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Introduccion

Quiero volver por un instante a mi propio trabajo que,
a pesar de todas sus faltas, tiene al menos la virtud

de ser mio (...) me he dedicado, entre otras cosas,

a tratar de determinar el modo en que las gentes que
alli viven se definen como personas (...)

Clifford Geertz

Este trabajo responde no sb6lo a necesidades académicas sino personales, la
conjugacion de ambos aspectos considero que provoca un deseo de alteridad
satisfecho. El proyecto de investigacion del cual se parte fue creado y alimentado a lo
largo del primer afio del Posgrado en Ciencias Antropoldgicas-UAM. En medio de una
crisis —ésta vista como un lugar y reconocimiento de una reorientacioén-, la inquietud y
abordaje surgen a partir del deseo de aprender e imbuirse en un conocimiento mas
amplio de lo que se ha hecho sobre, desde, con, por y en los cuerpos. Ver no es un acto
inocente, sino una practica cultural que puede crear cuerpos normales o anormales,
violentos, deseables, hermosos o repugnantes. El cuerpo visible esta condicionado por
el saber y por la posicion tanto del investigador como del sujeto investigado. Si hay
cuerpo es dentro de un sistema que refuerza esa representacion y materialidad. Por lo
que decidi trabajar en ello no sélo para satisfacer mis deseos de alteridad, sino porque
considero que evidenciar algunas ausencias y presencias en los estudios del cuerpo,
asi como revisar y problematizar a la luz de la etnografia los aparatos tedricos y
metodoldgicos con los que abordamos la realidad, contribuira a la amplia gama de los
estudios antropoldgicos que problematizan la vida cotidiana.

Los estudios sobre el cuerpo han sido desde hace mucho tiempo una de las
preocupaciones de la disciplina antropoldgica. “El orden de la realidad es de
naturaleza clasificatoria” (Diaz, 2006: 158), por lo que la diferencia y la identidad
tienen, no sélo un eje simbdlico sino uno material. Y es el cuerpo el que sirve de
anclaje para la creacion de subjetividades y diferencias pero también de exclusiones y
jerarquizaciones. Es en el cuerpo donde, tal como indica Olavarria, Aguilar y Merino

(2009: 12), “coincide la antropologia del rito, de la alimentacion, de la danza, de la



gestualidad y el sacrificio. No hay magia que no tenga origen o por destino un cuerpo;
asi como no hay un ejercicio del poder sin un sujeto in-corporado”. No obstante, el
cuerpo no nos dice nada por si mismo, de ahi que exista una amplia gama de estudios
que lo problematizan. “Indicar un cuerpo es apenas sefialar la punta del iceberg,
puesto que tal acto suscita interrogantes y provoca indagaciones” (Diaz, 2006: 154).

Una indagacién necesaria, y pocas veces problematizada, es la relacion entre
cuerpo y persona. Ambos conceptos deben estar sometidos a una historizacidon, pues
ninguna categoria es universal. Por el contrario, ambas nociones contienen matices y
sentidos que vale la pena explorar. Geertz, por ejemplo, se dedic6 entre otras cosas, a
estudiar con profundidad la nocién de persona en Java, Bali y Marruecos. En los tres
casos expuso con sus aportes teodricos y metodolégicos “ese estrecho circulo de
nociones (...) descubriendo y analizando las formas simbolicas -palabras, imagenes,
instituciones, comportamientos- en los términos en que, en cada lugar, la gente se
representa realmente a si misma y entre si.” (Geertz, 1994: 76-77). Pero hablar sobre
“la persona” podria resultar obvio o confuso. ;Por qué se habria de problematizar una
nociéon que pareciera reconocible en todas las sociedades? Tal como narra y
ejemplifica Geertz:

Las nociones sobre lo que las personas son pueden, a nuestros ojos,
parecer en ocasiones bastante extrafias. Las personas pueden concebirse
como si se desplazasen nerviosamente en la noche, tomando la forma de
luciérnagas. Puede creerse que los elementos esenciales de sus psiques,
tales como el odio, se hallan alojados en negros cuerpos granulares en el
interior de sus higados, y que éstos sdlo se hacen evidentes tras la
autopsia. Pueden compartir su destino con bestias doppelgdnger, de
modo que cuando la bestia caiga enferma o muera, ellos también lo
hagan. No obstante, cierta concepcion de lo que es el individuo humano,
en tanto opuesto a una roca, a un animal (...) es por lo que puedo
observar, universal. (Geertz, 1994: 77).

Entonces, problematizar la nociéon de ‘persona’ me permite en esta investigacion
resaltar las especificidades nitidas de la representacion que se tiene del Otro y de si
mismo. La persona -que creemos en los sistemas de pensamiento de Occidente es una
unidad, un ser humano auténomo- no es mas que una manifestacion y sentido de un

conjunto de relaciones que entablamos con otros humanos, con otros cuerpos, con



otras entidades no-humanas. Es asi que una aproximacidn al estudio de la constitucion
de la persona conlleva no sélo el aparato teérico-metodoldgico, sino el entramado
experiencial de los sujetos con quienes estamos trabajando. Lo anterior requiere, por
tanto, sumergirse en la vida cotidiana del grupo social.

El objetivo de esta tesina es conocer y analizar algunos elementos constitutivos
de la persona en una comunidad de la Costa Chica oaxaquefia; en relaciéon con los
procesos, representaciones y componentes del cuerpo por medio de relatos en torno a
los usos, prohibiciones y padecimientos en procesos como la menstruacion,
concepcién, embarazo y tono. Como toda indagacidn antropolégica, ésta se encuentra
en constante didlogo con la forja empirica y tedrica. Por lo que el re-conocimiento del
Otro desafiara, o bien, plantea otras interrogantes a las prenociones tedricas de las
que parto.

Para cumplir con el objetivo general me basé en tres objetivos especificos. El
primero fue indagar por la representacion de ‘la persona morena de la Costa Chica’, en
este trabajo me centraré en las mujeres morenas. Las narrativas que arrojaban los
sujetos no s6lo me trazaban el deber ser de la persona sino las anomalias y las formas
de sancidn de las practicas que salian de la norma, por lo que de manera somera se
expresaba la representacion de si. Aqui resalto que, la comunidad de estudio -
Santiago Tapextla, Oaxaca- tiene como primera forma especifica de ser una etnicidad
afrodescendiente. Por lo que las nociones estructurales -las cuales llamo ‘dispositivos
de género y parentesco’- estaran siempre entremezcladas con estas aristas
sociohistoricas.

El segundo objetivo especifico fue conocer algunas logicas simbdlicas que
actuan en las partes del cuerpo, en sus usos, productos y procesos. Esto con la
finalidad de identificar cuales son las entidades no-humanas y relaciones metonimicas
que operan como mediadoras en la constitucion de la persona en Santiago Tapextla.
Para ello, presté atencion en los relatos en torno a procesos como la menstruacion y
embarazo, algunas relaciones sexo-afectivas y un padecimiento que se da de manera

especifica en la Costa Chica: el tono.

1 , 3 ~ . .
Tono, como mostraré mas adelante, es entre las personas costeflas un ‘padecimiento’ donde la
humanidad y existencia es compartida con un animal que permanentemente est4 en el monte.



Este ultimo me lleva al tercer objetivo el cual fue analizar someramente
algunas formas de relacion con la naturaleza. Las formas en que se aprehende la
naturaleza y se expande territorial y corporalmente la humanidad, dibujaron vias para
reflexionar sobre los limites de ésta, fronteras que como expongo, se tornan flexibles.

Esta triada en conjunto con el objetivo principal, me llevan a reflexionar sobre
las formas en que se constituye la persona en un contexto sociohistdrico y territorial
especifico. Para esto, considero que el cuerpo ya no debe ser concebido como aquella
entidad dada o como superficie donde actda la cultura, sino como punto de partida
para un andlisis de la persona. Por lo que en este trabajo parto de la idea de que el
cuerpo actia como un espacio donde se produce un devenir persona, una
multiplicidad de relaciones con elementos humanos y no humanos para que, junto con
regimenes corporales, resulten una persona en constante performatividad, en
constante creaciéon. Pues “el mundo social es un mundo en devenir, no es un mundo
del ser” (Turner, 1974: 4). El cuerpo no sélo es simbolo, es limite, es frontera
maleable, es arena y espacio de lo posible.

Pero ;Qué implicaciones tiene situarse en una comunidad afrodescendiente?,
;Qué pasa con las miradas que sacan a flote las corporalidades construidas en los
margenes de los discursos? Considero que visibilizar desigualdades, evidenciar las
vivencias con la retorica de lo cotidiano asi como notar las pluralidades y
complejidades podria componer una retérica del cuerpo, incluso podria apuntar a ver
lo que quizas no se ha mostrado. Como menciona Mari Luz Esteban respecto a los
estudios del cuerpo: “es obligado cuando menos, citar expresamente a qué colectivos
nos referimos y diferenciar entre el nivel ideal y real de la experiencia.” (Esteban,
2004: 27). Esto es, desplazar lo anormal, ideolégico o exdtico para situarnos en la
proliferacién de sentidos.

Considero que el antropdlogo se encuentra dentro de una extensa red de
categorias que responden a problemas y objetos de diferentes tiempos y espacios.
Lejos de ser una especie de vértigo epistemoldgico, nos hallamos en terrenos fértiles
donde emergen nuevos espacios, formas de analizar lo cultural y actores que le
otorgan sentido a sus practicas. Sin embargo se debe partir de que el investigador

siempre abordara otro horizonte de sentido desde el suyo, con sus esquemas
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conceptuales. Vemos la evidencia una voragine taxondmica la cual, a la vez que crea y
produce, jerarquiza, normaliza y excluye. Somos maquinas que imponen un orden,
mas aun los antropo6logos, quienes tenemos la tarea de desentrafiar, desmitificar y
entretejer los sistemas clasificatorios que convergen en un mismo tiempo y espacio.
Paradéjicamente, como menciona Diaz (2013), “fijar la realidad social es reconocer la
naturaleza mutable y fluida de la vida”.

En este sentido, intento partir de una postura reflexiva. Como propone
Bourdieu en su teoria de la practica, se trata de superar la oposicidn entre la tradiciéon
interpretativa y la positivista. “El concepto de reflexividad es uno de los pilares
conceptuales que le permite [a Bourdieu] elaborar un enfoque cuya caracteristica
principal es haber sido pensado desde sus origenes para escapar al doble riesgo de
objetivismo, por un lado, y del subjetivismo por el otro” (Giglia, 2003: 150). En la obra
El oficio del sociélogo se sefiala que “es necesario someter a una reflexion a la practica
cientifica, esto es, (...) a la ciencia que se estd haciendo” -una vigilancia
epistemologica- (Bourdieu y Jean Claude Passeron, 2007: 20). Las técnicas de
investigacion que manejé corresponden a una visidn de la realidad pensada como una
construccion social, es decir, donde los actores sociales edifican y transforman esa
realidad. Estas se basan principalmente en la interpretacién de los hechos y las
subjetividades incluyendo la del investigador. Se busca comprender el mundo social
desde la perspectiva micro, por lo que interesa “el significado que la realidad tiene
para los individuos y la manera en que estos significados se vinculan con sus
conductas” (Castro, 1996:64).

Las técnicas cualitativas utilizadas durante mi estancia en campo fueron
observacion directa y entrevistas semi-dirigidas; Puesto que la metodologia
etnografica implica adoptar varias actitudes dentro del ejercicio investigativo tales
como el distanciamiento, inmersién y observacion (Guber, 2004). La importancia que
le adjudico a la etnografia esta en que de esta manera organizamos fragmentos de la
experiencia de la alteridad que se ajusta a un orden convencional de nuestra
narrativa. Una narrativa vincula muchas acciones para tejer una trama. Como ha

sefialado Guber:



Incorporarse a la rutina de los informantes (..) [ya que esta]
correspondencia sirve para acceder a la légica de la vida cotidiana en el
mundo social estudiado. La cotidianeidad [entendida como el] resultado
de una articulacién especifica entre las actividades y las nociones, en lo
formal y lo informal, lo no documentado y lo intersticial, las
contradicciones entre lo que se hace y lo que se dice que se hace; es una
composicion que deja traslucir ritmos, pausas y sonoridades, simultanea
y sucesivamente. Y asi como es necesaria toda la orquesta para ejecutar
una partitura, también es necesario el contexto en proceso para
reconocer el sentido de casa hecho de la vida social; vivir el contexto
familiariza al investigador en la interpretacion de sus claves, sus silencios
y sus momentos de tensién (Guber, 2004: 192-193).

No obstante, pese a estas aseveraciones, la antrop6loga Angela Giglia (2007) expone la
dificultad de rastrear todas las aristas que conforman la vida de los sujetos; por lo que
partir de “un contexto pertinente” me sera de mucha utilidad. Considero que partir de
una inconmensurabilidad dentro del ejercicio de la comprensién del Otro me remite a
un acto de humildad epistemoldgica, la cual indica que el investigador se concentrara
en unas dimensiones mas que en otras al momento de entrar en materia etnografica.

Este trabajo se encuentra dividido en tres capitulos. El primero de ellos
corresponde a las consideraciones teoricas de las cuales parto para problematizar la
nocion del cuerpo y la persona. Si bien este trabajo no pretende agotar la discusion
tedrica, presento las vias tedricas que hasta ahora me han sido de utilidad. Dicho
capitulo comienza por un breve repaso de los principales estudios en torno al cuerpo
dentro de la disciplina antropoldgica. Seguido de éste, expongo someramente
condiciones estructurales, o bien sistemas clasificatorios bastante entrafiables desde
los cuales parto para el andlisis de la relacién cuerpo-persona: las relaciones de
género ancladas a su vez en las relaciones de parentesco. Considero fundamentales
estas relaciones para el andlisis antropoldgico en esta tematica; sin embargo, aqui se
presentan como categorias analiticas mas que explicativas. Las relaciones de género y
parentesco, asi, delimitan y normalizan; pero también actian como espacio de
resistencia, poder y accion.

En un tercer momento de la discusion tedrica, expongo cémo a partir de los
estudios realizados en torno al cuerpo surge una preocupacién y necesidad por

problematizar las fronteras del dispositivo Naturaleza/Cultura. Por lo que el cuerpo
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como espacio y entidad es problematizado a partir ya no de una unidad biolégica-
natural, sino de un entramado de relaciones, sustancias y actos performativos. De tal
manera que la nocién de multiplicidad denotara que la persona es mas que cuerpo
humano y que la naturaleza es sistema clasificatorio maleable. Para finalizar el
capitulo, presento un breve recorrido de los estudios que problematizan la nocion de
persona.

En el segundo capitulo presento las condiciones sociohistoricas donde se
inserta territorialmente este trabajo. Expongo algunos estudios y apuntes histéricos
del contexto afrodescendiente en México y algunas de las investigaciones
antropoldgicas en torno al tema. De manera somera y con la finalidad de
contextualizar la problematica, comento la discusién que se ha suscitado en torno a la
etnizacion de las poblaciones afrodescendientes. No obstante, al no ser prioridad en la
tesina s6lo quiero apuntar que este proceso de reconocimiento y accién politica por
parte de los estudiosos del tema y de los mismos actores que se adscriben en este
grupo, forma parte de una amplia discusiéon que sin duda me hace falta ahondar. El
proceso de etnizacion no s6lo arroja un sinfin de posibilidades de analisis, sino ayuda
a visibilizar multiples relaciones de poder -y por lo tanto, de desigualdad- que operan
en la nocion de lo étnico. Tal como exponen J. y ]J. Comaroff al decir que el origen de la
etnicidad estard permanentemente atada a las “fuerzas histoéricas especificas, fuerzas
que son al mismo tiempo estructurales y culturales (...) [la etnicidad] es un producto
de condiciones histoéricas particulares y no un rasgo ontolégico de la organizacion
humana (...) [que] subrayan su subordinacion” (Comaroff, 1992: 5-14). En un segundo
momento, presento datos sociodemograficos de la Costa Chica para luego describir
algunos aspectos estructurales de la comunidad desde donde se desarrollé la forma
empirica: Santiago Tapextla, Oaxaca.

Seguido de este capitulo, en el tercero y ultimo expongo los datos y relatos
recabados en mis estancias de trabajo de campo. Aqui me es pertinente explicitar un
posicionamiento metodolégico en torno a las formas en cémo representamos al Otro
por medio de las etnografias que redacta el antrop6logo. No obstante, este constante
distanciamiento del “Otro-nosotros” también esta espejeado, tal como me hicieron ver

al llegar a Tapextla. Una de las primeras anécdotas de campo fue que al llegar a la casa
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donde me recibieron estaba la nieta de la sefiora jefa de familia; la bebé me veia con
extrafieza, mientras que su tia me decia: cdrgala, a ver qué tal te ves como mamd. Al
cargarla en los brazos, la bebé comenzo6 a llorar. Por lo que la abuela dijo entre risas:
no te preocupes, lo que pasa es que la asustas por ser blanquita, pero con el tiempo se le
ird el miedo. ;Qué no ves que estd acostumbrada a ver a puras morenas como nosotros,
cémo no va a llorar? Esta primera experiencia en lo que se convirti6 mi lugar de
residencia en campo formo parte de la discusidn de la formacién de la alteridad. De tal
manera que hago énfasis en que toda representacion del Otro sera, en parte, reflejo de
lo que consideramos que somos nosotros.

En la segunda parte del capitulo expongo fragmentos de los relatos que
mujeres costeflas me narraron respecto a la representaciéon de la mujer y de sus
costumbres. Estos son en torno a las formas de relacionarse sexo-afectivamente, a la
manera que conciben y viven procesos como la menstruacion y el embarazo. Y en un
ultimo momento; de algunas personas que ‘padecen’ tono. Estas narraciones me
arrojaron luces para reflexionar que la constitucion de la persona no es totalmente
lineal y biolégica; que la persona es mas que el cuerpo humano; que hay formas en
que el humano socializa y aprehende la naturaleza; que existen elementos no-
humanos que intervienen en la reproduccién social y biolégica del ser y que las
relaciones metonimicas en torno a las partes y productos del cuerpo tienen una carga
simbodlica impresionante. De tal manera que este capitulo fundamenta un
cuestionamiento a un solo modelo de persona y mejor aun, que la persona va mas alla

de la piel.



CAPITULO 1

Cuerpos posibles: acercamientos tedricos para un analisis de la
constitucion cuerpo-persona

El cuerpo es una colectividad jerdrquica
que sirve de testigo a la realidad entera.
Ma. Eugenia Olavarria

En este primer capitulo presento algunas de las rutas teéricas y metodoldgicas para el
analisis de la construccién cuerpo-persona, la interconexiéon entre ambas nociones y
las aristas desde donde considero pertinente abordar dicho estudio. Sin embargo,
para lograr lo anterior, es oportuno hacer explicito que para un anadlisis de la nocién
de persona en una sociedad especifica, una primera parada debe ser un estudio del
cuerpo. En este sentido, me limitaré a exponer argumentos tedricos que sustentan los
datos empiricos recogidos en campo. De tal manera que a lo largo del capitulo las
mujeres de la costa no figuraran, no por una intencién de hacer invisibles o peor atn,
de separar la realidad empirica de la teérica; sino para explicitar las vias por las cuales
este trabajo cobra la forja tedrica.

Inicialmente expondré cudles han sido las inquietudes de algunos antropo6logos
clasicos para el abordaje del cuerpo. En un segundo momento, vincularé la nocién del
cuerpo con el género. Este ultimo visto como categoria analitica mas que como
categoria explicativa. Asi, las relaciones de género (ancladas desde las relaciones de
parentesco) actian como dispositivos; por lo que considero que los sujetos no
pueden actuar fuera de estas relaciones. En el tercer apartado expongo que a partir
de estudios clasicos de la antropologia social podemos ver como se desafia el binomio
Naturaleza/Cultura, y con ello el cuerpo, quién sobrepasa la nocion de persona; de ahi
que apueste por una multiplicidad de relaciones para su constitucién mas que para su
construccion. Por ultimo, a riesgo de ser repetitiva, presento algunas propuestas

donde el cuerpo actia como plataforma para analizar otros elementos que estan en
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codependencia para que exista la persona en una sociedad especifica, comenzando

por un breve esbozo de los estudios sobre la nocion de persona.

1.1 Rutas tedricas: El cuerpo desde lo plural

La obra pionera en los estudios del cuerpo en la disciplina antropolégica fue
Sociologia y antropologia de Marcel Mauss (1908), donde revela el caracter social y
cultural del cuerpo, enfatizando en “las maneras en que los hombres, en cada sociedad
saben servirse de su cuerpo” (Mauss, 1979: 343). Estos modos son llamadas técnicas
corporales y son vistas como las formas en las que un individuo perteneciente a una
sociedad hace uso de su cuerpo. De esta manera, Mauss hace una tipificaciéon de estas
técnicas desde el nacimiento hasta el fallecimiento (que mas tarde abordaré como
regimenes corporales). Asi, Marcel Mauss argumenta que es la sociedad quien moldea
al cuerpo.

En este sentido, hablar de la construccion del cuerpo desde lo cultural implica
la consideracion de algunos autores constructivistas como el ya mencionado Marcel
Mauss, Mary Douglas, Michel Foucault y Victor Turner. Estos tedricos no soélo
consideran al cuerpo como una entidad perteneciente a la cultura, sino que cuestionan
lo natural del cuerpo. De tal manera que el cuerpo al ser un constructo cultural, es
considerado como un sistema de clasificaciéon primario. El cuerpo como un
microcosmos y el cosmos como un gran cuerpo.

Basado en una relacidon dicotomica entre pureza e impureza, Mary Douglas
expone en su obra la manera en como se representan los conceptos de orden y
desorden en distintas sociedades. En su trabajo, podemos notar cémo el cuerpo
individual proyecta aquello que socialmente es considerado como la norma. No
obstante, reconoce que el cuerpo es una base natural que esta formada por la cultura
especifica donde la unidad corporal se desarrolla; no por ello sus aportes deben pasar
por alto. Considero que su obra sirve para notar como las relaciones dualistas de
orden y desorden, puro e impuro, remiten a unas funciones clasificatorias que se

pueden leer como entrafables “simbolos naturales” (1988:12). El cuerpo se convierte
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en mediador entre lo que no debe ser, lo que debe ser y lo que es; de esta manera el
cuerpo puede verse como un simbolo situacional. “El cuerpo se expresa
simbdlicamente y se convierte en un simbolo de la situaciéon” (Barreiro, 2004: 130).

Al abordar los conceptos de cuerpo social y cuerpo fisico, Douglas remite a una
especie de plataforma donde el cuerpo, visto como unidad natural, sirve de matriz
simbolica para que el cuerpo social actie sobre él. No obstante, la relaciéon no es tan
lineal, puesto que la estructura social es flexible. Esto es que, en la medida que se tiene
una estructura simbdlica, se encuentran elementos anémalos que estan fuera de
orden. Sobre estos sujetos y objetos transgresores, las personas actiian, ya sea
aislandolos y estigmatizandolos, puesto que representan un “peligro” para su “orden
social” o adoptandolos y transformando su estructura. Esta contaminacién social
aplica de igual manera para la contaminacién corporal.

Las ideas de contaminacién estdn inscritas en sistemas simbdlicos que
jerarquizan la realidad creada por los sentidos. Toda realidad es clasificada bajo una
légica simbolica, tratamos de vivir en un 'mundo ordenado’ y en tanto algo no esté
clasificado representara un peligro. Por lo tanto, el control social se encuentra en la
transmision de la cultura, puesto que “Si toda experiencia nueva pusiera en duda
todas las interpretaciones anteriores, no podria desarrollarse ningiin esquema de
supuestos establecidos y no habria aprendizaje” (Douglas, 1974: 128). Por lo que
“Nuestro comportamiento de contaminacidn es la reacciéon que condena cualquier
objeto o idea que tienda a confundir o a contradecir nuestras entrafables
clasificaciones” (Douglas, 1980:55). Sin embargo, no siempre la anomalia (elemento
que no se ajusta a una serie especifica) y la ambigliedad (formas y enunciados que
contienen mas de una interpretacion posible) son experiencias desagradables. Una
sociedad y/o individuo tiene la capacidad de 'enfrentarse’ a lo anémalo y “cuando esta
firmemente clasificado como anémalo, los limites de la serie de la que no forma parte
se clarifican” (Douglas, 1980:57). De igual manera, el anormal no podria explicarse
sino por referencia a una forma pre existente de una clasificacidn especifica. Entonces:

El control corporal correspondera al tipo de sociedad que valore todo
tipo de formalidades, y mas especialmente al tipo de sociedad que
anteponga la cultura a la naturaleza (...) el cuerpo, en cuanto medio de
expresion, esta constrefiido por las exigencias del sistema social que
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expresa (...) cuanto mayor sea la presién por parte del sistema social
mayor sera la tendencia a descorporeizar las formas de expresion. Esto
es, lanorma de pureza (Douglas, 1979: 95-96).

Por ejemplo, en el ambito de la medicina y la psiquiatria, Michel Foucault (2007)
apunta que el cuerpo es en tanto espacializacion de la enfermedad; estos dispositivos
son formas tanto de subjetivacidn como de corporalidad, técnicas para producir
cuerpos 'normales y disciplinados'. Los anormales entonces serian los que
transgreden ese borde: los locos, los enfermos, los cuerpos no deseados, los sucios, los
impuros. Este autor hace referencia a que la materialidad somatica esta atravesada
por una serie de relaciones de poder que se ejercen en ella; uno de ellos es el poder de
la normalizacién fundamentada en la represién, la cual empieza por el cuerpo,
moldeando su deseo, construyendo motivaciones hacia ciertos cuerpos mas que en
otros. De aqui que la homosexualidad sea considerada como anormal, desviada de la
norma y, por lo tanto, 'peligrosa’ en tanto desafia un orden constrefiido.

Regresando a Douglas, al ser capaz de utilizar la idea de los limites del cuerpo
como metafora del sistema social, analiza coémo esas referencias demarcan los bordes
entre nosotros y los otros. Esto es evidente con el sentido que le otorgamos a los
fluidos corporales. Fluidos como la sangre, la leche, el esperma, pueden funcionar
como metonimias que se convierten en simbolos para representar el cuerpo; puesto
que la relacién, a diferencia de la metafora, es intrinseca; ya que en algin momento
esos fluidos formaron parte del cuerpo en su totalidad. Su caracter metonimico radica
en su funcién como signo porque son desprendibles -en esta linea también se
encuentran el cabello y las ufias-; simbolos motivados.

En Turner, la nocién corporal es vista como la superficie donde se pueden
exhibir el rango social, edad, sexo. “La superficie del cuerpo parece ser siempre
tratada no solamente como la frontera del individuo, en tanto entidad psicolégica y
bioldgica, sino como frontera del ser social también” (Turner, 1987). Aqui, Turner
demuestra que las ceremonias rituales remiten a una transformacion del cuerpo. Este

analisis ritual sostiene una base corpoérea, el cuerpo desarrolla un “papel como matriz
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de significados sociales y objeto de significacion social” (Seeger, Da Matta, Viveiros de
Castro, 1979: 20, traduccion propia).?

De la mano, afios mas tarde, Jean Comaroff en su obra Body of power spirit of
resistence, hace un gran analisis de la historia e identidad colonial y poscolonial en
grupos africanos, basada -con clara herencia de Turner- en un analisis simbdlico.
Expone nuevos contextos en donde la religion y la politica son las bases para
conflictos étnicos. Lo que interesa es ver como el cuerpo es la plataforma de accién
tanto para la transformacién del yo como de su resistencia colectiva e individual. Tal
como ella expone:

(...) sobre la percepcién y la construccion cultural del cuerpo humano.
Por supuesto, este ultimo subsume una gran constelaciéon compleja de
elementos, relaciones y procesos. Ademas, las estructuras organicas
estables coexisten -y se producen en el interior- con el proceso temporal
de la duracion de la vida biolégica -el primero describe las relaciones
paradigmaticas de contraste (izquierda / derecha, adelante /atras;
cabeza / pie; adentro / afuera, masculino/ femenino) y combinacidn (las
taxonomias que ordenan tales contrastes jerarquicamente), y éste es el
aspecto que ha sido la principal preocupacién de los analisis
antropoldgicos: la relacién entre las metaforas corporales y categorias
sociales (Griaule 1965 ; Ellen 1977 ). Se ha prestado mucha menos
atencion a la relacion, dentro del organismo humano, de la sincronia y
diacronia, al arraigo de las categorias y taxonomias, por ejemplo, en la
transformacién corporal- en procesos de alimentacion, en la gestacidn,
nacimiento, envejecimiento y la muerte.3 (Comaroff, 1985: 8, traduccion

propia)

?(...) papel do corpo como matriz de significados socias, e objeto de significacad social. Seeger, Da Matta,
Viveiros de Castro, 1979: 20

3 (...) upon the perception and cultural construction of the human body. Of course, the latter
subsumes a highly complex constellation of elements, relations, and processes. Apart from all else,
stable organic structures coexist with, and occur within, the temporal process of the biological life-
span- The former describes paradigmatic relations of contrast (Left/right; front/back; head/foot;
inside/outside; male/female) and combination (the taxonomies that order such contrasts into
hierarchical series); and it is this aspect that has been the primary concern of anthropological
analyses of the relationship between body metaphors and social categories (Griaule 1965; Ellen
1977). Much less attention has been paid to the relation, within the human organism, of synchrony
and diachrony; to the embeddedness of categories and taxonomies, for example, in transformative
bodily processes- in alimentation, in gestation and birth, in aging, and in death. (Comaroff, 1985: 8)
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Es en esta construccion cultural y taxonémica del cuerpo que le da sentido a las
clasificaciones consideradas naturales. Sin embargo, es la relacion de codependencia
que les otorga sentido y coherencia:

Tomados en conjunto, estos aspectos de la constitucién "natural” de la

forma corporal humana dan enorme potencial para la elaboracion y

representacion de las estructuras en el espacio simbolico, del proceso en

el tiempo, y sobre todo de la interrelacién entre ambos. Pero el cuerpo

no es solo capaz de generar multiples percepciones, sino que también da

lugar a las contradicciones(...) No es de extrafiar entonces que, como

metaforas bioldgicas vienen a representar realidades socioculturales,

que significan no simplemente relaciones y categorias, sino

contradicciones en la experiencia cotidiana. (...) el cuerpo social y el

cuerpo personal siempre existen en una relacion mutuamente

constitutiva.* (Comaroff, 1985: 8, traduccién propia)
Lévi-Strauss, al ver a la cultura como un sistema de clasificaciones, indaga en el
desentrafiamiento de las estructuras binarias que fundan el fenémeno cultural. Por
ejemplo, en un ritual de curacién shamanica o una sesiéon de psiconalisis el nodo
analitico estaria en conocer las interacciones simbolicas que se hacen efectivas; de ahi
uno de sus conceptos mas criticados: la eficacia simbélica (1987). Esta se refiere a la
homologia entre la estructura psicosocial y la psicofisiolégica donde el simbolismo
contiene una correspondencia con el cuerpo. Tal estructura vista como un conjunto de
codigos recrea una relacién dicotomica entre mente y soma. No es que la eficacia
simbolica resuelva los conflictos (por medio de sanaciones, ritos o plegarias) sino,
como su nombre lo indica, la eficacia actia a un nivel simboélico y no material: “apela
simultaneamente a dos planos, el propiamente simbdlico y el social” (Olavarria, 2012:
161). De ahi la importancia fundamental en la creencia de los simbolos. Esto es que la
eficacia simbdlica hace sufrible el dolor, mas no lo desaparece, hace pensable lo

impensable. De igual manera, Lévi-Strauss presenta a partir de una recoleccion y

profundo analisis de mitos una correlacion entre las dicotomias masculino y

* Taken together, these aspects of the “natural” constitution of human bodily form give it enormous
potencial for simbolic elaboration and representation -of structures in space, of process in time, and,
most significantly, of the interrelationship of the two. But the body is not merely capable of generating
multiple perceptions; it also gives rise to contradictory ones (...) It is hardly surprising, then, that, as
biological metaphors come to represent sociocultural realites, they signify not merely relations and
categories but also contradictions in everyday experience. (...) the body social and the body personal
always existis in a mutually constitutive relationship. (Comaroff, 1985: 8)
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femenino. Si bien él no profundiza en el analisis corporal explicitamente, si presenta
construcciones corpoéreas, por ejemplo: la vagina dentada y el pene kilométrico (Lévi-
Strauss, 1964) asi como otros elementos no humanos con género, los cuales
resultaran las bases para el origen de la vida. Esto es, el origen mitico de los cuerpos.
Si bien, estos antropodlogos contienen un sin fin de matices, diferencias y
problematicas pero, como bien apuntan Seeger, Da Matta y Viveiros de Castro:

hay algo en comun, la corporalidad no es vista como experiencia infra-
sociolégica, el cuerpo no se toma por simple soporte de identidad y
papel social, sino como instrumento, actividad que articula
significaciones sociales y cosmolédgicas; el cuerpo como una matriz de
simbolos y un objeto de pensamientos (1979: 20; traduccién propia).

En estos autores, la cuestiéon de la estructura social y su permeabilidad es un punto
donde se puede inferir que el cuerpo es un nodo en la relacién individuo/sociedad la
cual remite, a su vez, a la dicotomia naturaleza/cultura. A pesar de que otros autores
han cuestionado y sobrepasado estos debates, considero pertinente exponer los
primeros momentos de una antropologia del cuerpo, puesto que “la fuga se duplica
gracias a una contrafuga” (Lévi-Strauss, 1964: 174).

Sin embargo, no sdlo en la disciplina antropoldgica se ha gestado el estudio del
cuerpo. En la analitica de Michel de Foucault se muestra la importancia que tiene el
cuerpo desde su genealogia del poder; desde la microfisica hasta el poder pastoral,
pasando por la nociéon de la biopolitica y el gobierno del si: “nada mas material, fisico,
corpéreo que el ejercicio del poder” (Foucault en Entwistle, 2002). Este poder sobre la
vida adquiri6 dos formas principales que operan a diferentes niveles, pero que
siempre estan articuladas:

a) Cuerpo-maquina: a lo que el autor denomina anatonomopolitica del cuerpo humano,
se ejerce a través de las disciplinas del cuerpo. Por ejemplo, dietas, ayunos, ejercicio,

cirugias.

5 “h3 algo em comum: a corporalidades ndo é vista comoexperiéncia infra-socioldgica, o corpo nao é
tido por simples suporte de identidades e papéis sociais, mas simcomo instrumento, atividades, que
articula signifiagdes sociais e cosmoldgicas; o corpo é uma matriz de simbolos e um objeto de
pensamento.” (Seeger, Da Matta, Viveiros de Castro, 1979: 20)
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b) Cuerpo-especie: llamada biopolitica de la poblacidn, éste es ejercido a través de
controles reguladores de las funciones del cuerpo como reproductor de la especie,
tales como las instituciones médicas, religiosas y politicas.

Tanto la anatomopolitica y la biopolitica constituyen el biopoder, visto como la
gran tecnologia de doble faz individualizante y especificante caracteristica de un
poder cuya principal funcion es invadir la vida enteramente (Foucault, 2007: 169). El
cuerpo se fabrica, se corrige, manipula y moldea a la norma; de tal manera que la
corporalidad también crea subjetividades y practicas al margen de ésta. Segln este
autor nos encontramos en una ‘economia politica del cuerpo’, pues todo comienza en
y desde el cuerpo, de su docilidad, de su resistencia, de su distribucién. Indica que una
historia del cuerpo debe ir mas alla de las nociones biologicistas, pues esta “inmerso
en un campo politico; las relaciones de poder operan sobre €l una presa inmediata; lo
cercan, lo marcan, lo doman, lo someten a suplicio, lo fuerzan a unos trabajos, lo
obligan a unas ceremonias, exigen de él unos signos.” (Foucault, 2008: 32).

El cuerpo es dispositivo y el ‘yo’ es un conjunto de técnicas para la constitucion
de la persona. Esta nocién del ‘yo’ es transmitida por tecnologias y cuidados del si. Si
bien Foucault no niega la materialidad de la existencia, ésta la concibe como
singularidad somatica, la cual se refiere a los cuerpos fisicos, considerados en su
realidad material. Entonces, desde este autor ;qué es el cuerpo? El cuerpo humano,
que también tiene una historia -tal como la verdad y la realidad-, no negara que
responde a cierta biologia vital. Sin embargo, Foucault sefiala que tal saber cientifico
del cuerpo es a su vez un saber producto de un desarrollo historico y por tanto esta
inmerso en relaciones de poder. La historia de las transformaciones de las relaciones
de poder se explica mediante la relacion que el poder tenia con los cuerpos y la
manera de constituirlos, de vincularlos a la funcion sujeto. Esto quiere decir que solo
hay persona [sujeto, diria Foucault] en tanto cuerpo normalizado.

El propésito de Foucault, me parece, no es hablar de una sustancia objetiva que
subsiste con independencia a las relaciones de poder y los juegos de verdad (como
serfa una concepcién cientificista del cuerpo), para que la constitucién del sujeto
(persona) se vuelva inteligible, es necesario mostrar que precisamente esa concepciéon

cientificista del cuerpo se instaura en un juego de verdad. Con esto quiero decir que la
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singularidad somatica es tan s6lo una categoria explicativa, no una realidad en si. La
microfisica del poder busca someter los cuerpos para hacerlos productivos. Pero esta
intencionalidad no es producto de una estrategia de unos sobre otros, de dominantes
sobre subalternos. Se debe comprender al poder como las disposiciones de una
relacion. Entonces, la normalizacion de los cuerpos responde a un sistema que es
tanto represivo -en cuanto que aplica tacticas de sometimiento y disciplina- como
productivo -pues constituye sujetos normalizados y ‘Utiles’ para un sistema en
especifico-.

Otro aporte significativo desde la sociologia es el de Pierre Bourdieu (1980
[2007]) quien profundiza en las correspondencias existentes entre el cuerpo y las
clases sociales, observando cémo la percepcién del esquema corporal y los habitos
corporales funcionan como valores a través de los cuales se deduce un enclasamiento.
La construccion simbolica del cuerpo no se reduce a una operaciéon estrictamente
performativa de ‘nominacién’, sino que se trata de un proyecto social que tiene lugar
sobre el cuerpo en si mismo, de una transformacion profunda y durable del cuerpo
socialmente diferenciado (Olavarria, 2008: 237). Estos habitus (concepto formulado
afios atras por Marcel Mauss) vistos como disposiciones para actuar en los campos
donde se inserta el agente, son el vinculo entre el individuo y la estructura social. La
manera en que habitamos, construimos y vivimos nuestros cuerpos se encuentra
estructurada por nuestra posicién en el mundo. Esto es lo que Bourdieu formula como
la hexis corporal: “vista como la mitologia politica realizada, incorporada, vuelta
disposicion permanente, manera perdurable de estar, de hablar, de caminar, y, por
ende de sentir y de pensar” (Bourdieu, 2007: 113).

Desde otras posturas, mas alld del enfoque constructivista el cuerpo es
considerado el punto desde donde vivimos el mundo y desde donde somos vistos en
él. Esto es que, en contrarespuesta las nociones estructuralistas/constructivistas de
Douglas o Foucault, los enfoques fenomenologicos también tienen mucho que decir
respecto al cuerpo. Aqui el cuerpo es lenguaje, visto como sistema semiolédgico
productor de sentidos. En este sentido, los aportes de Goffman, Nancy y Merleau-
Ponty forman parte de un bagaje necesario para ver algunas vias de analisis de lo

corporal. Por ejemplo, para Merleau-Ponty la nocién del “yo” estd anclada en el
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cuerpo, quien a su vez esta en un tiempo y espacio definido. Y estos dos ultimos
ordenan nuestro sentido del estar en el mundo, sentido desde la cuestién sensorial.
Del mismo modo, Goffman expone un “glosario del cuerpo”, éste actia como la
primera sefial no verbal del sujeto. David Harvey, sobre esta tonica argumenta que

el cuerpo no [es] producto pasivo de procesos externos (...) el cuerpo
humano es activo y transformador en relacidon con los procesos que lo
producen, lo sostienen y lo disuelven. Asi, las personas corpdreas
dotadas de capacidad semiética y voluntad moral hacen de su cuerpo
elementos constitutivos en lo que hace tiempo denominamos ‘politica
corporal’ (Harvey, 2005: 121).

No obstante, el objetivo no es agotar las rutas analiticas sino presentar las que son
relevantes para este trabajo de investigacion. Pues el posicionarnos en un polo refleja
la historica relacion individuo/sociedad. De tal manera que en este trabajo parto de la
premisa metodologica de la ‘perspectiva analitica del cuerpo contempordneo’, tal como
exponen Olavarria, Aguilar y Merino (2009):

(...) un amplio espectro ubicado entre dos polos: el de la critica de la
representacion frente a la nocién de embodiment (Csordas, 1994). El
estudio de las condiciones discursivas de posibilidad del cuerpo como
objeto de dominacién, hasta al andlisis de la corporeidad como la
condicidn existencial de posibilidad de la cultura y del yo. El de la
explicacion de la cultura en términos de abstracciones objetivadas y el
lenguaje, frente a la inmediatez existencia; la semiotica versus la
fenomenologia, Foucault versus Merleau-Ponty (Olavarria, Aguilar y
Merino, 2009: 213-214).

En este sentido y con base en Florencia Tola (2005), considero que el cuerpo mas alla
de ser una plataforma natural, dada sobre la cual la cultura actuara; “se constituye
como una manifestacién de la persona que pasa por momentos y regimenes de
corporalidad” (Tola, 2005: 117), estos regimenes o nociones limite (Diaz, 2013), son
entendidos como:

Nacimiento, enfermedad, afectos, muerte -asociados a relaciones
interpersonales, o como una multiplicidad, es decir, un agenciamiento
particular de dichas relaciones. Los regimenes de corporalidad, vividos y
sentidos por las personas, son los que dan lugar a multiplicidades de
humanos y no-humanos que producen retroactivamente otros
regimenes de corporalidad (Tola, 2005: 117).
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Estos regimenes de corporalidad, también entendidos desde este trabajo como
dispositivos, puesto que actiian (o ese es el propdsito) a un nivel totalitario, pueden

verse desde las relaciones de género, tal como expongo a continuacion.

1.2 Corpografias y el ambito de lo posible: las relaciones de género como
dispositivos corporales

Es claro que existe una enorme trayectoria en estudios de género. No obstante, esta
herramienta y posicionamiento resulta ser bastante compleja. Se puede ver al género
como socializador, como ideologia, como regulador de practicas, como lenguaje, como
oposiciones binarias; visto como una carcel, como liberador y como producto de la
modernidad, entre muchos otros sentidos. Pero nunca lo podremos separar de los
marcos analiticos que conforman la vida social, por ejemplo: la clase, la etnia, la
religion, y como indicéd Joan Scott: “el género es un elemento constitutivo de las
relaciones sociales basadas en diferencias percibidas entre los sexos, y el género es
una manera primordial de significar las relaciones de poder” (1986:1067). Otra
postura, como indica Hawesworth, “emana de la corriente postmoderna que describe
las narrativas de género como ficciones totalizadoras que crean una falsa unidad a
partir de elementos heterogéneos. Ademas de poner en duda la oposicion binaria que
fija a hombres y mujeres en relaciones permanentes de dominacién y subordinacién”
(1997:6).

En este trabajo considero al género y la edad no s6lo como un terreno de lo
posible, sino, como indica Ishita Banerjee (2010), como “una categoria culturalmente
construida 'fluida y situacional' mas que como categoria universal y atemporal”, asi
como un sistema de normas y escenarios de negociacion y disputas por lo que actia
también como categoria analitica y no como una explicacién. Pues el género al ser un
marco explicativo de discursos y practicas, otorga sentido a la accién de los
individuos. Luego entonces, no debe verse al género como “una consecuencia natural
de la diferencia de sexo, o siquiera como una variable social asignada” (Harding en

Hawesworth, 1997: 8). Sino, por el contrario, como una herramienta para cuestionar
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los presupuestos que creemos naturales. Para desnaturalizar el orden social impuesto
por las relaciones de género que creemos son “desde los tiempos de la creacién”. En
este sentido, al posicionarnos en la categoria analitica que el género ofrece, nos
permite situarnos en medio de problematicas sociales contemporaneas, cuestionando
las dicotomias impuestas historicamente por el dualismo simbolico hombre/mujer y
los presupuestos de la organizacién social basados en la ficcion de lo ‘natural’.
“Impugnando la naturalizacion de las diferencias de sexo en multiples ambitos de
lucha” (Haraway, 1991: 131). Tal como expone Eric Fassin (2011):

El género es tomado como un imperialismo nuevo de la democracia
sexual.® La naturaleza ambigua del género, a la vez normativo y critico,
es hoy en dia es una tensién [donde] el imperio médico sobre el género
no es solamente un saber; es también, inseparablemente, un poder (...)
el género es, si no por naturaleza por lo menos de origen, un arma de
doble filo. Es lo que nunca hay que perder de vista para entender la
historia de su circulacion entre disciplinas.” El género nos compromete
asf, a no ocultar la historicidad de las nociones con las que trabajamos.
(Fassin, 2011: 11-16-28)

Cuando tratamos con las clasificaciones mas enraizadas, al nivel de estar altamente
naturalizadas como las relaciones de parentesco y de género, podemos visualizar
coémo la corporalidad desborda multiplicidades. Judith Butler (2007) expone que hay
‘corporalidades significativas’ entre las cuales no necesariamente hay armonia entre
el sexo anatémico, la identidad de género y la actuacion del género. Justo en los actos
reiterativos recae la sedimentacion de practicas y por lo tanto de clasificaciones, con
la dimension del poder) es decir: los actos performativos son proyectos corporales
constantes y repetitivos. Los cuerpos -imposibles entidades oOnticas sin género
impuesto o creado, a mi parecer- contienen un ‘estilo de carne’ pero al revelarlos
como productos histéricamente situados en juegos de verdad, estan sujetos a las
posibilidades limitadas por el lenguaje (Butler, 2007: 170). En este sentido la filésofa y

politica expone:

6 La democracia sexual, concepto formulado para referirse a la “desnaturalizacién del orden de los
sexos y de las sexualidades en nombre de los principios politicos de libertad e igualdad, [que] se
encuentra inserto en la retdrica del “conflicto de las civilizaciones” (Fassin, 2011: 28)

7 Fassin habla de la circulacién entre discursos tales como la medicina, la psiquiatria, asi como posturas
politicas como el feminismo.
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Si el cuerpo no es un “ser” sino un limite variable, una superficie cuya
permeabilidad esta politicamente reglamentada, una practica significante
dentro de un campo cultural con jerarquia de géneros y heterosexualidad
obligatoria, entonces ;qué lenguaje queda para comprender esta
realizacion corporal, el género, que constituye su significado “interno” en
su superficie? (Butler, 2007: 170).

Segin esta autora: “las normas reguladoras del sexo obran de una manera
performativa para constituir la materialidad de los cuerpos y, mas especificamente,
para materializar el sexo del cuerpo, para materializar la diferencia sexual en aras de
consolidar el imperativo heterosexual” (Butler, 2002: 18). Desde este planteamiento,
la persona sélo emerge con la socializacién y ésta es regida por el sistema de género
de cada cultura. Por lo tanto, la asignacién genérica de la que somos objeto, trasciende
todas las esferas de su vida, asi como la constitucién de persona. Es decir, no existe
persona antes y sin género, ni género sin cuerpo, pues las “practicas de género son
vistas como (...) practicas fisicas, sensoriales, motrices, emocionales (...) la identidad
de género es siempre una identidad corporal” (Esteban, 2004: 11).

Vemos como desde los baruya de Godelier hasta la sociedad europea
postindustrial que analiza Eric Fassin, operan los cuerpos sexuados. Luego entonces,
¢las relaciones de género anteceden las relaciones econdmicas y politicas en una
sociedad determinada? Quizas un primer paso para este andlisis seria el
reconocimiento de la asimetria que actia sobre estos cuerpos diferenciados, el género
existe por la asimetria de atributos simbolicos. Como expongo a continuacion,
estamos en un sistema de adjudicaciones y valores que estan enraizados en la
observacién de los cuerpos.

La propuesta tedrica de la antropologa francesa Francoise Héritier (2007,
1996, 1991) no s6lo complementa el modelo del atomo de parentesco de Lévi-Strauss
sino que plantea otras interrogantes respecto a la construccion social del género,
“como toda teoria del cuerpo y de la persona, la de Héritier lleva implicita, asimismo,
una teoria de la diferencia sexual (...) es a partir de la observacion del dato natural y
no del dato natural en si mismo que se derivan las nociones abstractas de femenino y
masculino, idéntico y diferente.” (Olavarria, 2012: 173-174). Esto refiere a las

diferencias simbolicas de los cuerpos sexuados. Lo anterior conlleva a la
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jerarquizacion/valoracién arbitraria de los cuerpos y a la constitucién de éstos como
personas. Lo que la autora denomina como “la valencia diferencial de los sexos: el
poder de un sexo sobre otro o la valorizacion de uno y la desvalorizacion del otro (...)
estd presente en el origen de lo social.” (Héritier, 2007: 18). Y, como indica Olavarria
(2012), “la valencia diferencial de los sexos es resultado de elaboradas
simbolizaciones, nunca un epifendmeno de procesos biolégicos, y se ubica a la misma
altura de artefactos culturales universales como el tabu del incesto, la divisiéon sexual
del trabajo y el matrimonio (..) [Por lo que] la construccién social del género sélo
puede entenderse en el marco de una teoria general del simbolismo, como propone
Héritier.” (pp. 174).

Estos cuerpos/personas actian bajo una légica mitica donde uno tiene una
posicion de poder y dominacién, reforzados:

El sistema de representaciones simbolicas (con respecto al cuerpo, y al

cuerpo sexuado) se refiere a conjuntos conceptuales extremadamente

so6lidos que funcionan de manera implicita en la mentalidad de seres

humanos de cualquier cultura y en sus discursos, actitudes y

comportamientos. Los elementos que componen este sistema se

reafirman unos a otros, se sostienen, se respaldan y equilibran como un

haz de recursos que se mantienen en pie gracias a su apoyo mutuo, y en

el que ninguno puede mantenerse en pie por si mismo (Héritier, 2007:

176).
Esta valencia (valor) diferencial de los sexos que expone la autora, mas alla de ser
categorias naturales-bioldgicas, explica que son universos simbolicos naturalizados.
De la mano de estas propuestas, Maurice Godelier expone que “cualquier orden social,
es al mismo tiempo un orden entre géneros, un orden sexual, y que este orden se
plasma en la intimidad de los cuerpos” (Godelier, 2000: 10). Esto es, que los sujetos
actuamos bajo una mito-légica incrustada en los cuerpos. A partir de un intenso
trabajo de campo entre los baruya de Nueva Guinea, Godelier elabora toda una teoria,
que como bien nombra en su libro “Cuerpo, parentesco y poder”, hace énfasis en que
gracias a la 'doble metamorfosis' tenemos implicito un orden social, que se traduce en
un orden corporal y viceversa: “el cuerpo funciona, pues, como una maquina

ventrilocua que tiene permanentemente un discurso mudo sobre el orden que debe

reinar en la sociedad (..) mientras se esconda mas este orden en sus cuerpos, mas
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desembocara el consentimiento en el silencio” (Godelier, 2000: 45). Al igual que la
valencia diferencial de los sexos, pero sin hacer énfasis en la observacion de la
diferencia corporal, Godelier apunta:

A través de las representaciones del cuerpo, los sexos no solamente
atestiguan de sino para el orden que reina en la sociedad y en el
universo, porque éste también, como la sociedad, se divide en dos
partes, masculina y femenina. (...) Este analisis nos sitia ante un hecho
fundamental. Entre los baruya, como en casi todas las culturas, la
diferencia entre el cuerpo del hombre y de la mujer, diferencias
anatomicas y psicologicas, presencia o ausencia de pene, de vagina, de
semen, de leche, de sangre menstrual, en pocas palabras, todas las
diferencias de 6rganos y de substancias ligadas a la sexualidad y a los
papeles distintivos de los sexos en la reproduccion de la vida, sirven
para enunciar y sellar el destino social de cada uno (Godelier, 2000: 45).

La dominaciéon masculina de la que habla Godelier, nos da luces para pensar que mas
alla de estar incrustados en las relaciones de parentesco, estamos inmersos en una
metamorfosis; se vuelve parte de estas relaciones parentales. “Porque todo lo que cae
en el ambito del parentesco se encuentra en el cuerpo y actia de modo a la vez abierto
y disimulado en las representaciones que cada sociedad se hace del cuerpo y de los
sexos” (Godelier, 2000: 146). Por ejemplo, como expone Maria Eugenia Olavarria: “lo
que verdaderamente se discute en los foros civiles, juridicos y cientificos sobre
reproduccion asistida, por ejemplo, es dejar en claro quién o quiénes controlan los
cuerpos de las mujeres, ya que sobre ellos se monta la institucién social que dota a
todas las demas; la que se encarga de la reproduccién humana, esto es, el parentesco”
(Olavarria, 2008: 238). Esto es lo que la antropéloga Olavarria ha llamado “la
repatriacién del parentesco”, tal como ella menciona:

en la ultima década del siglo XX se distinguen dos grandes tendencias
que obligan a repensar qué es la teoria del parentesco hoy dia. Primero,
las nuevas discusiones sobre la articulacion de las distintas esferas del
poder y la dominacién han tenido que echar mano del herramental
tedrico con que la antropologia cuenta desde hace mas de un siglo para
entender las relaciones entre los sexos, las generaciones y los grupos. En
segundo lugar, el reconocimiento a fines de los ochentas en el sentido de
que sexualidad, género y parentesco forman un unico tema de estudio:
el que se refiere a la institucion de la reproduccion humana. Institucion
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que se ha visto invadida por la tecnologia de mercado y la biomedicina®
(Olavarria, 2008: 236).

Entonces, como punto de partida y basada en las propuestas tedricas anteriormente
mencionadas, considero que las relaciones de género actiian en todas las esferas de la
vida, comenzando por los cuerpos. Es decir, considero que el género actia como un
dispositivo de poder, que en términos de Foucault es “una instancia productora de la
practica discursiva” (Foucault, 2012: 30). Tal como expone Arteaga (2012):

El concepto de dispositivo (...) se refiere a la organizacién de maquinas

sociales discursivas, arquitectonicas y técnicas- orientadas a reproducir

o modificar el juego de lo verdadero y lo falso en los campos de

problematizacion social. La funcién del dispositivo consiste en articular

los elementos heterogéneos de la problematizacién (...) el dispositivo

tiene como funcién responder a una urgencia: “El dispositivo tiene por

tanto una funcién estratégica dominante” (Foucault 1977 en Arteaga

2012: 22-23)
De tal manera, que valdria la pena preguntarse como él mismo lo ha hecho: ;en qué
medida puede un dispositivo de poder ser productor de una serie de enunciados, de
discursos y, por consiguiente, de todas las formas de representaciones que a
continuacién pueden derivarse de é1? (Foucault, 2012: 30). Justo la interseccién entre
cuerpo y poder es donde quiero insertarme. Puesto que: “las representaciones del
cuerpo son ideas y las ideas se enraizan mas alla del lenguaje, en el pensamiento.
También adquieren su sentido, pero este sentido no nace de un pensamiento vacio (...)
pero el cuerpo también desborda al lenguaje” (Godelier, 2000: 148). No estamos
encerrados en una espiral donde el poder soberano opera en todos los sentidos.
Considero pertinente prestar atencién en momentos de fuga, de resistencia y

transformacion:

Los sujetos se construyen en una légica mas compleja a la planteada por
Foucault en la dicotomia dispositivos y resistencias, cuerpos ddciles y
explosion dionisiaca. A través del concepto de creatividad se puede dar

® Al respecto, Haraway (1991) indica que el cuerpo ahora, como parte de estos procesos de
industrializacion, el cuerpo ahora se encuentra mas ‘desmembrado’, la tecnologia y la biomedicina
provocaron que el cuerpo sea visto como un sistema estratégico altamente militarizado en arenas clave
de practica. Desplazando a la persona como un ser integrado para dar paso al cyborg -“un organismo
cibernético, un hibrido de maquina y organismo, una criatura de realidad social y también de ficcién”-
(Haraway, 1991, 149). De tal manera que el ‘yo’ es un ensamblaje de cuerpo, tecnologia/objeto.

25



cuenta de la manera como se articulan las formas de dominio y el modo

en como los sujetos las reproducen y las transforman (Arteaga, 2012:

84).
Esto es, desafiar las dicotomias que podrian limitar la agencia de los sujetos por medio
de las categorias analiticas. De tal manera que abrirnos a las posibilidades de la
contingencia empirica podra arrojarnos mas alld de lo que nuestros lentes teéricos
nos ofrecen. Es decir, en este caso, considerar al género como dispositivo, un punto de

partida y no una conclusion.

1.3 Mas alla de la piel: multiplicidad corpoérea

Desde sus inicios, la antropologia se ha planteado el estudio de las dicotomias
naturaleza-cultura e individuo-sociedad. En 1903 los tedricos franceses Emile
Durkheim y Marcel Mauss formularon la funcién clasificadora, la cual

Consiste en clasificar a los seres, acontecimientos y los hechos del
mundo, en géneros y en especies, en subsumirlos los unos en los otros y
en determinar sus relaciones de inclusion o de exclusién (..) la
importancia de esta clasificacion es tal que se extiende a todos los
hechos de la vida (Durkheim y Mauss, 1903:14 y 21).

Esta clasificacion tiene como arranque la distincién naturaleza-cultura, es decir,
indagar por un sistema de clasificacion en una sociedad especifica comienza con la
separacion de lo natural de lo social. De igual manera, la organizacion de todos los
elementos de la vida deviene la construccion de sus relaciones. De la mano de estos
postulados, Lévi-Strauss expone que “la distincién naturaleza-cultura es lo que
permite instaurar un nuevo campo para la comprension del vinculo establecido entre
el ser humano y la naturaleza (..) Lévi-Strauss postulard esta distincion como el
dispositivo central de cualquier ordenamiento” (Martinez, 2009: 72). De esta manera,
si a partir de esta dicotomia nos movemos y actuamos en y sobre el mundo, en forma
de binarismos, el autor advierte que “una oposiciéon binaria es cualquier cosa menos
un objeto simple, o simplemente doble, o siquiera simplemente un objeto” (Viveiros

de Castro, 2010: 19). Esto es, que dichos binarismos con una compleja red de
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relaciones deben ser analizadas bajo la observacion de “la l6gica de lo concreto” (1962
[2012]).

Tal como los han sefialado Olavarria (2012) y Viveiros de Castro (2010), en
Mitoldgicas y el pensamiento salvaje de Lévi-Strauss se van dibujando las vias donde
varios antropo6logos han cuestionado la eficacia totalizadora del dispositivo
naturaleza-cultura. Como indica Viveiros de Castro respecto a esta apertura:

El discurso de la antropologia estructural establece condiciones de toda
antropologia posible. Toda antropologia es una transformaciéon de las
“antropologias” que son su objeto, situadas todas, desde siempre, en el
“punto de articulacién de una cultura con otras culturas” (...) [Lo cual va
dibujando] Transversalidad y simetria. (2010: 31).

Tal desplazamiento surge en parte al considerar a lo humano como un elemento mas
de un profundo mar. Esto es, se dej6 de considerar a lo humano y sus relaciones con la
naturaleza como el centro de las preocupaciones antropoldgicas y se vio mas bien
como un elemento constituyente de algo mas grande, los limites de lo humano se ven
ampliados, flexibles, transformados. Como se ve en Mitoldgicas: “demuestran que la
sociologia indigena es una sociologia de los cuerpos y los flujos materiales. De hecho,
esos libros son como una lucha cerrada entre la unidad del espiritu humano y la
multiplicidad del cuerpo indigena.” (Viveiros de Castro, 2010: 39).

Es a partir de los afios 70s que estos cuestionamientos post-levistraussianos
comienzan a cobrar un papel relevante para repensar, entre otras cosas, la relaciéon
occidental-antropoldgica. Autores como Viveiros de Castro y Descola notaron que los
modelos creados e impuestos desde Occidente no eran congruentes con la
concepciones indigenas (sudamericanas). Estos antropdlogos no sélo cuestionaron la
eficacia de Occidente, sino que sobrepasaron la discusién de las relaciones que el
humano establece con la naturaleza para ahondar en construcciones ontolégicas de
'qué’ es esta dicotomia o mas puntualmente para intentar desvanecerla. Aqui, como
indica Olavarria (2012: 169):

La nocién de persona resulta pues fundamental (..) para reflexionar
sobre las relaciones establecidas entre el ser humano y el medio
ambiente, en tanto que dichas relaciones también son sociales. Asi se
forja un modelo que serd desarrollado alrededor de la nocién de
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persona, los seres que habitan en el cosmos, los procesos que los
vinculan y los sistemas de clasificacion.

De tal manera que, la nocién de Persona sera el punto nodal donde se elaboraran
nuevos modelos que apuntan a otros sistemas clasificatorios. El texto que tomo como
punto de partida en estos debates es el que Viveiros de Castro, Seeger y Da Matta
publicaron en 1979 en Rio de Janeiro, Brasil. El breve pero prolifico texto expone una
necesidad de elaborar nuevos modelos para el analisis de sociedad no occidentales y
mas especificamente, para sociedades sudamericanas; puesto que al contrastar las
sociedades amazodnicas con las africanas, las primeras resultaban completamente
andmalas. Asi, al formular modelos analiticos propios considerarian la distincion
naturaleza-cultura mas alla de relaciones simbolicas o ideoldgicas, como “principios
que operan a nivel de la estructura social” (Seeger, Da Matta y Viveiros de Castro,
1979: 13). La tesis central que afios mas tarde sera desarrollada por varios
antropdlogos es la de poner en el centro de discusién la nocién de persona:

con referencia especial en la corporalidad en cuanto idioma simbdlico
focal (...) el cuerpo, afirmado o negado, pintado y perforado resguardado
o devorado, tiende siempre a ocupar una posicién central en la visiéon
que las sociedades indigenas tienen del ser humano. Preguntarse, de
esta manera, sobre el lugar del cuerpo es iniciar una indagacion sobre
las formas de construccion de persona (...) Tomar la nocién de persona
como categoria es tomarla como instrumento de organizacidon de la
experiencia social, como construccion colectiva que da significado a lo
vivido (Seeger, Da Matta y Viveiros de Castro, 1979: 12-13-15,
traduccion propia). ?

Sobre esta tonica, notamos cémo “se forja un modelo para la comprensién de la
organizacion social y la relacion ser humano-medio ambiente de las sociedades
amazonicas (...) A través de la construccion de la persona social, es posible repensar la
distincion naturaleza-cultura.” (Martinez, 2009: 74). Por un lado y afios mas tarde, el

antropologo brasilefio ya mencionado, Eduardo Viveiros de Castro se pregunté acerca

9 “(...)com referencia especial a corporalidade enquanto idioma simbdlico focal. (...) o corpo, afirmado
ou negado, pintado e perfurado, resguardado ou devorado, tende sempre a ocupar uma posigao central
na visdo que as sociedades indigenas tém da naturaleza do ser humano. Perguntar-se, asssim, sobre o
lugar do corpo é iniciar uma indagagao sobre as formas de construcao de pessoa.(...) Tomar a nogdo de
pesoa como uma categoria é tomda-la como instrumento de organizacdo social, como construgdo
coletiva que d& significado ao vivido. ?(Seeger, Da Matta y Viveiros de Castro, 1979: 12-13-15).
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de los elementos constitutivos de la persona entre los yawalapiti. Sus analisis
desplegaron otros elementos centrales para sus cosmologias, tales como comida, las
sustancias y los seres no humanos. También, hace énfasis que estas clasificaciones
ademas de actuar en un plano sensitivo-subjetivo, actiian en la practica. Es decir, que
tales clasificaciones y relaciones estan bajo un sentido prdctico.

Los elementos que existen en las relaciones medio ambiente-humanidad,
Viveiros de Castro agrega las substancias, los alimentos y seres inanimados pues,
como €l indica, “es necesario saber personificar, porque es necesario personificar para
saber. El objeto de la interpretacion es la contra-interpretacién del objeto.” (Viveiros
de Castro, 2010: 42). De tal manera que nuestros limites, desde Occidente, se ven
trastocados por las nociones amerindias de persona.

Si la humanidad no se reduce a la nocién de persona y se extiende
categdéricamente a los animales y los espiritus dada su participacién de
las esencias, ;qué sucede con la distincién naturaleza-cultura? ;Acaso no
existe entre estos grupos y su aplicacién en el andlisis es s6lo una
proyeccion etnocéntrica del investigador? (Martinez, 2009: 75)

Tal como expone el autor brasilefio:

Los regimenes ontologicos amerindios divergen de los regimenes mas
extendidos en Occidente precisamente en lo que se refiere a las
funciones semio6ticas inversas atribuidas al cuerpo y alma. Para los
espafioles del incidente de las Antillas, la dimensiéon marcada era la del
alma; para los indios era el cuerpo. Los europeos nunca dudaron de que
los indios tuvieran cuerpos (también los animales lo tienen); los indios
nunca dudaron de que los europeos tuvieran almas (también los
animales y los espectros de los muertos las tienen): el etnocentrismo de
los europeos consistia en dudar de que los cuerpos de los otros
contuvieran un alma formalmente similar a las que habitaban sus
propios cuerpos; el etnocentrismo indio, por el contrario, consistia en
dudar de que otras almas o espiritus pudieran estar dotadas de un
cuerpo materialmente similar a los cuerpos indigenas (Viveiros de
Castro, 2010: 29).

Viveiros de Castro apunta a una sociedad humana sin fronteras. No obstante tal como
expuso Lévi-Strauss en 1964, hay implicaciones metodolégicas y epistemolégicas al
iniciar una empresa de esta magnitud, pues los bordes se difuminan al enfrentarnos a

realidades que desafian nuestros parametros de lo concreto.
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(...) desborda también, a veces, los limites de la humanidad, en un
sentido ya no socioldgico, sino bioldgico (...) Nos resta demostrar cémo
pueden encogerse también para filtrar y aprisionar lo real, pero esta vez
en el limite inferior del sistema, prolongando esta accién mas alla del
umbral que uno se sentiria tentado a asignar a toda clasificacion: aquel
después del cual ya no es posible clarificar, sino s6lo nombrar. (Lévi-
Strauss, 1964: 244).

De tal manera que los argumentos de Viveiros de Castro nos orientan la mirada hacia
el sur, hacia los grupos amerindios y a notar que nuestro tan enraizado sistema
clasificatorio es uno entre otros. Su propuesta tedrica lleva a cuestionar a la relacién
naturaleza-cultura en un plano metafisico, mas allad de la naturaleza. Aqui, en las
cosmologias animistas, el problema es la definicion de fronteras. Pues la naturaleza es
vista como la forma del Otro, como un cuerpo y la cultura como la naturaleza
subjetivada. Construir un sujeto es dotarlo de cultura y ésta proviene de lo que el
autor llama 'Sobrenaturaleza'.

Del mismo modo, Philippe Descola, al preguntarse también por la eficacia de la
relacion ser humano-medio ambiente; subraya la necesidad de la revision mas
profunda basado en la observacién empirica. El, al analizar tres formas categoriales
para caracterizar modelos culturales de naturaleza, y cada uno de ellos obedece a
criterios especificos para identificar, clasificar y practicar la naturaleza: totemismo,
naturalismo y animismo; subraya que estas relaciones son de continuidad a tal grado
que los polos se disipan y se vuelven confusos. Si bien, en el naturalismo, propio de la
sociedad occidental “presume una dualidad ontolégica basada en una discontinuidad
metonimica” (Descola, 1996: 88), en el totemismo y en el animismo se plantea una
realidad integral donde naturaleza y sociedad confluyen, de aqui que el planteamiento
de los seres no-humanos sean elementos del entorno con agencia. Si el totemismo es
la sociedad naturalizada, donde las especies resultan una proyecciéon de estatus para
marcar diferencias, “la relaciéon entre naturaleza y cultura es metaférica” (Descola,
1996: 87); en el animismo la relacién es definida “por una continuidad social entre
naturaleza y cultura fundada en la atribuciéon de disposiciones humanas y
caracteristicas sociales a los 'seres naturales” (Descola, 1996: 87), es decir es una

naturaleza socializada.
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El aporte tedrico en esta discusion el de praxis que lo conlleva a hablar del
trabajo; ambos conceptos se encuentran en relacion y estan envueltos en las maneras
en como los seres humanos socializan con la naturaleza. En este sentido, Descola
nunca vera al trabajo como una actividad circunscrita, todo lo contrario, estara
manifestado en toda practica social. Segin este autor, la disciplina antropoldgica debe
superar la distincidén levistraussiana naturaleza-cultura, pues los Otros no tienen
definido este binarismo. En sus investigaciones con los Achuar de Brasil, Descola
expone la historicidad del concepto “naturaleza” y argumenta que “nuestra propia
visién dualista del universo no deberia ser proyectada como un paradigma ontolégico
sobre muchas culturas a las que no es aplicable” (Descola, 2001: 101), hasta el punto
de decir explicitamente que “la dicotomia naturaleza-cultura no tiene ningiin sentido”
(Descola, 2001: 18). Justo ahi radica la necesidad por crear otros modelos teéricos. Se
le presta mas atencidn a las discontinuidades que las continuidades.

Este antropdlogo post-levistraussiano, basado en los sistemas de parentesco
propone y define a los schemata de praxis como “las propiedades de objetificacion e
las practicas sociales, diagramas cognitivos o representaciones intermediarias que
ayudan a subsumir la diversidad de la vida real en un conjunto de categorias en
relacion” (Descola 2001: 106-107). No obstante, considero que dichos aportes
tedricos no superan la relacion naturaleza-cultura, pero si forma un gran bagaje para
su cuestionamiento, critica y reflexién. Como bien expone Olavarria (2012: 172-173):

;{Qué implicaciones tiene este marco explicativo? En primer lugar,
analiticamente el ser humano no es a proiri el modelo privilegiado bajo
el cual deban estudiarse los sistemas de clasificacion. La diferencia entre
la “cultura” (o “teoria”) del antropélogo y la “cultura” (o “practica”) del
nativo no es considerada como poseedora de ningin privilegio
ontoldgico o epistemoldgico sobre cada una de esas culturas.

Si bien, la teorias perspectivistas no son de Descola ni de Viveiros de Castro, sino de
los amazdnicos, quienes tienen todo un constructo acerca del cuerpo. El
perspectivismo “son las ideas cosmoldgicas amerindias en las cuales distintos tipos de
sujetos o de personas, humanos y no humanos, aprehenden la realidad desde distintos
puntos de vista” (Viveiros de Castro, 1998:469), la capacidad de ocupar un punto de

vista. Aqui, el cuerpo ocupa un papel protagoénico, “lo que llamamos aqui el 'cuerpo’,
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entonces, no es una fisiologia distintiva o una anatomia caracteristica; es un conjunto
de maneras y de modos de ser que constituyen un habitus, un ethos” (Viveiros de
Castro, 2010: 55).

El cuerpo es una envoltura de una sustancia espiritual que es comun a todos
ellos (Viveiros de Castro, 2010); de ahi que la nociéon de vestido sea una de las
expresiones de la metamorfosis, los seres poseen corpo-realidad, como se posee un
vestido. Por lo tanto, cuerpo y persona va mas alla de la piel. El cuerpo despliega
multiplicidad, multiplicidad entendida

como el metaconcepto que define cierto tipo de entidad cuya imagen
concreta es el rizoma (...) la multiplicidad deleuziana es el concepto que
parece describir no sélo las nuevas practicas de conocimiento propias
de la antropologia, sino de fendémenos de las que éstas se ocupan. Su
efecto ante todo es liberador. Consiste en hacer pasar una linea de fuga
entre dos dualismos que forman de alguna manera los muros de la
prisiéon epistemoldgica en que esta encerrada la antropologia (..):
Naturaleza y Cultura, por un lado, e Individuo y Sociedad por el otro
(Viveiros de Castro, 2010: 100-101)

Historicamente, la antropologia/Occidente ha representado opaco y lejano al Otro,
considero que tanto Descola como Viveiros de Castro le dan un giro y vuelven opacos
a Occidente con la pregunta ;quiénes somos nosotros? Y al voltear la mirada, Viveiros
de Castro expone que el perspectivismo

no es alérgico a toda problematica de clasificacion, y no la condena como
intrinsicamente logocéntrica (...) nosotros los antrop6logos somos todos
un poco analogistas..En ese sentido, el perspectivismo es la
reduplicacion o la “intensificacién” de la libido clasificatoria, en la
medida en que su problema caracteristico se puede formular de la
siguiente manera: ;Qué pasa cuando el clasificado se vuelve clasificador?
/Qué pasa cuando ya no se trata de ordenar las especies en que se divide
la naturaleza, sino de saber como esas especies emprenden ellas mismas
esa tarea? (..) ;qué pasa cuando preguntamos a los indigenas qué es la
antropologia? (Viveiros de Castro, 2010: 69).

Si bien, estas corrientes contemporaneas apuntan no s6lo a sobrepasar la relacién del
humano-medio ambiente, sino que se plantean ir mas alla. Basados en la multiplicidad
y el rizoma (ideas fundamentales de Deleuze y Guattari), considero que al vernos en

un vértigo de categorias debemos tomar mas precauciones al tomar al perspectivismo
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como la realidad ultima de las cosas, de los analisis. Si bien, estos modelos responden
a ciertos vacios en contextos especificos, también habra otros contextos que exijan
una revision, cuestionamiento y critica a la eficacia de estas seductoras teorias. Como
bien apunta Martinez:

Este modelo perspectivista nos lleva al dltimo cuestionamiento que
retomaremos: el problema de la proyeccion antropocéntrica y
antropomorfica como una explicacion a las relaciones clasificatorias
entre la naturaleza y la cultura. (..) la idea de proyeccién oculta los
mecanismos ontolégicos y epistemoldgicos propios de cada sistema de
pensamiento. En este caso, mas que una proyeccién del ser humano, el
ser humano es parte de un universo ontolégico mas amplio, en el cual la
humanidad es una condicion general mas que una particularidad.
Sumado a ello, el ser humano posee una especificidad ontolégica y
puede llegar a conocerse a través de la nocion de persona. (Martinez,
2009: 84).

Al analizar el pensamiento amerindio en el cual la mente diferencia y el cuerpo
integra, (a diferencia del pensamiento occidental donde el cuerpo integra y la mente
diferencia) vemos cémo Viveiros de Castro asume un dualismo mente/cuerpo, no
obstante pese a lo que indica sobre Occidente, es claro que los matices y
particularidades ahogan este argumento. Justo es en Occidente donde el cuerpo marca
la diferencia, la marginacion esta en el cuerpo. El cuerpo en ultima instancia, lo que
hace es todo menos integrar. Es el primer lugar de diferencia, jerarquizacién y
exclusién. Lo anterior resulta que, tal como el autor respalda:

El hecho de que la condicion de “persona” (con la forma humana como
su forma perceptiva universal) pueda ser “extendida” a las demas
especies asi como “negada” a otros colectivos de nuestra especie hace
pensar, ante todo, que el concepto de persona es anterior y légicamente
superior al concepto de los humano” (Viveiros de Castro, 2010: 38).

Hasta este punto, resulta evidente que la persona va mas alla del cuerpo. La persona,
tal como menciona Pitarch (1996), no s6lo lo conforma el cuerpo sino “las formas
simbolicas —palabras, imagenes, instituciones, comportamientos- mediante los cuales
en cada lugar, la gente se representa a si misma y ante los demas” (Pitarch, 1996: 22).
Sin embargo, no por ser superado por la nociéon de persona, el cuerpo vaya a un

segundo plano, pues su relacién es constitutiva.
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De tal manera que, en este trabajo me baso en los argumentos de Florencia
Tola para tomar la nociéon de persona como “un operador conceptual que permitira
tratar, sobre un mismo plano, a un conjunto de entidades pensadas como existentes -
humanas o no humanas- que intervienen en el proceso de produccién del cuerpo
humano.” (Tola, 2005: 117). Pero antes, vale la pena exponer algunos aspectos en
torno a los estudios de la persona, en contextos y grupos sociales especificos, no sé6lo
como categoria sino también para notar una vez mas la relacion tensional de los

enfoques macro/micro en las investigaciones antropologicas.

1.4 La persona y algunos elementos constitutivos para su estudio

En la disciplina antropolégica nos hemos encargado de representar al Otro por medio
de la retérica que plasmamos en las diversas etnografias. Resulta valido indagar por
nociones que parecieran universales, en el caso que compete este trabajo: la nocién de
persona. Sin embargo, ya varios antropdlogos se han preguntado por esta supuesta
universalidad; indagar por “el modo en que las gentes se definen como personas,
analizando las formas simbdlicas, en los términos en que, en cada lugar, la gente se
representa realmente a si misma y entre si’ (Geertz, 1983:76-77), expande las
posibilidades de analisis de esta nocion.

Mas aun, los antropdélogos hemos naturalizado la distincion persona
occidental/no-occidental como un reflejo, como las antipodas de una linea de
progreso o desarrollo. Lo cual, como se ha visto en las ultimas décadas, produce
anacronias. Ya que hemos puesto como parametro nuestra representacion frente a la
de los grupos ‘otros’. De tal manera que la representacion etnografica del Otro no es
solo un reflejo de lo que no es occidente, sino un ejercicio de poder: nosotros y los
otros. Como argumenta Strathern en la problematica del estudio de la persona:

La persona occidental, socializada e internamente controlada, debe
emerger como un microcosmos del proceso de domesticacidn por el que
los recursos naturales se ponen al servicio del uso cultural. (...) la inica
relacion interna aqui es la forma en la que partes de la persona
‘pertenecen’ a dicha persona. Otras relaciones proceden del exterior. Los
atributos de la persona se modificaran asi por la presion externa, al
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igual que los atributos de las cosas, pero siguen siendo intrinsecos a la

identidad de esa persona (Strahern, 1988: 135).

Bajo este argumento, Florencia Tola expone que “El hecho de que los conceptos de la
persona en las sociedades “otras” hayan sido el foco del interés tradicional en
antropologia guarda relacion con la falta de cuestionamiento y analisis de las nociones
occidentales de persona.” (Tola, 2004: 51). Con base en trabajos etnograficos se
demuestra que esta representacion del Otro es una entre otras. Por lo que el
argumento central aqui, es que la persona no es una unidad sino una relacién. El
caracter relacional de la persona puede ser tan variable como las culturas mismas, de
tal manera que justo en los elementos que constituyen la relacién recaen las
especificidades que cada grupo social le atribuye a la persona; volviéndose asi,
particular, Unico y a su vez susceptible al cambio.

Si las conceptualizaciones de la persona tienen como base la representacion del
sujeto como unidad atémica de una sociedad, resulta necesario conocer acerca de la
representacion que se tiene del ser humano en dicho grupo. Al respecto, Héritier
menciona “al nacer un nifio no existe en tanto ser humano tnico y completo. (...)[éste]
esti inmerso en una serie de determinismos, se inscribe en una linea de descendencia
que sefiala un continuum” (Héritier, 1996: 256). Entonces, indagar por las
dimensiones en las que subyace la persona en grupos especificos seria asi, uno de los
vehiculos para comprender cdmo el ser humano es valorado, qué procesos debe vivir
para constituirse como persona, qué elementos no-humanos intervienen en ellos y
bajo que instituciones ocurren dichos procesos.

A partir de la revision de varios trabajos antropolégicos, Tola (2004) expone
que en el estudio de la nocion de persona existen dos posibles acercamientos
metodoldgicos, e insiste en que dicha conceptualizacion es una herramienta de
analisis que no esta determinada ni es excluyente. Estos son, el acercamiento
sociocéntrico y el egocéntrico. En el primer caso, se refiere a los estudios donde el
antropologo se inclina por representar a la persona como una relaciéon con el orden
social, la estructura, enmarcados en un orden genealdgico y que no se interesa por la
nociéon de ‘individuo’ puesto que, como el nombre lo indica, el énfasis esta en lo social

mas que en lo particular. Mas aun, “no se interesa por la existencia del concepto de
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individuo por el simple hecho de que el individuo auténomo en si no es altamente
valorado” (Tola, 2004: 52). Por otro lado, el acercamiento egocéntrico remite al
énfasis en el individuo como creador y transformador de significados y “dado que se
concibe que la cultura ejerce sus influencias sobre el individuo a partir de
interacciones concretas, dichas influencias son estudiadas por medio de practicas
interpersonales y situaciones criticas” (Tola, 2004: 53). Aqui, el énfasis esta situado en
la agencia de los individuos.

Sin embargo, la autora sefiala que esta herramienta analitica se ha usado no
s6lo para analizar sino para caracterizar y cristalizar a sociedades pre-industriales.
Como si fueran diametralmente opuestas, o bien, completamente diferentes a
Occidente. La inclinacién hacia uno u otro resultara el matiz de la representacién de la
persona. De tal manera que, “un estudio de la persona debe tener en cuenta
simultdneamente los aspectos de la vida social culturalmente objetivados y aquellos
subjetivamente incorporados” (Tola, 2004: 56).

Un punto de partida para analizar una trayectoria del andlisis de la
construccion de la persona es el estudio realizado por Marcel Mauss. Hace ya un siglo,
indagé por la relacion individuo/sociedad. Sus aportes en este sentido pueden verse
como un parte aguas. En su estudio de la construcciéon de la persona realiza un
recorrido histérico, por lo que demuestra que ‘la persona’ es una categoria social y no
una entidad terminada.

De una simple mascarada se pasa a la mascara, del personaje a la
persona, al nombre, al individuo: de éste se pasa a la consideracion del
ser con un valor metafisico y moral; de una conciencia moral a un ser
sagrado, y de éste a una forma fundamental de pensamiento y de accion.
(Mauss, 1979: 332)
No obstante, esta genealogia de la nocion de persona denota una linealidad
evolucionista y asimétrica. Pues coloca en el primer eslabon a las sociedades
‘primitivas’, donde la persona se confundia con el tétem, con el linaje y el rol social,
mientras que en ultima instancia, al final y por lo tanto en el grado mas evolutivo esta
el ‘ser’, la persona individual, con agencia y pensamiento propio, el moi; propio de las

sociedades occidentales y pareciera que en las sociedades no-occidentales no existiera

la nocién del yo, del ser o del moi. Empero y bajo esta ténica, como herencia de las
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ideas de Durkheim, Mauss objeta por una persona constrefiida por la estructura social,
bajo las condiciones que diversas instituciones le atribuyen como el derecho, la
familia, la moral entre otras. Por lo que su analisis se inclina mas por una vision
sociocéntrica de la persona.

De igual manera, en la literatura antropoldgica, los africanistas del siglo XIX la
preocupacion por la relaciéon individuo/sociedad forma parte intrinseca de sus
investigaciones. Aqui, la nocién de persona, casi de manera pura, es vista desde un
punto sociocéntrico. Puesto que el énfasis estaba en gran medida en ver como la
estructura social moldeaba a los componentes del los grupos sociales, la persona
autbnoma no figuraba en dicha literatura. Por ejemplo, Evans-Pritchard (1956)
argumentaba que entre los nuer una persona lo era en tanto estaba situada en un
linaje y tener buenas relaciones entre los elementos que conformaban dicho linaje.
Radcliffe-Brown (1940) apuntaba que la persona surgia exclusivamente por las
relaciones sociales, de tal manera que si establecia muchas relaciones sociales podria
trascender y alcanzar la plenitud, mas alla del cuerpo.

No obstante, J. y J. Comaroff apuntan que si bien en las sociedades africanas
pareciera que la nocién de persona

Se percibia como universo gobernado por reglas, jerarquico y
organizado, pero al mismo tiempo enigmatico, cambiante y polémico; un
universo donde las personas, los hombres en particular, tenian que
‘construirse a si mismos’ (...) era un constante work in progress; de
hecho, era un artefacto extremadamente complejo que resultaba mucho
menos simple atn al tomar en cuenta cuestiones de género, generacion,
clase, raza, etnicidad e ideologia religiosa, entre otros factores.
(Comaroff, 2013: 92-93)

Pero de manera general entre los africanistas se muestra que la persona existia en
tanto desempefiaba un rol social, tenia relacién con los ancestros (seres inanimados,
elementos no-humanos), su posicidn, estatus social, y el clan donde se encontrara.
“Desde esta perspectiva, el individuo representaria a la persona fuera de su
sociabilidad” (Tola, 2004: 59). Por lo que en ultimas, lo que los africanistas estudiaban
eran las relaciones entre los personajes y no entre personas. Pues “fuera de la red

constituida por los ancestros, los totems y los dioses, la persona se desvaneceria”
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(Tola, 2004: 59). En esta linea argumentativa, el cuerpo como superficie juega un
papel importante puesto que es sobre él donde la cultura actiia para transformar,
dividir, regular y asignar roles sociales. De tal manera que, por ejemplo, los ritos de
paso, el nacer y configurarte con un género serd una constante reafirmacion del
persona-je partiendo desde el cuerpo.

Estas relaciones enmarcadas en regimenes corporales, podrian resultar una
postura en donde el personaje/persona es visto como estable y determinado por la
estructura social. Ya que existe una dependencia entre las personas, pero que en
ultima instancia, los analisis situaciones, como el que realiza Gluckman, podrian
explicitar en parte, la capacidad creativa del individuo. Si el personaje es un rol social
en interconexiéon con otros elementos humanos y no humanos, tampoco se niega la
transformacién y adaptacién del individuo en tal persona-je. Como expone Florencia
Tola:

Estos autores ponen énfasis en el hecho de que la persona no existe
fuera de las relaciones sociales constituidas por los vivos y también por
los muertos. Para estos autores africanistas, constatando la importancia
de la posicion social y del rol, la persona se sitlia siempre entre el
mundo de los ancestros y la descendencia, y gracias a ella, unos y otros
se relacionan constantemente. Cuando la persona muere, deja su lugar a
otras personas que pertenecen a diferentes redes sociales. Si, por lo que
se desprende de lo expresado, la persona se confunde con el personaje,
para muchos el individuo se confunde con la mascara, de modo tal que la
mascara logra muchas ser mas relevante y significativa que el individuo.
(Tola, 2004: 60).

Jean y John Comaroff, por su parte, argumentaron que el eurocentrismo de los
antropologos del siglo XIX no permitié escuchar y mas aun, dialogar con las teorias

de los otros lo cual hubiera sido menos complejo comprender Ia

multidimensionalidad de los procesos para la construccion de la persona en Africa:

si la euroteoria hubiese conocido un poco mejor a Africa, pasada y
presente, probablemente hubiera podido producir mucho tiempo antes
una nocién mas compleja de la nocion de persona humana fundada en
un espacio-tiempo multidimensional (...) [pues] las nociones africanas
en torno de la nocién de persona son infinitamente mas complejas de lo
que permitiria pensar esta desgastada antinomia teorica [respecto a la
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division individuo bioldgico y persona social planteada por Fortes].

(Comaroff, 2013: 90-108)

Por otro lado, el énfasis otorgado a la estructura deviene otros estudios como
contrafuerza. El enfoque en las practicas y discursos menos institucionalizados de los
individuos también forman parte del interés de varios antropélogos, pues justo en esa
interseccion: practica normada y practica resignificada es donde podemos ubicar la
emergencia de la persona. Ciertamente, los enfoques fenomenoléogicos incrustados en
la experiencia del ser no forman parte de central de mi estudio. Sin embargo
considero pertinente retomar algunos aportes de este enfoque. Pues justo son entre
las relaciones cara a cara y en los detalles minuciosos que despliega la interaccion
social donde podemos ubicar aspectos relevantes para un estudio de la constitucion
de la persona en un contexto especifico.

Como respuesta a los estudios donde se pone el énfasis en las condicionantes -
casi determinantes- de la cultura, entendida desde un marco normativo y regulador;
se da un giro hacia la agencia de los individuos, en las particularidades que despliegan
sus multiples practicas dentro de un contexto. Aqui, el cuerpo ya no actiia como una
superficie donde la cultura ejerce sus fuerzas creadoras, sino que, también se lee al
cuerpo como un texto. Si bien, los condicionantes de la cultura no se refutan, tampoco
se observa la capacidad plena del individuo para transformar la estructura social. La
persona en este sentido, se entiende desde una légica pendular. Por lo que ésta “no es
pensada como una entidad singular y centrada en si misma, sino una posicién en una
red constituida por multitud de entidades y posiciones. La persona no es substancia
sino justamente una relacion social” (Tola, 2004: 65).

Aqui resulta importante sefialar las particularidades del trabajo de la
antropologa argentina Florencia Tola (2001, 2004, 2005) quien se ubica en la
interseccion entre la perspectiva estructural sin dejar de lado la agencia del individuo.
Su material etnografico entre los toba del Chaco argentino la condujo a “estudiar el
cuerpo como una manifestacion de la persona y a la persona como una multiplicidad
constituida por las combinaciones de otras personas-cuerpos” (Tola, 2005: 129). Ella
muestra la nocién de persona entre éstos a través de un profundo estudio sobre su

sistema salud-enfermedad que permean las relaciones de la vida social. Tola

39



demuestra que la persona va mas alla de la persona humana, pues justo en el cuerpo
(humano) es donde se manifiestan otras entidades con intencionalidades (de ahi la
relevancia del énfasis en los estudios de las emociones).

El interés por el proceso de individuacion y personificacion la llevara al estudio
de “ciertas dimensiones, procesos y mecanismos corporales que constituyen a los
sujetos como personas (...) mostrando que las acciones que se ejercen sobre el cuerpo
y las interacciones entre las singularidades producen colectivamente a la persona”
(Tola, 2005: 110). Basada en el andlisis de mitos fundadores de este grupo étnico,
Tola dibuja lineas para identificar que la persona qom no sélo esta constituida por un
cuerpo sino por las relaciones que hay dentro y fuera de éste. Por ejemplo cuando
habla de “espiritu de bebél?” el cual se mete en el cuerpo (utero) de la mujer por
medio de deseos pero también de regimenes corporales como actitudes, posturas y
alimentacién!l. Estos mitos, aunados con las practicas resignificadas entre los toba,
resultan ver que “la vida social de los humanos se concibe como un interticio entre
numerosos mundos que, desde el punto de vista de los humanos, son verdaderamente
sistemas sociales en constante interrelacion” (Tola, 2005: 120) y es donde el cuerpo
actiia como la superficie que establece la diferencia entre lo humano y lo no-humano.

Es asi que, el ciclo de vida entre los toba del chaco argentino es concebido mas
alla de la existencia de un cuerpo humano, esta nocién no sélo se limita a los toba sino
que hace repensar nuestra nocién de ciclo de vida como Unico y cerrado a una mas
extensa y compleja:

Alo largo de la vida de una persona, desde su existencia en el cielo como
potencialidad acorporal hasta su existencia después de la muerte como
espiritu descorporizado, las intensiones con animales, muertos-vivientes
y bebés potenciales se materializan en y por el cuerpo. En la medida que
el cuerpo es el lugar en que se combinan extensiones corporales de otras
personas —fluidos, emociones-pensamientos, componentes, etcétera-, él

'® Pues “la persona puede existir de manera potencial antes de adoptar un cuerpo (..) y los muertos
conservan la intencionalidad, 1a capacidad de sentir y pensar” (Tola, 2005: 123)

" La nocién qom entre los toba para la formacién de un nuevo ser no se base tinicamente en la “unién
de los fluidos corporales -sangre y semen- [sino la intervencién de] un “espiritu de bebé” que
desciende al vientre femenino desde el cielo. Dios, o la persona no-humana serd la encargada de
enviarlo (...)El hecho de que el suefio represente el canal por el cual una entidad no-humana entrega el
Iqui’i de bebé de una mujer, complejiza la idea de una concepcién basada exclusivamente en fluidos
corporales que se entremezclan. Se agrega asi la intervencién de un elemento no-humano entendido
como uno de los motores de la concepcién” (Tola, 2005: 124)
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hace posible la manifestaciéon corporizada de esas otras personas y la

existencia de la persona en tanto multiplicidad. (Tola, 2005: 127).
Bajo esta tonica y en una relacion de cierta tension entre ambos enfoques, los estudios
antropologicos donde se analizan las nuevas formas de interrelaciones entre la
construccion (y/o el desvanecimiento y cuestionamiento) de los Estados-Nacidn y las
dinamicas trasnacionales resultan nuevas visiones en como concebimos al cuerpo, la
identidad y a la persona. Si partimos de que el cuerpo no es una unidad cerrada pues
las légicas que lo representan y actdan en la sociedad moldean a los cuerpos, “esto
significa que los enfrentamientos a un sistema dominante de representacion del
cuerpo (...) se convierten en enfrentamientos directos con las practicas corporales”
(Harvey, 2005: 121). Por lo que, la tensién entre los nuevos procesos sociales globales
y la constitucién cuerpo-persona se ven trastocados.

El efecto neto es decir que distintos procesos (fisicos y sociales)
‘producen’ (tanto desde el punto de vista material como representativo)
tipos corporales radicalmente diferentes. Distinciones de clase, raciales,
de género, y de cualquier otro tipo se marcan sobre el cuerpo humano
por medio de los diferentes procesos socioecoldégicos que lo afectan.
(Harvey, 2005: 121).

Por ejemplo, los estudios realizados por J. y J. Comaroff remiten justo a esta relacion
pendular entre la historia poscolonial y las nuevas dindmicas culturales y econémicas
en Sudafrica, lo cual viene a trastocar las representaciones y procesos constitutivos de
la persona entre estos grupos étnicos. Ellos advierten que un estudio de la nocién de
persona africana ostenta un falso universalismo que mas tarde encapsularian las
dinamicas de ciertos grupos. Pues, “la nocion de persona, mas alla de su formulacion
cultural, constituye siempre una creacién social en igual medida que siempre
responde a las exigencias de la historia” (Comaroff, 2013: 105); Por lo que ellos se
inclinan por la inconmensurabilidad y afirman que sus estudios estan delimitados al
andlisis especificos de los pueblos tsuana del sur de Sudafrica a finales de la época
colonial. Y afirman que entre los tsuana, la nocién de persona:

No hace referencia a un estado de ser sino a un estado de devenir.
Ningun ser viviente puede permanecer estatico. (...)Este principio de la
persona como del devenir se expresaba en todos los aspectos de la
existencia social. (...) este mismo énfasis en devenir antes que en el ser,
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en las personas y en las relaciones como producto constante de una
construccion social cotidiana, se advierte también en los patrones de
herencia. (...) por medio del desprendimiento gradual y acumulativo de
la propiedad, los hombres y (en menor medida) las mujeres se
realizaban como padres, esposos, ciudadanos de valor y ancestros en
construccion. De esta forma se introducian, objetivizaban y encarnaban
en sus descendientes, asegurando asi su perpetuidad como personas.
(Comaroff, 2013: 96-97-98).

Con base a esto quiero apuntar la relevancia de tomar en cuenta la agencia del objeto
como elemento constitutivo, no sélo en la construccion de la persona, sino en todas las
relaciones sociales. Pues si bien, “son objetos, pero necesariamente indican un sujeto;
porque son como acciones congeladas, encarnaciones materiales de wuna
intencionalidad no material. Y asi, lo que unos llaman “naturaleza” bien puede resultar
la “cultura” de los otros.” (Viveiros de Castro, 2010: 43). Este punto es central en los
estudios contemporaneos sobre la nocién de persona.

En la genealogia de estos estudios, las propuestas de Bruno Latour, acerca de la
pertinencia de ver la manera en cdmo los objetos y sus agencias pueden desafiar la
vision estatica que en Occidente tenemos acerca de la relacién naturaleza/cultura.
Incluso en el lenguaje mismo, por ejemplo en las metaforas en donde las “mas obvias
son aquellas en las que el objeto fisico se especifica como persona. [Lo cual] permite
comprender una amplia diversidad de experiencias con entidades no humanas en
términos de motivaciones, caracteristicas y actividades humanas” (Lakoff y Johnson,
1986: 71)

Como bien mencion6 Geertz afios atras sobre el analisis simbdlico de la nocién
de persona y el ordenamiento del mundo en cada cultura: “ese ordenamiento implica
muchas otras cosas, ya que conecta tanto con una ontologia como con una estética”
(Geertz, 1983: 79); de tal manera que no podemos desplazar nuestros andlisis sin
considerar el engranaje que la sociedad ha creado con sus propios artefactos no-
humanos, con sus extensiones, fluidos y otras entidades no-humanas. Como apunta
Donna Haraway: “aceptar responsabilidades de las relaciones sociales entre ciencia y

tecnologia [y] abrazar la dificil tarea de reconstruir los limites de la vida diaria en
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conexion parcial con otros, en comunicacion con todas nuestras partes” (Haraway,

1995: 311).
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Capitulo 2

Topografias costeiias: breve aproximacion a las dinamicas
sociohistoricas de la Costa Chica

Existen las heterotopias que parecen abiertas,

pero en las que sélo entran verdaderamente los que ya

han sido iniciados. Uno cree acceder a lo mds simple,

a lo que estd mds facilmente a disposicion,

siendo que en realidad se estd en el corazoén del misterio.

Michel Foucault

Este segundo capitulo tiene por objetivo contextualizar y presentar las condiciones

estructurales de la comunidad de estudio. Describir el escenario etnografico con sus

elementos sociodemograficos es un paso que considero necesario al momento de

emprender una investigacién, puesto que aproxima al autor a una posible

interpretacion de los hechos. S6lo presento algunos apuntes que nos daran luz para

situarme y situar la problematica estudiada, por lo que los datos no son exhaustivos.

Las coyunturas historicas que presento a continuacién ayudaran al lector a ubicar
geopoliticamente el tema abordado.

En un primer momento, expongo los origenes de la presencia africana en
México, enfocandome solamente en la region de la Costa Chica. En este apartado se
parte de que dichos asentamientos y apropiaciones de territorio estan entretejidos
por relaciones interétnicas, de poder y caracterizadas por un alto grado de
marginacién social. En un segundo momento, me enfoco en la comunidad donde
llegué y comencé mi estudio: Santiago Tapextla, Oaxaca; aqui presento algunas
caracteristicas de la comunidad asi como algunos apuntes sobre los estudios
contemporaneos que se han realizado ahi.

De tal manera que, al situarme y situar, expongo el escenario desde donde
quiero hablar: “una descripcion microscopica, no ‘de la aldea’ sino ‘en la aldea”
(Geertz, 1983). Si bien, las caracteristicas presentadas en este capitulo desbordan por
mucho el estudio presentado, justamente considero que el ‘recorte’ de realidad remite

a un estudio mas humilde con pretensiones menos holisticas.
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2.1 Antecedentes historicos y etnograficos

Al intentar dibujar una genealogia de los estudios etnohistéricos y antropoldgicos de y
en poblaciones africanas y afrodescendientes se identifican tres momentos o
generaciones de estudios en México. La primera generacion responde a un
conocimiento general de la poblacién africana. Iniciada en la década de los 40s, se
buscaba conocer “un origen” narrando el proceso de comercio de esclavos y los
asentamientos de estos sujetos. El principal precursor y pionero fue Gonzalo Aguirre
Beltran. La segunda generacion de estudios esta encabezada por la etndloga Luz Maria
Velasco Montiel quien en 1974 inicia el proyecto (con la iniciativa de Guillermo Bonfil
Batalla) “Afroamérica. La Tercera raiz”. Con una perspectiva mas centrada en estudios
regionales, lo que se quiere lograr —-entre otros objetivos- es explicitar que no toda
presencia de origen africano estuvo incrustada en la esclavitud pues lo que se registré
con base en estudios historicos y etnohistoricos, fue que estos sujetos buscaban una
movilidad social.

El tercer y actual momento en estos estudios es liderado por la historiadora
Maria Elisa Velazquez. Aqui emergen tematicas como las relaciones de género, la
movilidad econ6mica, las relaciones de parentesco, la integracion social por medio de
las cofradias, los espacios de recreacién, los flujos migratorios entre otros. Lo que
surge de estas investigaciones es la idea de que los sujetos africanos y de origen
africano nunca fueron y no son un grupo homogéneo. Pues, al hacer énfasis en los
matices de cada region, notamos una pluralidad de procesos sociales y econdmicos
que inciden de manera importante en proceso identitario en cada grupo social. De
igual manera, es importante sefialar que toda esta gama de estudios -los cuales llevan
poco mas de un siglo- esta entretejida en ciertos momentos historicos que responden
a posicionamientos éticos y politicos. Por lo que se debe tener presente que estas
investigaciones estdn permeadas por el contexto histérico y politico en el cual fueron
y son desarrolladas.

Al hablar sobre la aparicidn de lo afro en el discurso académico mexicano tanto

como categoria analitica como elemento de la historia nos remonta a los tiempos de la
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colonia. El comercio atlantico y los mercados regionales de esclavos en América
comienzan en el siglo XVI y termina, por lo menos juridicamente, en el XVIII. El
modelo de esclavitud en Espafa fue reproducido en la Nueva Espafia; no obstante, el
contexto social era otro por lo que estos procesos fueron muy diferentes, existieron
otras experiencias de vida, singularidades y aportaciones culturales en un constante
contexto interétnico, con distintos espacios de sociabilidad (como lo fue el caso de las
cofradias, las calles, los mercados y las fiestas).

Ya sea al servicio doméstico, real, en el campo, en la mineria o en los obrajes,
estos sujetos entraron a la Nueva Espafia en calidad de esclavos. De tal manera, “los
espafioles dan la designacion general de negros a una categoria social, el esclavo, no a
un grupo étnico” (Aguirre Beltran, 1994: 27) y como bien menciona Aguirre Beltran, el
prestar atencion a estos tipos de esclavitud pueden dar luces de como se configuraban
las relaciones sociales y econémicas desde el siglo XVI. Segin Velazquez (2005)
fueron alrededor de 200 mil africanos legales en este territorio, aunque las cifras no
demuestran los que entraban por contrabando evadiendo los impuestos que
implicaban comercializar con esclavos. Los puertos por donde entraban esclavos
africanos de manera legal fueron Veracruz y Campeche. Por cuestiones econémicas y
comerciales, estos sujetos se esparcieron por toda la Nueva Espafia.

La légica esclavista tenia implicita la idea de que los africanos no eran
personas, -pero tampoco eran cualquier objeto- por lo que se legitimaba el comercio
de éstos. Pero estos sujetos buscaron las vias para poder salir de estos circuitos por
medio de la compra de su libertad (Ver Davidson, 1981 y Naveda, 1983); es asi, como
dije lineas antes, que a partir de la llegada de la presencia africana éstos no se
mantuvieron como esclavos sino que habia movilidad social por medio de varias
estrategias, por ejemplo del matrimonio. Otra forma para conseguir su libertad fue
por la via de la descendencia (Martinez, 1983). Lo anterior produjo la creacion de
castas ademas de la mezcla entre indigenas, espafioles y africanos. Estas
clasificaciones fueron:

Espafiol con india, mestizo; mestiza con espafol, castizo; castizo con
espafiola, espafiol; espafiol con negra, mulato; mulata con espafiol,
morisco; morisco con espafiola, chino; chino con india, salta atras; salta
atras con mulata, lobo; lobo con china, jibaro; jibaro con mulata,
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alabarazado; cambujo con india, zambaigo; zambaigo con loba, calpa

mulato; calpa mulato con cambuja, tente al aire; tente al aire con mulata,

no te entiendo; no te entiendo con india; torna atras. (Le6n en Aguirre,

1994: 176-177)12,
Todas estas denominaciones eran primordialmente para separar a la mezcla de lo
puro, de lo europeo y blanco. Pero también hubo otra manera de obtener libertad:
huir del amo y, en ocasiones, vengarse de ellos por medio de la quema de la hacienda,
incluyendo a los amos. Dicha accion de escape fue llamada cimarronaje. De esta
manera los cimarrones llegaron a la Costa Chica, en el Pacifico, quienes “huian de los
ingenios azucareros de Atlixco, Puebla y de las haciendas de Huatulco, Oaxaca. Desde
el siglo XVI se tiene registro de la presencia de afrodescendientes en la zona de la
Costa Chica” (Quecha, 2011: 33) Los oficios que desempefiaron fueron en relacion al
ganado, al campo y a la pesca.

Ahora bien, la region de la Costa Chica ha sido marcada por relaciones
interétnicas; esto debido a que grupos afrosdescendientes, mestizos e indigenas han
estado en constante cercania y asimetria social, la cual contiene una base en la

exclusion de la otredad.

Es el sector mestizo o de “blanquitos” quien detenta mayor estatus y
prestigio social, seguido por los morenos y, en ultimo lugar se ubica a los
indios. Los estigmas mas comunes que recaen sobre estos sectores son
en términos general los siguientes: para los blancos, es que “aunque
inteligentes, son aprovechados y mentirosos”, los morenos son “violentos
y perezosos” y los indios son “atrasados e ignorantes”. Sin embargo, a
pesar de estas adjetivaciones, la cercania geografica y su interaccion
econdmica, hace posible que se establezcan otras relaciones, como las de
compadrazgo y, en algunos casos, de matrimonio. (Quecha, 2006).

Con base a las distintas formas de fusion dentro del territorio nacional, la categoria
para denominar a la poblacién con herencia africana mas utilizada ha sido la de
afrodescendiente. Sin embargo, empiricamente, entre los habitantes de las
comunidades -del unico ejemplo del que puedo hablar ahora- en la Costa Chica, se
llaman morenos, tal como menciona Quecha (2011: 55):

Dada la enorme carga peyorativa que tiene la connotaciéon “negro”.
Diferentes investigaciones han generado debates en torno al tema, esto ha

12 . : . T
Denominaciones que en el lenguaje cotidiano no fueron usadas.
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derivado en que también aparezcan otras categorizaciones para definir a

este grupo social, entre las que destacan: afromestizos, afrodescendientes,

afromexicanos, afrooaxaquefios, indios negros, morenos y negros (Motta y

Machuca, 1993; Martinez 1993; Campos, 1999, Lewis 2000; Meza 2003;

Machuca 2008).
El punto que quiero sefialar es que en dicho grupo social, al ser tan heterogéneo,
ubicados en distintos puntos geograficos e incrustados en escenarios pluriétnicos,
hablar de una etnizaciéon!3 de la poblacién afrodescendiente nos mete a un gran
debate. Discutir un proceso tan especifico por el cual los sujetos son politizados
requiere no sélo andlisis politico, sino etnografico. Esto es que, para conocer el
proceso y escenario del cual se parte y “aparece como ‘grupo étnico’, los criterios
utilizados (...) las politicas de la verdad que invisten y sobre todo, las practicas que se
derivan para determinados sujetos (...) [y] los contenidos asignados y sus multiples
apropiaciones requieren ser abordada etnografica e histéricamente” (Restrepo, 2013:
20). Por lo que hablar de que estos sujetos sean “una comunidad politicamente
imaginable como grupo étnico” (Restrepo, 2013: 14) resulta complejo y merece una
investigacion extensa y profunda.

Sin embargo, en esta investigacién me remitiré a exponer brevemente los
modelos de etnizaciéon formulados por Eduardo Restrepo (2007): el primer modelo
refiere a equiparar a las poblaciones negras con las indigenas en tanto que ocupan el
mismo lugar de alteridad en la estructura social; el segundo remite al equiparamiento
del primer modelo pero a un nivel circunstancial; y el tercero habla de que el
equiparamiento entre indigenas y afrodescendientes es impensable. Este antropologo
colombiano expone que el ultimo modelo es el que impera en América Latina. Si
entendemos al proceso de etnizacion tal como él argumenta: “un proceso mediante el
cual una o varias poblaciones son imaginadas como una comunidad étnica que (...)
parece estar marcada por ideas de ancestralidad, territorialidad e identidad cultural

»m

como el otro del ‘nosotros” (Restrepo, 2013: 23). Entonces se puede inferir que los

® Eduardo Restrepo expone que “la etnizacién implica una serie de disputas entre los diferentes
actores que son parcialmente constituidos y sus posiciones definidas en tal proceso. Estas disputas
buscan intervenir en las relaciones de poder existentes apelando a la especificidad de una poblacién o
poblaciones definidas en este proceso desde una comunidad étnica. Antes que una articulacién
consensualmente homogénea, la idea de las ‘comunidades negras’ como grupo étnico ha sido objeto de
multiples disputas” (Restrepo, 2013, 23).
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afrodescecientes en México han estado al margen del discurso nacional, tan al margen
que pareciera haber una suerte de invisibilizacion por parte del Estado-Nacion. Esto a
pesar de que en 1988, Bartolomé y Barabas habian expuesto (por lo menos a un nivel
académico) que los negros de la costa conformaban un grupo étnico, no por el
elemento lingiiistico, sino por la red de relaciones que tejian estos actores, por lo cual
lograban diferenciarse de los grupos con los que conviven en la vida cotidiana (grupos
indigenas). Estas relaciones y elementos constitutivos son, entre otros, el sistema de
parentesco y la socializacién con la naturaleza (en especifico, el tono?).

Lo interesante radica en esas especificidades del proceso, donde la disciplina
antropoloégica cobra un papel protagénico para hacer emerger estos ‘micro relatos’.
“Incluso se habla de una ‘cultura costefia’, entendida como una identidad regional
donde esta inmersa la raiz afro. En este caso el color de la piel no es la caracteristica
que mas se enfatiza, aunque tampoco se niega que la apariencia sea un elemento de
identificacién, ‘porque hay muchas mezclas y tonalidades’ (Lara, 2010: 317-318). Es
decir, no se puede hablar de una identidad “afrodescendiente” pues los diversos
procesos identitarios han estado imbuidos en escenarios politicos, econdmicos,
modalidades de mestizajes y hasta disputas ambientales de tal manera que no se
puede hablar bajo un mismo parametro sobre los jarochos de Veracruz y de los
morenos de la Costa Chica a pesar de tener una historia en comun.

En el ambito académico-antropolégico, las investigaciones sobre
afrodescendientes en México como mencioné antes, fueron iniciadas por Gonzalo
Aguirre Beltran. Sin embargo, estos estudios han sido en su mayoria de corte historico
y etnohistdrico. Los estudios etnograficos acerca de la vida cotidiana y las dinamicas
sociales que existen han sido reducidos a comparacion de la extension de trabajos
hechos sobre poblacion indigena. Con miras de homogenizar a la poblacion por medio
de la idea de un solo mestizaje, se sabe que durante el siglo XIX “lo africano”
desaparece del imaginario nacional. Pero es a partir de rupturas con el modelo
aparentemente homogéneo de finales del siglo XX que emergen movimientos

etnopoliticos en visperas de reinvidicar o explicitar las diferentes articulaciones de

14 . . . . .
El tono, es la capacidad de compartir la existencia en dos cuerpos, uno animal y otro humano. Entre
los costachiquenses, es considerado un padecimiento/enfermedad.
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procesos interétnicos, politicos y econémicos en cada region del territorio nacional.
Justo en este cuestionamiento al modelo nacional surge la movilizacién politica de lo
afrodescendiente en México. De tal manera que, el papel de la etnografia es de gran
relevancia no sélo para analizar estas recomposiciones sociales sino también, para
notar que dichos procesos son vividos de manera diversa y que resultan en procesos
identitarios plurales y situados.

En cuanto a las tematicas abordadas en los estudios antropoldgicos sobre
afrodescendientes en México, me encontré con que el andlisis de las dicotomias
cuerpo/persona, cuerpo/género han sido poco abordadas. Uno de los trabajos que si
aborda dicha tematica, por ejemplo, es el de Natalia Gabayet (2002) pues trata sobre
el nagualismo en habitantes de la Costa Chica. Si bien habla sobre la constituciéon de la
persona, no ahonda en el tema. La tesis doctoral de Citlali Quecha (2011) también
aborda el tema del tono como elemento diferenciador de los morenos de la Costa Chica
y constitutivo para reflexionar en la conformacion de la persona, mas no es el norte de
su investigacion. Otro trabajo de investigacidon es el de Francisco Gutiérrez (2014)
quien aborda la representacion del cuerpo y la nocion de enfermedad de tono. De tal
suerte que los tres con sus aportes y riquezas etnograficas, tocan el tema de la
persona morena mas no se profundiza en el asunto.

Otra investigacion de relevancia para mi investigacion es la tesis de maestria de
Mariana Miranda Reyes (2012), ademas de hacer una revision sobre los estudios
afrodescendientes, vincula la tematica del género y feminismo en torno a la
construccion de la identidad de este sector. Empero, no problematiza la nocién de
cuerpo. Por otro lado, la tesis doctoral de Cristina Diaz Pérez (2003) “Matrifocalidad,
queridato y crianza entre los afromestizos de la Costa Chica” y la tesis de licenciatura
“Aqui yo soy quien lleva los pantalones, matrifocalidad y jefatura femenina” de
Edmundo Arana Estrada (2009) donde los titulos hablan por si mismos pues remiten
a una antropologia del parentesco. También resultan relevantes pues se realizaron en
la comunidad donde estoy desarrollando mi investigacién y profundizan en la
organizacion social por medio de los lazos de parentesco.

Notar la importancia de estos estudios (s6lo por mencionar algunos), remite a

que en 1958 Gonzalo Aguirre Beltran desarrollé en un apartado de su obra “Cuajla,
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etnografia de un pueblo negro” la construccién de la persona (del cual hablaré mas
adelante), evidencian que problematizar las categorias cuerpo/persona/género en
una comunidad afrodescendiente contiene legitimidad.

Pero antes de adentrarnos a hablar de la Costa Chica es pertinente ubicarla

dentro de la cartografia mexicana:

\J\ VIRACRLZ

GUERRERD

@ UCEAND  PANICO
REGIONES DELESTADO DE OAXACA

Ubicacion de la Costa Chica. Fuente: Gobierno del municipio de Tapextla, 2014.

Punta Maldonado, Guerrero. Diciembre 2013. Fotografias de Dianela Angulo Vazquez!s

La region denominada Costa Chica es la franja costera del Pacifico mexicano de

aproximadamente 40 kildmetros de ancho (Manzano, 1991)16 abarca desde el puerto

" Todas las imagenes presentadas en este trabajo son de autorfa propia, tomadas entre octubre 2013 y
enero 2014.
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de Acapulco, en el estado de Guerrero hasta Puerto Escondido, Oaxaca. En esta region
con clima caluroso y hiimedo, conviven diversos grupos sociales, tales como mixtecos,
amuzgos, morenos y mestizos; por lo que se esta hablando de un escenario
intercultural, con altos grados de marginaciéon y exportadora de migrantes. Este
ultimo punto resulta relevante mencionarlo, ya que es a partir de los afios 90s que los
flujos migratorios cobran mas fuerza. La migracion internacional costachiquense “Si
bien, en un principio las salidas tuvieron el respaldo de la poblacién mixteca, mas
adelante los flujos morenos cobraron cierto grado de autonomia respecto de las
migraciones indigenas” (Quecha, 2011: 49).17 Dicho proceso se ha ido generalizando a
un punto que, como menciona una habitante de Santiago Tapextla, Oaxaca: aqui en
cada familia por lo menos hay un miembro que estd en el Norte. No obstante, a pesar de
haber gran flujo migratorio hacia los Estados Unidos, el nivel socioeconémico en las
comunidades que conforman dicha regién se mantiene bajo.

La Costa Chica tiene como ‘centros’ politicos/econémicos municipios como
Cuajinicuilapa en Guerrero y Pinotepa Nacional en Oaxaca; estos lugares suelen ser los
lugares de partida para otras comunidades, como centros de conexién, comercio e

intercambio.

Mujeres en Cuajinicuilapa, Guerrero Calle principal y mercado de Cuajinicuilapa, Guerrero.

'® En el caso del estado de Oaxaca, donde se remite este estudio, Rodriguez Canto (2010:11) apunta que
la Costa es una de las ocho regiones que integran el estado, las otras zonas son: Valles, Mixtecas,
Cafiada, Itsmo, Papaloapan y Sierra.

17 Al respecto véase Quecha, 2011: 45-57.
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2.2 Condiciones estructurales en Santiago Tapextla, Oaxaca

Santiago Tapextla es el punto geografico donde se ubica esta investigacion. Fue
declarada en el afio 2012 como la primera comunidad negra-afromexicana del pais?é,
Tapextla es el sitio desde el cual esta tesis cobra forja empirica. Ubicado en la Costa
Chica oaxquefial?, este municipio pertenece al distrito de Juquila.

Tapextla, como se le dice entre los habitantes, tiene un alto indice de
marginalidad. A continuacion presento datos monograficos que pueden dar claridad

de los elementos estructurales que conforman este municipio.20

Entrada al municipio de Santiago Tapextla, Oaxaca

Este municipio se encuentra localizado en los limites del estado de Guerrero, por lo
que estd comunicado por la carretera federal con Cuajinicuilapa y Punta Maldonado;
ambos a 15 minutos en transporte; y Pinotepa Nacional, Oaxaca que esta a 30

minutos.

18 Véase: http://www.oaxaca.gob.mx/?p=29700

¥ La Costa Chica oaxquefia ocupa una superficie aproximada de un millén 250 mil hectareas, que
representan el 12.75% de la superficie total del estado y, (...) al sur con el Océano Pacifico, al este con el
distrito de Tehuantepec y al oeste con el estlado de Guerrero (...) en la actualidad dicha regién esta
conformada pos distritos administrativos de Jamiltepec, Juquila y Pochutla, los cuales integran a 50
municipios, 67 agencias municipales y 291 agencias de policia. (Rodriguez Canto, 2010: 11-12).

20 Los datos presentados son parte de la Plan municipal de desarrollo. Santiago Tapextla,Jamiltepec,
Oaxaca. 2011-2013
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Ubicacion del municipio de Santiago Tapextla. Fuente: Gobierno del municipio de Tapextla, 2014

La extension del municipio es de 18, 755 hectareas y sus principales usos de suelo son
agricultura y ganaderia. Aqui la pesca no es una actividad econémica importante, a
pesar de tener litoral -mar abierto-, los habitantes no pescan pues el equipo es
costoso. Tapextla cuenta con rios y arroyos, los cuales se usan para el sistema de riego.
Sin embargo, la distribucion del agua es desigual, por lo que los habitantes suelen
tener siempre tinacos de abastecimientos tanto para uso personal como para el
campo.

El clima, como mencioné anteriormente, es caluroso, por lo que la vegetacion
caracteristica es selva subcaducifolia. “El grado de deterioro de la vegetacion primaria
es muy alto, y muy notable la falta de vegetacién en todo el territorio municipal por
factores para la introduccién de pastos, forrajeros para la ganaderia; la agricultura
donde se quema para limpieza o desmonte” (Plan municipal de desarrollo, 2010-
2013: 18). En tanto la fauna en esta regién se pueden encontrar: armadillo, conejo,
tején, mapache, tigrillo, coyote, zorrillo, onza, jaguar y puerco de monte; chachalaca,
codorniz, paloma de monte; iguana, iguana prieta, mazacoa, cora o coralillo. Estos
animales suelen ser objeto de caza pero también, como mostraré mas adelante,
algunos de los habitantes conviven y mantienen una relacion de continuidad con ellos.

En materia de servicios, Tapextla carece de un buen abastecimiento de agua,

segun el plan de desarrollo del municipio, s6lo el 50% de la poblacién tiene agua en su
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casa, mientras que energia eléctrica un 70%. La mayoria de las calles son de

terraceria, excepto las principales que estan pavimentadas.

Calles de Satiago Tapextla

Respecto a la demografia, en el municipio hay aproximadamente 3 mil habitantes. Las

graficas a continuacién demuestran la distribucién por edad y género:
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Fuente: INEGI 2010

La poblacién indigena registrada es minima, mientras las personas adscritas como
morenos y afrodescencientes impera en este lugar. Del lado religioso, la gran mayoria
son catdlicos pues la religiéon evangélica es relativamente nueva. Segun el plan de
desarrollo de Tapextla, s6lo 128 personas se asumen como evangélicas. En el sector

educativo, el municipio cuenta con 18 escuelas distribuidas en las seis agencias la
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cabecera municipal: seis a nivel preescolar, seis primaria, cinco telesecundaria y una
preparatoria. Teniendo a una de las primarias mas antiguas de la region, pues se
fundé en 1938; el primer jardin de nifios en el municipio en 1988 y la telesecundaria

en 1981.

Estudiantes de telesecundaria (foto 1 izquierda a derecha), equipo de futbol de la primaria (foto 2),
nifios que asisten al jardin de nifios y nifios haciendo la tarea en equipo.

En temas de salud, Tapextla cuenta con una Unidad Médica de Campo perteneciente al
IMSS y atiende a todo el municipio. La atencién que ofrecen es a nivel preventivo y
cuentan con programas de atencidén a menores de cinco afnos, vacunas; programas de
prevencién de adicciones en adolescentes; atencion al adulto mayor y un programa de

atencion a la mujer fértil, el cual abarca salud ginecolégica, orientacién e
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implementacion de métodos anticonceptivos y planificaciéon familiar. Sin embargo,

como menciona la enfermera del centro de salud:

Yo soy de aqui, y llevo ya 22 anos siendo enfermera. Tapextla ha cambiado,
pero creo que aun falta mucho por hacer. Solemos hacer varias camparias
para prevenir el célera, el dengue, la salud reproductiva de la mujer. Pero
creo que todavia las mujeres no se dejan tocar por nadie que no sea el
marido. Es algo que tenemos que trabajar con mucho cuidado. Aqui el
doctor no puede tocar a la mujer en sus partes nobles, muchas veces el
marido tiene que venir a acomparfiar a la sefiora. Pero yo insisto en que la
mujer tiene que ver por su salud con o sin el permiso del marido.?

Si bien este centro de salud es concurrido en Tapextla, como el médico de ahi lo indic6
“ d . Ve
hay enfermedades que uno no puede tratar, pero asi son las creencias de aqui, yo no

puedo hacer mds”. Este punto sera tratado mas adelante.

Muros de la Unidad Médica Rural en Tapextla

Por ultimo, respecto a las festividades, Tapextla se rige por el calendario catélico y
entre las principales fiestas estan el tres de mayo dia de la Santa Cruz, el 25 de julio
cuando se le celebra a “Santo Santiago” en el cual se retinen todas las agencias en la
cabecera municipal; en octubre y noviembre el Dia de Muertos; el dia de la Virgen de
Guadalupe en el cual suelen vestir a los nifios de indigenas, Navidad y Afio Nuevo. En

casi todas las festividades se acompafia de danzas tipicas como “la danza de los

21 Entrevista realizada en octubre de 2013
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diablos” y sones costefios; y por otro lado, también realizan “los bailes” con ‘musica

moderna’.

Festividad del 12 de diciembre 2013, dia de la Virgen de la Guadalupe

Si bien, estos datos monograficos y descriptivos sirven, como mencioné al principio,
para situar al lector en la zona y comunidad de estudio, pesar de ser enteramente
monograficos, considero pertinente presentarlos, pues las estructuras econdémicas,
politicas y culturas condicionan ciertas practicas entre los sujetos de estas

comunidades.
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Capitulo 3

Desde algunas corpo-realidades y ejercicios etnograficos: apuntes
para la constitucion de la persona en una comunidad costachiquense

Un didlogo que no pertenece ni a mi ni al otro,

sino precisamente a ese espacio exterior que es

la caracteristica misma de la relacion sujeto con alteridad
Mijail Bajtin

La crisis permanente de la antropologia?? remite a una revisién constante de su
método y los aparatos tedricos con los que se analizan procesos sociales. Actualmente
arqueologizar sus fundamentos, razones, practicas y discursos es una tarea
importante para visibilizar c6mo nuestra disciplina ha ido reconfigurandose a la par
de la complejizacion de las relaciones sociales. De la mano con esta ‘autovigilancia’, el
método etnografico ha pasado por vertiginosos cambios, los cuales dibujan la mirada
antropoldgica. De tal manera que no sélo son los problemas y objetos de investigacion
el motor de la disciplina, sino la re-construccion de la mirada y la retorica etnografica.
En este sentido, en este ultimo capitulo presento algunas reflexiones de las
formas en como los antropologos representamos al Otro. Evidenciar algunas de las
rutas para la construccién de la etnografia me parece necesario, puesto que forma
parte de las premisas con las que el investigador analiza y crea realidad(es). Es asi,
que seguido de este breve esbozo expongo algunos datos recabados en mi trabajo de
campo; mi llegada, las primeras impresiones y algunos relatos de sujetos del
municipio de Tapextla y sus alrededores. Esto con la finalidad de que el aparato
tedrico presentado en el primer capitulo cobre forja empirica y, mas atn, dialogue y lo

desafie.

22 Ver Krotz, Esteban 1995: La crisis permanente de la antropologia mexicana. En este articulo, Krotz
expone que la “crisis” no debe ser tratada desde la parte caédtica, sino como un momento de reflexién y
desarrollo de la disciplina antropoldgica.
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3.1 Vértigo etnografico

Si situamos a la produccion etnografica como un género confuso, como planted Geertz
hace ya algunas décadas, consideramos que estas descripciones estaran siempre
mediadas tanto por el esquema conceptual y premisas del que parte el antropdlogo,
como por la capacidad para entretejer horizontes de sentido. La etnografia tal como
menciona Clifford (1995:43) “desde el principio hasta el fin, [estara] atrapada en la
red de la escritura.” Considero que el antropdlogo se encuentra dentro de una
rizomatica red de categorias que responden a problemas y objetos complejos. Es asi
que nos hallamos en terrenos fértiles donde emergen nuevos espacios, formas de
analizar lo cultural y actores que le otorgan sentido a sus practicas. Por lo tanto, la
versatilidad de las herramientas va a la par de estas reconfiguraciones sociales.

Al inicio de la disciplina antropoldgica, el método etnografico plasmaba no sélo
lo que los antropologos veian sino que lo que se queria legitimar: la autenticidad de
Occidente como centro y tnico productor de conocimiento. Esto hacia ver al Otro no
s6lo como extrafio y lejano, sino como parte de un pasado que el etnégrafo y su
sociedad ya habian superado. Como si se hubiera metido a una maquina del tiempo
donde estaba ese pasado innegable y tangible. Espacializar el tiempo, encapsular el
tiempo del Otro en un tiempo que no es nuestro: pensar a las sociedades estudiadas
como la supervivencia de etapas anteriores al modelo occidental, dejando ver las
relaciones de poder que hay detras de la representacion del Otro. A través del texto
que producia el antropologo, al momento de describir y clasificar a los sujetos de
estudio, los mostraba como participes de un tiempo anterior al del investigador -tal
como sucedio con el evolucionismo, al negar que tanto el salvajismo como la barbarie
compartian tiempo y espacio con la civilizacion- (Fabian, 1983).

Es asi que la relacion tiempo-poder cobré un papel protagdénico al momento de
re pensar el método antropolégico. Planteando que “el problema no es esencializar,
sino el no ser conscientes de este proceso cuando nos introducimos en el estudio de
una sociedad determinada y cuando el esencialismo se manifiesta en nuestros
razonamientos y conceptos” (Carrier, 1992. Traduccion de Tola, 2004).

Paradéjicamente, al aceptar el dinamismo de la realidad, accedemos por medio de la
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descripcion a encapsular estos procesos a través de mdquinas de inscripcion, un
ordenamiento de la experiencia comun heredadas?? (Latour, 1995; Turner, 1987). Si
“fijar la realidad social es reconocer la naturaleza mutable y fluida de la vida” (Diaz,
2013), ;cual es, -por lo menos actualmente- la via mas legitima para hacerlo? Al
respecto, Jorge de Carvalho (2002) expone en un prolifico articulo las ‘metamorfosis
de la mirada etnografica’ las principales posturas metodoldgicas dentro de la
disciplina antropolégica. Estas corresponden a momentos en los cuales la
antropologia suele dibujar al Otro y asi misma, pero también a las particularidades
dentro de cada “antropologia metropolitana” que “s6lo es posible hacer corresponder
cada una de ellas a una crisis especifica de la autoridad etnografica” (Carvalho, 2002:
292). No obstante él identifica tres momentos catarticos dentro de este debate:

El primer momento, como mencioné anteriormente, corresponde a los inicios
de la antropologia. Aqui el investigador objetivaba al Otro; esto como parte del
positivismo evolucionista, el cual producia una cristalizaciéon del sujeto investigado.
Induciéndolo asi a un retraso historico otorgadndole un silencio y exotismo
permanente. El segundo modo de mirar que influenci6 toda una generaciéon -
implementé un ‘orden etnografico’- fue la que impuso Lévi-Strauss, “quien encarna la
mirada cientifica de las instituciones culturales en su estado casi puro (...) pone
distancia y aproxima, aunque manteniendo fijo el lugar hegemdnico” (Carvalho, 2002:
293y 307).

El tercer momento de cambio de mirada, segiin Carvalho, fue parte del giro
cultural que acontecio en la década de los 80s. Con la obra writting and culture o
Retoricas de la antropologia (1983) hay toda una discusidn en torno a la autoridad
etnografica,?4 la cuestionan y la re definen, considerando que “la etnografia, en ultima
instancia, es una actividad situada en el ojo del huracan de los sistemas de poder que

definen el significado” (Clifford y Marcus, 1991: 27); estos antropologos

24Aqui, co6mo mencionan Clifford y Marcus: “La gran paradoja de la etnografia es que la autoridad
cientifica’ viene dada por la experiencia subjetiva (ese trabajo de campo tan mitificado) y, a pesar de
ello, durante afos el antropélogo se ha sentido en la necesidad de relegar todo lo que ‘oliera a personal’
a los anecdotarios y memorias marginales” pero lo que se intenta en este momento es partir de que
“toda descripcién etnografica es tanto una descripcion del descriptor como de lo descrito” (Clifford y
Marcus, 1991: 13y 15)
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estadounidenses al estar atentos con lo que Fabian (1983) advertia -entre otras
cosas- de no prefigurar en los sujetos estudiados una distincion espacial y temporal
(Clifford, 1983: 156), pues podemos caer en aprehender al tiempo como una “cualidad
distribuida desigualmente entre las sociedades del mundo: la alocronia?> o la
adscripcion temporal de tiempos pasados a sociedades presentes” (Vargas-Cetina,
2007: 57); se dieron a la tarea de resaltar la voz no sélo del estudiado sino del que
estudia al Otro. De tal manera que la etnografia también iba junto con la subjetividad
del investigador, accediendo a una dimensiéon de reflexividad. Sin embargo, en esta
postura bastante convincente, Carvalho2¢ apunta que

se redujo a una discusion sobre cdmo incorporar la saga biografica del

autor en el texto etnografico y en su interpretaciéon (..) lo que se

incorporé entonces, fue una especie de empatia con el nativo: los

etnografos colocandose subjetivamente en su investigacion de campo,

pero siempre aspirando a preservar para si el lugar de autor seguro e

irrefutable.
Seguido de este momento y critica, Carvalho -basado en Homi H. Bhabha, Edward Said
y Gayatri Spivak- propone “la mirada poscolonial”, evidenciando de esta manera sus
inclinaciones tedricas y epistemolégicas: “lo que debemos hacer ahora es proponer
una nueva agenda etnografica que recupere explicitamente su critica a nuestra
posicion de periferia de occidente” (Carvalho, 2002: 298). Aqui lo que se demanda,
desde los lugares no hegemonicos productores de conocimiento, que se problematice

y considere los diferentes contextos histdricos y politicos en el cual se van

construyendo alteridades.

% Fabian dice que en economia y antropologia todas las sociedades vivientes han sido puestas en ‘una
cuesta temporal, una corriente liquida de tiempo’ en las que quedan unas arriba y otras abajo:
Civilizaciéon, evolucidn, desarrollo, aculturacion modernizaciéon (y sus primos industrializacion,
urbanizacién) son todos términos cuyo contenido conceptual se deriva, en formas que pueden ser
especificas, del tiempo evolutivo. Todas tienen una dimensiéon epistemoldgica aparte de cualquier
intencién étnica, o no étnica, que puedan expresar. Un discurso emplea términos como primitivo,
salvaje (pero también tribal, tradicional, tercermundista, o cualquier eufemismo actual) no piensa, u
observa, o estudia criticamente, ‘al primitivo’; piensa, observa o estudia en términos del primitivo,
Siendo primitivo, en este caso, un concepto esencialmente temporal, se convierte en una categoria, no
un objeto, del pensamiento occidental (Fabian, 1983: 17-18, en Vargas-Cetina, 2007: 56).

26 Por ejemplo, otra critica contundente que Carvalho le hace a Geertz es que “no hay ningiin cambio en
la geopolitica de la disciplina antropolégica como un saber formulado en el primer mundo que se
expandi6 dentro de una estructura de poder (...) Marcus no le reprocha la despolitizacién del contexto

v

que present6 como marco de su etnografia” (Carvalho, 2002: 297)
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Este recorrido por los momentos y quiebres en las formas de problematizar el
ejercicio etnografico resultan en las distintas formas de abordar lo cultural al
momento de plasmarlo en nuestras investigaciones. No obstante, mi postura ante
estas ‘miradas’ no se sitlia especificamente en una, situarse entre ellas demuestra que
emprender un analisis -y mas aun, el trabajo de campo- es mas complejo y exige
alimentarse de no s6lo de una ‘corriente’ o ‘momento etnografico’. Puesto que, al
armar la caja de herramientas, maneras de usar las técnicas de investigacion
desbordan tanto la postura distante y a la vez proxima de Lévi-Strauss como la
exigencia de ir mas alla de incluirnos en el texto -como indicaron Marcus y Clifford-.
Por lo que se requiere situarnos como sujetos politicos que enuncian y politizan al
Otro por medio de nuestras etnografias.

De tal manera que considero pertinente apuntar que el ejercicio etnografico
exige posicionalidad, conocimiento situado -que remite a una perspectiva parcial de
un fenémeno- (Haraway, 1995). Dicho lo anterior, a continuacién presento algunos de
los datos y fragmentos de relatos, didlogos y experiencias que obtuve como parte de

mi estancia en campo en Santiago Tapextla, Oaxaca.

3.2 Exotopias costeiias

Mis primeros contactos con la Costa Chica fueron a través de compafieros y amigos
que han trabajado y trabajan en Santiago Tapextla. Uno de ellos me puso en contacto,
en agosto del afio pasado, con la familia donde él lleg6 a hacer trabajo de campo hace
cinco afos. Desde aqui, en la Ciudad de México, platiqué con Obdulia, quien
amablemente, después de escucharme dijo: Mi hija, si vienes a hacer tu trabajo de
campo, vente cuando quieras, te quedas con nosotros, avisame.

Desde ese momento, el conocimiento pleno de mis intenciones me dio mas
confianza para llegar a la comunidad. Después de los acontecimientos climatolégicos:
la tormenta tropical ‘Manuel’, (que dej6 incomunicada a la Costa Chica en septiembre
de 2013) y en medio de la alerta por el huracan ‘Raymundo’, emprendi el viaje hacia

Cuajinicuilapa, Guerrero, ubicado a nueve horas de la Ciudad de México. Estando en la
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sala de espera, varias personas morenas estaban agrupadas, sentadas, hablando sobre
como ha crecido el pueblo, o quién se casara con quién, o cuando seria el bautizo.
Después de pasar la noche en el autobus, una vez en Cuajinicuilapa, al bajar del
autobus los treinta y algo de temperatura, la humedad y los gritos de taxistas “;a
donde le llevo glierita?” no se dejaron esperar. Al preguntarle a una mujer dénde
estaban los taxis para Tapextla me indic6 que a unas calles de ahi, por lo que caminé
hasta el sitio de pasajeras (camionetas que se dirigen a los distintos poblados, incluido
Tapextla).

Las personas que abordaron la misma pasajera que yo no pudieron evitar
preguntarme de dénde era, que si era bidloga o si tenia algiin familiar. Después de
pasar treinta minutos en caminos cubiertos de lodo y tramos de carretera en
reparacion, llegué a Santiago Tapextla. Al bajarme, los que iban por la calle me
identificaron como “la extrafia”, a través de sutiles miradas. Pregunté en la tienda de
abarrotes por Obdulia y en seguida me dieron las indicaciones. Tapextla estd formada
por pocas calles principales pavimentadas, muchas otras carecen de este material y en
su lugar hay arena. A primera vista es una comunidad rural, con un palacio municipal,
un centro de salud, casas de concreto y otras de madera y de adobe. Al llegar a la casa,
Obdulia, sus nietas y su madre me recibieron calidamente, “llegé la amiga de
Edmundo” grité a su prima, quien tiene su casa unos pasos de ahi.

Después de platicar sobre mi llegada, acordamos la organizacion de mis
tiempos en Tapextla. Obdulia me ofreci6 amablemente quedarme con ellos el tiempo
que necesitara asi como presentarme ante sus conocidos y familiares; ciertamente lo
hizo, o bien las personas con las cuales me presentaba me preguntaban dénde me
hospedaba y al decirles que me quedaba con Obdulia y su familia, las personas
hablaban bien de ellas. Al parecer Obdulia, ademas de ser bastante conocida, tiene una
buena imagen en la comunidad.

Tapextla es una comunidad pequeina, la vida doméstica esta regida por el
cuidado de los nifos, la comida y el cuidado del hogar. Los hombres, en cambio, se
dedican al campo, algunos a la ganaderia y otros pocos a la pesca. Por las calles se

escucha musica de las casas o la televisiéon prendida. En el centro, al lado del palacio

municipal, hay una plaza donde sefiores suelen sentarse a platicar. El mayor ruido
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proviene del jardin de nifios, el cual esta a unos pasos de la plaza. A partir de las dos
de la tarde los nifios y jovenes salen de las escuelas, varias sefioras salen por los nifios
al jardin. Por lo que el transito de personas es mas fluido. Los anuncios suelen
emitirse desde una casa donde hay un equipo de audio. Si una persona esta vendiendo
algiin producto o hay una invitacidn para asistir a algtin evento (bautizo, cumpleafios)
un sujeto puede ir a esa casa, pagar diez pesos y una sefiora usa el equipo de audio y
por medio de éste todo Tapextla podra enterarse.

Una organizacién social familiar comdn en la Costa Chica (y por lo tanto, en
Tapextla) es la “Familia extensa con jefatura femenina” (Diaz, 2003; Arana, 2009). Esta
configuracion estd basada en mujeres separadas que regresan a la casa de la madre
con la progenie, por lo que en una casa cohabitan primos, abuela, madre e hijos. La
separacion de estas mujeres suele darse porque el hombre establece otra relacion -
una relacién fuera de la comunidad por motivos de migracién-. En este sentido, el
divorcio como practica juridica no es muy habitual en esta comunidad ‘pero “la
separacion de facto y el cambio de residencia son suficientes para reconocer que la
union ha concluido” (Diaz, 2003: 76).

Si las mujeres separadas aun estan jovenes, éstas suelen establecer nuevas
relaciones pero, al estar separadas, la condicion sera la de querida. Aqui, la unién no
conlleva necesariamente union espacial, o sea que la mujer permanece en casa de la
madre, no hay una celebracién y si la mujer llega a establecer una relacién extra, ésta
sera sancionada por medio de chismes. De tal manera que la querida tiene una union
monogamica mientras que el hombre puede vivir entre la poligamia. Por lo menos esa
es la norma. Asi, en la Costa Chica se han identificado ambos tipos de alianza, donde el
matrimonio institucionalizado es el marcador ritual y otorga prestigio social pero que
“derivan modelos de organizacion, mismos que se articulan e implican a través del
tiempo generando un conjunto de valores opuestos” (Diaz, 2003: 75); por ejemplo el
reconocimiento de los hijos: pues en el caso del matrimonio es una obligacion,
mientras que en queridato no, o bien, el sustento econémico hacia la querida sélo es
obligatorio si hay corresidencia (Diaz, 2003:77). Un punto a destacar en estas formas
de organizacion social es el control del cuerpo, funcién y deseo de la mujer en

cuestidn. Tal como indica Cristina Diaz (2003):
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El queridato es aceptado por su funcién de regular la sexualidad y

procreacion fuera del modelo monogamico. Asi, el derecho mas

importante que otorga es el sexual, garantiza el aprovechamiento

del periodo reproductivo y ayuda a reagrupar a los individuos que

son parte de grupos domésticos que van desintegrandose. El

queridato no es un fenémeno homogéneo, sus especificidades estan

en estrecha relacién con el ciclo de vida. (...) [Pues] cuando la mujer

ha perdido a capacidad reproductora [es] mal visto. No es casual

que sea en el periodo fértil cuando hay mayor incidencia de

queridatos. (Diaz, 2003: 99-100)
En este sentido, hablar del ciclo de vida de las mujeres con base en la capacidad
reproductora conlleva a pensar en la vigencia de estos sujetos con base en sus
cuerpos y funciones. Pareciera exclusiva la importancia a la capacidad de gestar vida
para determinar si una mujer “sirve” o no. Considero que dicho ciclo de vida no esta
determinado exclusivamente por la reproducciéon (la cual estd determinada por la
menstruacion), ya que dicho ciclo va mas alla de esta capacidad. De ahi la relevancia a
que las mujeres en Tapextla se construyen y reconstruyen no sélo por sus cuerpos y
su reproduccién (en el sentido de re-producir seres humanos) sino por los roles que
desempefian durante su vida siendo madres, pues “son el foco de las relaciones,
aunque no sean jefas del grupo (...) la mujer [en un grupo doméstico] se vuelve centro
potencial, deriva de su estatus como madre (...) el hogar matrifocal esta orientado en
el eje ‘madre-hijo’” (Diaz, 2003: 128,129y 13).%7

La migracién también es una constante en las dinamicas de la Costa Chica. Los
hombres mayormente son lo que salen de la comunidad hacia Los Cabos y los Estados
Unidos; por lo que la esposa regresa a casa de la madre o bien, se queda en casa de la
suegra. Asi, las abuelas fungen como las grandes madres, son las jefas en la casa. No
obstante, en varias ocasiones los hijos (o bien, esposos) quienes estan “del otro lado”

suelen vigilar por medio del teléfono y la internet el orden en la familia. Por supuesto

que también hay familias con presencia masculina, al tener normas de residencia

?’ Tal como dice la autora: “la figura social materna que se valora positivamente entre los afromestizos
es la que representan la madre bioldgica, las abuelas, las tias u otra mujer que se ocupe de la crianza. Es
fundamental para la organizacién de las unidades domésticas por las funciones que centraliza. La
matrifocalidad no es el pardametro dominante de la reproducciéon de los grupos domésticos, sino su
reconfiguraciéon a partir del recasamiento. Tiene como fin Ultimo reestructurar lo que modifica el
queridato” (Diaz, 2003: 133).
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patrivirilocal, la mujer es la que se muda a la casa de los padres del esposo hasta que
ambos tengan las posibilidades econdmicas de establecerse “neolocalmente”. Sin
embargo, las normas al establecer un “deber ser” también producen otras practicas al
margen. En este sentido, el ser mujer conlleva una serie de practicas, regimenes

corporales, normas y saberes.

3.3 Contaminacion y tabu: entre el deber sery el ser, mujeres costeias

Las mujeres en Tapextla contienen un marcador social que es la de ser una buena
esposa. La construccion de lo que es “ser una mujer” resulta en clasificaciones de estos
sujetos segun sus practicas, pero también segin sus cuerpos. La idea que se tiene de
“la mujer en Tapextla” se desliza a una idea que se tiene de “la mujer de la costa”:

Aqui las mujeres son muy alegres, por naturaleza. Yo creo que por el

ambiente. La mujer costeria es asi, alegre, contagia su risa con las personas.

Les encanta la fiesta. Pero una mujer debe ser aguda, activa pues. Una que

se levante temprano, que tenga a todos bien comidos, la casa bien limpia,

bien todo. A las flojas se les critica mucho, las tachan de inttiles o que no se

dan abasto, no es bien visto que una mujer no pueda con los quehaceres

que todas hacemos.?8
Justo entre el deber ser y ser es donde estas mujeres pueden evidenciar que no todas
las practicas son como las dictan. La organizacidn social-parental, la obtencion y
manejo de recursos econdmicos y las formas de relacionarse entre los géneros
también desbordan las formas de construirse como mujer u hombre. Sin embargo, lo
que compete en este apartado es exponer algunos componentes que “legitiman”
cierto orden que impera en los cuerpos. En los relatos de varias mujeres de esta
comunidad, al hablar en torno a los cuidados de la mujer durante el parto, resulta
relevante la manera en la cual ellas simbolizan y significan procesos bioldgicos como
la menstruacién, la concepcion y mas ampliamente el tema de la sexualidad. El

resultado de esas platicas permite ver que estos sujetos construyen una logica

simbolica que no sélo encuentra un anclaje en el cuerpo, sino que trasciende con

28 Entrevista realizada en octubre de 2013 a Nilia, la enfermera de Tapextla.
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elementos no humanos, no materiales, tales como el deseo (las emociones),
fendmenos metereoldgicos, y seres inanimados, asi como la nociéon de dios. Este
ejercicio nos da algunas pistas para poder re-construir la nociéon de persona
supeditada al acto performativo de un género.

Se dice vulgarmente que “La mujer tiene el valor abajo” puesto que ella va
con el hombre sin conocerlo, sin conocer sus marias, si es bueno o malo,
paciente o golpeador. Todo lo hace el celo, el celo puede hacer que maten,
pero eso no se vale pues todos tenemos vida (...) la mujer siempre es mds
frdgil, lo lleva en su cuerpo?.

Con base a este fragmento, notamos como la “fragilidad corporal” forma parte
constitutiva de la idea de lo que “es una mujer”. Aunque en los discursos también se
puede notar un cambio en esta nocién del cuerpo fragil, ya que ellas comentan que
actualmente pueden y tienen herramientas para defenderse, ya que el maltrato no es
visto como algo permisible, “ya estamos mds despiertas”, dicen. Pero, ;como esta
condicién de fragilidad se legitima? Para responder a esta cuestién presento el
siguiente relato:

Pues somos mds débiles porque al formarnos aqui adentro (Sefialando en

vientre con ambas manos) tardamos mds en desarrollarnos que los

hombres. Nosotras somos una bolita de carne, pues eso (sefalando la

vagina), y los hombres desde que se empiezan a formar ya empiezan desde

los tres meses con la formacion de su muriequito, de esa parte que los hace

hombrecitos. De verdad, cuando vas a traer a un nifio desde los tres meses

sientes como se mueve. Nosotras las mujeres es después de tres meses. Por

eso, las niflas nacen a los ochos meses y ocho dias y los nifios nacen a los

nueve meses. Entonces por eso un hombre siempre serd mds fuerte que la
mujer, lo traen de nacencia.

Lo anterior nos ayuda a ver como estos sujetos recrean la idea de como y qué es una
mujer (y un hombre) dentro de un escenario con algunas representaciones corporales

desde del embarazo e incluso, como mostraremos mas adelante, desde la concepcidn.

Estos universos simboélicos naturalizados y jerarquizados arbitrariamente

contienen un anclaje en lo corporal. De tal manera que los sujetos elaboran

® Entrevista realizada en enero de 2014, Sefiora Marcelina.
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continuidades entre lo dado y lo adquirido. Hablar entonces de la concepcion nos lleva
a retroceder y asi poder analizar como estas mujeres costefias -las cuales no se
remiten exclusivamente a lo afrodescendiente-, viven parte de su sexualidad y
procesos biologicos como la menstruacion. “La sangre menstrual ha poseido valores
ambivalentes. [Por un lado] la aptitud para procrear de las mujeres es indicada por ella
y el fluido catamenial es considerado como una substancia que posee influencia
poderosa sobre la vida” (Lopez, 2011: 231). Desde esta perspectiva, hablar del cuerpo
no sélo es hablar de partes sino de procesos, emociones y fluidos. Dichas elaboraciones
pueden ejemplificarse tal como narra una mujer entrevistada:

Sin la sangre no se forma el nifio. Pero es la sangre que se revuelve, del

hombre de aquello que le sale y la sangre de la regla de la mujer. Pues

nosotras lo traemos de nacencia. Desde nacemos nifias se sabe que nos va a

pasar eso. Por eso es regla. (...) pero ahora por la escuela nifios y nifias

desde antes de que llegue ya saben que la mujer tendrd que sangrar cada

mes y eso no tiene nada de malo, es natural pero pues hay que cuidarse

pues, los nifios al ver manchada a una nifia se pueden burlar. Nadie tiene
que saber que estd reglando.

Para las mujeres costefias, la sangre menstrual es fundamental para la concepcidn, por
lo tanto, es constitutiva de la vida y, al estar relacionado con tabues, esta envuelta
también por la nocién de enfermedad:

Nuestra matriz, al estar caliente absorbe ese frio y por eso nos duele.
Nuestro cuerpo tiene el calor normal, pero cuando nos baja esa sangre
nuestro cuerpo se pone caliente por esa sangre y si le metemos frio el
cuerpo lo siente y de ahi que sufrimos y siempre tenemos dolor. Por eso no
debemos estar en contacto con el frio, por eso no podemos lavar ropa
porque el agua fria nos toca y de ahi el sufrimiento.

Cuando una mujer estd sangrando no puede tener relaciones con su marido
o0 con ningun otro, porque como ella contiene dolor, al juntarse le pega el

dolor al marido y por eso después a él le duele la cintura.

Una vez que ha pegado (que una mujer esté embarazada), esa sangre que
nos viene cada mes es para el nifio, es para que se forme la criatura.

Este fluido no s6lo forma parte de estos procesos sino que se vuelve constitutivo de la

mujer y es a través de él que se accede a otro estatus. “las nifias que no tienen regla son
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eso, nifias. Cuando les viene pues ya son seforitas que después se convertirdn en
sefioras”. Si bien, lo anterior podria ser considerado parte del ciclo de vida, un analisis
basado solamente en ello seria limitado, ya que estos procesos van mas alla de esa
idea; pues como indiqué anteriormente, las mujeres en Tapextla no solo estan
determinadas por su capacidad reproductora y/o estado fértil, sino por los roles que
desempefian desde el comienzo hasta el final de su vida en cuerpo -de ahi la
relevancia en el papel de la crianza entre los miembros de un grupo doméstico, que
van mas alla de los vinculos de substancia, de sangre-. El fluido menstrual puede ser
analizado desde el ambito de la sexualidad entre las mujeres de la costa, ya que:

Cuando estamos asi, no debemos tener relaciones porque no estds en el
mismo nivel de ganas que el hombre. Mucho menos cuando estd borracho.
Siempre tiene que haber igual cantidad de ganas. Si quisieras que te
pegaran un hijo eso no se podria, tiene que haber igual.

La sangre tiene mucho que ver, cuando te pegan un hijo ahi queda como
una semilla y como hay que regarla para que crezca tienes que coger
mucho con tu marido, si no ;como? ;Sélo con tu sangre? Pues no, por eso.
La matriz se cierra cuando te embarazas pero de todos modos debemos
seguir llenando de vida al que estd dentro de nosotros. Cuando estds
embarazada debes tener mucho con tu marido, porque es hijo de los dos, no
sélo es tuyo.

En este caso, las mujeres tratan a la sangre menstrual como un fluido contaminante, y
es un momento tanto de silencio como algo vivido en el ambito de lo privado: “las
toallas y antes los panos se meten a una bolsa aparte y se quema, pues para que nadie
sepa que la muchachita estd en esos dias, pues se lo puede decir a la mamd también,
pero no hacerlo ptblico”. Como apunta Douglas (1979), si todo orden clasificatorio
entra en ‘alerta’ ante lo contaminante, lo sucio, lo impuro, ;cuales seran esas
anomalias en nuestros cuerpos? Son quizas, “los orificios y fluidos del cuerpo. Pues
son lo que simbolizan fundamentalmente sus puntos vulnerables: cualquier materia
que brote de ellos es un elemento indefinido porque ha cruzado la frontera corporal”
(Diaz, 2006: 159). Una vez mas, el simbolismo ante productos, procesos y partes del
cuerpo: fluidos tales como la sangre menstrual o el semen; partes como el cabello

rizado, chino o lacio; procesos como el embarazo o el amamantamiento, contienen
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una légica que los ordena dentro del sistema social, que estan jerarquizadas y

acomodadas en normas.

Estos relatos nos demuestran que hablar del cuerpo y su constitucidon implica
un entramado de aristas analiticas que pueden dibujarnos las vias para analizar no
s6lo la construccion de lo que es ser mujer, sino la nocién de persona en grupos
sociales especificos. Notamos como el dispositivo de la sexualidad acttia sobre los
sujetos, quienes le dan sentido a sus practicas y discursos, tanto en la construccion de
sus cuerpos, como a nivel de las subjetividades. Por ejemplo, en el ambito de las
emociones y deseos, algunos sujetos en Tapextla dicen que depende de cada uno el

hecho de “formar” un varén o una nifia

Pues si eres mujer es porque cuando tus padres te estaban haciendo, el
papd estaba mds recio que tu mamd. El hombre forma a la nifia y la mujer
al varoncito. Por ejemplo, tu que eres mujer, el dia de la creacién tu papd
tenia mds arrecho, tenia mds ganas que tu mamad. Es el deseo que le dicen
algunos. Ahora, cuando ya el bebé estd sembrado aqui dentro (sefiala con
ambas manos el vientre) y el hombre por alguna razén, no quiere
reconocer que embarazd a la mujer, este bebé tendrd parecido fisico del
hombre, por castigo. Cuando te pareces mucho a tu mamd o a tu papd es
porque en algiin momento pensaron que no era su hijo o hija.

Cuando ya estds preiiada y la criatura comienza a crecer siempre te duele
mds o el pulmén derecho o el estémago. Se supone porque los nifios salen
de la costilla y maman del pulmon y si llevas una mujercita en tu embarazo
te pueden dar agruras, pues de la boca del estémago es de dénde salen.

En el embarazo, cuando se te antoja algo debes comerlo si no, puedes
perder a tu criatura, si no tienes dinero te pones sal en la lengua para que
se vaya el antojo.

No debes de hacer corajes mientras estds esperando, eso puede provocarles
mucha enfermedad a la criatura, les puedes formar un mal cardcter
cuando crezcan. Tienes que estar tranquila con esperando a tu hijo, debes
de cuidarlo desde que ya sabes que tienes a otro ser dentro de ti, tienes
mucha responsabilidad de que venga bien. Comer bien, estar bien.
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Es asi que en la “creacién” de un nuevo ser intervienen mas de dos elementos, mas de
dos cuerpos humanos. Estos elementos constitutivos actian (por lo menos
simbolicamente) en conjunto en la gestacion de un nuevo ser y mas ampliamente, en
el entramado corporal. Ciertamente, las nociones que se tienen de la concepcién estan
entrelazadas con los discursos biomédicos, sin embargo, el orden simbdlico que los
sujetos adhieren a los cuerpos forma parte de la representacién que se tiene del Otro
(otro como hombre, mujer). Como bien apunta Tola (2001):
Las diferencias anatémicas y las diferencias de fluidos corporales (leche,
semen, sangre menstrual) se transforman en discursos de la sociedad, el
individuo y los valores del grupo. Efectivamente, estas diferencias son
convocadas por el pensamiento humano cargadas de significados
vinculados con el orden social. Privilegiar un estudio de las
representaciones del cuerpo humano es también una manera de

reanalizar entonces la definicién del individuo y la persona que posee
una sociedad (Tola, 2001: 59).

3.4 Naturaleza porosa, el tono entre algunos habitantes en Tapextla

Otro aparato constitutivo de la persona en Tapextla es la socializaciéon que tiene con
elementos no-humanos por medio de la relacién salud-enfermedad. Si bien, los
estudios en esta tematica son variados, me limitaré a exponer algunas lineas de este
caso: el tono. Como mencioné someramente en el capitulo II, uno de los elementos o
fronteras identitarias entre los afrodescendientes y otros grupos (mestizos,
indigenas) es el tono. Si bien este componente esta presente en grupos indigenas con
un registro etnografico mas antiguo, en la Costa Chica éste adquiere matices que
delinean un “nosotros”. Tal como indica Quecha (2011):

La presencia del tono (o tona en comunidades indigenas mixtecas) es un

elemento cultural compartido entre los morenos de la costa. A pesar de

ser una semejanza cultural india, tiene caracteristicas propias. La

rearticulacion de este componente del “nicleo duro” mesoamericano

(Lopez-Austin, 2001) por parte de la poblaciéon morena, les brinda un

elemento contrastivo con los indigenas y mestizos que viven en la region.

(...) Este marcador es fundamental para comprender las relaciones
interétnicas en la regién (Quecha, 2011: 73 y 41).
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En Tapextla pocos sujetos me hablaban abiertamente del tono. Cuando platiqué con la
enfermera de la Unidad Médica Rural me dijo que “esa es la creencia, pero ;como que
eres también un animal? Eso ya es de nuestros abuelos o bueno, por lo menos yo no creo,
pero hay mucha gente que si. Eso no se anda diciendo a los cuatro vientos”; o como
indicé el médico, hay enfermedades que él no puede curar, pero es la creencia aqui.
Justamente, considero que la creencia es el motor para estas relaciones extensivas de
la persona. El tono es considerado un padecimiento, “soy tono” me decian algunas
personas, otras, “tengo tono”; de una u otra manera, el tono consiste en una existencia
compartida y codependiente entre el humano y el animal. Aguirre Beltran expuso al
repecto:
el tono, ultima porcion del persona humana, tampoco tiene un concepto
paralelo en la cultura occidental. Es una relacién de dependencia que existe
entre un hombre y un animal que los liga a un destino comun (...) la
adquisicién de un animal implica una relacién de dependencia entre la
bestia y el hombre. La bestia cuidara del hombre, lo librara de los peligros el
bosque y de las acechanzas de los enemigos; pero si el animal-tono enferma,
es herido o muere, igual suerte correrd el hombre-tono (Aguirre Beltran,
1958: 178-185).
Entre algunas personas con las que hablé sobre el tema, me decian que el tono se
adquiere desde los primeros meses de nacido. Unos indicaban la urgencia de bautizar
al nifio o nifia para evitar que “el animal se suba”; otros decian que “si te toca, te toca,
no importa si ya te bautizaron”, Otros, por ejemplo un sefior en Llano Grande,
Tapextla, me platicaba que a los bebés se les pone una caja de arena debajo de su
cama y que si a los dias al sacar la caja de arena ésta tenian pisadas de un animal, eso
servia para identificar si a un bebé ya se le habia subido. Sin embargo, otras personas
en Tapextla argumentaban que lo mejor era no tener tono, pues implicaba una
responsabilidad y estar amarrado a alguien que esta en el monte; y que, ademas,
tenian que acudir con un curandero para que los cuide en el monte. Lo que implicaba

gastos y pendientes.

Por eso cuando los nifios nacen siempre duermen al lado de los padres,
mayormente de la madre, porque estdn mamando, la madre lo cuida por la
leche, si la madre no tiene tono es mds dificil que un animal los alcance. Pero
a veces los bebés por descuido aparecen en el suelo o rasguiiados un poco
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pues, eso ya estuvo. Ya tiene animal. Pero pues sdlo son cuidados. Si angustia
luego que tu nifio tenga un animal alld en el monte, pero ni modos.3%

Sin embargo, este padecimiento se manifestara en momentos inesperados, de ahi
que a veces no se sepa si se padece tono o tenga “enfermedad de doctor”. Por
ejemplo una mujer de treinta afios me platicaba la experiencia que tuvo:

Pues yo me iba a morir, Dianela, ;En serio! Esto ya tiene un afio. Empecé a
sentirme muy mal, tirada en el piso, calentura, dolor de cabeza, estaba
tirada. Me sentia cansada, con sed, sin hambre. Todo lo vomitaba. Como a
los tres dias me empezo a sangrar la nariz y luego por la boca. Me iba a
morir, te digo. Me llevaron al doctor, hasta Acapulco fui a dar, estudios y
nada. Los doctores de Cuaji me pusieron suero, ahi me tenian y yo dormida.
Me iban a ver y yo no me acuerdo muy bien. Hasta que mi mamd fue con
don Caritino, un curandero de Cuaji. El me fue a ver y pues si, ahi en el
monte me estaba muriendo. Me hizo cuanta cosa, me dio a tomar unos tés,
pues, rezos y todo eso; yo no lo vi, estaba inconsciente. Hasta que a los dos
dias me puse bien. Y ;sabes qué dice mi mamd? Si tu le preguntas ella te a
decir: “tenia sinusitis pero no nunca se la atendid, se le reventaron los de
acd de la nariz, los vasos y por eso tanta sangre” ;Tu crees? No Dianela,
estd cabron. ;Cémo te lo explicas? Yo ni me caliento la cabeza, es la
naturaleza, hay que cuidarla y respetarla, sino te carga la chingada y ;qué
haces? También mi hija tiene su animal, una vez se puso mala mala, se me
estaba muriendo de fiebre y la atendié uno de acd [un curandero]. Ella asi
como la ves la iba a perder, cudnto médico y nada, su padrino, el presidente
me dijo “lo que cueste, tii llévala al médico, pero era que su animal alguien
lo estaba queriendo joder, hay gente mala me querian joder pero le cayé a
mi nifia.

Cuando una persona padece de animal se manifiesta en el cuerpo, con rasgufios “de la
nada” o hematomas. Cuando se siente mucha sed es porque el animal ha de estar bajo
el sol, o los rasgufios porque ha de estar peleando con otro animal. Como sea el caso,
las manifestaciones fisicas en el cuerpo humano son el reflejo de lo que “pudiese estar
pasando en el monte”. La relacién con el monte entre los habitantes de Tapextla es
generalizado. Si bien es comdin que se vaya al arroyo a jugar, pasear o algunos a
relacionarse sexo-afectivamente. Pero se comenta que “se debe tener cuidado, pues
puede salir un animal”.
Por ejemplo, la primera vez que visité Tapextla fui a Llano Grande, la agencia

que tiene mar a diez o quince minutos caminando. Yo me perdi, y caminé mas de

* Entrevista realizada a sefiora en Tapextla, febrero de 2014.
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cuarenta minutos por un camino de arena en medio del monte. En las subidas podia
ver el mar pero el camino se mostraba interminable. Pasé por un charco y me hundi
hasta las rodillas, del susto empecé a gritar, sali, y a los pocos minutos un joven
moreno en un caballo apareci6. Amablemente éste me pregunt6 qué hacia ahi, le dije
que queria ver el mar, a lo que él me dijo:
Si, el mar estd bien bonito, a muchos por la zona nos da trabajo, comida y
ganas de seguir aqui. Pero también aqui estd usted sola, ;Qué hace? Le
puede aparecer un animal y la asusta o peor le puede hacer dariio si el
animal estd enojado. Mejor venga acompariada. Estd en el monte.
Asi como argumenté Fortes “la tierra es impersonal pero esta bonvor ‘viva’ -es decir,
un agente que controla la vida de los seres humanos- Se le estima con gran temor
reverencial, porque como todas las fuentes misticas de prosperidad, fertilidad y salud,
es incalculable asi como capaz de una represalia severa” (Fortes, 2010: 386). Pero a su
vez, estos elementos -el monte, en este caso- funcionan como motor para nuestros
sistemas clasificatorios por medio del ejercicio metaférico pues como indica Victor
Turner, “la metafora es nuestro para efectuar una fusién instantanea de dos ambitos
separados de la existencia en una imagen iluminadora, iconica, encapsulante” (Turner,
1974: 4). De tal manera que se evidencia una vez mas que la socializacién con la
naturaleza es una relacién porosa con fronteras flexibles que desbordan la dicotomia

naturaleza/cultura.
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Consideraciones finales

..una certeza, una de nuestras pocas certezas:

La materialidad del cuerpo, pero esta materialidad
Nunca es inocente ni neutral, pues, (...)

No hay experiencia mds que en el interior de un cuerpo.
Rodrigo Diaz Cruz

Una aproximacion al estudio de la construccién del cuerpo entre sujetos de la Costa
Chica nos traza caminos posibles para un analisis de la constitucion de la persona, es
decir, de la representacidon que se tiene del sujeto dentro de un grupo sociohistérico
especifico. Como indiqué al principio del texto, para poder realizar una investigacion
en torno a la persona, un primer acercamiento puede ser un analisis del cuerpo. No
obstante, el cuerpo al ser una primera superficie del gran entramado 16gico-simbdlico
y practico del sujeto, el andlisis no puede limitarse exclusivamente en él. Esto nos lleva
a estudiar un amplio conjunto de discursos y practicas, asi como adentrarnos en la
vida cotidiana de los sujetos con quienes decidimos trabajar. Vivimos bajo una légica
simbolica que ha sido creada, transmitida y transformada de tal manera que la
experiencia humana es interpretada, significada y aprendida. De este modo la légica
de las formas simbdlicas no esta en si misma sino en su practica.

En este trabajo expuse los supuestos que considero pueden trazar una
cartografia de la persona. Insisti en hablar de “constitucién” y no de “construccion”, ya
que hablar desde la construccién implica jerarquizar elementos, sentar bases que
quizas no correspondan al esquema conceptual del Otro, o peor, establecer el orden
de las cosas, del discurso y de sus practicas. Hablar de una constitucién nos acerca no
s6lo a repensar de qué manera estamos clasificando desde nuestro ejercicio teérico-
etnografico, sino a visibilizar que dichos elementos se respaldan y reafirman unos a
otros, que son interdependientes y que van mas alla de la frontera corporal.

El punto anterior me lleva a argumentar que un estudio de la relacion
constitutiva ‘cuerpo-persona’ desafia la tajante divisiéon Naturaleza/Cultura y la
vuelve porosa. Esto implica situarse en un analisis del cuerpo ambiguo; pues son sus

partes, percepciones, procesos, practicas y productos los que revelan el universo de
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sentido que elaboran y re significan los sujetos. “El cuerpo no es una cosa ni una
entidad fija, sino un tejido de relaciones, no es tampoco un conjunto de 6rganos, sino
la circulaciéon de fluidos, no es una unidad acabada, sino proceso en cuya red las
relaciones mismas no son equivalentes sino que estan jerarquizadas” (Olavarria,
Aguilar y Merino, 2009: 214). Este conjunto demanda un analisis simbdlico anclado en
su dimension de poder. Luego entonces, dichas interpretaciones realizadas por el
antropdlogo jamas seran neutrales. Al enunciar, demandamos, politizamos; de tal
manera que lo simbolico se inscribe también en las formas de representacién. Si “toda
experiencia del cuerpo esta mediada por un conjunto de practicas, discursos, simbolos
y técnicas” (Diaz, 2006: 148), vale la pena evidenciar el engranaje entre los discursos
que emite el sujeto y sus practicas, esto aunado al esfuerzo teérico con el que el
antropdlogo cuenta.

Las relaciones, practicas, emociones y discursos en torno a la representacion
del cuerpo y sus productos entre los habitantes de Santiago Tapextla no sélo develan
una dimension politizada por medio del re-conocimiento de la piel, sino también por
las practicas y formas de establecer fronteras corporales con el Otro, sea humano o
no-humano -como en el caso del tono-. Al entremezclar las nociones de lo humano y
no-humano puede revelar que la relacion Naturaleza-Cultura se vuelve flexible, nos
invita a reflexionar que la persona va mas alld de la piel y saber cuales son los
elementos que actian en conjunto con la entidad corporal. El cuerpo no sélo
demuestra qué es lo impuro y puro, el orden y desorden, lo posible y lo ambiguo, sino
que indica que es tan s6lo un primer entramado de relaciones que, en conjunto,
revelan a la persona. Persona inscrita en el género, pues nos identificamos a partir de
una corporeidad “desde una vivencia y percepcidn determinada de nosotros/as
mismos/as como seres carnales” (Esteban, 2004:11). Es asi que el cuerpo “no es un
receptaculo o una envoltura, sino el locus que a través de sus propiedades, productos,
partes y fluidos es capaz de entablar relaciones con otros seres humanos, con los
animales o plantas, con otros planos del universo cosmoldgico” (Olavarria, Aguilar y
Merino, 2009: 7).

Hablé desde una corpo-realidad especifica, desde y en una comunidad en su

mayoria afrodescendiente. Dicha constitucion étnica no s6lo permite el trazado de
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ciertas fronteras sociales, sino también corporales. Me refiero entonces a que los
discursos, saberes, practicas y procesos se viven desde el cuerpo de cada sujeto y, a su
vez, en el conjunto social. “Matizar mas los andlisis concretos y a prestar mas atencién
a los cambios histoéricos y a la variabilidad interna de cada grupo social” (Esteban,
2004: 27), sin dejar de lado que los procesos identitarios se desarrollan en este caso,
en una especie de interseccidn entre un proceso historico especifico y poco claro para
la comunidad y un contexto interétnico intenso. Pero “precisamente las nuevas
teorizaciones acerca del cuerpo insisten en la necesidad de hacer mas compleja y
diversa la vision dominante sobre la construccion de la identidad y los procesos de
individuacion y personificacién. (Esteban, 2004: 27).

El compartir y re crear un proceso identitario fundamentado en el cuerpo
indica que debemos posicionarnos en los margenes, en los matices y en aquellos
espacios que no s6lo exijan un re-posicionamiento etnografico, sino que respondan a
nuestros deseos de alteridad. Y, si “todo andlisis del cuerpo sélo tiene sentido desde su
dimension performativa” (Diaz, 2013) dicha performatividad arrojara practicas que
desbordaran las categorias tedricas con las que abordamos. “No ocultar sino mostrar y
contextualizar las contradicciones y conflictos y, en definitiva, la complejidad de las
diferentes experiencias” (Esteban, 2004: 10).

En esta primera aproximaciéon traté de exponer algunos elementos que se
conjugan en la constitucion de la persona. Si bien estos elementos no se agotaron, -ni
siquiera abarcaron la mayoria-, sugiere que sobre estos trazos existe un sistema
clasificatorio en el cual se sustentan las practicas. Tal es el caso del tono en Santiago
Tapextla, el cual actiia como un marcador social, de diferencia respecto a otros grupos
pues generan otras relaciones -vinculados con el sistema salud-enfermedad, por lo
tanto de poder- el tejido social se entreteje por medio de estas relaciones; las formas
de socializacion con la naturaleza y el trato de los fluidos y de las emociones. Todos
ellos en conjunto no se agotan en este analisis, pues desbordan las categorias
analiticas presentadas por la recreacion de realidades.

Estos casos empiricos sugieren un tipo particular de andlisis para notar como
el sujeto humano se relaciona con entidades no humanas -fluidos, productos,

fendmenos meteoroldgicos, objetos-. De tal manera que implica un abordaje en el cual
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la teoria del Otro se torne protagonista de la narrativa etnografica. El reflejarse con la
naturaleza, abrazarla y fundirse en ella, conlleva repensar las fronteras de la persona.
Lo cual da como resultado pensar al cuerpo como aquel espacio donde se producen
multiples practicas y discursos, pero a la vez considerarlo creador de significados y de
accion.

Ademas de la agencia que tiene el sujeto para re-crearse a partir de varios
elementos, no pueden dejarse de lado los dispositivos mediadores en estas
configuraciones. Por lo que un andlisis de este tipo debe situarse en el engranaje entre
la estructura y la posibilidad de agencia. Dispositivos como las relaciones de
parentesco y de género revelan el cardcter fundacional de sistemas clasificatorios. Ya
que, por ejemplo, como mostré en el capitulo tres, las cargas simbolicas en procesos
como el dolor de ciertos érganos conlleva crear expectativas del ser que se gesta en el
vientre de la mujer. Lo cual responde a estereotipos que mas tarde estaran reforzados,
o bien seran desafiados por el trabajo performativo del sujeto. Como sea el caso, el
punto a resaltar es la preponderancia de los dispositivos mediadores de practicas,
diferencias, habitus y subjetividades en un grupo social especifico. “La personificacion
es una categoria general que cubre una amplia gama de metaforas cada una de las
cuales escogen aspectos diferentes de una persona, o formas de mirar a una persona.
Lo que todas tienen en comun es que se trata de extensiones de metaforas ontologicas
y que nos permiten dar sentido a fendmenos del mundo en términos humanos”
(Lakoff y Johnson, 1986: 72).

Otro elemento que se traté de manera somera fue el proceso identitario de los
morenos en la Costa Chica, los cuales estan insertos en una pluralidad de identidades
de origen africano. No obstante, al no ser el centro de este trabajo paso6 a formar parte
del contexto desde el cual se partio. Sin embargo, las vias analiticas que desatan estos
puntos forman parte de un interés mas amplio que se podra desarrollar en una
investigacion mas amplia. Notar que hay elementos que permiten analizar la
construccion de alteridad desde ese ‘otros’ y no desde un ‘nosotros’, resalta una
adscripcion étnica basada en el cuerpo, en el territorio vivido, por las practicas
ejercidas y por los saberes compartidos. Esto es, que también se exige la visibilizacion

de las formas en las que ellos nos posicionan. Por supuesto, esto no representa en su
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totalidad una alteridad radical, pues no podemos ocultar ensamble tecnoldgico y
biomédico con el conocimiento local que se ha producido en los tltimos afios.

Es asi, que una aproximacion al analisis de la persona no sélo me orilla a
enfocarme en esas particularidades sino en las formas en la que un sujeto es
representado y se representa ante su sociedad. Situarse en lo normativo para
visibilizar la anormalidad, los actos de resistencia y de performatividad no sélo
encauzaran la retdrica de lo que es una persona morena en la Costa Chica, sino
ayudaran a repensar al cuerpo como una herramienta, como un proceso de
personificacion, de confluencia y de primera diferencia en el mundo. Por lo que el

desafio analitico resulta ser mas extenso.
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