o comprobable en ese afdn de construir lo original en ese espacio intercultural,
pero se remite tinicamente a su presencia y eso crea su propio sentido. Es decir, legitiman
su visién de la ritualidad a partir de lo que generan en el ptblico, y procuran que esa
representaciéon sea coherente con los aspectos de su idiosincrasia que ellos proyectan.
Interesa lo presente y lo manifiesto en el momento de la escenificacion.

Tal como lo dicen Bauman y Briggs (2002, p.11) “La tradicién se convierte en el
continuum intertextualmente constituido de reiteraciones por las cuales el lenguaje -y
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por lo tanto el pensamiento- del pasado sobrevive dentro del presente, el mecanismo que
enlaza el conjunto histérico representado por el advenimiento de la modernizacion”. Sus
conceptos de entextualizacion, contextualizacién/decontextualizacion e intertextualidad
permitirian ir mas alla de la simple puesta en escena y su distincién entre lo original y
la copia, e indagar por los medios que ayudan a construir la autoridad discursiva, en
la medida que los lideres rituales y promotores culturales construyen sus relaciones
sociales. Desde este punto de vista, no es tan importante la representaciéon generada,
sino los limites de lo que puede o no puede ser representado, es decir, las técnicas de la
puesta en escena aunadas a un sentido espacio temporal y que crean relaciones de poder
(Briggs, 1993, p.390).

Por entextualizacién se entiende la operaciéon de “acomodar en texto o producir
textualidad” a partir de elementos de diversa naturaleza (Bauman y Briggs, 1990). En este
caso la textualidad se refiere a la “tradicion yoreme” como un sistema de significacién
de acuerdo con distintas agendas politicas o personales reconocibles entre ejecutantes
y audiencias “autorizadas”. La entextualizacién no es solo la capacidad de convertir
un fragmento de discurso en texto, sino de invisibilizar los discursos concatenados que
lo conforman, atribuyendo un sentido de autoria y convertir su contexto original en
extraible, contextualizando y descontextualizando ideas o preceptos basados en las
experiencias rituales de los centros ceremoniales, pero también en sus andanzas por
muchos lugares y el perfil ptblico que ostentan, de manera que enmarcan su poder por
medio de estas relaciones intertextuales entre discursos.

Considero que la manera de estudiar la relacién entre la ritualidad y la representacion
de los actores, requiere no solamente un riguroso proceso de observacién en distintas
posiciones, incluso hasta de posibles eventos no planeados que a veces surgen tras
bambalinas, como algunas visitas extemporédneas de turistas o altos funcionarios que
buscan a los oficios rituales o a los artesanos para realizar una performance en ese
momento, lo cual deviene en un contacto no planeado y obliga a implementar estrategias
espontaneas de puesta en escena. Las representaciones rituales y la configuracién de los
publicos se podrian matizar con los roles cotidianos o la participacion en las pajkom
(fiestas), incluso para observar sus momentos mas personales.

Conclusiones

De acuerdo a lo vertido en el texto, es evidente que la ritualidad yoreme se encuentra
en un campo que facilita la entrada y salida de los actores al aparato estatal. Ademads, es
considerado un elemento de identificacién regional y no propiamente étnico. Su difusiéon
como elemento de indigeneidad obedece mas al discurso indigenista del Estado, que a
las realidades de sus actores. Enmarca la cosmovisién yoreme, pero también la devocién
religiosa y entusiasmo personal de los yoris, quienes en ocasiones se vuelven seguidores
de estos personajes.

La habilidad de estos actores seria justamente la de hacer que dichas voces aparezcan
de forma colectiva, como eventos tinicos y especificos, contrastadas por momentos
con las voces sociales (Estado, comunidad, partidos politicos) y traslapadas en otras
circunstancias con ellas mismas. En este sentido, la ambigitiedad y la ambivalencia son
sus principales mecanismos de maniobra. No hay una frontera nitida entre si estos
personajes son salvaguardas o corruptores de una tradicién cultural, lo cual pondria en
discusion las ideas de que es el Estado y su politica indigenista son los principales entes
frente a los que se construye o deconstruye la indigeneidad.

La exploracién de esta zona gris es uno de los aportes principales de esta tesis,
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pues la indigeneidad en Sinaloa no es sélo para indigenas, ni tampoco se reduce a lo
estratégico. Esta anclada/desanclada en la personalidad, los devaneos de los actores
y sus performances, en la interaccion con distintas instancias y escenarios. Hay una
performatividad que tiende a la desestabilizacion de identidades fijas y a la ambivalencia
de sujetos que en apariencia se contraponen, pero al mismo tiempo son un simil uno del
otro.

No hay una fuente definitiva de esta performatividad. Por momentos los personajes
de laindigeneidad yoreme, asumen sus nexos con el Estado como los motivos principales
de su representacion, otras veces se posicionan como sus victimas y criticos mordaces.
Tampoco los actores mantienen una posicion clara ni se sabe exactamente si representan
una identidad o una personalidad falsa o compleja. Las constantes descalificaciones
entre ellos mismos los presentan como continuadores o farsantes de una tradicién
cultural, pero lejos de evaluar sus origenes he mostrado sus habilidades para improvisar
su propio perfil, segtin el escenario en el que se encuentren.

La amalgama del Estado con la indigeneidad y la subjetividad es un filtro por el que
pasan diversos procesos intimos, y por ende, estan presentes en la autoridad discursiva,
la cual cobra relevancia en las interacciones, creencias y deseos que exceden y anteceden
alasidentidades. La otra parte del proceso se compone de las interacciones entre actores,
sus audiencias y los distintos escenarios donde llevan a cabo sus performances, el acto
de “vestir la piel yoreme” y su eficacia; sobre todo su capacidad para transponerla con
otras representaciones de la indigeneidad. Esta parte resulta interesante, porque aqui
la autoridad discursiva no coincide totalmente con la retérica estatal, depende de las
improvisaciones multisituadas de los actores de las que no siempre tienen el control
de las interpretaciones, el escrutinio de la audiencia y su habilidad para traslapar la
indigeneidad yoreme con aspectos intimos u “ocultos” de su idiosincrasia.
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Resumen

Las sociedades modernas se caracterizan por albergar en su seno grupos culturalmen-
te distintos. Estos fendmenos incrementados por procesos migratorios a escala global,
plantean desde el siglo pasado desafios, problematicas, debates y posibles soluciones en-
caminadas a integrar y reconocer culturas, minorias, etnias, pueblos indigenas, pueblos
originarios y autdctonos, segin sean definidos en cada pais. En este sentido, el articulo
examina las acepciones multiculturalismo e interculturalismo, considerando el espacio
geografico desde donde fueron construidos, el momento y el contexto histérico. Los te-
mas se analizan a la luz de la asuncién de la democracia liberal en naciones occidentales
y la propuesta intercultural desde los pueblos indigenas latinoamericanos.

Palabras clave: multiculturalismo, interculturalismo, cultura, identidad, pueblos indige-
nas.

Abstract

Modern societies are characterized by harboring culturally different groups within them.
These phenomena, increased by migratory processes on a global scale, have posed since
the last century challenges, problems, debates and possible solutions aimed at integra-
ting and recognizing cultures, minorities, ethnic groups, indigenous peoples, original
and autochthonous peoples, as defined in each country. In this sense, the article exami-
nes the meanings of multiculturalism and interculturalism, considering the geographical
space from which they were built, the moment and the historical context. The themes
are analyzed in light of the assumption of liberal democracy in Western nations and the
intercultural proposal from the Latin American indigenous peoples.

Keywords: multiculturalism, interculturalism, culture, identity, indigenous peoples
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Introduccién

La UNESCO reconoce que la diversidad es un elemento definitorio de la historia
y de la riqueza cultural sustentada en identidades, las cuales integran el patrimonio
cultural tangible e intangible. Hablar de diversidad cultural implica intrinsecamente
considerar algunos elementos: interculturalidad, multiculturalidad, identidad, cultura,
alteridad y Otredad.

Los términos multiculturalismo, interculturalismo, multiculturalidad e
interculturalidad, en algunos casos, son interpretados como sinénimos, provocando
confusiones. Cada pais, los define a partir de su propia evolucién, historicidad, contexto
cultural, social y politico. Por ejemplo, algunos paises sudamericanos se asumen como
plurinacionales y pluriculturales, reconociendo el aporte histérico de los pueblos
indigenas y sus derechos colectivos.

En Estados Unidos,’> Canadd y Europa el término multicultural se asocia al
reconocimiento de la diversidad cultural derivada de olas migratorias que constituyen
sociedades multiculturales. Es cierto que la movilidad humana trajo consigo otros
problemas y desafios para los Estados-nacion. Por ejemplo, paises de la Unién Europea
(UE) centran atencién en el debate de la ciudadania multicultural, el pluralismo cultural
y la integracién de poblacion migrante.

Dado que el multiculturalismo e interculturalismo se posicionaron como paradigmas
politicos y tedricos, el articulo abona a la discusion, reflexion y comprension de ambos
conceptos y la evolucion que han tenido en distintas geografias. Explica coémo han sido
definidos y abordados en paises occidentales y latinoamericanos. En el &ambito académico
estos temas han sido centro de debate, particularmente al interior de la Antropologia,
Etnologia, Sociologia, Relaciones Internacionales, Ciencia Politica, Pedagogia, entre otras
disciplinas. En este sentido, se parte de la siguiente hipétesis, una mayor comprensiéon
de ambos paradigmas implica diferenciar por lo menos tres niveles: a) como concepto
teérico, b) como politica de Estado, c) como apropiaciéon y demanda sociopolitica de
actores colectivos. Las acepciones dependen del lugar, momento histérico y uso politico.

Como una manera de contribuir a la explicaciéon y clarificacion de los temas, el
articulo se organiza en tres apartados. El primero ubica el origen del multiculturalismo
en un momento histérico y espacio geogréfico occidental, donde sobresalen paises de
habla inglesa y francesa. En un segundo apartado, se muestran las lineas conceptuales,
propuestas, principales debates del multiculturalismo, desde la 6ptica de autores
clasicos y contempordneos. El tercer apartado, centra atencion en el origen y las distintas
definiciones de interculturalismo desde diversos autores, asi como la interculturalidad
propuesta por los pueblos indigenas en Sudamérica, que irrumpe el pensamiento
occidental y se finca como una contra-respuesta a la nocién liberal del multiculturalismo.

1. Multiculturalismo: contexto histdrico y geografico

La perspectiva multicultural emergié en la década de 1970 en Canada, Australia,
Estados Unidos y paises europeos como Inglaterra, Alemania y Francia (Parekh, 2004,
2000). Otros autores como Requejo (2006, p. 74) indican que el reconocimiento de la
multiculturalidad apareci6 a finales de la década de 1960, principalmente en Canadé
y Australia. En Europa fue adoptado por el gobierno sueco a finales de los afios 70.
Holanda lo adopt6 en su politica de minorias. Reino Unido, autopercibido como pais

3 Estados Unidos es un ejemplo de sociedad multicultural, desde su creacion y a lo largo de la historia se nutri6 de ingleses,
irlandeses, escoceses, mexicanos, alemanes, italianos, chinos, japoneses, entre otros.
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multicultural, ha puesto el acento en la lucha contra la discriminacién mas que en el
reconocimiento de culturas minoritarias.

El multiculturalismo liberal comenzé a utilizarse en las politicas canadienses y
norteamericanas; en este dltimo pais, se usé principalmente como respuesta frente a
movimientos sociales que evidenciaron el fracaso del modelo integrador melting pot
(Cruz, 2013, p. 46).

Aportes importantes se realizaron al interior de las ciencias sociales y humanas en la
década de los ochenta y noventa, centradas en discutir la importancia de la diversidad
cultural y las consecuencias para las teorias y modelos de integracién y convivencia
(Albite, 2005), principalmente, en paises europeos con alta proporcién de migrantes
provenientes de diversas regiones del mundo.

Por un lado, la necesidad de explicar las relaciones (culturales, religiosas y
politicas) rispidas y conflictivas entre grupos culturalmente diferenciados y asentados
en territorios nacionales; y por otro lado, la urgencia de los gobiernos por integrarlos,
produjo en los centros de pensamiento anglosajon y francéfono, teorias, términos,
conceptos y politicas, como el multiculturalismo; asociado al pensamiento politico y
filosofico liberal. Paralelamente, se desarrollaron nutridas discusiones, reflexiones y
propuestas en la parte francéfona de Canada. Por sus aportes a estos temas destacan
Taylor (1993), Habermas (1998), Kymlicka (2003, 1996) y Touraine (1997).

El debate del reconocimiento a la diversidad derivado del arribo de migrantes a
la Unién Europea ha sido pensado desde el multiculturalismo, arropado por una
vertiente del pensamiento liberal que concibe que la tinica manera de integrar al Otro es
despojandolo de su cultura y lengua, obligdndolo a adoptar la cultura nacional, valores
y lengua de las sociedades receptoras. En esta propuesta se percibe una relacién vertical,
donde la cultura dominante intenta suprimir a otras culturas. El caso espafiol ayuda a
ejemplificar, la discusién se encuentra en una encrucijada: por un lado, se busca que los
extranjeros asimilen la cultura nacional; por el otro, se busca la aplicacién de politicas
interculturales que respeten la cultura e idiosincrasia del migrante.

La diversidad cultural en paises de acogida y sus gobiernos profundizaron las
manifestaciones racistas, xenéfobas, prejuiciadas en torno a los Otros; asi como posturas
nacionalistas, que no reconocen las aportaciones del sector migrante, promoviendo su
expulsién y salida. Al mismo tiempo se recrudecen las politicas antimigratorias con las
consiguientes modificaciones de leyes que evitan el ingreso a migrantes.

Por su parte, Canada inici6 un proceso de gestion de la diversidad cultural,
reconociendo y otorgando derechos a las provincias francéfonas. Bauer (1994) indica que
en 1971 la Camara de los Comunes en ese pais adopté el multiculturalismo como politica
oficial, la cual busca la preservaciéon de culturas minoritarias, facilitar la intervencién
de los miembros de grupos culturales en la sociedad canadiense, apoyar encuentros
entre grupos culturales en aras de una unidad nacional; asegurar a los inmigrantes el
aprendizaje de al menos una de dos lenguas oficiales.

El caso canadiense es particular, porque presenta: a) minorfas culturales como
los quebequenses (francéfonos), b) pueblos indigenas u originarios como los inuits, c)
poblacién angléfona, d) migrantes provenientes de diversas partes del mundo.

En Canadj, el multiculturalismo se presenta como una politica de puertas abiertas a
la inmigracién, a la protecciéon de derechos individuales de minorias etnoculturales y a
la lucha contra la discriminacion étnica y racial (Wences, 2016, p. 122).

Las propuestas del multiculturalismo angléfono y francéfono llegarian
posteriormente a América Latina. Aunque en este caso, lo multicultural se vincula a la
presencia y reconocimiento de los pueblos indigenas en territorio Abya Yala (territorio
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de América Latina) y su lucha por el reconocimiento de derechos colectivos a nivel
constitucional, asi como el reconocimiento de los aportes culturales a los Estados-nacién.

En dltimos tiempos, el debate del multiculturalismo continta en la palestra
académica y politica, particularmente en Estados Unidos, Canada, Europa y América
Latina, y con ello, se han diversificado los contenidos de las politicas multiculturales y
sus acepciones.

2. Multiculturalismo y multiculturalidad: definiciones y debates

Antes de comenzar, es importante referirnos a la nociéon de Otredad, como un
concepto de mayor profundidad, que guarda relacién intrinseca con la multiculturalidad
e interculturalidad. La experiencia con el Otro, tiene su desarrollo en la dimensién
subjetiva, en el imaginario social y en la dimension objetiva, es decir, enlas relaciones cara
a cara. Levinas (2000, p. 59) plantea que la manifestacién del Otro es un acontecimiento
producido como cualquier significacion, estd presente en un conjunto cultural y se
ilumina por este conjunto como un texto por su contexto.

La alteridad humana no se agota en algin contenido que pretenda abarcarla
totalmente ya que alude a una relacién con lo absolutamente Otro, cuyo misterio va mas
alla de un alter ego posible de completarse con elementos conocidos. La relacién con el
Otro, es causa de conflictos, de circulos de temores y de agresiones que se actualizan
en forma de racismos, xenofobias, etnocidios u otros modos perversos ejercidos
cotidianamente en nombre de la sobrevivencia, de la seguridad o de la defensa propia
(Ledn, 2011, p. 23,13). La nociéon de Otredad no es nueva. En opinion de Rouland, Pierré-
caps y Poumaréde (1999):

[...] todas las sociedades se han visto enfrentadas a la presencia del Otro, es
decir, a la instalacién en su territorio de un grupo humano alégeno llegado tras
una conquista, una migracion, una circulacién mercantil. Todas las sociedades han
conocido también el surgimiento en su seno del Otro, esto es, de un grupo diferente,
disidente, constituido bajo los auspicios de una ruptura social o cultural, como es,
por ejemplo, la aparicién de una nueva creencia religiosa. Estas confrontaciones han
dado lugar a fenémenos de exclusién o de coexistencia, a relaciones de igualdad o
de dominacion, que el derecho ha venido a fijar y codificar en mayor o menor grado.

(p- 23)

El antagonismo entre culturas no es asunto reciente; a lo largo de la historia, grupos
culturalmente distintos se enfrentan para que uno u otro desaparezca, o bien, crean
relaciones y alianzas de indole diversa. Por ejemplo, Touraine (1997) reconoce que la
relacién cotidiana como experiencia vivida puede hacer posible la convivencia basada
en el respeto a la diversidad cultural.

La alteridad tiene rostros diversos en las variadas geografias. Los términos minorias
culturales, autéctonos, aborigenes, indios, pueblos originarios, pueblos indigenas tienen
multiples significados. Y es a partir de la presencia de esta diversidad que se plantea
el reconocimiento institucional a partir de politicas multiculturales, que responden al
espacio geografico, uso politico, momento historico, cambios sociopoliticos al interior
de las sociedades, demandas de minorias para transformar leyes que les reconozcan
derechos.

No obstante, la abundante literatura sobre multiculturalismo y sus variadas
acepciones tiende a provocar confusiones respecto al uso académico, politico y
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discursivo. Este apartado muestra distintos significados y usos politicos del término.

El multiculturalismo como paradigma politico e ideolégico que trata de instalar e
impulsar a través de normativas las politicas de un pais, con el objetivo de gestionar e
incluir la diversidad cultural, buscando la participacién de todos los actores y sectores
culturalmente diferenciados.

Por ejemplo, el multiculturalismo normativo tiene implicaciones éticas y politicas,
trata de normativizar y prescribir modelos de sociedad, aunque a veces cae en un
esencialismo étnico y cultural, porque en lugar de buscar un trato justo entre culturas y
una relacién politica entre ellas, propugna por el aislamiento, la separabilidad, la pureza
de las etnias o la apologia de las culturas. Este multiculturalismo le cierra la puerta a la
interculturalidad, al didlogo entre culturas (Grueso, 2003, p. 22).

La multiculturalidad responde a la condicién de un pais, en tanto, guarda en su
seno distintas culturas. Por ello, se dice que un pais es multicultural cuando dentro del
territorio nacional estdn asentados identidades culturales diversas, pueblos asentados
antes de la conformacién de los Estados-nacion, culturas o grupos culturales que en
momentos histéricos distintos y por motivos diversos ingresaron al pais: migrantes,
exiliados, refugiados, desplazados.

En paises occidentales el multiculturalismo se asocia al pensamiento y politica
liberal y a la democracia liberal. Bajo el argumento que una sociedad democréatica debe
tener apertura hacia otras culturas, reconocerlas e integrarlas a la sociedad nacional. Lo
anterior abre la puerta para discutir en torno a dos temas centrales: el pluralismo cultural
y la integracion. De estos posicionamientos emanan dos posturas: el primero plantea
grosso modo, la coexistencia pacifica y respetuosa de todas las culturas en territorio
nacional; y la segunda, propone la integraciéon de minorias culturales y de migrantes,
con implicaciones en la reproduccién cultural. En algunos paises europeos, integrarse
implica dejar de hablar la lengua en el espacio ptublico, adoptar la lengua oficial, recibir
educacion oficial, y en algunos casos, despojarse de la cultura.

En el contexto anglosajon, el multiculturalismo se entiende como una serie de
discursos integrados -de manera siempre precaria y provisional-. Este concepto
se empleard para designar al grupo heterogéneo de movimientos, asociaciones,
comunidades e instituciones que se retinen para reivindicar el valor de la diferencia
cultural y/o étnica, asi como en la lucha por pluralizar las sociedades que albergan
a estas comunidades y movimientos (Tirzo y Hernandez, 2010, p. 25).

Para autores como Jordan (1996, 1992) y Quintana (1992) la multiculturalidad se
produce cuando varias culturas coexisten en un mismo pais. No necesariamente existe
vinculo, intercambio o enriquecimiento entre ellas.

Desde la perspectiva de Barabas (2014), el multiculturalismo es considerado
como ideologia social y politica de la globalizacién y masificaciéon de la migraciéon
internacional, también como disciplina humanistica que en las aulas se expresé en los
Estudios Culturales, convirtiéndose en el top académico en la década de 1980 en Estados
Unidos, ya que era el nuevo enfoque norteamericano sobre grupos étnicos.

En Estados Unidos el concepto multicultural hace referencia a los inmigrados,
fenémeno definido como melting pot, es decir, la integracién de inmigrantes con
diferentes condiciones sociales a una misma cultura. En opinién de Grueso (2003, p. 18)
en este pais, el multiculturalismo incluye afroamericanos, latinos, americanos, asiaticos,
indigenas, y también sectores que reivindican el género y la orientaciéon sexual. No es
fortuito que sea la cuna de los Estudios Culturales. En Canada el paradigma tiene una
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connotacioén diferente, asociada al problema de Quebec, que de acuerdo con la tradicién
canadiense ha sido pensado mas en términos de federalismo que de modificacién de
actitudes sociales y culturales.

La reflexion y discusién que iniciaron tedricos de habla inglesa y francesa sent6 las
bases para delimitar y enriquecer conceptualmente la perspectiva multicultural, y la
posibilidad de materializarla en politicas de Estado.

Charles Taylor, filosofo canadienserealiz6 unacriticaalliberalismo politicosustentada
en una filosofia de caracter comunitario que sirviera de fundamento a un proyecto de
convivencia social distinto al liberal (Donoso, 2003, p. 24). Taylor (1993) propone una
perspectiva ético-filoséfica del multiculturalismo, desde la base del reconocimiento
y aceptacion de la diferencia para construir una teorfa politica multicultural. Este
presupuesto plantea la coexistencia pacifica y respetuosa entre culturas en el ambito
publico. La propuesta coloca en el centro la dignidad, es decir, la idea de universalidad
eigualdad entre hombres. Plantea el reconocimiento del Otro y la existencia de distintas
formas de racionalidad y comunicacién, las cuales conforman identidades tinicas. La
diversidad cultural debe ser reconocida en un marco de principios, derechos, igualdad
y participacion.

El concepto de dignidad se emplea en un sentido universalista e igualitario; se refiere
ala dignidad del ciudadano o dignidad del ser humano. El reconocimiento igualitario es
parte esencial de la cultura democratica. Se trata de otorgar y reconocer la igualdad de
status para las culturas, evitando la existencia de ciudadanos de primera y de segunda
(Taylor, 1993, p. 46, 60). Este autor, distingue entre dos niveles de reconocimiento, el de
la esfera intima, donde la formacion de la identidad y del yo tiene lugar en un didlogo
sostenido y en pugna con los otros significantes. El otro se desarrolla en la esfera publica,
donde cimenta la propuesta y analisis de la politica de reconocimiento igualitario.

Taylor establece que asegurar las identidades colectivas entra en competencia con el
derecho a iguales libertades subjetivas - con el tinico y originario derecho humano-, y
en caso de entrar en disputa se debe dar preferencia por una u otra. El autor argumenta
que ambos derechos se oponen: derecho individual contra derecho colectivo. En cambio,
Habermas (1999) plantea que es posible la permanencia de ambas, en tanto el individuo
es poseedor de una identidad individual y al mismo tiempo de una identidad colectiva:

Considerado normativamente, la integridad de la persona juridica individual
no puede ser garantizada sin la proteccion de aquellos dmbitos compartidos de
experiencia y vida en los que ha sido socializada y se ha formado su identidad. La
identidad del individuo esta entretejida con las identidades colectivas y sélo puede
estabilizarse en un entramado cultural, que tal como sucede con el lenguaje materno,
uno lo hace suyo como si se tratase de una propiedad privada. (p. 209)

Desde la democracia procedimental, Habermas (1999) aborda el multiculturalismo
o politica del reconocimiento, propone diferenciar y distinguir tres niveles discursivos:
juridico, filoséfico y politico. Centra la discusiéon en el cuestionamiento de algunas
politicas de la diferencia para incluir y reconocer a ciudadanos.

Por otro lado, la versiéon normativa del multiculturalismo plantea el establecimiento
de condiciones de respeto y reconocimiento en aras de establecer relaciones aceptables
para diversas comunidades (Bilbeny, 2002). Para Kymlicka, el multiculturalismo alude
a una corriente politica normativa que, a pesar de sus versiones, reivindica y promueve
el reconocimiento y respeto a la diversidad cultural (Forte, 2007, p. 611).

En el sentido normativo, Requejo (2006, p. 74) propone la existencia de tres modelos

Copyright ©2022 Por el Centro de Estudios Antropolégicos Luis E. Valcarcel
Revista Peruana de Antropologia. Vol. 7, No. 11 (Octubre, 2022) ° ISSN 2309-6276



~ 75~

normativos e institucionales basicos (el tercero subdividido en dos sub-modelos) en el
modo de tratar la multiculturalidad (relacionada con la inmigracién) en las democracias
liberales: el modelo asimilacionista, el modelo hegemonismo cultural y el modelo
pluralismo cultural (subdividido en los modelos multicultural e intercultural).

El pluralismo cultural, que busca la preservacion de la identidad de grupos
culturalmente diferentes, respetando la libertad en la administracién de sus asuntos,
respetando su autonomia sin que ello provoque la desintegraciéon nacional. Se trata de
encontrar un justo equilibrio entre interdependencia, igualdad, respeto a la diversidad
cultural y crear condiciones para que cada cultura se desarrolle (Rouland y Pierré, 1999).
Segtin Wences (2016, p. 129) el pluralismo cultural apuesta por una politica de integracion
que adquiere diferentes matices segtin el modelo del pluralismo que se adopte.

Cabe sefialar, que estas discusiones se generan en el seno de los Estados-nacién
modernos. Kymlicka, teérico canadiense, desarroll6 un trabajo sisteméatico inspirado en
las modernas democracias occidentales, tratando de conciliar la ciudadania individual
con los derechos colectivos (Cruz, 2013, p. 47). Es preciso destacar, que para Kymlicka
(2003, 1996) la diferencia seméantica entre multiculturalismo e interculturalismo responde
a una moda, mas que a la construccion tedrica. Argumenta la ausencia de evidencias
empiricas que sustenten la implementacién politica de ambos enfoques.

Los planteamientos de Kymlicka (2003, 1996) se ubican en el multiculturalismo
liberal. Propone elementos de ciudadania diferenciada, politicas de reconocimiento,
derechos de la diversidad cultural, integracién pluralista, culturalismo liberal, entre
otros.

El multiculturalismo de Kymlicka (1996) plantea que éste se enfrenta a algunas
limitantes al momento de aplicar una politica, como el de los derechos lingtiisticos,
autonomia, simbolos nacionales, representacién politica, en sociedades donde conviven
grupos étnicos y minorias. Los primeros, arribaron por motivos migratorios y pugnan
por integrarse, mientras que las minorfas son los grupos asentados ancestralmente en
el pais.

Una perspectiva histérica de minorias, que puede ayudar a clarificar y comprender
la esencia de estos actores se da en el contexto europeo y lo definen Rouland, Pierré-caps
y Poumaréde (1999):

[...] el vocablo es consustancial con la idea de Estado y no concierne mas que a
grupos de nacionales que, en el seno de una poblacién dominante, poseen y tratan
de conservar caracteristicas étnicas, religiosas o lingtiisticas propias. (p. 23)

Los ejemplos de este tipo de minorias son los vascos, catalanes y valencianos en
Espafia. Aunque la palabra autéctono bien podria representar a estos grupos. Desde
la mirada de Rouland, Pierré-caps y Poumaréde (1999, p. 355-356), los autdctonos se
distinguen de las minorias, porque insisten en la antigiiedad de su ocupacién de un
territorio, y no aceptan que se les coloque en un plano de igualdad con los grupos
inmigrantes que llegaron mas tarde. Los autdctonos exigen derechos colectivos, por
concebirse como comunidad, mientras que las minorias apelan a derechos individuales.
Por ejemplo, en Canada se les denomina aboriginal peoples (en la version inglesa) a los
inuits y metis que adquirieron en 1982 reconocimiento constitucional.

Cabe sefialar que en América Latina los términos autéctono y aborigen tienen
connotacioén negativa que se explica a partir del proceso histérico colonial, con basamento
racista y discriminatorio que incentiva estas conductas hacia los pueblos indigenas.
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3. Interculturalismo e interculturalidad: definiciones y debates

En el d&mbito académico, particularmente el antropolégico y sociolégico, existen
profusos debates respecto a la definicion, origen, teoria, metodologias, précticas
pedagogicas y sociopoliticas incluidas en la interculturalidad. Al igual que el
multiculturalismo, el interculturalismo también tiene un caracter polisémico, con
distintas acepciones de acuerdo al pais, contexto y momento histérico.

El multiculturalismo basado en el modelo herderiano, plantea que las culturas son
unidades discretas, auténomas y estaticas. El interculturalismo propone que las culturas
cambian, cuando interactdan con culturas vecinas. La interculturalidad se plantea como
un modelo dindmico y el multiculturalismo como estatico (Grueso, 2003, p. 23). Por
lo tanto, el interculturalismo se ocupa de conocer cémo ocurre la comunicacién entre
culturas inconmensurables.

En opinién de Cruz (2013, p. 48-49), el interculturalismo tiene mayor alcance analitico
y normativo: da cuenta de un rango mas amplio de fenémenos de diversidad, intenta
ir mas alla de la tolerancia y la coexistencia entre culturas para alcanzar el respeto y la
convivencia; defiende la igualdad y justicia sustanciales méas que formales.

De esta manera, la interculturalidad se considera el estado ideal de convivencia de
toda sociedad pluricultural, caracterizada por relaciones interpersonales basadas en
el conocimiento y el reconocimiento. La interculturalidad promueve la comunicacién
entre culturas, generando un aprendizaje mutuo que supondrd una mejora en la
resolucion de conflictos. Provocando el reconocimiento y aceptaciéon de las diferencias,
para la integracion de todas las culturas (Peinado, 2021, p. 87). Posturas similares
plantean Quintana (1992) y Jordan (1996): la interculturalidad necesariamente implica
la convivencia de distintas culturas en un mismo espacio fisico, las cuales se reconocen,
enriquecen y nutren en una relacién igualitaria.

La interculturalidad, al igual que la identidad y la cultura necesariamente ponen
en el centro de su entendimiento al Otro. En un primer momento, la interculturalidad
reconoce la existencia de valores, modos de vida, sistemas de pensamiento y creencias
otrasy distintas, iniciado por un proceso reflexivo del sujeto colectivo. Implica relaciones
horizontales mediadas por la inclusién y la convivencia. La interculturalidad no esta
libre de conflicto o disenso, lo cual debe superarse ponderando el didlogo, comunicacién,
concertacion, la busqueda de puntos de confluencia, pero sobre todo, debe cimentarse
en el respeto a la diversidad cultural, asumir que ésta es una riqueza y un patrimonio
para las naciones y el mundo.

El concepto de interculturalidad permite reconocer que no existe un proceso normal
de asimilacién cultural, sino que este fue primeramente parte del dominio colonial, y
posteriormente una concepcién errénea de coémo construir la nacién (Fabregas, 2012:5).

Las definiciones del concepto que analizamos cambian dependiendo de la situacién
geogréfica. En el caso europeo, y particularmente el espanol, el fenémeno de las
movilidades ha llevado a plantear en el ambito académico y de politicas ptblicas, como
generar y construir mecanismos y herramientas que posibiliten la integraciéon de los
migrantes a las sociedades receptoras, buscando aminorar el racismo y la discriminacién
hacia estos sectores.

Procesos distintos se han desarrollado en América Latina, donde la interculturalidad
esta siendo pensada, por lo menos asi lo fue en una primera etapa, a partir de reconocer
la presencia de los pueblos originarios y su aporte a las naciones latinoamericanas, pero
también como un proceso de reivindicacion de los pueblos indigenas y sus luchas por el
reconocimiento constitucional, desde la praxis y el discurso.
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3.1. Aportes desde América Latina

Seguin Garcia (2015, p. 15) el multiculturalismo en América Latina responde a la
internacionalizacion del debate sobre este tema y la participaciéon de actores a nivel
internacional, es decir, organismos internacionales, agencias multilaterales, movimientos
indigenas, académicos y actores politicos.

En América Latina el multiculturalismo se articul6 al modelo econémico neoliberal,
por lo que sus criticos desarrollaron una propuesta alternativa: la interculturalidad.
Categoria que tuvo origen en las politicas educativas indigenas de la década de los
ochenta, propuesta reivindicada posteriormente por los movimientos indigenas (Cruz,
2013, p. 47).

No obstante, el uso del término multicultural, estd incluido en las constituciones
de naciones latinoamericanas, como Ecuador, Bolivia, México, Pert, entre otros,
donde se reconoce el cardcter pluricultural y multicultural de estos paises, es decir, el
reconocimiento a la diversidad étnica y cultural. Incluso en Ecuador y Bolivia se habla
de Estados Plurinacionales, reconociendo a los pueblos como naciones.

Otra mirada latinoamericanista es la que plantean Catherine Walsh (2007), Anibal
Quijano (2007, 1997, 1992), Walter Mignolo (2007), Nelson Maldonado (2007), quienes
con sus propuestas decoloniales y el giro epistémico, contribuyen a una explicaciéon
critica de la interculturalidad, asumiendo que es necesario plantear y reconocer en un
primer momento, la colonialidad del poder y la colonialidad del ser, es decir desde la
episteme. Asumir la conciencia de que el conocimiento eurocéntrico se posicioné6 como
el dnico conocimiento verdadero, opacando los saberes tradicionales de los pueblos
originarios.

A decir de Walsh (2007, p. 47), la interculturalidad en América Latina esta ligada
a geopoliticas de lugar y espacio, desde la histérica y actual resistencia de indigenas
y negros, hasta las construcciones de un proyecto social, cultural, politico, ético y
epistémico orientado a la descolonizacién y transformacién, mas que la idea de
interrelaciéon o comunicacién, como se concibe en Canadd, Europa y Estados Unidos.
Asf la interculturalidad sefiala y significa procesos de construccién de un conocimiento
otro, de una practica politica, de un poder social otro y de una sociedad otra.

Sobre todo, en América Latina, el desarrollo del concepto interculturalidad ha
estado vinculado desde su génesis, a la resistencia de los pueblos. Surge como propuesta
alternativa de pensamiento, praxis y discurso, que busca construir relaciones dial6gicas
entre pueblos originarios y sectores mestizos al interior de un Estado-nacion.

Walsh (2007, p. 48) ubica la interculturalidad como una propuesta del movimiento
indigena en Ecuador, construida all4 por la década de los noventa. Surge como principio
ideolégico y basamento social. Es un pensamiento que se aleja de los legados coloniales
y lamodernidad eurocéntrica. Existe una relacién estrecha entre la interculturalidad y la
colonialidad del poder con la diferencia colonial. Hace referencia a la interculturalidad
epistémica, como practica politica y contra-respuesta a la hegemonia politica por parte
del movimiento indigena. Para esta autora, la interculturalidad se practica desde lo
politico, ideoldgico y epistémico.

[...]lalégica delainterculturalidad compromete un conocimiento y pensamiento
que no se encuentra aislado de los paradigmas o estructuras. Y es a través de ese
conocimiento que se genera un conocimiento otro. Un pensamiento otro que orienta
el programa del movimiento en las esferas politica, social y cultural, mientras opera
afectando (y descolonizando), tanto las estructuras y paradigmas dominantes como
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la estandarizacion cultural que construye el conocimiento universal de Occidente.
(p. 51)

Este giro epistémico permite reconocer la necesidad de construir pensamientos,
miradas, conocimientos y reflexiones criticas que abonen a romper con estructuras de
pensamiento coloniales y eurocéntricos.

A decir de Walsh (2007, p. 53-54), la interculturalidad pensada desde el movimiento
indigena ecuatoriano contrasta con el multiculturalismo, porque este tltimo acoge una
l6gica y una significacion que sostiene los intereses hegemonicos y concepciones globales
occidentales, por ello, a menudo, interculturalidad y multiculturalidad son empleados
como sinénimos por el Estado y por sectores blanco-mestizos.

Esta efervescencia de pensamiento y paradigma desde los mundos indigenas,
responde, segin Cabrero (2013, p. 13), a la construccion de identidades indigenas
politizadas interesadas en participar en la esfera publica, designar a sus gobernantes y
decidir las politicas que les afectan. Son acciones colectivas para ejercer sus derechos y
una apuesta a la refundacion del Estado y ampliacién de la ciudadania. La modernidad
vista desde esta perspectiva, dio paso a la revalorizacién de la tradiciéon indigena.

Conclusiones

Las movilidades humanas acrecentadas en las dltimas décadas del siglo XX y lo
que va del siglo XXI, produjeron importantes cambios a nivel societal y politico, como
la conformacién de sociedades multiculturales, el reconocimiento de la pluralidad
cultural y la incorporacion a la esfera publica de sectores culturalmente diferenciados.
En el &mbito académico, estas transformaciones obligaron a nuevas interpretaciones,
abordajes tedricos, reestructuraciéon y redefinicion de metodologias, creacion de
términos con el objetivo de explicar las relaciones interétnicas y culturales al interior de
los Estados-nacion, constituidos bajo los presupuestos de homogeneidad y ciudadania
individual.

Con la migracion sobrevinieron retos educativos, laborales, de vivienda, integracion,
reconocimiento de ciudadania multicultural, creacién de politicas ptblicas y cambios a
nivel constitucional.

El debate liberal del multiculturalismo en sociedades occidentales se ha centrado
en la preocupacién por asegurar los derechos individuales, pensados universalmente,
y los derechos colectivos de minorias, grupos autdctonos y migrantes. La asuncion
del pensamiento democrético liberal obligé a reflexionar y discutir en torno a cémo
lograr la inclusién y participacién de todos los miembros de la sociedad, considerando
y respetando sus diferencias culturales. Por otro lado, como mantener cohesionada a
una sociedad, a pesar de la diversidad cultural, lingtiistica y religiosa. Con la constante
preocupacién, que una vez otorgados derechos a grupos diferenciados culturalmente,
exijan su independencia, como el caso de los vascos y catalanes.

Lamulticulturalidad einterculturalidad son dos modalidades del pluralismo cultural.
La propuesta sociocultural pluralista de los afios sesenta elabor¢ politicas multiculturales,
y desde finales de los ochenta tomaron fuerza los planteamientos interculturalistas,
debido a los limites, fracasos y errores en el campo del multiculturalismo.

No es fortuito que los debates multiculturales e interculturales, en un primer
momento, se generaron en paises con alta proporcién de migrantes. Este sector es visto
como un problema a resolver, ya que en la esfera privada reproducen lengua, cultura y
costumbres. Acciones que son interpretadas como rechazo a la cultura nacional. Canadé
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con su modelo de ciudadania multicultural fue pais pionero en plantear leyes respecto
a la valorizacién de la diversidad.

Algunos autores como Kymlicka (2003, 1996) proponen la necesidad de construir
politicas de reconocimiento y derechos de la diversidad, ciudadanias diferenciadas que
posibiliten una integracién pluralista.

Para el caso europeo, Carbonell (200, p. 64) indica que la convivencia multicultural
es un problema educativo y politico de hondo calado. Hace falta voluntad, actitud y
actuaciones politicas decididas a dedicar los recursos materiales y humanos que hagan
falta para luchar con eficacia contra las causas y consecuencias de la exclusion social.

En América Latina y principalmente en Sudameérica, los pueblos indigenas proponen
una participacion ciudadana intercultural (De Cotacachi, 2013, p. 174) que incluya a
mestizos, indigenas y afroecuatorianos.

Hablar de diversidad cultural remite necesariamente a la interculturalidad, que
en su acepcion mas general significa que los grupos culturales han transitado por un
proceso de revalorizaciéon de aquellos elementos que los caracterizan.

El modelo latinoamericano de la interculturalidad, y en especifico de la educaciéon
intercultural surge de un proceso y proyecto politico, ético y epistémico, propuesto
inicialmente desde los movimientos indigenas de la regiéon andina, que tiene como
proposito central trasformar las actuales estructuras para crear relaciones horizontales
interétnicas, a través de nuevos ordenamientos sociales. En este sentido, intenta romper
con la historia hegemoénica de una cultura dominante y otras subordinadas para construir
relaciones y condiciones de poder, saber, ser, vivir distintos (Tirzo y Hernandez, 2010,
p. 26).

La interculturalidad es una interaccién horizontal entre culturas, sin relaciones de
poder y dominacién entre ellas, y que, a pesar de las diferencias, lo que media es el
dialogo, respeto, igualdad, concertacién y convivencia, buscando a partir de este proceso
dialdgico y reflexivo que las partes involucradas se enriquezcan. La interculturalidad
significa que en el momento en que las culturas se reconocen a través de la tolerancia y
relaciéon reciproca, cada una reconoce que la otra cultura aporta.
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Resumen

El articulo, desde un estudio cualitativo, aborda etnograficamente la identificacion de
los principales efectos generados por el Home Office o “trabajo virtual desde casa” en la
esfera laboral y de la salud de los trabajadores publicos y privados del Departamento de
Lima durante la pandemia de la COVID-19; asimismo, describe otros efectos directos e
indirectos generados por el Home Office en esos actores sociales, relacionados al ahorro,
al aumento del poder adquisitivo y fortalecimiento de la unidad familiar; finalmente,
propone de manera prospectiva, desde las opiniones de los entrevistados, la modalidad
de trabajo mixto o hibrido (presencial/virtual), como una de las principales formas de
trabajo que se debe realizar en Lima una vez entrada la etapa de postpandemia.
Palabras clave: Home Office, pandemia, salud, trabajo hibrido.

Abstract

The article, from a qualitative study, ethnographically addresses the identification of
the main effects generated by the Home Office or “virtual work from home” in the labor
and health sphere of public and private workers in the Department of Lima during the
COVID-19 pandemic. COVID-19; Likewise, it describes other direct and indirect effects
generated by the Home Office in said social actors, related to savings, increased purchasing
power and strengthening of the family unit; Finally, it prospectively proposes, based
on the opinions of the interviewees, the mixed or hybrid work modality (face-to-face/
virtual), as one of the main forms of work that must be carried out in Lima once the post-
pandemic stage has entered.

Keywords: Home Office, pandemic, health, hybrid work.

1 Licenciado en Antropologia por la Universidad Nacional Federico Villarreal y Magister en Gerencia Social por la PUCP.
Con experiencia en la elaboracion, evaluacion, monitoreo y supervision de instrumentos de gestion ambiental de proyec-
tos de los subsectores de hidrocarburos, transportes, comunicaciones, electricidad y mineria. Su linea de investigacion y de
trabajo abarca temas socioambientales, estudios etnograficos, estudios pesqueros, estudios sobre salud publica, marketing
publicitario digital, procesos de participacion ciudadana, estrategias de relaciones comunitarias y resolucion de conflictos

socioambientales.
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Introduccion

La Pandemia? de la COVID-19, desde comienzos del afio 2020, ha generado de golpe
como en todo el mundo, muchos cambios socioeconémicos y culturales en la poblacién
del departamento de Lima. Estos cambios, se dieron con mayor énfasis en algunas
esferas como la laboral y de la salud de los trabajadores sean ptblicos o privados. Al
respecto, el Home Office® (en adelante H.O.) o trabajo virtual desde casa, se convirtié en
la principal forma de trabajo durante lo que va de la pandemia, como forma de poder
seguir laborando “de manera segura”, evitando el contacto entre personas y por ende,
evitando lo mas que se pueda, el contagio de COVID-19.

No obstante, estos cambios socioeconémicos y culturales acelerados generados por
la nueva forma de trabajo virtual, tuvo efectos positivos y negativos en los trabajadores
publicos y privados del departamento de Lima, asociados, por ejemplo, al aumento de la
productividad laboral, a la mejora en la eficiencia y la gestion en el trabajo, a aumentar
la ecoeficiencia, y al estrés laboral, respectivamente; lo que ocasioné en algunos casos,
que el Estado, tome cartas en el asunto, implementando el Decreto de Urgencia N° 127-
2020 para establecer el derecho de los trabajadores a la “desconexién digital”, a fin de
garantizar el adecuado descanso laboral, asi como las jornadas méximas de trabajo,
consagrados en la Constitucién Peruana, durante el estado de pandemia.

Otros efectos directos e indirectos generados por el H.O. en los trabajadores limefios,
estadn relacionados al ahorro, al aumento del poder adquisitivo y al fortalecimiento de la
unidad familiar; esto debido a la posibilidad de pasar més tiempo con la familia en casa;
asi como debido al ahorro que generd el trabajar desde casa, pues, por ejemplo, ya no
se necesitaba de movilidad para ir a trabajar; y, a la posibilidad de poder realizar mas
trabajos de manera virtual, algo que antes no se podia realizar cuando todos los trabajos
eran presenciales.

En esa linea, el presente articulo da respuestas y explicaciones a los efectos y cambios
socioculturales generados por el H.O. implementado durante el estado de pandemia, en
el trabajo, la salud, la economia y la familia de los trabajadores del departamento de Lima;
asi como trata de abordar, proponer y hacer repensar al lector, académico, trabajador y
al tomador de decisiones en la esfera publica y privada, de manera prospectiva, sobre la
posibilidad de considerar a la modalidad de trabajo mixto o hibrido (presencial/virtual),
como una de las principales formas de trabajo que se tendria que realizar en Lima una
vez entrada la etapa postpandemia*.

La metodologia de investigacién es cualitativa. Al respecto, los testimonios de
los informantes se obtuvieron a través de entrevistas semiestructuradas y apuntes
etnograficos realizados a trabajadores publicos y privados que viven en diferentes
distritos del departamento de Lima. Asimismo, la investigacion se complementd con
fuentes secundarias sobre estudios cuantitativos y cualitativos recientes que estan
analizando también el trabajo remoto o virtual desde casa o H.O., desde diferentes
profesiones, grupos de interés y enfoques antropolédgicos, sociolégicos, econémicos,

2 Para Avila de Tomas (2020), una pandemia es la afectacién de una enfermedad infecciosa de los humanos a lo largo de
un area geograficamente extensa, es decir, que se extiende a muchos paises o que ataca a casi todos los individuos de una
localidad o regién. Para la OMS (2022), la Pandemia significa que la epidemia se ha extendido por varios paises, continen-
tes o todo el mundo, y que afecta a un gran niimero de personas.

3 Home office (del inglés “oficina en casa’, literalmente) es un término proveniente del inglés que hace alusion al trabajo
de oficina realizado desde casa, es decir, al teletrabajo o trabajo a distancia que se realiza desde el hogar, generalmente a
través de herramientas informaticas y de telecomunicaciones (TIC). Como todos los anglicismos o préstamos del inglés,
home office debe escribirse siempre con cursivas (Enciclopedia Conceptos, 2022). Para Ricaldi et al. (2021) y Gozdziewska
etal. (2020) el teletrabajo es el uso de la tecnologia de la comunicacién durante la realizacion de Home Office, trabajo
remunerado desde oficinas remotas, centros de comunicacion y otros trabajos fuera de la oficina (p.4).

4 Manera de vivir luego de haber sufrido una enfermedad mundial o pandemia (deChile.net, 2022)
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filosoficos y politicos.

Respecto a los informantes, precisar que se entrevistaron a siete (7) trabajadores
que viven y laboran en Lima Metropolitana, de los cuales tres (3) pertenecen al ambito
publico y cuatro (4) al &mbito privado. La forma de entrevistarlos fue principalmente
por teléfono, videollamada (Meet y Zoom), y, en algunos casos, de forma presencial. Del
total de entrevistados, tres (3) son del género femenino y cuatro (4) del género masculino.
La mayoria de los informantes entrevistados pertenecen al grupo etario de 25 a 35 afios.

Asimismo, la mayoria de entrevistados pertenece a los niveles socioecondmicos
(NSE) “B” y “C”, principalmente son de profesiéon ingenieros, administradores,
y licenciados que trabajan en los sectores de seguros, aduanas, medio ambiente,
construccién y seguridad informatica; las principales labores que desarrollan dentro
de sus empresas o instituciones a las que pertenecen, las realizan a través de llamadas
telefénicas, WhatsApp, y mediante la elaboracién informes, documentos de trabajo,
consultorias y evaluaciones de expedientes a través de una computadora o laptop y el
uso de la internet. Algunos de los trabajadores entrevistados que laboran en el sector de
medio ambiente, realizan también trabajos de campo, no obstante, este tipo de labores
se vieron restringidos un buen tiempo a causa de la cuarentena y distanciamiento social
decretado por el Estado desde que comenzé la pandemia.

El articulo ha sido ordenado en siete acdpites. Los acdpites 1 y 2, describen
etnograficamente las caracteristicas del H.O. y sobre la adaptabilidad de los trabajadores
limefios a dicha nueva forma de trabajo virtual durante la etapa de pandemia; los
acapites 3 y 4, analizan los efectos generados por el H.O. en lo laboral y la salud de los
trabajadores limefios en los tltimos afios; el acapite 5, analiza otros efectos generados
por el H.O. en la esfera econémica y familiar de los referidos actores sociales; el acapite
6, analiza el efecto que estd generando ultimamente en algunos trabajadores ptblicos y
privados limefios, la vuelta paulatina de la virtualidad a la presencialidad en el trabajo;
finalmente, el acdpite 7, propone desde un enfoque prospectivo, la modalidad de trabajo
mixto o hibrido® (trabajo presencial y virtual), como una de las principales formas de
trabajo que en un futuro cercano se tendria que realizar en Lima una vez entrada la
etapa postpandemia.

1. Caracteristicas del Home Office en Lima durante la pandemia

Desde que comenz6 la pandemia por la COVID-19 a mediados de marzo del afio 2020,
el Estado Peruano tuvo que normar el distanciamiento social y confinar a las familias
peruanas a una cuarentena, la cual deberian realizarlas dentro de sus casas. Este proceso
de cuarentena, obligé a miles de instituciones publicas y empresas privadas ubicadas
en el departamento de Lima, a cambiar la modalidad de trabajo de sus trabajadores o
servidores, de presencial a virtual, esta tltima modalidad, conocida también como H.O.
o trabajo remoto.

La caracteristica principal del H.O. para el caso de los trabajadores de Lima, fue que
su trabajo de oficina se desarroll6 o implementé dentro de sus hogares, principalmente
dentro de un ambiente improvisado de la casa, como el dormitorio, la sala, biblioteca u
otro ambiente, el cual fue acondicionado temporalmente como una oficina provisional
para el trabajador, la cual contaba con laptop o computadora, smartphone, audifonos,
atiles de escritorio y/u oficina, e internet para poder realizar su trabajo de manera

5 Entendiéndose por trabajo hibrido al trabajo que combina el trabajo realizado de forma presencial con el trabajo reali-
zado de forma virtual en un horario definido durante la semana y segtin el tipo de actividades asignadas por el empleador
a sus trabajadores.
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virtual o remota de forma efectiva.

En algunos, casos, como el de los entrevistados Alonso y Marcos, que son servidores
publicos, dicha implementacién del H.O., significé también el vincular el computador
de su oficina via intranet con la laptop o computadora de su casa, forma de conexién
conocida mayormente como “conexién remota”. En algunos casos de trabajadores
privadosy publicos, estaimplementacién, fue toda una epopeya, toda vez que debieron de
comprar nuevos equipos electrénicos (laptop, table, audifonos, smartphones o celulares
inteligentes, u otros) y/o darle mantenimiento técnico a sus equipos electrénicos en
vista a que estaban en desuso o estaban malogrados, de manera que los mismos puedan
estar operativos lo mas antes posible para poder trabajar de forma remota.

Otra de las caracteristicas principales del H.O., fueron las reuniones virtuales, que se
comenzaron a realizar con mucha frecuencia durante el dia a dia para las coordinaciones
de trabajo, o para las revisiones y evaluaciones de expedientes o para ver los avances
de los trabajos encomendados por los jefes o superiores inmediatos. Para tal fin, la
implementacion en la laptop, en el computador o en el smartphone, de plataformas
virtuales como Zoom, Google Meet o Microsoft Teams, o del WhatsApp se volvieron
indispensables, para poder realizar dichas reuniones virtuales y trabajar de manera
virtual desde casa. Asimismo, el uso del WhatsApp, también se volvié importante,
toda vez, que permiti6 a los trabajadores y a sus jefes inmediatos desde sus WhatsApp,
realizar las coordinaciones internas respectivas para ir monitoreando y reportando los
avances diarios del trabajo encomendado.

Finalmente, otra de las caracteristicas principales del trabajo virtual en casa, fue la
“digitalizaciéon” de la mayoria de expedientes impresos a trabajar o revisar, los cuales una
vez digitalizados, se socializaban via internet por drive o por correos electrénicos a los
trabajadores, para que desde sus computadores, puedan revisar dicha documentacion,
o trabajarla para la presentacion de sus informes o productos encomendados, también
por via virtual; en vista a que la segunda alternativa que podian optar por implementar
las empresas privadas o instituciones publicas relacionada al envio en fisico de toda la
documentacién impresa a trabajar a los domicilios de sus trabajadores, implicaba ejecutar
un gasto no tan rentable y dar un tiempo extra en logistica innecesario, lo cual por lo
visto, no hacia viable dicha segunda alternativa, por lo que optaron dichas instituciones
publicas y privadas, en digitalizar dicha informacién para remitirla de manera virtual a
sus trabajadores.

2. Adaptabilidad de los trabajadores a la virtualidad

Unavezimplementado el H.O. en gran parte del departamento de Lima, lo cual fue de
golpe y necesario para seguir con las labores diarias, sobrevino el proceso de adaptacién
de los trabajadores a dicha forma de trabajo virtual. Este proceso de adaptacién en los
actores sociales estudiados, sin duda alguna tuvo que ser rdpido, toda vez que el trabajo
continuaba y no podia parar o atrasarse mas de lo debido.

Para algunos trabajadores ptblicos como Mercedes, este proceso significo un cambio
rotundo en la forma de trabajo, toda vez, que, en su mayoria, los expedientes que
revisaban eran mayormente en versién impresa y no digital, lo cual gener6 que algunos
funcionarios publicos, hasta la fecha, no terminaran de adaptarse del todo a dicha forma
de trabajo virtual, sobre todo, por el desconocimiento y/o falta de practica en el uso de
estos equipos electrénicos, plataformas virtuales y tecnologias de informacién nuevas,
optando muchos de estos trabajadores, en el mejor de los casos, realizar otro tipo de
labores mas sencillas y menos complejas y /o por el contrario, realizar trabajos diferentes
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y muy basicos a los que hacifan antes de la pandemia.

No obstante, a pesar de estas dificultades, la mayoria de trabajadores privados y
publicos de Lima, pudieron adaptarse sin problemas a los retos que les generaba el
trabajo virtual, toda vez que muchos de estos trabajadores como Uli, Karen, Ivana,
contaban con estos equipos electrénicos y plataformas virtuales, asi como dominaban
el uso de los mismos, por lo que su proceso de adaptacién al H.O. fue paulatinamente
progresando a medida que se convertia en la nueva forma o STATU QUO de trabajar en
pleno estado de Pandemia.

Sin embargo, se precisa, que, para algunos trabajadores ptblicos y privados, fue un
poco complicado el adaptarse rapido al H.O., no por desconocimiento en el uso de dichas
tecnologias de la informacién o equipo electrénicos, sino por el factor econémico, lo cual
gener6 que este proceso de adaptacién al H.O., al comienzo fuera muy dificil para ellos,
sobre todo, por no tener en ese momento una laptop, table, audifonos, smartphones o
cobertura de internet operativos para realizar de forma efectiva su trabajo virtual.

3. Efectos del Home Office en lo laboral

A continuacion, describiré los efectos positivos que el Home Office ha generado
en lo laboral en los trabajadores de Lima durante la pandemia, asociados a su mayor
productividad y a la mejora en la eficiencia y en la ecoeficiencia en el trabajo.

3.1. Mayor productividad laboral

Uno de los principales cambios generados por el H.O. en la esfera laboral de los
trabajadores limefios, fue el aumento paulatino de la productividad laboral.

Al respecto, los entrevistados refieren, que uno de los factores principales que
influy6é en el aumento de la productividad laboral en tiempos de pandemia, fue sin
duda, el trabajo remoto o virtual, toda vez que: a) se agilizaron los procesos de envio
y de revisiéon de informacién o expedientes, ya que los mismos ahora se realizaban de
manera digital y virtual; b) se priorizoé el trabajo individual desde casa, lo cual ayudé
en aumentar el nivel de concentracién y disminuir la distracciéon que a veces genera el
trabajo presencial para realizar los trabajos; c) se generaron menos tiempos muertos,
pues los trabajadores ya no tenian que tomar movilidad desde temprano para ir al
trabajo, por lo que podian descansar mas tiempo en casa y entrar con més energia de
manera virtual a su trabajo; d) muchas veces los trabajadores realizaban horas extras
para escapar de la claustrofobia o del estrés que les generaba poco a poco el encierro de
la cuarentena; y, e) porque las reuniones de trabajo ahora se hacian de manera virtual, lo
cual permitia avanzar méas rapido el trabajo, pues ya no se perdian méas tiempos en ir y
regresar de manera presencial de una reunién para tratar temas laborales.

A continuacién, algunos testimonios de los entrevistados referente a la mayor
productividad en su trabajo:

Se trabaja mas, ya que ahora puedo conectarme en cualquier lugar, puedo
trabajar desde cualquier lugar, segtin la necesidad de mi trabajo. Se produce mas,
porque se le dedica més tiempo al trabajo, antes salia a las 6 pm, ahora salgo a las
7:00 pm u 8:00 pm, es que también hay méas carga laboral, por eso se produce mas
(Ivana, trabajadora del sector privado; agosto 2022)

Ahora en mi trabajo, tenemos problemas con la cantidad del personal, por lo que
a veces me quedo un par de horas mds trabajando, pero esto no se me hace pesado,
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porque ya no tengo que gastar tiempo en movilizarme de mi casa a mi centro de
trabajo y viceversa, porque estoy ahora acé en casa trabajando (Karen, trabajadora
del sector privado; agosto 2022)

Hubo un salto en la produccién, ya que tt ya tenias tu espacio donde tu trabajas
y hacias méas expedientes, estabas més concentrado y més descansado para trabajar
porque el trabajo era en tu casa, estabas mas fresco (Alonso, trabajador del sector
publico; agosto 2022).

3.2. Mejora de la eficiencia y gestion en el trabajo

Otro de los principales cambios generados por el H.O. en los trabajadores limefios,
fue la mejora de la eficiencia y gestién en el trabajo. Al respecto, los entrevistados refieren,
que los factores que influyeron en dicha mejora laboral, fueron sobre todo el proceso
rapido de “digitalizacion del trabajo” y “el mayor uso de los sistemas de gestiéon virtual
de cada empresa e institucion” por parte de los trabajadores ptblicos y/o privados, para
la elaboracién, revision, evaluacién de informes y/o productos encomendados, lo que
conllev6 a esos trabajadores a entrar de golpe a la era digital durante la pandemia.

Al respecto, como ejemplo, Alonso refiere que el haberse implementado la firma
digital en el sector publico, fue dar un salto gigantesco, pues se abreviaron procesos
y tiempos en la gestion documentaria para la elaboraciéon y emision de informes y
resoluciones, ya que, antes se tenia que gastar mucho tiempo en horas imprimiendo y
firmando varias veces un documento, para que recién se pueda terminar de gestionar
su elaboracién, emisién y posterior notificacion de manera presencial por Serpost a una
institucion.

En esa linea de tiempo, Alonso sefiala que con la firma digital, actualmente se puede
gestionar mas répido la firma de informes y resoluciones “en minutos” por el sistema
virtual sin necesidad de imprimir o de firmar varias veces un informe; incluso hasta la
notificacién a instituciones, ahora se puede hacer de manera virtual, lo cual, analizado
de manera integral desde una linea de tiempo o de un flujograma simple, se denota
claramente que se abrevian en gran medida los tiempos y esfuerzos del recurso humano
en los procesos de gestion y de expedicién de un documento ptublico.

Al respecto, complementariamente, los entrevistados refieren lo siguiente:

Se rompi6é un paradigma en lo laboral, hace 3 afios era impensable que se
firmara un documento en digital, vino esto de la pandemia y en menos de un mes se
instalaron firmas digitales, se hizo rapido, nos impuls¢ a la digitalizacion. Se cambi6
la forma de revisar expedientes en fisico, ahora se revisa de forma digital, pues se
crearon ventanillas virtuales donde se recepcionaban esos expedientes de forma
virtual, permitiendo que se puedan revisar desde cualquier lugar, como nuestros
hogares. Laboralmente la virtualidad ayudo a concentrarte mds, porque a veces
en la oficina tenias tantas interrupciones, asimismo ahorra un montén de tiempo y
recursos (Alonso, trabajador del sector publico; agosto 2022).

En banca seguros, el trabajo presencial no es necesario, el Home Office trajo
mejoras, las empresas se dieron cuenta que no era necesario tener a sus trabajadores
en oficina, porque ellos también se ahorraban costos de mantenimiento de oficina, de
alquileres, porque ya no tienen el 100% del personal activo, pero ojo, eso no significa
que trabajes menos en casa, en realidad significa que trabajes mas concentrado y
te esfuerces mas en ser eficiente, con el fin de que la productividad no se decaiga,
un todos ganan, mi jefa me decia incluso, no te preocupes, si quieres trabajar en la
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playa, hazlo, mucha gente lo hizo, el trabajo virtual da esas ventajas, lo importante
es acreditar que tu rendimiento no baje y demuestres compromiso con la empresa
(Juan, trabajador del sector privado; agosto 2022)

La pandemia nos obligé a conocer y aprender de conexiones remotas, el tema
de ciberseguridad, por ejemplo, se ha fortalecido bastante en el Perd, por ejemplo,
la UNI es la tinica universidad en el Perti que tiene la carrera de ciberseguridad, la
pandemia ha fortalecido méas a dicha profesion (Uli, trabajador del sector privado;
agosto 2022)

3.3. Aportes a la ecoefiencia a través del trabajo virtual

Segtinlo manifestado poralgunos delosinformantes como Alonso, laimplementacion
del H.O. por la pandemia, sin ser uno de sus objetivos principales, también aporto en
gran medida y de forma indirecta en aumentar en algo “la ecoeficiencia” de las empresas
privadas y sobre todo de las instituciones ptblicas, toda vez que, con la digitalizaciéon
del trabajo, se minimiz6 en un buen porcentaje, el gasto de papel® para la emisién e
impresion de informes y productos encomendados, lo cual coadyuvo a regular el uso
de papel y por ende a contribuir en minimizar el impacto al medio ambiente con la
disminucién de la tala de arboles para la elaboracién y produccién de papel.

Estos resultados obtenidos, concuerdan con lo sefialado por algunos investigadores
como Dans (2021), el cual afirma que un interesante efecto de la pandemia esta siendo la
fortisima disminucién del consumo de papel, generando en el corto plazo que las grandes
compafias papeleras estén cerrando algunas de sus fabricas para tratar de adaptarse
a un mercado que ya no demanda paquetes y paquetes de folios para fotocopiadoras
en compaiifas que, de la noche a la mahana, se vieron obligadas a desplazar la gran
mayoria de sus actividades administrativas al formato electrénico. A continuacién, uno
de los entrevistados refiri6 lo siguiente:

Se logré en menos de un mes la digitalizacion de los documentos y menos gastos
de papel, siendo més ecoeficientes, lo virtual es una opcién que se debe seguir
teniendo en cuenta (Alonso, trabajador del sector ptublico; agosto 2022).

4. Efectos del Home Office en la salud

A continuacién, describiré los efectos positivos y negativos que el Home Office a
generado en la salud de los trabajadores de Lima durante la pandemia. Al respecto,
antes de realizar dicha descripcion, cabe sefialar, segiin los resultados obtenidos,
que, en ciertos casos, dicha modalidad de trabajo remoto, por sus caracteristicas, en
algunos trabajadores les genero efectos positivos y mejoras en su salud, toda vez que
los referidos actores sociales antes de empezar la pandemia, ya sufrian de enfermedades
asociadas a la ansiedad o estrés producto de su interaccion en zonas de aglomeracién
de personas (estaciones de metropolitano, sobre todo) al momento de dirigirse hacia
o venir desde el trabajo, por lo que luego al hacer Home Office durante la pandemia,
presentaron bastante mejoria bajando sus niveles de estrés debido a que ya no estaban
en zonas de aglomeracién de personas; mientras que, en otros trabajadores, sucedi6
todo lo contrario, ya que durante la pandemia, comenzaron a desarrollar otros tipos

6 Escudero (2021), sefiala que tan sdlo en la cadena Melid, que cuenta con 12 hoteles en operacion en la region centroame-
ricana (siete de ellos en México y el resto en Reptiblica Dominicana y el Caribe), el consumo de papel se redujo en un 62%
y el de plastico en un 75%” a lo largo de 2020.
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de estrés ocasionado por el aumento del horario del trabajo realizado desde su casa; y,
vinculado al inadecuado uso de algunos espacios familiares para hacer trabajo remoto,
lo que les gener6 luego, la aparicion de cuadros de ansiedad y de estrés, en vista a
que estos trabajadores ahora ya no podian separar el espacio laboral de sus espacios
familiares.

4.1. Proteccion frente a la COVID-19 y otros virus

Sin duda alguna, el principal objetivo de la implementacién del H.O. desde que
comenzo la pandemia, fue el minimizar al méximo, la exposicién de los peruanos, y en
este caso, delos limefios, ala COVID-19, toda vez que se priorizé el distanciamiento social
y el trabajo virtual desde casa, como primeras y principales estrategias para combatir y
evitar el contagio con ese virus, hasta que las autoridades de salud encuentren poco a
poco las vacunas que puedan combatir y hacer frente a ese virus, para salvaguardar la
salud publica, durante la primera etapa de la pandemia.

Posteriormente, el Estado Peruano en colaboracién con instituciones extranjeras,
poco a poco fue abasteciendo de vacunas a los peruanos para combatir a la COVID-19,
incluso muchos de los limefios ya cuentan actualmente con la 4 dosis, esfuerzo conjunto
y sinérgico que a la fecha viene dando resultados, ya que, segtin los tltimos indicadores
del MINSA, el contagio y mortalidad por COVID-19 en el Perti ha disminuido en gran
medida.

Si bien, en la actualidad, oficialmente continuamos en estado de pandemia, es
preciso sehalar que durante todo este periodo que estd durando la misma, se presentaron
posteriormente otros virus como la viruela del mono y otras variantes de la COVID-19,
ante lo cual el H.O., hoy por hoy sigue siendo una estrategia importante y valida de los
limefios para seguir combatiendo y disminuyendo la probabilidad de contagiarse por
esos virus aun latentes en el Pert. Al respecto, los entrevistados refieren, lo siguiente:

El Home Office, ha ayudado a prevenir el tema de contagio por el virus del
COVID-19 (Uli, trabajador del sector privado; agosto 2022)

El home Office nos dio seguridad de no caer enfermos por COVID—19 por
efectos del trabajar fuera de casa, (Karen, trabajadora del sector privado; agosto 2022)

4.2. Efectos positivos: Mejora en la salud de algunos trabajadores

El H.O., desde su implementacién durante la pandemia, también genero algunos
impactos sinérgicos o positivos en la salud de algunos trabajadores de la PEA limefia,
vinculados a la mejora de sus problemas de salud originados por el estrés laboral que
padecian antes de la pandemia. Tal es el caso de Karen, trabajadora en el sector privado,
ya que, para ella, la implementacion del H.O., significé también en gran parte la cura
a otros problemas de salud que ella padecia vinculados al estrés laboral, como, por
ejemplo, la gastritis o molestias musculares en algunas partes del cuerpo, debido a la
presion y ansiedad que le generaba el ir y venir a su trabajo diariamente por medio del
Metropolitano antes de la pandemia. Al respecto, Karen opina lo siguiente:

Desde el 2017 me paraba enfermando con ataques de ansiedad por el trabajo y
el transporte, sin embargo, durante la pandemia, el home office me ayudo bastante
a ya no presentar esos ataques de ansiedad, que se generaban por el estrés de subir
al metropolitano y a hacer colas infinitas enormes y demorarme a pesar de salir
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temprano, peleando con la gente para poder ingresar, aplastados como moscas
y llegar con las justas a las 7:30 am a la estacion cercana a mi trabajo, para luego
entrar a mi trabajo alrededor de las 8:30 am. Antes de la pandemia también sufria de
problemas estomacales, y dolores de cuello, por lo que mi familia me daba pastillas
por el estrés que tenia, hasta cuando comencé a trabajar de manera virtual, ya no
volvi a presentar esos problemas, por lo que ya no voy a la clinica cada 2 o 3 meses
como antes por esos problemas de estrés hasta la fecha (Karen, trabajadora del sector
privado; agosto 2022)

4.3. Efectos negativos: Generacion de Estrés laboral y otras enfermedades
ocupacionales

Si bien, el H.O., de forma global, ha generado mas impactos positivos que negativos
en los trabajadores limefios durante el estado de pandemia, también es bueno precisar,
que su uso descontrolado, descoordinado o abusivo puede degenerar, como referia
Bellido et al. (2021) en un aumento de la carga laboral en algunos trabajadores sea por
iniciativa del propio trabajador o por una sobre exigencia de su empleador (Bellido
et al., 2021, p.129), lo que puede generar en el corto, mediano y largo plazo, varias
enfermedades ocupacionales, sobre todo las asociadas al estrés laboral, ansiedad, o de
tipo gastrointestinales como gastritis, ulceras, entre otras, debido principalmente, a la
sobrecarga laboral y por ende, a las horas extras que muchos de los trabajadores limefios
comenzaron a realizar, incluso hasta la fecha, para poder cumplir con sus pendientes
y/o carga laboral diaria, semanal o mensual encomendada.

Este impacto negativo generado por el H.O. al trabajador limefio, si se puede decir,
de forma involuntaria al comienzo de la pandemia, se debi6 en parte a la falta de su
regulacion, y a la falta de coordinacién entre empleadores y trabajadores, asi como a la
falta de coordinacion entre los mismos trabajadores, para ponerse de acuerdo en laborar
s6lo en sus horas laborales diarias asignadas, por ejemplo, en el horario clasico de 8:30
am a 5:30 pm y no disponerse recién a trabajar en otros horarios mas nocturnos, pasado
por ejemplo las 5:30 pm, lo que generaba en muchos de los casos, que en las noches
surjan llamadas intempestivas de coordinacién para ver avances o temas urgentes de
un trabajo a presentar el dia de mafiana o entre la semana, en horarios que ya no eran
laborales, creando fastidios, molestias y descoordinaciones entre los empleadores y
trabajadores, asi como entre los mismos trabajadores (Rojas-Flores, 2022, p.11).

En esa linea, el Estado, comenz6 a tomar cartas en el asunto, implementando el
Decreto de Urgencia N°® 127-2020 para establecer el derecho de los trabajadores a la
“desconexién digital”, una vez terminado su horario efectivo laboral, a fin de garantizar
el adecuado descanso laboral, asi como las jornadas méximas de trabajo, consagrados
en la Constituciéon Peruana, durante el estado de pandemia. No obstante, segtn los
entrevistados, ala fecha, en parte se acata esta nueva normativa en defensa del trabajador
virtual, pero, a veces consideran que su total acatamiento depende en gran medida, de
los tipos de acuerdo que hagan finalmente el empleador con su trabajador sea ptblico
o privado.

Para algunos investigadores latinoamericanos (Montaudon et al., 2021), la pandemia
extendi6 los horarios laborales en tres horas més eliminando el balance entre trabajo y
descanso, sefialando en sus estudios que un 81% de personas sentian que trabajan mas
desde que se trasladaron al teletrabajo, lo cual les ha generado en algunos trabajadores
padecer del sindrome de burnout, ansiedad, Tensién en el cuello y la espalda, estrés
laboral, entre otras enfermedades de tipo ocupacional (Montaudon et al., 2021, pp.31-41)
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Puntriano (2020), considera respecto a la desconexion digital, que la misma ayuda a
minimizar la hiperconexién, el tecnoestrés, la poca concentracion, y el bajo rendimiento
laboral, los cuales surgen como efectos psicosociales negativos del uso excesivo de
las Tecnologias de la Informacion y la Comunicacion (TIC), por lo que considera que
el empleador es el llamado a minimizar dicho impacto en el trabajador, a través del
respeto al tiempo de descanso de su personal. Asimismo, Puntriano (2020) sehala que
término “detox digital” o “desintoxicacién digital” se refiere a un periodo de tiempo
durante el cual una persona se abstiene de usar dispositivos electrénicos de conexién,
como teléfonos inteligentes, laptops, PCs, entre otros. Finalmente sefiala que algunos
trabajadores les sentarian bien un periodo de detox digital, pero, enlo que a las relaciones
de trabajo se refiere, nuestro ordenamiento ha recogido a la garantia de la desconexién
digital luego de constatar que, en la realidad, no se vienen respetando los tiempos de
descanso del personal que labora de manera remota (p. 356).

Al respecto, los entrevistados opinan lo siguiente:

Me molesta un poco el trabajo virtual, ya que me llaman desde las 7:00 am, y yo
empiezo a trabajar desde las 8: 30 am o0 9:00 am, o a veces me llaman los sabados, y
pues yo no estoy conectada a mi laptop ese dia, muchos se olvidan de los horarios, a
veces se genera ese desorden, el tema de la desconexién digital no se cumple en mi
centro de labores (Ivana, trabajadora del sector privado; agosto 2022)

Recibia llamadas hasta las 11 de la noche por temas laborales y era un poco
injusto, porque tu tratabas de cumplir tu horario, pero habia otras personas que
trabajaban en otro horario més nocturno y habia colisién de horarios, normalmente
eran los jefes superiores, yo si vi eso como algo traumatico, creo que con unas
reuniones se hubiera solucionado y ordenado este tema de los horarios laborales.
Otro punto negativo, era que mi cuarto se volvié mi oficina, y como que perdi mi
ambiente personal y se cambié por un ambiente laboral, vefa mi computadora y
pensaba en trabajo, esto me indujo a una sobrecarga laboral, yo perdi la nocion
del tiempo trabajando entre 10 a 12 horas para cumplir con mi trabajo y también
para escaparme del miedo al contagio, esto me produjo un problema psicolégico
(ansiedad, depresion), incluso me afecto en lo fisico porque me dio problemas
estomacales, lo cual tuve que hacer terapia para recuperarme, no le voy a echar la
culpa al sistema, pero si fue una desventaja para otros colegas, en parte porque, se
perdieron también los horarios familiares, el Estado se dio cuenta del problema y
mandaban correos institucionales que te instaban a trabajar solo tus horas (Alonso,
trabajador del sector ptblico; agosto 2022).

El trabajo ha aumentado un poco, algunos se quedan dormidos y ya no hacen
bien el conteo, lo que genera a la larga un desequilibrio en el trabajo, mayormente
por errores humanos, ya que uno tiene que monitorear méas los trabajadores, este
trabajo virtual a veces genera un poco de desequilibrio (Uli, trabajador del sector
privado; agosto 2022)

Durante la pandemia, se registré una recarga laboral importante, a veces por
desconfianza de los superiores, lo que generd un exceso de ejecucion de reuniones,
parecia que se sufria de “reunionitis” , estdbamos avanzando bien, pero a veces nos
daban trabajos extras, al parecer eso también se debié a un tema generacional de
jefes, pues los jefes mayores de 60 afios no confiaban mucho en que avanzaramos de
manera virtual, muchas reuniones duraban 3 horas, eso nos quitaban casi 2 a 3 horas
de tiempo para trabajar. En tal sentido, la recarga de chamba maés las reunionitis, era
lo malo de la virtualidad (Karen, trabajadora del sector privado; agosto 2022)
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5. Otros efectos ocasionados por del Home Office en lo econémico y la familia
5.1. Mejora en los ahorros y poder adquisitivo del trabajador

La implementacion del H.O., también genero de manera directa e indirecta, una
mejora en la economia familiar del trabajador limefio, relacionada a la capacidad de
ahorro que podia hacer el trabajador publico o privado, debido a que trabajar desde
su casa, implicé: a) que ya no realizara mas gastos en relacién a los pasajes o taxis que
pagaba a un automoévil u 6mnibus para dirigirse de su casa a su centro de laborales y
viceversa; asi como implicé b) que ya no gastara en la compra de ment diario durante la
hora del almuerzo en su trabajo (Morales, 2021, p.29) (Rojas-Flores, 2022, p.12).

Asimismo, los entrevistados refirieron, que el trabajar de manera remota, también
les permiti6é tener otros trabajos adicionales o temporales en paralelo o de forma
complementaria a su trabajo principal, claro estd, en la manera de lo posible, ya que
estos trabajos extras se manejaban en horarios flexibles, o los mismos no implicaban
reportar horarios fijos de trabajo, sino que solo implicaban ponerse de acuerdo entre
el empleador y su trabajador en las fechas de entrega de los productos solicitados,
por lo que esos trabajos adicionales, se adecuaban y no afectaban en la mayoria de los
casos, a los horarios laborales fijos de los trabajos principales de nuestros entrevistados,
generando por ende mayor poder adquisitivo y estabilidad econémica de algunos de los
trabajadores limefios durante el estado de pandemia.

Al respecto, los informantes refieren lo siguiente:

Con el Home Office, ahorro bastante en combustible porque ya no gasto
dinero en ir en mi carro a mi trabajo, ni pago cochera, ni tampoco es necesario el
mantenimiento del auto méas seguido, etc. (Juan, trabajador del sector privado;
agosto 2022)

Ahora ya no gasto en pasajes, ni en comida afuera cuando vas presencial (Karen,
trabajadora del sector privado; agosto 2022)

El trabajo virtual siempre ha existido, solo que, durante la pandemia, se ha
fortalecido mas, esta modalidad de trabajo me dio la ventaja de laborar en otra
empresa, actualmente tengo una empresa en mi casa, por lo que de forma paralela
atiendo los negocios y nuevos ingresos, el Home Office por tanto a generado
mejoras econdémicas, asimismo, ayudo a que tengamos ahorros econémicos, debido
a la reduccién del gasto para trasladarse a su centro de labores o para comprar
ment para el almuerzo, tengo conocidos que ya se han vuelto al trabajo virtual (Uli,
trabajador del sector privado; agosto 2022)

El Home Office, me permiti6é desarrollar otros proyectos, los cuales, si hubiese
trabajado y estudiado de manera presencial, no los hubiese podido tomar, por lo
que ahora tengo otro tipo de ingresos econémicos a parte de mis ingresos fijos, en
mi caso, tengo la facilidad de que no nos obligan con cumplir con los horarios de
trabajo (de 8:30 am a 6:30 pm), por lo que en caso tenga urgencias, puedo mover mis
horarios, puedo salir un poco més tarde de mi trabajo (7:30 pm). (Karen, trabajadora
del sector privado; agosto 2022)

Mediante el trabajo virtual pude hacer otros proyectos extras, como disefio de
viviendas, en vista a que tengo mas tiempos para utilizar en mi dia a dia, aparte he
comenzado otro emprendimiento, como ventas por internet, y también tengo otro
ingreso extra (Karen, trabajadora del sector privado; agosto 2022)
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5.2. Aumento o mejora de la Unidad familiar

Otro de los impactos positivos generados por la implementacion del H.O., fue sin
duda, el aumento o mejora en la unidad familiar, debido a que el trabajo al desarrollarse
de manera virtual desde casa, permitié también el recuperar y pasar més tiempo con
la familia (Morales, 2021, p.29) (Rojas-Flores, 2022, p.12). En muchos de los casos, el
trabajador limefio, pudo recuperar el espacio de acercamiento con la familia, el cual
a veces se pierde o se deja un poco de lado cuando el trabajo se realiza de manera
presencial, debido a las tantas horas que el trabajador se encuentra fuera de su casa al
estar en el trabajo y debido al tiempo que también utiliza para trasladarse de su casa al
trabajo y viceversa. Al respecto, los informantes refieren lo siguiente:

A nivel personal, me beneficié bastante el trabajo virtual en vista que tengo mas
tiempo para ver a mi hija, asimismo, me protegié en la salud, y para avanzar algunas
cosas en mi casa (Ivana, trabajadora del sector privado; agosto 2022)

En lo personal me siento méas cémodo trabajando desde mi casa, porque tengo
mas tiempo para preparar la comida que me gusta, en lo familiar, esas 3 a 4 horas
perdidas al dia, al trasladarse de mi casa al trabajo y viceversa, ahora las puedes
recuperar y las puedes dedicar a la familia; ahora puedo acompafiar a mis hijas a
las clases de marinera en la noche, antes no podia hacerlo. A mi me ayudo el trabajo
hibrido, porque me permitié buscar otras cosas, como optimizar mis tiempos, te
permite més tiempos para dedicarte a otras cosas, como la familia, actividades
deportivas, recuperar 4 horas del dia te permite distribuir més el tiempo en tu dia a
dia (Juan, trabajador del sector privado; agosto 2022)

El Home Office me dio la facilidad de acceder directamente a mi trabajo, en
cambio cuando era presencial, se me hacia muy complicado el ir a mi trabajo, porque
vivo en San Martin de Porres y mi chamba queda en Miraflores, esta modalidad evité
que padezca del trafico o las colas en el metropolitano. Hacia un viaje aproximado
de 4 horas diarias (ida vuelta de su casa a su trabajo y viceversa), esas 4 horas, por
ejemplo, las aprovecho para prepararme un mejor desayuno, pues antes tomaba
desayuno rapidisimo, ahora puedo salir a pasear en la noche con mi perro, o poder
hacer otras cosas en familia (Karen, trabajadora del sector privado; agosto 2022)

5.3. Mejoras en la especializacién profesional

El H.O., también genero algunos impactos positivos a los trabajadores limefios en
relacién a las mejoras en su especializacion profesional. Esto debido a que, a través de
la virtualidad, pudieron llevar en paralelo a sus trabajos, cursos de especializacién sean
diplomados, cursos técnicos o maestrias, los cuales los llevaban de manera virtual en
las horas posteriores a su horario laboral, lo cual demandaba en cierta forma, bastante
sacrificio por parte del trabajador, por el tiempo total invertido durante el dia (Chanto
et. al, 2021, p.13). Por ejemplo, Karen, trabajadora en el sector privado, refiri6 que gracias
al H.O. y a la virtualidad en general, pudo llevar y culminar de manera integral y en
paralelo a su trabajo, desde que comenz¢ la pandemia hasta la fecha de hoy, su maestria,
factor que resalta bastante, dado que considera que, si no hubiese existido la virtualidad,
nunca hubiese logrado llevar su maestria, debido a que sus labores diarias presenciales
no le hubiesen permitido llevarla. Al respecto, Karen informa lo siguiente:

Otras delas ventajas que yo obtuve con el Home Office y la virtualidad en general,
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es que pude llevar una maestria virtual en dos afios en paralelo a mi trabajo, empecé
en el 2020 y he terminado recién en marzo de este afio, al ser virtual la maestria, me
ahorré en pasajes y tiempo, en ese sentido, el gran aporte de la pandemia fue que
impuls6 el uso de plataformas virtuales como el zoom y el meet que nos permitié
reunirnos virtualmente para llevar cursos, diplomados y maestrias, a pesar de que
mis companeros de clase viven en diferentes partes del Perd, por lo que si hubiese
sido presencial la maestria, no hubiésemos podido culminarla, o reunirnos con esa
facilidad entre compaferos de clase, y no hubiésemos conocido esas plataformas
virtuales. En lineas generales, esa facilidad de tiempos, es el gran aporte de la
virtualidad, debido a que evita tener trajin, incluso, creo que, si llevo otra maestria,
me lo pensaria, porque posiblemente la elija de forma virtual nuevamente, ya que la
anterior experiencia de llevar mi maestria de forma virtual, me minimizé ese trajin
y estrés de llevar mi especializacion de manera presencial en paralelo a mi trabajo
(Karen, trabajadora del sector privado; agosto 2022).

6. Del Home Office nuevamente de a poco a la presencialidad

Si bien, como ya se mencioné en los acdpites anteriores, el nivel de contagio y
mortalidad por la COVID-19, ha disminuido en Lima considerablemente, todavia el
Estado Peruano sigue manteniendo el estado de emergencia y distanciamiento social con
ciertas leves restricciones a nivel nacional, debido a las nuevas variantes de la COVID-19
que han aparecido, asi como por la presencia de la viruela del mono, lo cual hace que
todavia se tengan ciertos cuidados entre las personas para evitar el contagio masivo sea
por COVID-19 o la viruela del mono.

No obstante, en el aspecto laboral, algunas instituciones publicas y empresas
privadas, estdn optando por exigir que sus trabajadores vayan yendo de a poco a sus
centros de laborales sea de manera presencial o de manera mixta (presencial/virtual),
claro estd, con todas las medidas de bioseguridad exigidas por el MINSA, sobre todo con
el uso de la mascarilla. No obstante, para el caso de las instituciones publicas y privadas
que estan exigiendo el trabajo presencial y no mixto, al parecer no estin midiendo tanto
el alcance o impacto a la salud que puede estar generando dicha exigencia, pues da
la impresion, desde la percepcion de los entrevistados, que se estd haciendo un poco
de manera desordenada, en vista que, por ejemplo, en el transporte publico, sea el
metropolitano u otro tipo de buses de transporte ptblico, la aglomeracién de personas,
se estd dando con bastante frecuencia, factor que puede generar el aumento del contagio
por los diferentes virus que estan latentes en la actualidad segtn el MINSA.

7. Hacia una propuesta hibrida del trabajo en la etapa post pandemia

Como se pudo describir y analizar a lo largo del presente articulo, y como resultados
del mismo, se colige que los impactos positivos que ha generado la implementacion de
H.O. en Lima, tanto en la salud, el trabajo, la economia y la familia de los trabajadores
limefios, han sobrepasado de lejos a los impactos negativos que pudo haber originado
la misma en los referidos actores sociales. En tal sentido, desde la percepcién de los
entrevistados y luego del anélisis antropolégico realizado sobre los aportes del H.O. en
los trabajadores de Lima, se propone colocar en debate la pertinencia de considerar al
trabajo mixto (presencial/remoto) como una propuesta razonable, valida, y viable de
poder realizar de manera permanente durante la etapa que viene de postpandemia, sobre
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todo por aquellos sectores o segmentos de la poblacion limefia, en donde mayormente
su trabajo es netamente en oficina o de gabinete, y que depende principalmente de la
utilizacion del internet, de las tecnologias de la informacién, plataformas virtuales, y
equipos electrénicos (Martinez, 2021, 21) (Rojas-Flores, 2022, p.12).

Cabe sefialar, que se tiene claro también, que los aportes que da el trabajo presencial,
en el cumplimiento de las obligaciones laborales, son importantes, incalculables y no
negociables, debido a que existen ciertas actividades que se tienen que coordinar, ver y
realizar si o si s6lo de manera presencial, asi sea trabajo de oficina.

Al respecto, en un marco comparativo mayor, sefialar que recientes estudios
realizados por Microsoft (2022) a los trabajadores PYMES en Latinoamérica, sefialan
que el trabajo presencial se posicioné como el de mayor preferencia de la PYMES una
vez terminada la pandemia, en contraste con un 7% que planea aplicar el trabajo 100%
remoto. En el referido estudio se identificé también, cuanto mas pequefia es la PYME,
mayor es el porcentaje de empresas que aplicaran el trabajo presencial, mientras que,
en las pymes medianas de mas 200 empleados, existe una ligera preferencia por la
modalidad hibrida (p.12)

En tal sentido, se puede colegir que la propuesta de trabajo mixto va adquiriendo
mas adeptos, y tendria en parte una explicacién, segin lo sefialado afios atras por Manuel
Castells (2001) cuando sostenia que las sociedades poco a poco apuntan al desarrollo de
comunidades virtuales pasando por un proceso hibrido de comunicacién y por ende
de trabajo en el que se juntan el lugar fisico y el ciberlugar aumentando la interaccién
social en Internet, generando el surgimiento de nuevos soportes tecnolégicos para la
sociabilidad, que son diferentes, pero no por ello inferiores, a las formas anteriores de
interaccién social, debido a que el nuevo modelo de sociabilidad en nuestras sociedades
se caracteriza poco a poco por la interaccién en red, construyendo comunidades, o sea
comunidades virtuales, diferentes de las comunidades fisicas pero no necesariamente
menos intensas o menos efectivas a la hora de unir y movilizar (pp.146-152)

En esa linea, para algunos investigadores de otros paises como Montaudon et al.
(2021), en sus estudios realizados sobre el trabajo remoto, sefialaron que un 54% de
los trabajadores le gustaria seguir trabajando desde casa una vez que la contingencia
sanitaria haya terminado (p.49).

Asi también Ibarra et al. (2022), colige segin sus estudios realizados, que
los trabajadores refieren que se desarrolldé una nueva manera de incrementar la
productividad y competitividad laboral y de las organizaciones y se cambi6 el formato
del mercado laboral, siendo muy posible que las empresas implementen el home office
de manera efectiva, ya que incluso se puede extender a todos los sectores econémicos
(p. 1001).

Estudios realizados también por algunas empresas como SAP Concur (2021), sehalan
también que han identificado que hasta el 70% de las actividades productivas de las
organizaciones pueden hacerse desde casa. Asimismo, sefiala SAP Concur (2021) que,
en América Latina, solo el 24% de los consultados indicaron estar preparados para este
esquema, por lo que esta modalidad de trabajo presenta muchos retos, lo que obligaria a
las empresas a realizar un cambio de estructura para lograr una migracion exitosa hacia
el home office o, en todo caso, a la modalidad mixta; sin embargo, una implementacién
exitosa asegurard a futuro grandes beneficios para las empresas a mediano y largo plazo.

Por tanto, se propone y alienta, desde la voz de los entrevistados, y como parte
del andlisis realizado del trabajo virtual, que se revise y actualice la legislaciéon laboral
actual peruana, para promover y alentar cada vez mas la ejecucién del trabajo mixto o
hibrido (presencial/virtual) en Lima, y porque no, a nivel nacional, no solo durante lo
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que quede de la etapa de pandemia, sino también de manera permanente durante la
etapa venidera de postpandemia, en vista a los tantos impactos positivos que puede
generar a futuro y en prospectiva dicha modalidad de trabajo hibrido al trabajador
limefio o peruano y también a los empleadores sean ptiblicos o privados, relacionados: i)
al aumento probable de la productividad laboral; ii) a la mejora de la eficiencia y gestién
en el trabajo; iii) a la proteccion frente a futuros virus o pandemias que se presenten en
el Perd; iv) a la mejora en los ahorros y poder adquisitivo del trabajador; v) al aumento
o mejora de la unidad familiar; y, vi) a la mejora de la especializacion profesional y por
ende su conversién a mano de obra calificada de los trabajadores.

En esa linea, el trabajo mixto o hibrido se debe implementar de manera ordenada y
gradual, y a través de normas y leyes que vayan regulando adecuadamente y de a poco
su implementacién, para evitar a futuro, posibles abusos o excesos sea por parte del
mismo trabajador o su empleador, que puedan generar nuevamente en los trabajadores,
un estrés laboral u otras enfermedades de tipo ocupacional, debido a las horas extras
que realicen para cumplir con su carga laboral encomendada.

Al respecto, los informantes opinan lo siguiente:

En mi caso, en la etapa postpandemia, el trabajo deberia ser de forma hibrida, ya
que no se justifica estar yendo a la oficina todos los dias, pues la mayoria de cosas
las coordino por teléfono, y son muy pocas cosas puntuales que tengo que realizar
de manera presencial con mi jefe...por lo que deben ir dos a tres veces como méximo
de forma presencial durante la semana, pues a mi no me beneficia ir presencial todos
los dias por el costo, pues es un gasto adicional por el tramo largo que me cuesta
trasladarme a mi trabajo (Ivana, trabajadora del sector privado; agosto 2022)

El Trabajo hibrido debe ser una alternativa, ya que durante la pandemia la
productividad aumento, y también por un tema de tranquilidad emocional, ya que
te permite estar mas tiempo con la familia, pues ahorras tiempo de traslado de tu
trabajo a tu casa y viceversa, toda vez que ahora de nuevo a la presencialidad vuelves
alas 4 horas de tiempo muerto solo en trasladarte y estresarte por el trafico vehicular
y pasar menos tiempo nuevamente con la familia. Considero que se puede hacer
trabajo mixto sobre todo para los que su trabajo es de oficina, ya que mi andlisis
lo puedo hacer de igual manera tanto en mi casa como en mi oficina. Si embargo,
también debe irse a la oficina algunos dias para solucionar algunos temas laborales
mas complejos que se solucionan con la interaccion con las personas. También el
trabajo mixto contribuiria en el ahorro, pues ya no gastarias en movilidad de tu casa
a tu trabajo y viceversa, o para comprar mend diario (Alonso, trabajador del sector
publico; agosto 2022).

Mediante el trabajo virtual te ahorras bastante tiempo de traslado a tu trabajo,
pues para irme de mi casa en Los Olivos a mi chamba en Miraflores, me demoraba
de tres a cuatro horas diarias de traslado, eso en verdad es incomodo, irse desde
tan lejos, y por el tiempo que uno pierde; en mi empresa mantuvieron lo hibrido,
6sea 1 o 2 dias solo para ir a trabajar y los demés dias estar virtual, se vuelve mas
comprensible el empleador con el trabajador, uno se puede autoexigir para ser mas
eficiente en el trabajo y ganarse la confianza, para seguir manteniendo esa flexibilidad
que me permite mi jefe para trabajar desde casa. Considero que el trabajo hibrido
debe seguir durante la etapa postpandemia, en ciertas dreas de cada empresa, por
ejemplo, el area de soporte, que su trabajo es de oficina, con eso incluso las empresas
dejarian de alquilar oficinas mds grandes, y solo alquilarian oficinas mas pequefias,
con eso optimizarian costos, se mediria la eficiencia en el trabajo, el trabajo hibrido
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abrié un campo inexplorado en el pais, que ya en otros paises lo hacen como chile,
sobre todo los bancos. (Juan, trabajador del sector privado; agosto 2022)

Las empresas deben considerar que un grupo de sus trabajadores laboren
de forma hibrida, ya que el hecho de ir a las oficinas genera un gasto econémico
importante, por tanto, el trabajar de forma remota, genera una mejora en la economia
del empleador, ya que esto ocasiona menos gasto para la empresa, por ejemplo,
algunas profesiones si ameritan que vayan de manera presencial, como los albaiiles,
abogados y médicos, pero en mi caso, por mi forma de trabajo, estaria conforme con
trabajar de forma virtual netamente (Uli, trabajador del sector privado; agosto 2022)

Durante la etapa de postpandemia, el trabajo hibrido debe seguir vigente, pues
es necesario tener esa interacciéon presencial con los colegas de trabajo para generar
confianza entre el grupo humano; pero también debe seguir vigente el trabajo
virtual, pues es necesario darle flexibilidad al trabajador, para que no gaste dinero
en transporte, ni pierda tiempo en el traslado, permitiendo que pueda utilizar esas
horas del dia para que pueda hacer otras actividades. El trabajo hibrido podria ser
un 50% 50%, claro estd, dependiendo de la carga laboral y lo que disponga en ese
momento como necesario la empresa (Karen, trabajadora del sector privado; agosto
2022)

Conclusiones

Alrespecto, se colige que la adaptabilidad de los trabajadores limefios al Home Office
(H.O.) o trabajo desde casa durante la etapa de pandemia, se dio de manera acelerada
y muy propositiva, generando en ellos una mejora en su productividad laboral, en su
eficiencia y gestion en el trabajo, asi como en su ecoefiencia, en su salud, y en la mejora
en su economia familiar por el tema del ahorro y mayor poder adquisitivo.

En esa linea, se precisa que la implementacion del H.O. en Lima durante la
pandemia, generd principalmente efectos y/o impactos positivos a la salud, al trabajo, a
la economia y a la familia al 90% de los trabajadores limefios entrevistados sean publicos
o privados, por lo que la propuesta de considerar al trabajo mixto o hibrido (presencial/
remoto) como una nueva modalidad de trabajo permanente durante la etapa de
postpandemia, sobre todo, por aquellos sectores o segmentos de la poblacion limefia,
en donde mayormente su trabajo es netamente en oficina o de gabinete, se vuelve una
propuesta seria, responsable y viable de implementar en el corto y mediano plazo en el
departamento de Lima.

No obstante, segtin los resultados obtenidos en esta investigacion, se colige que el
uso desordenado y desmedido del H.O., puede generar el estrés laboral y dafios en la
salud en muchos de los trabajadores limefios, debido a las horas extras que realizan para
cumplir con el trabajo que le encomienda su jefe o empleador, por lo cual urge que tanto
el empleador como sus trabajadores respeten la normativa que regula “la desconexién
digital” para evitar el desarrollo de enfermedades ocupacionales sobre todo de tipo
psicologicas y gastrointestinales en los trabajadores sea tanto del sector publico como
del sector privado.

EIH.O. durante su implementacién en la pandemia, ha demostrado que en un futuro
muy cercano, el trabajador limefio puede llegar mas rapido a la era digital, sin embargo,
los diferentes actores sociales involucrados (trabajadores, empleadores, tomadores
de decisiones) deben considerar pasar previamente por realizar el trabajo hibrido;
paralelamente el Estado debe procurar realizar una mayor cobertura de conectividad
de internet a nivel nacional, para sentar las bases hacia la digitalizacién del trabajo,
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que nos lleve de a poco a dar el salto cualificado a la era digital, con la finalidad de
promover cada dia mas el trabajo responsable y competitivo en un mundo cada vez més
virtualizado, promoviendo en paralelo la unién familiar.
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Resumen

A unos cuantos meses de circular las vacunas contra el virus del SARS-CoV-2 en todo el mundo
incluido nuestro pais, México, emocionalmente hemos pasado de la incertidumbre, el horror
y el miedo, al animo esperanzador, seguimos viviendo la historia que nos calificé por nuestros
acontecimientos vistos a través de noticias que marcaron la muerte en cifras y detenimiento
prolongado de la vida ordinaria al cual no se le vefa fin, ahora dejamos esa primera plana para iniciar
el camino continuo de replanteamientos, secuencias y procesos de vida, estamos aprendiendo otra
vez a vivir con la amenaza, el virus del SARS-CoV-2 dada la inmunizacién poco a poco se ha
adaptado a nosotros, por lo que se espera la muerte y la crisis sea cada vez menor, ;sera qué lo que
vivimos se acabd?

Palabras clave: COVID-19, Experiencias socioemocionales, Padecimiento, Narrativas del
padecimiento, Antropologia Médica.

Abstract

A few months after circulating the vaccines against the SARS-Cov-2 virus around the world
including our country, Mexico, we have moved emotionally from uncertainty, horror and fear to
hopeful mood, we continue to live the story that marked us by our events seen through news that
marked death in numbers and prolonged detention of ordinary life to which we were subjected.
there was no end to it, now we leave that front page to begin the continuous path of rethinking,
sequences and processes of life, we are learning again to live with the threat, the virus of SARS-
Cov-2 given the immunization has gradually adapted to us, so death and the crisis is expected to be
less and less, will what we are experiencing be over?

Keywords: COVID-19, Socio-emotional Experiences, Illness, Narratives of Suffering, Medical
Anthropology.
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“La proxima pandemia’, grita un titular de 2005 en la revista Quebec el periédico supuestamente
mas sobrio, “atin no existe”. Debajo, en un retrato de gran tamarno, a todo color, de apariencia
enganosamente inocente, se asoma a un pollo. “La amenaza, sin embargo, no podria ser mas real”

Louise-Maude Rioux Soucy, 2005.
Introduccion

La aplicacion de vacunas contra el virus del SARS-CoV-2 en todo el mundo incluido México,
parece ser la conclusion de escenarios angustiantes vividos durante la pandemia por COVID-19,
acciones y tomas de decisiones que nos marcaron desde lo emocional y experiencias que motivaron
formas para confrontar el riesgo y resistir la conminacion. Este episodio de nuestra historia, nos
ha calificado, por primera vez, desde la observacién de nuestros propios acontecimientos, vistos
a través de noticias televisivas/digitales registrando y marcando la muerte en cifras, asi como el
detenimiento prolongado de la vida ordinaria en escenas que parecian no vérseles fin.

Dejamos esa plana de realidad para iniciar el camino continuo de replanteamientos, secuencias
y procesos de vida, estamos aprendiendo una vez mds a vivir con la amenaza, se espera la muerte
y la crisis sean cada vez menores, el virus del SARS-CoV-2 dada la inmunizacién, poco a poco se
ha adaptado a nosotros, pero; ;serd qué lo que vivimos se acab6?

Las emociones humanas no se experimentan solas, se viven, se narran, son construcciones
de aprendizajes significativos desde la vivencia, procesos que permiten a los sujetos construir
ethos y cosmovisiones significantes, las narrativas, lo que nos cuentan, como una posibilidad
para contemplar sus significados. Arthur Kleiman (1988) al hacer un ejercicio para cuestionar
los sistemas de salud en el mundo, bajo la instrumentacién de modelos explicativos posibilité una
etnografia de tipo interpretativa a propdsito de dilucidar entre lo empirico-racional, lo tradicional-
cientifico, para entender como es que las nociones de enfermedad y episodios mds agudos dan
sentido a las mismas centralizando una aproximacion y acceso potencial a su significado.

SARS-Cov2 y Padecimiento por COVID-19

Existe un interés medular en las ciencias sociales por investigar la experiencia vivida en los
entornos socioculturales, la construccién de los sujetos, expresiones de dinamismo materiales/
simbolicos y el ser humano no solo como cuerpo fisico que hace/dice, sino ente comunicativo
capaz de expresarse complejamente a través de sus sentires y pensares, para luego manifestarlos
en acontecimientos sélidos dando forma a su entorno, por tanto, pensamientos, sentimientos y
sensibilidades, reflejan desde el habla, relato y expresion narrativa, experiencias de afectividad
y emocién para ser atendidas en dimensiones epistemologicas de escucha, comprension y
entendimiento.

Martinez y Evangelidou (2020) apuntaron el término reset para apelar ala sensacion de reinicio,
paréntesis o stand-by que sacudido nuestras vidas desde el inicio del afio 2020 a consecuencia de
la pandemia de COVID-19, mencionaron que:

Como suele ocurrir, los reinicios alimentan la incertidumbre; en ellos se depositan
esperanzas y también precauciones. Son ambiguos en términos de su temporalidad, pues
en ellos se confunde facilmente el acto de reiniciar con lo que ya se estd reiniciando. Son
limite y limen, y, como tal, engullen pasado, presente y futuro. Como en el tiempo mitico,
son acontecimientos poco comunes que movilizan nuevas estructuras de significado y valor
0 que recrean las estructuras antiguas, pero resignificindolas a fondo. En el reset, el mundo
se detiene y nos muestra un rostro insélito y anterior al sentido que los humanos le hemos
conferido, como sucede cuando caemos de bruces y el dolor nos recuerda que somos algo mas
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que cultura y lenguaje. De ahi el miedo. El reset es ese espacio deshistorizado, como decia De
Martino, en el que mundo se suspende para rescatar la presencia (individual y colectiva) en
crisis y, a la vez, para re-pararse. (p. 11).

Para esas crisis y reparaciones, el estudio de las emociones en las ciencias sociales se ha
centrado en el trato de las dimensiones socioculturales de lo afectivo y emocional como una
posibilidad para tener un mejor entendimiento de la vida social y cultural, la metodologia es
crucial para alcanzar dicho entendimiento, por tanto, se propone al crear una narrativa o capturarla
sea un proceso no solo activo y constructivo sino que vaya y venga en espacios co-construidos,
genere inter-experiencias que en su técnica y aplicacion dependera de los recursos personales
de cada investigador, ya que “las narrativas son medios poderosos para aprender y avanzar en el
entendimiento de los semejantes, al propiciar contextos para la comprensién de lo que no se ha
experimentado personalmente” (Hamui, 2011, p.52).

Descubrir capacidades comprensivas, posibilita cercanias profundas a realidades
socioculturales, concretas; cuerpo, pasiones, afectos, sentimientos, sensaciones, emociones
como escenas y formas performaticas que ayudan a explicar nuestras existencias, no tinicamente
estaciones someramente dicotomicas entre relaciones de lo material-inmaterial, realidades-
sensaciones, cuerpo-mente, razon-idea, razén-emocion, estdtica-dindmica, accién-pasion,
objetivo-subjetivo e individual-social.

Los seres humanos estamos constituidos de una infinita red de unidades integradas
biopsicosocioculturalmente que nos potencializan, lo cotidiano nos enmarca el entorno cultural/
social que genera acciones y capacidades que nos caracterizan, Darwin en su obra The Expression
of Emotions in Man and Animals en 1872 aseguraria que las emociones eran parte de la evolucion
tanto de humanos como de animales atendiendo funciones adaptativas.

Explorar las narrativas de acuerdo con Hamui (2011) como un constructo tedrico proveeria
de un amplio entendimiento al considerar lo que sucede en los relatos particulares, ya que las
narrativas son modalidades del pensamiento que ordenan la experiencia en una realidad dindmica;
intenciones, acciones, vicisitudes y consecuencias que marcan su curso. Por ello la narracién de y
desde la vivencia de la enfermedad por COVID-19 no unicamente manifestard la dimensién del
padecimiento, sino también el universo para capturar las afectividades y emociones, siendo que:

Los relatos que se improvisan en las interacciones de los sujetos sociales no son cerrados,
estan abiertos a interpretaciones alternativas, que se conectan con saberes previos, creencias,
afectos y sentimientos. Ya que cuando un relato no encuentra referente en una estructura
cultural significativa no tiene sentido contarlo (Mattingly y Garro, 1994: 74-77 en Hamui
2017, p.60).

Por ello, antes, es importante considerar que: “el discurso cientifico, instalado en el llamado
enfoque biomédico, ha sido histdrica y secuencialmente validado para explicar la realidad que
vivimos ante las fuerzas sociales que detentan la autoridad” (Sanchez, 1999):

Se ha institucionalizado un saber que es asumido como el verdadero modo de relatar las
realidades. Y esta situacién conlleva un poder que, para Bourdieu (1999) es un poder invisible,
que se ejerce manteniendo la complicidad entre quienes lo ejercen con un conocimiento
consciente, y entre quienes se niegan a evidenciar la relacién jerdrquica, pero contribuyen a
ella (Ruiz, Alvarez, Anigstein y Oyarce, 2020, p. 69).

Desde la perspectiva social, especificamente antropoldgica Lopez (2016) determina qué;
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El surgimiento de lo que hoy se denomina el giro afectivo o los estudios emocionales en las
Ciencias Sociales que se presenta con Esteban (2008), Medina (2012) y Enciso y Lara (2014),
requiriendo de una contextualizacién epistemoldgica que permita entender la concepcion de
las emociones en las ciencias sociales y humanas como practicas sociales y culturales, mas que
solamente como estados psicologicos (p. 1054)

Anos atras, las emociones se vefan tinicamente como “procesos psicofisioldgicos construidos
a partir de datos organicos y mentales en un tiempo en que el pensamiento organicista estaba en
el centro de la explicacion de la condicién humana y la sociedad” (Lépez, 2019, p. 239), de modo
que el estudio de las emociones extirpado de la dimensién biomédica se apunta con intenciones
provocativas para dar ruptura sustancial a su hegemonia, puesto que la biomedicina desde sus
origenes se situ6 en una categoria superior respecto a otras formas de abordar las enfermedades, al
generar una articulacion estrecha con una ciencia positiva (Foucault, 1963) conformdndose como
eurocéntrica, colonial y estableciendo relaciones jerarquicas -asimétricas- entre quienes detentan
el conocimiento médico respecto de quienes no (Menéndez, 1994, 2003), sin tomar asertivamente
en cuenta su dimension en el padecimiento de las enfermedades.

De acuerdo con Cecilia Macon, el llamado giro afectivo (2013, p. 2) como una de las tradiciones
mas o menos recientes para el estudio de las emociones, aunque desarrollada en principio por una
relacion intima entre las disputas internas de las teorias de género que impactaron sobre la teoria
politica y social, en las ultimas décadas ha provocado la discusion cada vez mas seria que hasta
entonces solo habian sido debatida transversalmente.

Enciso y Lara (2014) refieren que:

Esa historia comienza con el socioconstruccionismo y las tres contribuciones que
desde la antropologia se plantean, al acercarse al campo multidimensional, multicomplejo y
subjetivo de las emociones; se podrian considerar como las mas relevantes: (1) liberar a las
emociones como objeto unico de las emociones y ciencias sociales en el S. XX; las ciencias
bioldgicas y naturales, cuya estrategia consistié en (2) explicar estas emociones utilizando
las metodologias cualitativas desarrolladas, sobre todo por la psicologia social critica; lo
cual permiti6 (3) desarrollar el estudio de las emociones basado en la interpretacion, que se
acercaria a la experiencia y tomaria en cuenta factores culturales y sociales (p. 265-266).

Las acciones emocionales si bien parecen emerger de modo espontaneo, no se produce en
un vacio de sentido, estudiar su subjetividad social nos permite obrar dentro del entramado
de sentidos y significados del cual surgen, de ahi que estén ligadas al contexto de coordenadas
espacios- temporales especificos. Por tanto, estudiar las experiencias supone sumergirse en la
accion social, asi como en toda complejidad de sentidos que se asocien a ella.

La comprension de la sociedad desde la subjetividad, trae consigo la consideracion
desde el punto de vista del individuo como agente social, ademas de la concepcién de la
realidad como una construccion siempre inconclusa, y en términos metodologicos supone la
revalorizacion de la interpretacion (Lindon, 1999: 297 en Hamui 2017, p. 61).

Los primeros trabajos desarrollados en México desde la antropologia, indagaron de alguna
manera las dimensiones emocionales de la cultura, pero sin una metodologia especializada, se
pueden referir a los trabajos de George Foster; Los hijos del imperio. La gente de Tzintzuntzan
(1940) y El caracter del campesinado (1965), ahi se manifiesta la idea antropoldgica de que los
miembros de toda sociedad comparten una orientacién cognoscitiva comun, que es en realidad
una expresion implicita, no formulada, de su inteligencia de las “reglas del juego” de la existencia,
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emociones que les son impuestas por universos sociales, naturales y sobrenaturales, guiando
su conducta, intentando rescatar su comprension ante el mundo en lo implicito que le da su
comunidad.

El cuerpo no solo como solidez, sino como producto constituido de sustancias formadas
en la cultura, ajustado a reglas y normas bioldgicas pero también a sensibilidades, abatimientos,
tristezas y molestias, lo que permite registrar las capturas mas profundas de la experiencia;
envidias, orgullos, celos, por lo que con cautela pero al mismo tiempo con profundidad e
invitacion reflexiva, Foster gesta la idea de que es a través de la mirada sobre los comportamientos
y las conductas que podemos mirar desde las emociones un entendimiento y sentido de la cultura,
afianzando la premisa del terreno de lo corporal.

Dimensiones socioemocionales y narrativas. Espacios hermenéuticos

La interpretacién se ha consolidado como uno de los ejes rectores de los estudios de las
emociones, de hecho, el giro afectivo en una de sus variantes, lleva la matriz propia del giro
lingtiistico mas alla del propio lenguaje pudiendo asi evitar algunas de las objeciones que han sido
vertidas sobre la reificacion del lenguaje o su incapacidad para poder dar cuenta de la dimension
concreta de la politica (Macon, 2013, p.4), los discursos sobre emociones tienen funciones sociales
que se observan en las mismas conversaciones -expresiones narrativas- que aparecen enmarcadas
en contextos denotados por citas, reglas y valoraciones morales con carga emocional particulares.
Estas contribuyen a llenar de significado sus terminologias (Armon-Jones, 1986) y establecen
criterios sobre como comunicar, mantener, modificar, explicar o transmitir las emociones en
un contexto dado. De hecho, esta interpretacion que ya dictaba la légica de los estudios de las
emociones en las ciencias sociales se nutria ya de factores solamente socioculturales (Enciso y
Lara, 2014, p. 267).

La relacion entre emociones y cultura de acuerdo con Fabregat (1978), se apost6 como “intima
e indisociable’, siendo las corrientes mds proximas las de la cultura y personalidad, destacando
ademas los estudios de las emociones en las expresiones de artistas, literatos y moralistas, sobre
todo mds cercanos al campo humanista y social, mds que a las investigaciones sociales en si, con
un poco de letargo y de a poco, se acentuaron a las emociones como categorias de analisis para
acercarnos ampliamente a las formas esenciales con las que experimentamos el mundo. De acuerdo
con Peldez; entre la singularidad de los cuerpos y el encuentro con otros multiples cuerpos, se
instituye una composicion afectiva continua de posibilidades de aumento o disminucién de la
potencia que revisten, estén en movimiento o en reposo, sean rapidos o lentos, todos se afectan y
son afectados entre si en el devenir (2020, p. 54).

Cuando acercamos metodologicamente esas singularidades intimas, esenciales y corpéreas de
afectar y ser afectados, a las expresiones y experiencias subjetivas manifestadas en el proceso de las
enfermedades, nos encontramos ante el tratamiento de hechos singulares, de orden cognoscitivo y
emotivo, internos al individuo, su padecimiento, por tanto, asequible tedrica y metodolégicamente
para tratar las manifestaciones expresivas bajo espectros emocionales, los cuales ademds, son
diferenciados de persona en persona, cultura en cultura y de lengua en lengua, siendo los diferentes
sistemas culturales clasificatorios los que distribuyen sus significados de modos diversos, no
siempre coincidentes, de hecho, Catherine Lutz (1988) sostuvo que la descripcion etnoldgica de
las emociones debe permitirnos pasar del punto de vista etic, universalista, al emic; centrado en
los significados locales.

La busqueda por encontrar un modelo interpretativo totalizador en el campo antropoldgico
que esté basado en el estudio de los condicionamientos afecto-emocionales sujetos a un
contexto cultural/social, operativamente comparado, se entendera como la suma total de
costumbres, sensibilidades, afectos y emociones en que la gente ejemplifica sus funciones,
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conducta y transmision de patrones, vista la cultura entonces como un proceso y una actividad
fundamentalmente humana.

El interés contemporaneo en investigar la experiencia vivida desde la fenomenologia
cultural, en la personificacion y reconsideracion del ritual en su dimensién performativa,
también han coadyuvado al impulso de contar historias. En lugar de describir rituales en
el lenguaje genérico de la estructura de la trama y los eventos tipicos, los antropélogos y
sociologos estan llevando al primer plano la performatividad individual en acciones muy
especificas que incluyen pensamientos y sentimientos de actores particulares (Hamui, 2017,
p. 61).

Las respuestas emocionales capturadas narrativamente seran aquellas que reflejen la cultura
y su sentido, ya que “las emociones tienen una funcién expresiva, normativa y politica que
organizan y se organizan en el juego de las relaciones sociales y abarcan los niveles microsocial,
mesosocial y macrosocial” (Lépez 2019, p. 35), mostrando el interés por entender el papel que
juega lo emocional en la vida individual y social de las personas (Catherine Lutz, 1988), lo que
amplifica su interpretacién examindndolas como un fendmeno que se expresa e interpreta.

David Le Breton (1998) argumenté que el ser humano no estd en el mundo como un objeto
atravesado a ratos por sentimientos, este no se encuentra implicado solo en sus acciones, en sus
relaciones con los otros y los objetos que lo rodean, en su medioambiente, etcétera, sino que estd
permanentemente afectado, y tocado por los acontecimientos (p. 103-104). Sujetos y sociedades a
menudo son vistos como un “hacer frente” sélido sin tomar en cuenta su emocionalidad y si acaso
mas como formas evaluativas de los “juicios”, poniendo énfasis mas en sus aspectos volitivos y
cognitivos, siendo la relacién cuerpo/emocion a menudo ignorada o tratada como una conexién
metafdrica con ramificaciones culturales simples.

En contraste a esa vision tradicional, algunos trabajos recientes se han centrado en la
formulacién de la emocién, para la comprension consciente del discurso interactivo. El analisis
detallado de conceptos y la forma de hablar sobre emocién, han hecho hincapié en la importancia
de los sistemas de significacion cultural de la experiencia emocional en sus dimensiones
socioculturales, en algunos casos todo un reto, por ello, se pueden plantear oposiciones bdsicas
para nuestro vocabulario tedrico basico: razén/emocion, personalidad/cultura y publico-privado/
sujetos-colectividades, pues “la propia cultura constituye la confluencia de mundos personales
y sociales” (Lutz, 1980, p. 7), los cuales son posibles de capturar a través de sus narrativas mas
profundas y sensibles.

Conclusiones

Consideramos que las narrativas del padecimiento, entendidas como ligue y lazos de
socializacidn, tienen la tarea no solo contar historias, sino ademds de conferir una perspectiva de
las acciones y en el despliegue de la historia en que se ubican los eventos y los estados mentales
en las interacciones (Carrithers, 1992:41 en Hamui 2017, p.62). Por ello debemos considerar a
las dimensiones socioculturales de las emociones incluidas sus experiencias, como ambitos de la
cultura que implican un complejo de nociones/vivencias compartidas entre los distintos actores
sociales, cuyo mundo simbolico y semantico esta conformado por sensibilidades, emociones,
afectos, sentimientos y codigos que surgen desde posiciones socioculturales; género, clase, edad,
etnia, raza, ethos y cosmovision no sélo como aprendizajes para dotar sentido a sus acciones, sino
como loslocus en que la afectividad constituye elementos para generar capacidades extraordinarias
de sentido y resistencia.

Por tanto, la descripcion, explicacion y comprension de los fendmenos socioculturales
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resultarian incompletos si no se reconoce e incorporala nociéon de un actor sintiente en los procesos
de interaccidén y comunicacion social, tomado en cuenta lo que nos estdn diciendo, por ello ha sido
desde la antropologia médica centrar lo emocional en el padecimiento como una dimensién que
requiere ser tomada en cuenta para densificar las estrategias analiticas de la investigacion social,
desde analizar el papel que tienen las dimensiones y experiencias socioemocionales en nuestros
estados saludables, reflexionando sobre el papel que juegan cuando enfermamos, e incluso, para
prevenirlas y hasta analizar el origen y consecuencias de nuestras tomas de decisiones, acciones,
movilizaciones y/o bloqueos para la atencion y cuidado, porque:

Tanto las emociones como sus expresiones permiten acceder a la experiencia que
producen; dar cuenta del contexto social y cultural que dotan los contenidos simbdlicos...
permitiendo el tratamiento de las emociones como practicas sociales, al centrar el analisis
en lo que hacen las emociones, ademas de situar histérica y culturalmente su naturaleza
psicolégica (Lépez, 2019, p. 237).

Y porque de acuerdo con Menéndez:

Una vez mds, los procesos de salud-enfermedad y atencién-prevencion han evidenciado
las contradicciones de los gobiernos y de los sistemas sociales, asi como los deseos y las
contradicciones de una parte de los intelectuales o, cuanto menos, comentaristas. Mas aln,
han posibilitado que pasen a primer plano actividades cotidianas generalmente consideradas
secundarias o banales y, con frecuencia, ni siquiera consideradas (2020. p. 17).

Asi que, es necesario ante la complejidad humana, pensamiento e inteligencia, definir que la
conciencia afecto/emocional es esencia sociocultural, no solo elaboracién biolégica construyendo
conexiones cerebrales dependientes de contenidos fisicos y quimicos, provocando sitios para la
proyeccién de mecanismos bioldgico-neuronales, inicamente, sino también dimensiones que
expanden la interconectividad sociocultural asociada, responsables y directamente involucradas
en los procesos constitutivos del ser humano, y una buena apuesta para aportar al contexto de
las diversidades en salud y agudas enfermedades que causan lastre a nuestra sociedad incluso
emergentemente ademas de las crénico degenerativas, neurodegenerativas, transmisibles, infecto-
contagiosas, entre otras, a fin de posibilitar sin grandes sufrimientos la continuidad evolutiva y
cultural de la especie humana.

Ante la COVID-19, ningn otro fenémeno podria generar la experiencia existencial
de padecer sincrénicamente en todo el planeta un problema similar, que no solo amenaza
nuestro trabajo, nuestras relaciones sociales o nuestras necesidades, sino también nuestras
vidas... ya que se trata de un proceso de SEAP sincroénico, y global impuesto, al margen de que
la pandemia realmente tenga consecuencias catastroficas, que sea una suerte de invento que
busca controlarnos atin més o que produzca la crisis final del sistema capitalista (Menéndez,
2020, p. 17).

El antropologo, como lo ha establecido Gregory Bateson se ve sin duda obligado a definir
el universo dentro del cual se esta produciendo lo cultural y comprender los mensajes que
permiten la cultura, por ello consideramos importante tomar en cuenta los siguientes elementos
relacionales en las dimensiones socioculturales de la emocion: el ambiente fisico, el género, la clase,
la edad, la etnia, la raza, el ethos, la cosmovision, los cometidos, el sonido, las sefiales, las reglas,
codigos de comunicacion, practicas, representaciones, estrategias adaptativas, efectos, bloqueos,
movilizaciones, potencias, obturaciones, aprendizajes, limitaciones, regularidades, relaciones
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interpersonales, experiencias, voces, lenguaje, cuerpo, mente, espiritu, asi como la filogenia, la
politica, la moral, la ética, la estética y toda aquella relacién que nos permita la comprension y
analisis de nuestro acontecer consciente, no consciente y discursivo.
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Resumen

Se presentan unos resultados de investigacion arqueolégica desarrollados en el afio
2014, en unos cementerios arqueolégicos, cerca de los Petroglifos de Toro Muerto.
Las evidencias Bioarqueoldgicas se analizan en base a las excavaciones arqueolégicas
realizadas en cuatro sectores mortuorios (I, IIA, IIB, IIC), ubicados a lo largo de una ladera
montafosa, permitié recuperar un total de 145 individuos, distribuidos entre varones,
mujeres, adultos y sub adultos.

Palabras clave: Uraca, bioarqueologia, morfoscépico, lesion craneal.

Abstract

Archaeological research results developed in 2014 are presented in some archaeological
cemeteries, near the Petroglyphs of Toro Muerto. Bioarchaeological evidence is analyzed
based on archaeological excavations carried out in four mortuary sectors (I, IIA, IIB,
IIC), located along a mountainous slope, which allowed the recovery of a total of 145
individuals, distributed among men, women, adults and sub adults.

Keywords: Uraca, bioarchaeology, morphoscopic, head injury

1 Lic. En Arqueologia de la UCSM - Arequipa. Arquedlogo especialista en tema bioarqueoldgico de poblaciones del Ho-
rizonte Medio (300 a 1100 d.c.).
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1. Introduccién

Durante una excavacion bioarqueolégica, de cuatro areas funerarias, situados en el
periodo cronolégico del Horizonte Medio (600 - 1100), en el valle costero de Majes, el
cual estd ubicado geograficamente en el departamento de Arequipa - Perd, se identificé
una alta tasa de lesiones dseas, presentes predominantemente en individuos varones
adultos. El andlisis morfoscopico, realizado a las osamentas y artefactos culturales
recuperados in situ, con caracteristicas culturales propias de Wari, revel6 no solo un alto
indice de lesiones craneales, sino también un patrén de lesion y evidencias patoldgicas,
que permiten conocer las condiciones generales de la salud en los habitantes del sitio.
Esta investigacion permite acercarnos a las diversas condiciones y modos de vida que
impacto en la salud de los individuos de esta poblacién, frente al contexto sociopolitico
que represento el desarrollo Wari en la region andina (Figura 1y 1-A).

Figura 1. Mapa de distribucion de las dreas de investigacion intervenidas
(Sector I, IIA, IIB, IIC)

B

Fuente: PIA URACA M/-\]ES 2014. Proyecto de Investigacién Arqueoldgica Uraca 2014.
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Figura 1-A. Mapa de ubicacidn espacial del proyecto de investigaciéon Uraca.
Valle de Majes Arequipa.

PROYECTO ARQUEOLOGICO URACA

EACITION O Area Oe InvESganon 7
5 /
i sy vz | wasta - 105 [uing cassanars moses 7

Fuente: PIA URACA MAJES 2014. Proyecto de Investigacion Arqueologica Uraca 2014.

2. Consideraciones contextuales y preguntas de investigacion

Al ser el material 6seo, el objeto de estudio de la bioarqueologia, esta nos permite
estudiar al sujeto, como un ser tnico he individual (dentro del campo biol6gico); asi
como su interaccion y funcion dentro del grupo social. Por ejemplo, el estudio de la
salud y la enfermedad, permite conocer el estado fisico y biolégico del individuo, saber
cudles eran las patologias que lo afligian, si gozaba de una buena alimentacién ;o no?
y si estas alteraciones en su salud, se encontraban relacionadas a su funcion dentro del
marco social.

La excavaciéon arqueolégica realizada en cuatro sectores mortuorios (I, IIA, IIB,
IIC), ubicados a lo largo de una ladera montafiosa, permitié recuperar un total de 145
individuos, distribuidos entre varones, mujeres, adultos y sub adultos (Scaffidi, 2018).

El resultado de este anélisis osteolégico, evidencié una alta tasa de lesiones (trauma)
Oseas craneales en los individuos adultos varones, a diferencia de otras poblaciones
(mujeres y nifios), conllevando a las siguientes interrogantes: (a) la violencia craneal
registrada, se produjo a consecuencia de una intencionalidad o fue casual (Lovell, 1997)
(Walker, 1997), (b) al presentar lesiones en la mayoria de los individuos, estas podrian
aumentar el riesgo de futuras lesiones (Boldsen, Milner, & Weise, 2015).

De igual manera, este estudio permite conocer si, (c) los tipos y las frecuencias de
lesién varian segtn el sexo, la edad o el patron de trauma (guerra, violencia doméstica o
batalla ritual). Si bien la guerra y/o la violencia se reservan predominantemente para el
sector masculino, estos deberian de presentar tasas de lesién craneal mucho maés altas, y
en diferentes intensidades que en otras poblaciones (mujeres y nifios).

Copyright ©2022 Por el Centro de Estudios Antropolégicos Luis E. Valcarcel
Revista Peruana de Antropologia. Vol. 7, No. 11 (Octubre, 2022) ° ISSN 2309-6276



~ 111~

3. Meétodos de investigacion

Uno de los principales aspectos a identificar, en los estudios bioarqueoldgicos,
relacionado a los conflictos grupales e intergrupales, es la identificacién del trauma
esquelético (lesién). Para ello se deben realizar la identificaciéon y diferenciacién de tres
conceptos:lesion antemortem, lesion perimortemy lesion postmortem. La fractura antemortem
(es decir antes de la muerte), es aquella lesién 6sea o muscular (que dejo registro en el
hueso) que presenta caracteristicas de regeneracion celular (parcial o completa); es decir,
que, al recibir una agresion del agente, esta no produce o compromete ninguna reaccién
vital en el organismo. Por otro lado, la fractura perimortem se encuentra relacionada con
la causa de muerte, finalmente la lesion postmortem, es aquella producida después de la
muerte.

3.1. Métodos bioarqueoldgicos

Se utilizaron métodos bioarqueolégicos estandarizados para codificar la forma,
el tamafio y el nimero de las lesiones traumdticas (Buikstra & Ubelaker, 1994). La
investigacion se enfoc6 en el analisis solo de craneos que presentaban mas del 75%
de preservacién 6sea. Asi mismo, se desarrollé6 una tabla fotografica primaria de
georreferenciacion de las lesiones mas comunes y las intensidades, con la finalidad de
ubicar patrones de lesién. Finalmente, y complementando a la observaciéon y discusion,
se cruzé informacién bioldgica de cada individuo, con las caracteristicas culturales
de los entierros, como son: modificacion de la béveda craneal y elementos culturales
asociados a cada entierro.

3.2. Analisis morfoscopico

Para determinar la edad, se utilizé el cierre de las suturas craneales (Lovejoy,
Meindl, Mensforth, & Barton, 1985) y el desgaste dental (Ubelaker, 1989). En el caso
de los infantes se us6 el brote y desarrollo dental (Lewis, 2007) la longitud de los
huesos largos y brote dental (Schaefer, Black, & Scheuer, 2009). Para la determinacion
del sexo se consideraron las caracteristicas morfoscépicas del craneo, como son las
apofisis mastoides, la morfologia del mentén, de la frente y la proyeccion de los arcos
superciliares (White, Black, & Folkens, 2012)

4. Resultadosy discusién
4.1. Distribucién por edad y sexo

La muestra esquelética del sitio arqueoldgico de Uraca (Ver mapa 01 Ubicaciéon y
mapa 02 Tematico) estd compuesta por 161 individuos, cuyos restos se encontraban
en buen estado de conservacion, lo que facilité6 poder asignar edad y sexo. Es preciso
mencionar que del total de individuos analizados 16 craneos correspondian a cabezas
trofeos, los cuales fueron excluidos de la investigaciéon, quedando solo 145 individuos.
Después de haber hecho la distribuciéon por grupos de edad fisiologica aparente de
la muerte, al igual que la estimacién sexual, esta se constituyé en 49 individuos sub
adultos (infantes, nifios y adolescentes) lo que representa el 33.7% del total de la
muestra, mientras que el 66.2% excedente corresponde a la poblacién adulta, es decir 96
individuos. Finalmente, del grupo total de individuos, el 24.1% correspondes a mujeres,
el 46.2% son varones y el 29.7% a subadultos (ver Figura 2).

Copyright ©2022 Por el Centro de Estudios Antropolégicos Luis E. Valcarcel
Revista Peruana de Antropologia. Vol. 7, No. 11 (Octubre, 2022) ° ISSN 2309-6276



~112 ~

Figura 2. Resultados del analisis de la muestra de Uraca.
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Fuente del PIA Uraca: PIA URACA MAJES 2014.
Proyecto de Investigacién Arqueolégica Uraca 2014.

4.2. Indice de lesiones 6seas

* De la Figura 3, se observa una mayor frecuencia de entierros masculinos, del
total de la poblacién, indicando una alta tasa de morbilidad masculina, posiblemente
asociada a las lesiones registradas.

* No obstante, de los 67 (100%) varones analizados, 53 presentan trauma craneal,
siendo el 79% de la poblacién masculina; caso similar se observé con las mujeres 22 de
ellas presentan también lesion, es decir, el 62.8%.

*  Delos casos positivos a lesién 6sea registrada tanto en varones, como en mujeres,
se observ6 que 7/53 presentan lesion perimortem, es decir, que el golpe que recibié
conllevo a la muerte del sujeto; no se registré lesion perimortem en mujeres (Figura 4).

* Alobservar la frecuencia y recurrencia de las lesiones registradas por individuo
(ambos sexos), se pudo extraer que 38/53 varones registrados, presentan mas de dos
lesiones craneales, siento estas predominantemente registradas en el parietal derecho,
frontal, zigomaético y el nasal (Figura 5); en el caso femenino, solo se registr6 4/22 casos.
(Figura 6, variedad general de lesiones).

* En relacién a la presencia de lesiones 6seas entre adultos y sub adultos, se
observé que solo 2 nifios presentan lesion 6sea antemortem. Ninguno presenta lesion
perimortem.
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Figura 3. Resultados del analisis morfoscopico
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Fuente: PIA URACA MAJES 2014. Proyecto de Investigacién Arqueoldgica Uraca 2014.

Figura 4. Vista general de lesiones 6seas (2) en individuo masculino (Sector I)
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Figura 5. Detalle de lesién perimortem, ubicado en parietal derecho,
individuo masculino (sector I)

Fuente: PIA URACA MAJES 2014. Proyecto de Investigacién
Arqueolégica Uraca 2014.

Figura 6. VARIEDAD DE LESIONES EN GENERAL EN URACA.

Fuente: PIA URACA MAJES 2014. Proyecto de Investigacion Arqueolégica Uraca 2014.
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4.3. Relacion en la incidencia de las lesiones 0seas intersectorial.

*  Elsector I, contiene significativamente mayor registro de lesiones 6seas 71de 80
(88.7%), mas que el sector Il en conjunto (A, B, C) 7 de 16 (43.7%).

5. Discusion.

La composicion de la poblaciéon, enterrada en Uraca (sector I, Figura 5) es
predominantemente masculina. A diferencia del sector II en conjunto. Esta observaciéon
no excluye o delimita una sectorizacién sexual en cuanto al patrén de enterramiento.
Durante el anélisis 6seo se observé que la media etaria de la poblacién adulta enterrada
se sitia entre Adulto Joven (20 - 35) y Adulto Medio (35 - 50) teniendo como media
promedio 30 - 40 afios. Este perfil demografico, podria reflejar una categorizacién social
de una posible “elite guerrera”. Durante la excavacién y posterior analisis realizado en el
sitio de La Real, se identifico, al igual que en Uraca la sectorizacién de una élite guerrera,
con elementos culturales similares (armas, ofrendas y tejidos plumarios) (Tung, 2012).

Respecto a la distribucion de las lesiones craneales registradas, existieron focos
centrales de recurrencia como son: el frontal, el parietal derecho, el zigomatico y el nasal.
Al estar estas lesiones presentes en la poblacién masculina, sugiere que los varones a
menudo se encuentran involucrados en constantes combates “face to face”, lo cual podria
estar establecido dentro del marco ideolégico conceptual del grupo social. Sin embargo,
esta también podria estar relacionado a la continua defensa de su territorio frente a una
excursion extranjera.

Si bien la explicacion de la presencia de las lesiones ¢seas podria explicarse muy
facilmente con un acto bélico constante, se plantean nuevas explicaciones que también
podrian ser exploradas como el Tinku (combate ritual) (Tung, 2012).

Uno de los aspectos mas recurrentes en cuanto el uso y sobre todo a la funcién que
desempenia la violencia, son los relacionados a la religiosidad. Los diversos tipos de
estudios sobre la violencia por medio del sacrificio humano y los rituales de sangre
dentro de los cuales se encuentra el Tinku, sin lugar a duda ha sido el foco de interés
de diversas investigaciones, que permita conocer la légica andina de relacién a las
divinidades (Torres Arancivia, 2016).

Por ejemplo, la ceremonia del sacrificio, ampliamente estudiada en la cultura Moche
(Pardo & Rucabado, 2016), permite al observador discernir la relacion existente entre el
hombre y el cosmos, el cual mediante la comunion entre vida y la muerte, el ofrecimiento
de la sangre de los prisioneros a sus deidades, son agrupadas las palabras y acciones y
son trasformadas por conceptos ideoldgicos.
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Figura 7. TIE DYE EN URACA Recoleccién Superficial.
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Fuente: PIA URACA MAJES 2014. Proyecto de Investigacién Arqueoldgica Uraca 2014.

6. Conclusiones.

Durante el desarrollo de estas batallas cuerpo a cuerpo, donde los guerreros /
pobladores locales y/o de areas anexas, se peleaban era por mejoras agricolas, por
mujeres, por sus tierras ya procesadas, en fin, peleas muy duras, muy brutales cuerpo
a cuerpo.

Inicialmente se pensé que era o se trataba de una réplica de lo que se conoce como
El Tinku, como sabemos el El Tinku es un ritual y una danza folklérica de Bolivia que
se realiza en el norte del Departamento de Potosi.

El significado de la palabra, originaria del idioma quechua, es “encuentro”; en
aymara significa “ataque fisico”. Es por eso que El Tinku, el Chiaraje, Mik’ayu o Toqto,
son batallas campales, en el que objetivo primordial es derramar la sangre del oponente
como un acto de pago “respeto” a la tierra (Bolin, 1998).

Tenemos que pensar queactualmente enla zona de Cusco, enlazona de Chumbivilcas,
Santo Tomas, y otras areas aledafas, se dan estas batallas entre dos grupos humanos
actuales, ya que contintian con esa tradicién desde tiempos ancestrales.

Si fuera lo mismo lo que ha sucedido en el valle de Majes, aun se continuaria con
esa tradicion de Tinku, pero lo que vemos es que no se continua con esa tradicién en la
actualidad contemporanea, por lo tanto; lo que se desprende es que las violencias entre
estos grupos humanos de la época Wari, han peleado entre ellos y debié haber sido muy
violenta; como se evidencian en las multiples lesiones en los crdneos estudiados (ver
fig. 6). Y no podria ser esa tradicién alto andina. Denominada Tinku, representada en al
Valle de Majes.

Es por eso que “Otros dos craneos trofeos de los individuos (con datos elevados de
REE) se interpretan como probables no locales en funcién del plomo datos de is6topos.
Junto con la evidencia previamente reportada de violencia endémica en Uraca y la
amplia variabilidad en las técnicas de fabricacién de craneos trofeos, concluimos que
la comunidad particip6é en violentos combates y la toma de craneos trofeos humanos
masculinos adultos™.2
2 Networks of Violence: Bioarchaeological and Spatial Perspectives on Physical, Structural, and Cultural Violence in the
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Durante el desarrollo de estas batallas de carécter ritual; (en zonas Aymaras o
Quechuas, especialmente en las zonas altas de Cusco); se contraen varias y sobre todo
serias lesiones, que en varios casos comprometen la vida de los participantes. Si bien estas
batallas se encuentran registradas mayormente a los varones del (los) grupos, estos no
excluyen del todo a las mujeres; (es por eso que no tenemos craneos femeninos con TEC
Traumatismo Encéfalo Craneano) en la zona de Uraca en varios sectores arqueolégicos;
las cuales también podrian haber tenido alguna participacién activa o significativa,
posiblemente en cuanto a apoyo logistico (preparacién de comida, atencién a heridos).

En Uraca, dentro de las consecuencias producto de estos enfrentamientos, se
encuentran las fracturas de craneo (béveda craneal), fracturas nasales y TEC leve,
moderado y grave. Lo que si tenemos claro es que habia enfrentamientos no rituales
en el valle de Majes, sino enfrentamientos convencionales (guerras locales), violencia
doméstica y/o incidentes aislados, cabe la posibilidad de que una gran parte de ellos se
encuentre relacionado a un mismo o continuo evento.

Con un TEC Leve, sobrevive el individuo, pero con secuelas en su futuro.

Con un TEC Moderado, podria sobrevivir el individuo, pero con secuelas criticas.

Con un TEC Grave, el individuo muere en forma inmediata o tendria algunas horas
mas de vida, pero con consecuencias prontas de muerte.

Por otro lado, lo que si vemos en algo recurrente es que varios de los cuerpos
esqueletizados tenian ausencia de la rétula, fémur con fractura en los condilos y ausencia
de la superficie rotuliana, de igual manera sucede con la tibia y el peroné; cabeza de
peroné facturado, y la tibia ausencia de la superficie articular y del condilo. Como se ve
graficamente (figura 8).

) hueso iliaco
radio sacro
carpios
metacarpio isquion
falange
falangina J fémur
falangeta
rotula
GOLPE CON: =\

MACANA © MAZO -~ - tibia
perone o fibula
tarso
metatarso

Concluimos en que las batallas fueron muy dramaticas, un guerrero a fin de
acabar con su oponente, recurria a golpear muy fuertemente a la altura de la rodilla,
desprendiendo la rétula, facturando el fémur, tibia y peroné. De tal manera que, con ese

Lower Majes Valley, Arequipa, Peru, in the Pre- and Early-Wari Eras. Cassandra (Beth) Koontz Scaffidi
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golpe tan fuerte, el oponente se deberia de haber agachado y en ese momento darle un
golpe adicional en el craneo, lo cual podria ser en el occipital, parietal, esfenoide, frontal,
temporal o a la altura del maxilar dejandolo muy mal herido y después vez rematandole
en cualquier parte del crdneo. (ver Figura 6. Variedad de lesiones en general en Uraca.).

Conclusiones interpretativas en base a los andlisis: Valores isotépicos locales y
movilidad regional en Arequipa. *

Este estudio demostré a través del analisis de isétopos radiogénicos que la mayor
parte de los craneos trofeo de Uraca las victimas vivieron su infancia y nifiez fuera
de valle de Valle Inferior de Majes, mientras que las el resto se origin6 en regiones
geoldgicamente similares. Dondequiera que crecieran, los individuos que finalmente se
transformaron en cabezas de trofeos experimentaron una vida mas residencial.

Dicha movilidad enla infancia que los individuos no trofeo probados aqui. Contienen
en su organismo la adicién de plomo.

Los datos de is6topos nos permitieron identificar dos probables no locales que tenian
geologia local.

Proporciones de estroncio: uno ya estaba categorizado como no local basado en el
estroncio, pero el otro se clasific6 previamente como local basandose solo en el estroncio.

Otros dos craneos trofeos de los individuos (con datos elevados de REE) se interpretan
como probables no locales en funcién del plomo datos de is6topos. Junto con la evidencia
previamente reportada de violencia endémica en Uraca y la amplia variabilidad en
las técnicas de fabricaciéon de créneos trofeos, concluimos que la comunidad particip6
en violentos combates y la toma de craneos trofeos humanos masculinos adultos. De
comunidades e individuos considerados como marginados sociales.

Comparando los datos reportados aqui a la linea de base Sr biodisponible local,
parece que estos enemigos se originaron en valles vecinos o zonas costeras o montafiosas
contiguas. La mayor movilidad en la vida temprana para aquellos quiénes se convertirian
en craneos trofeos sugiere que algtin movimiento era una caracteristica de gran parte
de la vida de los combatientes masculinos y puede haberlos predispuesto de alguna
manera para los riesgos y recompensas de la violencia que eventualmente realizarian y
experimentarian.

Finalmente, el hecho de que el 20% de los individuos en base a los crdneos no trofeos
muestreados procedian de fuera, la parte baja del rio Maje demuestra que la migracién
(ya sea forzada, voluntaria o algo en el medio) no era poco comun, pero se necesita mas
analisis para entender por qué esos las personas migraron, cudndo, de dénde y con qué
frecuencia se mudaron. Emparejando datos Isotopico sobre craneos trofeos adicionales
y craneos no trofeos, incluidas las mujeres, ilesos individuos y subadultos, aclarard atn
mas qué proporcion de individuos de cada sector son de categoria local y sus respectivos
grados de movilidad infantil.

Adicional ; Enemigos no locales o sujetos locales de violencia?: El uso de estroncio...
muestras de la adolescencia (terceros molares) y los afios previos a la muerte (hueso) se
extenderan.

Las isobiografias residenciales de Uraca a lo largo de su vida y nos ayudan a entender
su ubicacion geografica de residencia antes de la muerte y entierro en Uraca. Datos de
estos las fases adicionales del curso de la vida arrojardn mas luz sobre los contextos
sociales de la violencia en Uraca y el impacto de la violencia endémica en Uraca sobre la
movilidad (y viceversa).

Esto nos ayudard a identificar algunas de las razones por las cuales la migraciéon

3 Tomado de: Networks of Violence: Bioarchaeological and Spatial Perspectives on Physical, Structural, and Cultural
Violence in the Lower Majes Valley, Arequipa, Peru, in the Pre- and Early-Wari Eras. Cassandra (Beth) Koontz Scaffidi
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hacia Uraca y sus alrededores ocurrieron y dénde y hasta donde se extendieron las redes
de movilidad del Valle de Majes, proporcionando conocimientos importantes sobre
las interacciones intergrupales durante el EIP y el Horizonte Medio en sur del Pert y
regiones cercanas.

Las limitaciones importantes de este estudio incluyen la ausencia de plomo ambiental
datos de referencia y la ausencia de datos comparativos: esqueletos contemporaneos de
tumbas no saqueadas—de Arequipa. Los tinicos otros datos publicados de 87Sr/865r
de Arequipa son de esqueletos humanos del pueblo de Beringa en el Alto Majes Valley
(Knudson & Tung, 2011), que son en gran medida similares a los hallazgos de Uraca
reportado aqui.

Las excavaciones de tumbas no saqueadas y la datacion por AMS de sus entierros
son imperativo para documentar la evidencia corroborativa de la identidad geogréafica
del forastero, tales como estilos de modificacién craneal no local, estilos arquitecténicos,
ofrendas de tumbas, ropa y datos de is6topos estables que evidencien el consumo de
alimentos no locales. Mediciones isotépicas adicionales de Uraca, asi como analisis
comparativos del esqueleto.

Las muestras en toda la region continuardn arrojando luz sobre la variacién en los
restos 6seos arqueoldgicos. Ademas, los estudios de referencia en curso de 875r/86Sr en
agua, plantas, restos faunisticos y suelos por la Unificacion Andina de Paleomovilidad
(APU) (Scaffidi et al., 2020; Scaffidi & Knudson, 2020) refinara atin mas las expectativas
y modelos de 875r/865r locales, que son particularmente criticos para identificar a las
personas que no eran locales durante distintas fases de desarrollo a lo largo de sus vidas.

Finalmente, Los datos comparativos de isotopos de Pb de los Andes son muy
necesarios a partir de esqueletos humanos y materiales de referencia ambiental para
caracterizar la variabilidad geografica esperado de varias cuencas geoldgicas. También se
necesitan estudios de errores de multiples tejidos, multiples dientes y entre laboratorios
para comprender qué grado de isétopo de Pb la variabilidad reflejaria la movilidad a lo
largo de la vida frente al error de laboratorio.

Determinando que los craneos trofeos de Uraca fueron sustraidos en su mayoria en
el contexto de actos violentos.

Las incursiones intergrupales contra grupos externos son fundamentales
para comprender las motivaciones y las consecuencias de la violencia y cémo los
comportamientos violentos dieron forma a individuos e identidades comunales.
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7.- Plano 01. MAPA DE UBICACION. Del Proyecto de Investigacién
Arqueolégica Uraca
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MAPA 02. TEMATICO. Del Proyecto de Investigacion Arqueolégica Uraca.
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MAPA 03. TEMATICO. Del Proyecto de Investigacion Arqueolédgica Uraca.
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Calvo Calvo, Rossano. Antropologia y arqueologia del imagi-
nario. Escudos e iconografia en la ciudad del Cusco. Cusco: Al-
pha Servicios Graficos S.R.L., 2019, 75 pp.

SANTIAGO LOAYZA VELASQUEZ!
Universidad Nacional de San Antonio Abad del Cusco

El antrop6logo Rossano Calvo Calvo nos presenta una de sus tltimas publicaciones
—que alimenta su vasta produccién intelectual — referida al estudio del imaginario
en torno a la interpretacion iconogréfica de los diferentes espacios de la ciudad del
Cusco. Este es un trabajo que contextualiza de manera sucinta — pero muy sustancial —
el analisis iconografico, en clave braudeliana, que va desde una temprana instancia
colonial, pasando por todo el transito de dominacién peninsular y terminando en
algunos momentos relevantes del siglo XX y XXI.

El libro se encuentra dividido en cinco cortos capitulos: 1) «El escudo hispanico
cusquertio», 2) «El nuevo escudo del Cusco», 3) «En torno a la «significancia Inca» en
la Plaza Mayor», 4) «La escenificacién del Inti Raymi y el incaismo urbano», y 5) «EIl
«Lenguaje» sagrado de los Incas».

La presente publicacion aborda un estudio de los diferentes elementos puestos y
superpuestos a lo largo de mas de 500 afios en la ciudad del Cusco, que van desde
las estructuras arqueoldgicas, elementos de la naturaleza, representaciones culturales
autdctonas y mestizas, y relaciones socioculturales aplicadas a las politicas puablicas y la
gestion cultural. En tal sentido, puede notarse que, para la interpretaciéon iconografica
del Cusco, en todo su proceso histdrico, el autor se ha valido de un nutrido analisis que
no solamente abarca lo antropolégico y arqueolégico, sino que también lo enriquece con
un andlisis histérico de los ya mencionados procesos.

Calvo nos adentra, de manera muy temprana, a los inicios de la conformacién
heraldica y el blasén de la ciudad del Cusco, referenciando citas del Archivo de Indias de
1540 — previamente investigado por José Gabriel Cosio — y otros alcances de importantes
intelectuales que dieron notables aportes sobre la situacién del escudo de la ciudad del
Cusco. Es importante notar como la confluencia de opiniones — sobre todo en la década
de 1970 — se torno relevante debido a la necesidad de representar iconograficamente al
Cusco, ya sea por la continuidad colonial de su escudo heraldico —impuesta a través
de una torre y ocho céndores—, o por un nuevo escudo que represente renovados
paradigmas culturales sobre la base de propuestas mas arraigadas en lo autdctono,
siendo la década de 1980 un ambiente clave para impulsar y lograr esta iniciativa.

Estas diversas interpretaciones y opiniones sobre si era necesario mantener un escudo
que provenga de los cimientos coloniales del Cusco, fueron finalmente contrastados con
la oportunidad de trastocar esa realidad y proponer la utilizacién de nuevos elementos
que sean vinculados con el sentido autéctono, donde los cusquefios puedan decodificar
esta simbologia y se permitan una mejor interrelacién e identificacién con la nueva
representacién iconogréfica de la ciudad. Esto orient6 a que, durante la primera gestion
edil de Daniel Estrada Pérez, se decida utilizar la Placa Echenique —ornamento de oro
de origen prehispanico— como nuevo escudo de la ciudad.

A estas alturas podemos identificar que Calvo, didacticamente, nos presenta un

1 Historiador por la Universidad Nacional de San Antonio Abad del Cusco. Actualmente cursa estudios de maestria en
historia en la Universidad Nacional Mayor de San Marcos y se desempefa como director del Centro Cusquefio de Inves-
tigaciones Histéricas Enfoques.
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analisis diacrénico sobre las primeras representaciones iconograficas del Cusco, dadas
inicialmente desdela etapa colonial y, posteriormente, con la significancia contemporanea
de la arqueologia en la construccion del regionalismo cusquefio a través del estudio y
uso de la Placa Echenique como simbolo iconogréfico dentro de los imaginarios, las
reinvenciones y la constante labor por solidificar la base cultural incasica del Cusco.

Asimismo, el autor nos hace un interesante recuento de diferentes sucesos y nos pone
en contexto de como se va construyendo los valores iconogréficos del Cusco a través de
diferentes espacios y coyunturas, pasando desde el descubrimiento de Machupicchu,
la escenificacién del Inti Raymi, la creacion del himno al Cusco y concluyendo con las
gestiones del alcalde Daniel Estrada en 1986 sobre la utilizacion de la Placa Echenique
en remplazo del antiguo blasén heréldico de la ciudad del Cusco.

Ya en tiempos mds contemporaneos (2011-2012), el autor nos habla «En torno a la
«significancia Inca» en la Plaza Mayor» y la polémica de su edificacién como parte del tercer
capitulo. Calvo se apoya en solidas referencias bibliograficas — de materia antropoldgica
e historiografica— para configurar las bases y los argumentos en torno al cuestionado
monumento del inca en la Plaza Mayor del Cusco; y lo hace, para esta ocasion, referidas
a la implicancia directa de su disefio, pues de manera general se logra consensuar entre
distintos académicos que detras de un disefio, como lo es el inca, esta deberia contener
elementos iconograficos que describan su verdadera esencia a través de una iconologia
que represente las verdaderas cualidades histéricas, mas no un disefio basado en libres
albedrios que, al final de cuentas no cumpla, por un lado, con los objetivos de alcanzar
el acercamiento cusquefiista deseado y, por otro lado, de la gravedad que significa hacer
una modificacion de esas caracteristicas tomando en cuenta la intangibilidad del Cusco
y su estatus patrimonial.

Esta problemética de tener en consideracién la intangibilidad del Cusco, por ser una
ciudad patrimonio, se aborda también al momento de analizar contemporaneamente
la escenificacion del Inti Raymi y la manera de configurar el incaismo urbano sobre la
base de esta representacion cultural. Calvo sugiere que el Inti Raymi surge, entre otras
cosas, como una manifestacién descentralista y con aspiraciones de consolidar el arraigo
regional a través de una cultura construida sobre el legado incasico de su materialidad
monumental y las tradiciones antiguamente representadas. Sin embargo, consideramos
que, sobre lo mencionado por Calvo, el Inti Raymi apertura razones ambivalentes sobre
su creacion y pervivencia. Primero, porque los aspectos culturales incasicos, como
proceso simboélico, no configura un mero ingrediente de la vida social, sino que busca
agrupar, en su conjunto, la comunion total y las practicas sociales de la sociedad, lo que
permitiria consolidarse como un instrumento de intervencién social y, ademds, como un
dispositivo de poder (Cortazar, 1993). Segundo, y sobre la base de la premisa anterior,
porque fue necesario construir un sentido de modernidad que incorpore elementos
materiales (la monumentalidad incaica) e inmateriales (festividades y escenificaciones
como el Inti Raymi), que a su vez se inserten dentro de la dindmica econémica, mediante el
turismo, y asi erigir mecanismos de poder mediante la construccién de representaciones
culturales y su insercién en los &mbitos econémicos.

Si bien es cierto, el «laboratorio incésico» de las décadas de 1930 y 1940, en afan de
propulsar las visiones de desarrollo a través de los usos, materiales e inmateriales, del
legado incaico, van a desembocar en una problematica que el autor manifiesta, y es
sobre la complejidad de continuar con practicas culturales que puedan atentar contra
el patrimonio monumental. Aunque los objetivos de construir una identidad regional
amparadas, tanto en antiguas como en nuevas formas de representacion cultural hayan
sido alcanzados, surge el dilema frente al vertiginoso ascenso del turismo en el siglo
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XXl y las pocas capacidades burocréticas que se expresan a través de visiones de costo-
beneficio, lo cual atenta contra el legado patrimonial y es punto del cual se deben realizar
mayores investigaciones para poner en consideracion estos temas.

Por otro lado, cabe mencionar que, el autor también aborda un estudio sobre el
lenguaje de los incas inmerso en su arquitectura. Calvo extrapola conocimientos entre lo
pétreo, los elementos zoomorfos, la simbologia adscrita y la conclusion ritual que pudo
haber existido. Efectivamente, la utilizacién de una arquitectura monumental, de parte
de los incas, sirvi¢ de lleno para incluir diversos elementos iconograficos y transmitir,
no solamente un mensaje artistico y/o cultural, sino también dar a conocer una funcién
utilitaria. El autor nos muestra como esta decodificacién ritual de los elementos
liticos va establecerse como un punto importante para la interpretacion arqueoldgica
contemporanea, en donde ya muchos investigadores han plasmado diferentes teorias,
y que poco a poco se va comprendiendo estas funciones iconograficas dejadas por los
incas.

El libro del antropdlogo Rossano Calvo Calvo cumple, por un lado, con brindar un
analisis en cuanto a los usos de las imagenes y la construccién de los imaginarios desde la
mirada antropoldgica y arqueolégica. Por otro lado —utilizando los niveles propuestos
por Panofsky (1972) —, el autor desarrolla de manera resaltante el nivel iconografico
presente en los diferentes elementos mostrados en su publicacién; sin embargo,
consideramos que el uso del nivel iconolégico habria complementado y profundizado
mucho mas la propuesta —situacion que seguramente el autor debe estar contemplando
para ampliar mas esta investigaciéon —, porque al analizar desde esta arista los diferentes
elementos culturales que se han constituido en el Cusco, compromete no solo a estos
elementos, sino que conjuga instituciones, intelectuales y la propia poblacion del cual los
hace participe del proceso, de su propio tiempo y los cambios suscitados que condujeron
a homogenizar la representacién incasica en todo el trayecto del siglo XX.

Finalmente, el libro intenta decir que es posible generar, mas all4 de los espacios
académicos y de la gestion publica, una interacciéon méas cercana y popular con los
propios agentes de la sociedad, lo cuales puedan conformar, directamente en el
imaginario colectivo, un acercamiento con estos valores iconogréficos y la articulaciéon
para consolidar la perdurabilidad de su significancia. En tal sentido, consideramos que
el libro cumple su propésito, nos da un panorama claro de las funciones iconograficas y,
sobre todo —lo cual apuntamos como su mayor virtud —, apertura nuevas interrogantes
para reinterpretar la iconografia del Cusco que atn esta pendiente de valiosos aportes,
siendo el libro de Calvo un claro ejemplo de contribucién a la temética.
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