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INTRODUCCION

El problema del parentesco ha estado relegado del interés antropolégico desde la
segunda mitad del siglo XX en adelante, a raiz de las criticas a los modelos y métodos
utilizados para dar cuenta de él (Bestard, 1998), tales como la pretendida universalidad
del mismo y las categorias empleadas desde las concepciones de los antropdlogos
dedicados a esta empresa. Nociones como las de familia, matrimonio, mujer, hombre,
esposa, marido, pariente, entre otras, asi como las conexiones y relaciones entre ellas
suscitaron la creacién de variados modelos para dar cuenta de las organizaciones
sociales a partir de ellas y, por supuesto, las variadas criticas y posturas diferenciadas
para su tratamiento.

Dos de las posturas mas criticas al respecto que han logrado ecos y transformaciones en
las formas de abordar el problema del parentesco, a mi parecer, son las de Rodney
Needham (1971), con la critica al sesgo de la vision occidental de los antropdlogos al
estudiar a las sociedades primitivas —o sin Estado- y la critica feminista enfocada en la
exclusion de las mujeres como investigadoras del problema y como individuos sujeto-
objeto de estudio (Aixela, 1995). Estas dos criticas han estado revestidas por un profundo
cuestionamiento sobre el quehacer antropolégico en virtud de su marcada vision
eurocéntrica y androcéntrica.

En lo concerniente a la comunidad indigena wayuu de la Baja Guajira, en Colombia, los
estudios del parentesco no han corrido con una suerte diferente: nociones impuestas
desde Occidente, exclusion de las mujeres, y, sumado a ello la exclusion de buena parte
de los miembros del grupo indigena que habitan la Baja Guajira, que no fueron ni han
sido suficientemente considerados dentro de las etnografias sobre el grupo.

A lo largo del siglo XX, la teorizacion de una organizacion matrilineal y de conformaciones
familiares poliginicas dio cuenta de elementos importantes de la organizacion politica y
social del grupo indigena, no obstante, se tom6é como punto de referencia
predominantemente —algunas veces, exclusivamente- el grupo indigena wayuu de la Alta
Guajira (Hernandez de Alba, 1936; Perrin, 1976; Goulet, 1978; Saler, 1988), otras veces
ni se explicitd cuando o donde estaban los individuos de quienes hablaban las etnografias

(Gutiérrez de Pineda, 1950). De este modo, la extension de las mismas nociones arropo



a todos los individuos de la Baja Guajira, hombres y mujeres, que se consideraron
miembros del grupo étnico y sobre esta caracterizacion no sélo se han creado y recreado
figuras exdticas y mitificadas que no sélo han trascendido en la produccion cientifica
social del grupo, sino que permean la politica publica estatal.

La matrilinealidad y la poliginia, como caracteristicas extendidas del grupo wayuu, no han
sido objeto de debate ni de discusion suficiente en el ambito de las ciencias sociales
(Alarcon, 2006), pues sobre ellas se han sentado las bases del esencialismo con el que
se les identifica y algunas veces con el que ellos buscan auto-identificarse. De momento,
sobre la Baja Guajira, no existen ejercicios etnograficos que sustenten con evidencia
empirica estas formas de organizacion social, las formas de interaccion social vinculadas
a éstas ni la articulacién con el derecho consuetudinario que supuestamente las regula.

A partir de este panorama, esta propuesta investigativa plantea el rescate de la
problematizacion del parentesco en la comunidad wayuu de la Baja Guajira, a la luz de
los aportes de la antropologia de la experiencia (Turner, 1982, 1987). Proyecto,
asimismo, debatir las categorias analiticas del parentesco, ampliamente extendidas
sobre los wayuu, con base en el andlisis etnografico de las expresiones de la vivencia del
parentesco, en situaciones especificas que enmarcan la dinamica y la interaccién social
-dentro de conformaciones familiares particulares-. Adicionalmente, propongo centrar mi
analisis en el punto de vista femenino, no solo por ser las mujeres las figuras relegadas
de las etnografias del siglo anterior y del presente, sino porque ellas representan los
enclaves de las conformaciones familiares matrifocales, en virtud de la permanente
ausencia masculina.

Las mujeres-madres-esposas de la comunidad de La Granjita (en la Baja Guajira)
marcan, para esta investigacion, el referente situado del contexto doméstico de
interaccion social y familiar. Las uniones conyugales con hombres mestizos (o arijunas)?,
mayoritariamente, representan una de las expectativas mas fuertes para mejorar los

modos de vida propios y de su descendencia en el contexto de pobreza y precariedad

1 En wayuunaiki, la lengua indigena de la comunidad wayuu, el término arijuna designa al no indigena. El uso del
término no es despectivo, por ello en lo sucesivo esta forma lexical se alternara con la de mestizo que también utiliza
la poblacion de la region. En el capitulo dos, se ofreceran aspectos mas detallados al respecto. Opto ademas por la

grafia “r” para representar el fonema vibrante alveolar simple /c/ con el objetivo de facilitar la lectura por parte de los
hablantes de espafiol, puesto que en la variedad estandar se representa con la grafia “1”.
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que viven. Puesto que la permanencia en un territorio (asentamiento indigena) al que
paulatinamente la urbanizacion ha ido llegando, les ha permitido promover estrategias de
negociacion de la sexualidad y de la etnicidad en aras del modo de vida ideal: familias
nucleares con hombres-maridos-padres mestizos.

Como un remanente de encuentros, rupturas y violencias, estas mujeres expresan la
vivencia de la cotidianidad de la vida familiar. Sus discursos y haceres entrafian sentidos
y valoraciones de las relaciones de parentesco que sitGan constantemente sus
trayectorias de vida con la promocion de la transformacion de sus condiciones de
existencia. La agencia de estas mujeres se manifiesta, en un contexto social y
econémicamente complejo, como un conjunto de demandas de autonomia frente a la
violencia y la desigualdad de géneros.

Mi propdsito no consiste en la negacion de los aportes de los estudios anteriores sobre
el parentesco, puesto que estos han orientado gran parte de la produccion cientifica sobre
los wayuu (durante el siglo XXy XXI). En efecto, los trabajos sobre la ley wayuu o derecho
consuetudinario propio han sido referentes importantes para abordar problemas desde lo
politico, lo econdmico, lo religioso y, por supuesto, desde el parentesco (Gutiérrez de
Pineda, 1950; Vizcaino, 1991; Cazzato, 1996; Guerra, 2001). Para el caso de esta
investigacién, considero importante situar la tension entre esta ley indigena “tradicional”
y la norma del derecho civil colombiano, como fuente importante del problema de la
vivencia del parentesco, por parte de las mujeres wayuu del asentamiento indigena La
Granjita (en la Baja Guajira).

Durante varios siglos, el intenso y continuo contacto entre las sociedades mestiza y
wayuu en la Peninsula de La Guajira ha servido como terreno para la emergencia de
inter-relaciones Unicas y particulares. Como consecuencia, las practicas actuales con
referencia a las relaciones de parentesco se han transformado. Las formas oscilantes
entre la ley wayuu y la ley civil, por parte de las mujeres de esta comunidad de la Baja
Guajira, dejan al descubierto que existen procesos gestados desde las mismas agencias
femeninas para enfrentar las situaciones de desigualdad e inequidad en las relaciones
de género e inter-étnicas. La normatividad propia tiene vigencia, algunas mujeres la

acatan, otras la subvierten o la transforman.



Con base en lo anterior, sostengo una postura tanto teérica como metodoldgica que
propone la manifestacion explicita de la agencia humana como elemento constitutivo de
la relacion social. Tanto la reflexividad, como la volicion y la intersubjetividad configuran
los pilares de una mirada conceptual que procura entender: ¢ Cuales son los sentidos, los
valores y las expectativas de las mujeres wayuu de La Granijita para conformar familias
conyugales con hombres arijuna o wayuu, en el marco de las relaciones de parentesco
que tienen soporte en la obligacion, el intercambio y la solidaridad?

La hipotesis que propongo corresponde a que los sentidos que comparten las mujeres
wayuu sobre las alianzas matrimoniales se instalan en una vivencia del parentesco que
confiere a hombres y mujeres dinamicas de obligacion, intercambio y solidaridad
diferenciales para cada uno. Adicionalmente, que a partir de estas relaciones, las mujeres
despliegan un conjunto de estrategias para la conformacion, establecimiento y ruptura de
las conformaciones familiares conyugales, cuyos valores y expectativas se relacionan
directamente con las maneras de vivenciar la jerarquias de género y de etnicidad, en aras
de la obtencion de recursos materiales para la sobrevivencia propia y de su progenie.
Con miras a desvelar la experiencia (y los sentidos que la organizan), proyecto una ruta
investigativa que apunta a: identificar y analizar los textos culturales del parentesco a
través de los cuales las mujeres wayuu del asentamiento indigena La Granijita del
municipio de Barrancas, en el Departamento de La Guajira (Colombia), expresan sus
experiencias dentro de las familias que conforman y establecen.

La ruta investigativa considera entonces tres puntos importantes. En primer lugar, el
contexto social e histérico que constituye no so6lo el marco contextual del problema de la
experiencia del parentesco, sino que es parte configuradora del problema. En segundo
lugar, la problematizaciéon de las relaciones entre sexos e inter-étnicas y, por lo tanto, las
jerarquias de género y étnicas a las que se les confiere un peso importante para el
entendimiento de la significacion de la experiencia del parentesco. Por ultimo, la
consideracion de la agencia humana como elemento medular de los procesos de
transformacién y cambio de las formas de relacion entre parientes y, por ende, de
conformaciones familiares oscilantes entre las normas tradicionales del derecho

consuetudinario o ley wayuu y las formas mestizas o arijunas.



Esta ruta esta atravesada por un sustento tedrico-metodologico que integra la experiencia
y el parentesco en unidades de sentido organizadoras de la cultura: los textos culturales.
Adicionalmente, propongo un ejercicio analitico enfocado en el ambito doméstico, campo
constitutivo de gran parte de la vida cotidiana en la que se vivencian las relaciones de
parentesco.

En consecuencia, propongo los siguientes objetivos especificos:

- Analizar los haceres de las mujeres wayuu (incluidos sus discursos) en las
practicas el sostenimiento econdémico y la nutriciobn, la sexualidad y la
reproduccion, y el cuidado y la crianza como textos culturales, esto es, dar cuenta
de ellos en virtud de su articulacion como expresiones de sus experiencias de la
vida cotidiana y sus contingencias.

- Analizar las interacciones entre mujeres y hombres (wayuu y/o mestizos) que
conforman familias en La Granjita con miras a entender las formas de la
construccion social de los sexos (las jerarquias) en las relaciones intra e inter-
étnicas, desde el punto de vista femenino.

- ldentificar y analizar las dinamicas de las relaciones del parentesco en las
conformaciones familiares en el asentamiento indigena wayuu de La Granijita,
teniendo en cuenta las transformaciones y continuidades que oscilan entre la
norma consuetudinaria wayuu y la norma civil colombiana o mestiza.

De acuerdo con lo anterior, el documento se estructura de la siguiente manera:

El primer capitulo contiene el debate tedrico concerniente a la experiencia del parentesco
y la potencialidad integral del texto cultural como la alternativa conceptual para el
entendimiento de los procesos de creacion e interpretacion de sentidos. La experiencia
desde la antropologia de la experiencia (promovida por Victor Turner, 1986, 1987) plantea
la imperiosa necesidad de la disciplina de entender la vida como un continuo fluir en
continua tension entre crisis y sacudidas que ponen a las personas en situaciones que
continuamente se estan transformando. Por ello, la articulacion del presente prospectivo
y proyectivo que origina el permanente mirar, tanto al pasado como al futuro, refuerza la
vinculacion de una agencia humana dotada de reflexividad, volicion e intersubjetividad.
El parentesco, entendido como mutualidad del ser (propuesta por Marshall Sahlins, 2013)

habilita una alternativa simbdlica al abordaje de las relaciones de parentesco, pues la co-



participacion en la vida de otros que se consideran parientes, esto es, una referencia
mutua permanente, implica que no es suficiente la posicibn de una persona en una
estructura genealdgica o familiar para entender en qué consisten los lazos vinculantes
del parentesco, sino que es necesario considerar lo significativamente particular de
dichas relaciones y los elementos tanto biol6gicos, como sociales y culturales que
influyen en estas significaciones. Por lo tanto, el parentesco es una experiencia
organizada a partir del sentido. En este punto el texto cultural emerge como el eje
organizador de dicho sentido (el sentido se construye con la interaccion en contexto),
pues al integrar las expresiones de la experiencia (haceres y discursos), las relaciones
de la mutualidad del ser se hacen evidentes y dejan entrever la estructura de la
experiencia -integrada por sentidos, valores y expectativas- permeada por las
construcciones sociales de los sexos dentro de relaciones inter-étnicas.

El segundo capitulo ofrece la contextualizacion histérica y espacial de los contactos inter-
étnicos entre los indigenas wayuu y la poblacién mestiza en la peninsula de La Guajira
en Colombia, con una atencidén especial en La Baja Guajira que es donde se ubica el
asentamiento indigena La Granjita que administrativamente pertenece al municipio de
Barrancas. Dos asuntos son importantes en esta contextualizacién, por un lado plantear
los procesos que han permitido a lo largo de los siglos, desde la conquista espafiola, el
grupo indigena wayuu haya pervivido a las estrategias evangelizadoras y militares, y
coémo en la actualidad algunos de estos elementos de pervivencia o resistencia continlan
vigentes en la interaccién inter-étnica, como por ejemplo, la ley wayuu y su empleo para
las alianzas intra e inter-étnicas. El segundo punto a considerar es el correspondiente a
la conceptualizacion historica de ser humano, esto es, una persona que mantiene un
punto de vista situado y subjetivo, cuya agencia se mantiene en un entorno relacional.
Precisamente, desde este hecho, se evidencia que el grupo wayuu de la Alta Guajira,
objeto de mayor interés, se distingue de su vecino wayuu de la Baja Guajira, pues
histéricamente ha estado mas alejado de las intervenciones colonizadoras y de las
politicas asimilacionistas estatales. En consecuencia, la mayoria de los hallazgos
etnograficos de finales de siglo XX —sobre los indigenas de la Alta Guajira- se han

extendido a todo el grupo wayuu sin mayor cuestionamiento posterior, ello ha implicado



que se le imponga al grupo residente en la Baja Guajira una caracterizacion identitaria y
étnica sujeta a lo reportado para el grupo de la Alta.

En el tercer capitulo se presenta el analisis de la evidencia empirica recogida durante el
periodo de trabajo de campo en el asentamiento indigena La Granjita. A partir del
andamiaje tedrico y metodologico basado en la experiencia del parentesco, el analisis
privilegia una perspectiva semiética en dos vias, por una parte el analisis del discurso y
por otra el andlisis multimodal, puesto que al promover una mirada analitica que privilegia
los procesos de creacion y de interpretacion de sentido, la antropologia semiotica ofrece
herramientas para desvelar y si es necesario socavar unidades y relaciones tanto
semanticas como pragmaticas latentes en los discursos y en los haceres de las mujeres
de esta comunidad. Este apartado aborda la alianza matrimonial y los rituales de
compensacion matrimonial, y sitla constantemente el debate entre lo presentado en
etnografias anteriores y los hallazgos en la Baja Guajira. Asi mismo, de acuerdo con la
presentacion de los andlisis de cada una de las generaciones de las mujeres de La
Granijita se pone en evidencia la consideracion de la persona historica y de la agencia
humana, pues el potencial de cambio y la transformacion de las alianzas evidente entre
grupos generacionales da cuenta de una operatividad de la ley wayuu relacional, algunas
veces ausente y en otras presente, aunque diferente, de acuerdo con las relaciones entre
Sexos, género o0 grupos étnicos.

El cuarto capitulo ofrece el analisis que nutre la etnografia del ambito doméstico de
dinadmica familiar. Con la perspectiva semiotica siempre presente, el analisis del discurso
penetra y hace manifiestas las caracteristicas y organizaciones de los textos culturales
del parentesco. La organizacion temporal de la experiencia (valor, sentido y expectativa)
tejida en las expresiones (discursos y haceres) da cuenta de como se viven las relaciones
de parentesco desde el punto de vista situado femenino. Se logran poner en evidencia,
por tanto, dos tensiones que se traducen en relaciones jerarquicas: la de género y la
étnica. La imbricacion de los textos culturares del parentesco sirve de apoyo para
argumentar en detalle la vivencia de las relaciones de obligacion, intercambio y
solidaridad, de acuerdo con estas dos tensiones mencionadas; adicionalmente se

delinean, en contextos situacionales especificos, los alejamientos y acercamientos a la



norma consuetudinaria wayuu como efecto de una oscilacion y algunas veces como
transicion a la norma mestiza o arijuna.

El quinto, y ultimo capitulo, esta construido para brindar detalles sobre cémo se articula
la experiencia del parentesco y la conformacion familiar. Teniendo en cuenta la evidencia
empirica y el analisis de la misma expuesto en los capitulos previos, se logra poner en
evidencia las diversas conformaciones familiares, entre ellas la familia de caracter
matrifocal. En este mismo capitulo la integracion del analisis del discurso y multimodal
proveen los argumentos que sostienen la etnografia, teniendo permanentemente en
cuenta el contexto social e histérico particular del desarrollo de la experiencia en estas
condiciones de contacto y confrontacidbn con la sociedad mestiza, sobre todo las
consecuencias de la actividad minera en la region (en lo que atafie a los flujos de
personas migrantes y a los procesos de urbanizacion reciente) y las dinamicas de la
interaccion y del habitar que se van construyendo sobre la alternancia de normas
tradicionales indigenas y normas mestizas de la region caribe. Asi pues, en la arena de
la vivencia del parentesco que corresponde al ambito doméstico (la familia) se gestan las
jerarquias de género y étnicas que otorgan al texto cultural del parentesco el compeljo
ideologico particular de lo que significa ser mujer en estas condiciones particulares.
Marilyn Strathern (1988) escribia a finales de los ochenta: “the problem of women was
never just about women” (Strathern, 1988: 33) (el problema de las mujeres nunca fue
Unicamente sobre las mujeres [traduccion propial?), al referirse al despertar de la
Antropologia al problema del género, pues en si, éste no implicaba sélo una mirada sobre
las relaciones entre hombres y mujeres en sociedades particulares, sino que atafiia a
problemas de diferencia y naturalizacion de esa diferencia: a problemas de desigualdad.
Treinta aflos después el problema del estudio de las mujeres continta congregando tal
diferencia y tal desigualdad, los aportes desde las posturas feministas asi como de los
estudios de género han abonado a la expresion y transformacion de estas realidades. En
lo que corresponde a América Latina y a las mujeres indigenas especificamente, el

camino abierto ha permitido que la Antropologia proponga marcos para entender las

2 Todas las citas textuales extraidas de las obras originales en lengua inglesa se presentan con una traduccion
aproximada al espafiol de mi parte. En caso de que las obras cuenten con publicacion en espafiol se indicaran los
correspondientes datos.



diversas formas de la manifestacion de la desigualdad de género, sin embargo las
transformaciones de este tipo de manifestaciones todavia estan por suceder.

Mi interés consiste en aportar al debate de los problemas sobre las mujeres,
especialmente de las mujeres indigenas wayuu del caribe colombiano, por ello he
resuelto centrar mi analisis en las experiencias de estas mujeres en un contexto de
interaccion inter-étnica, pues ambos elementos, el del género y el de la etnicidad,
construyen un complejo intrincado de formas de relacion entre personas que buscan
conformar y establecer familias. Pretendo, ademas, poner de relieve la problematizacion
del &mbito doméstico tanto desde lo tedrico como desde lo metodoldgico y proponer una
alternativa plausible que no pretende confirmar la confinacion de la mujer a la esfera
privada de interaccion social, sino resaltar que este campo es la esfera primordial y
muchas veces Unica del ejercicio de la agencia humana y que por ello dimensionarlo
como lo que significa en términos de relaciones de poder, nicho de complejos ideoldgicos
y de socializacion, resulta imperativo para el estudio antropolégico.

Llamar la atencién sobre estas ausencias en los intereses de la antropologia actual al
proponer una via de estudio del parentesco y la familia desde la mirada femenina, espero
yo gque conduzca posteriormente a abonar a la tarea propuesta de la conceptualizacién
de lo llamado humano. Lo que posteriormente pueda desprenderse como acciones
ligadas al reconocimiento de la diversidad y la diferencia, la equidad y la igualdad es por
ahora una expectativa que en posteriores adelantos investigativos sobre estos mismos
problemas pueda emerger, nutrir y verse de manera evidente en la aplicacién de la

politica publica colombiana.



Capitulo 1
EXPERIENCIA Y PARENTESCO: UNA PROPUESTA DE INVESTIGACION
LA EXPERIENCIA
La experiencia y el parentesco
Los textos culturales como expresiones de la experiencia
EL PROCESO METODOLOGICO
El trabajo de campo y criterios de analisis
El analisis

EXPERIENCIA Y PARENTESCO: UNA PROPUESTA DE INVESTIGACION

El recorrido conceptual que propongo para este capitulo parte de dos ejes tematicos
conductores, en primer lugar la definicion de la experiencia desde la antropologia de la
experiencia y posteriormente su posibilidad de articulacion con las relaciones de
parentesco para su estudio concreto en el ambito de las conformaciones familiares de La
Granijita. En segundo lugar, se aborda la nocién de texto cultural como expresion de la
experiencia y se plantea su posibilidad analitica para el caso de la actividad humana: los
discursos y los haceres. Para finalizar se da cuenta del proceso metodolégico que se

llevo a cabo en esta investigacion.

LA EXPERIENCIA

Para el desarrollo de esta investigacion propongo como soporte teérico la antropologia
de la experiencia propuesta por Victor Turner. Esta corriente de pensamiento plantea su
interés en cémo los individuos experiencian (experience) su cultura, esto es, la
experiencia como la vivencia o el proceso de vivenciars. Este proceso conjunta la
temporalidad del ser humano en su presente, pasado y futuro en la medida en que en el
fluir de la vida humana existen situaciones o acontecimientos que no soélo le permiten
este desplazamiento temporal al individuo, sino que a través de su reflexividad, lo que se

extrae como aprendizaje puja por ser comunicado o expresado a otros.

3 Turner se inspira en la obra del filésofo aleman Wilhelm Dilthey (1976) y su concepcidn sobre “Erlebnis”, que
traduce al inglés como “lived through”.
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La experiencia, como la plantea Turner (1986), produce una necesidad en el individuo
hacia la expresion, y estas expresiones son las formas concretas o materiales de nuestros
sentimientos y reflexiones sobre lo que vivenciamos. Por ello, tanto lo que decimos como
lo que hacemos pueden ser considerados como las manifestaciones simbolicas de lo que
extraemos de las vivencias de determinados acontecimientos.

Para la antropologia de la experiencia, por lo tanto, las expresiones son las formas a
través de las cuales los individuos (incluido el antrop6logo) pueden acceder parcialmente
a las experiencias de otros individuos y esto es posible mediante procesos de
interpretacion de sentidos (meaning). Esto en virtud de que cada modo de expresion tiene
sSus propias caracteristicas materiales (imagen, palabra, accion, etc.) y cada una se
constituye como unidad de sentido, al establecer su relacion temporal entre el
acontecimiento presente y los acontecimientos pretéritos: “meaning arises when we try to
put what culture and language have crystallized from the past together with what we feel,
wish, and think about our present point in life” (Turner, 1986: 33) (el sentido emerge
cuando tratamos de juntar lo que la cultura y el lenguaje han cristalizado del pasado, con
lo que sentimos, deseamos y pensamos sobre el instante presente de nuestra vida
[traducci6n propia])?.

El fluir de la vida no constituye de por si la experiencia, Turner distingue Una experiencia
de la Mera experiencia, esta Ultima consiste precisamente en ese discurrir pasivo de los
sucesos y Una experiencia es la irrupcion en la Mera experiencia a partir de la evocacion
de experiencias pasadas y la reviviscencia de los sentimientos asociados a ésta;
constituye asimismo la reflexividad sobre los nexos entre los acontecimientos pasados y
presentes (en este punto emerge el sentido) y su expresién. Una experiencia, por lo tanto,
concluye cuando es manifestada o expresada a otras personas de una manera
comprensible por medio de lenguajes verbales y no verbales®.

De este modo, mi propuesta sobre la vivencia del parentesco se enfoca en esas
expresiones de las experiencias de las mujeres wayuu sobre las relaciones de
parentesco, especificamente desde la vivencia de la relacion conyugal (como esposas

con sus maridos) y de la relacién de crianza (no necesariamente como madres, puesto

4 La version espafiola de este capitulo se puede consultar en Ingrid Geist (2008 [2002]).
S Clifford Geertz (1986) afirma que no hay mera experiencia, que todo es Una experiencia, puesto que es un
performance de un evento en el que nos reconectamos con el pasado y lo recontamos a los otros.
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que esta relacion puede establecerse desde algun otro vinculo de parentesco como la
abuela, la tia, la hermana mayor, etc.). Al centrarme en tales expresiones privilegio las
formas del lenguaje verbal (discursos) y no verbal (haceres) y sobre ellas planteo no sélo
el andlisis y la interpretacion, sino que conduzco la investigacion desde la recoleccion de
datos durante el periodo de trabajo de campo.

La orientacién desde la antropologia de la experiencia me permitio, en el caso del trabajo
en terreno, partir de dos elementos importantes, el primero que corresponde a la
consideracion de que los procesos de transformacion y de continuidad se dan
simultaneamente en las experiencias de la vida diaria; ello, por cuanto el cambio y la
continuidad no son oposiciones, sino procesos que dan cuenta de la historicidad, mas
gue de los fendmenos, de la vida humana. El segundo elemento se relaciona con el
anterior y corresponde a la consideracién de las personas como agentes -activos- de sus
propios procesos histéricos, esto es, seres humanos con reflexividad. Rodrigo Diaz
(1997) sostiene:

“La reflexividad es una experiencia singular que, al descentrarnos y separarnos de
nosotros mMismos nos permite conocernos en el mundo, definirnos, erigirnos y
transformarnos como sujetos activos (...) Mediante la reflexividad se elabora una visién
sindptica de la totalidad que subyace a las acciones y a sus sentidos, a los agentes y a
los contextos practicos...” (Diaz, 1997: 11).

La reflexividad es el movil para entender las condiciones de existencia y encaminar
acciones para su transformacion o para su mantenimiento.

Por esta razoén, tanto las entrevistas como la observacion, ademas del registro fotografico
y la consulta de archivos estuvieron dirigidos desde una concepcion dinamica de la
unidad espacio-tiempo, aunada a una atencion especial sobre los elementos contextuales
en los que las expresiones de la experiencia, en tanto discursos y haceres, se producian.
Turner (1982) expone en detalle la conceptualizacién de la experiencia y, a partir de los
didlogos que establece con Dilthey, propone los ‘momentos de la experiencia’ que
constituyen la estructura de la experiencia. Para este autor, esta estructura de la
experiencia presenta cinco momentos: el nicleo -0 corazén- perceptual, la evocacion de
las imagenes pasadas, la resurreccion de los sentimientos relacionados, la emergencia
del significado y el valor, y por ultimo la expresion de la experiencia. De estos cinco
componentes, el autor afirma que sélo el Ultimo revela en si la unidad estructural de la

experiencia.
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En un primer momento la experiencia se analiza desde su sentido, valor y finalidades —o
expectativas-. El sentido es una estructura cognitiva que se orienta hacia el pasado, el
valor es una estructura atada a las vicisitudes del momento presente y las finalidades son
estructuras volitivas atadas a un comportamiento con arreglo a objetivos hacia un futuro
emergente. El sentido se relaciona con la memoria, la cognicién y la coherencia, por ello
provee la reflexion para luego ser sometido a una estructura afectiva: “meaning is
aprehended by looking back over a temporal process” (Turner, 1982: 76) (el sentido se
aprehende al volver la vista atrds sobre un proceso temporal [traduccién propia])®. Para
este autor, esta estructura temporal crea una tension “ever-present” (siempre-presente)
entre su coherencia, orden, fijeza, fluidez, flujo e indeterminacion. La estructura temporal
de la experiencia articula el pasado, el presente y el futuro, desde el sentido -lo cognitivo-
, el valor -lo afectivo- y la expectativa -lo volitivo- (Turner, 1986).

En la estructura temporal de la experiencia, se destaca el desplazamiento que instaura
el proceso retrospectivo desde el presente hacia el pasado, y el prospectivo, del presente
hacia el futuro. La experiencia no es un conjunto efimero de eventos, sino la articulacion
temporal de vivencias de acontecimientos que tienen sentido, valor y finalidades. El valor
emerge del sentimiento de afecto de una situacion en el presente, el sentido surge en la
memoria cuando de manera reflexiva se genera un nexo entre los sucesos pasados y el
suceso del tiempo presente y, la expectativa, o finalidad, surge como poder o facultad de
usar la voluntad para la accién en el futuro. Afirma Turner (1982) al respecto:

“Thus, experience is both ‘living through’ and ‘thinking back’. It is also ‘willing or wishing
forward’, i.e. establishing goals and models for future experience in which, hopefully the
errors and perils of past experience will be avoided or eliminated” (Turner, 1982: 18) (Asi,
la experiencia es tanto ‘vivenciar’ como ‘recordar’, también ‘tener voluntad’ o ‘desear hacia
el futuro’; es decir, establecer metas y modelos para la experiencia futura en la cual,
afortunadamente, se evitaran o eliminaran los errores y los peligros de la experiencia
pasada [traduccién propia]).

La organizacion de la experiencia, por lo tanto, queda en funcién del lenguaje, puesto que
a través de él se articula y se comunica a manera de texto (Bruner, 1986; Boon, 1986 y
Kapferer, 1986) de un individuo a otro o a otros. Una vez el texto es recibido nuevas

conexiones de sentido se establecen y éstas proveen nuevas condiciones de produccion

y reproduccion. Las expresiones de la experiencia no son monoliticas, sino que son

6 La version espaiiola de este capitulo se puede consultar en Ingrid Geist (2008 [2002]).

13



dindmicas y plurales, tampoco se repiten del mismo modo (ni en forma ni en sentido)
aunque puedan contar la misma historia. Mas adelante en el apartado sobre los textos
culturales se analizara con mas detalle esta propuesta del estudio de las expresiones de

la experiencia como textos.

- Laexperiencia y el parentesco

Sobre esta primera articulacion entre las categorias conceptuales experiencia y
parentesco, sefialo que ya establecido el marco tedrico referencial de la experiencia,
propongo la definicién de parentesco desde los planteamientos de Marshall Sahlins cuyos
antecedentes se establecen predominantemente en la antropologia simbdlica.

Sahlins (2013) define el parentesco como la “mutualidad del ser”, es decir, la manera
como las personas emparentadas, o que se perciben como tal, comparten entre si sus
formas de vivir: “mutuality of being’: people who are intrinsic to one another existence”
(Sahlins, 2013: 2)’ (mutualidad del ser: personas que son intrinsecas unas de otras
[traduccion propia]), independientemente de que existan o no lazos de consanguinidad o
de afinidad. Esta postura considera de partida la dimensidon intersubjetiva de las
relaciones de parentesco, puesto que tanto lo individual como lo social se articulan como
dimensiones integrales de la persona desde los hechos del compartir con otras.

El compartir como el vinculo de la relacion de parentesco plantea una posibilidad teérica
y metodologica distinta frente a los estudios de parentesco centrados en la alianza o en
la filiacibn que han dominado la investigacién antropoldgica durante la mayor parte del
siglo XX. Esto, por cuanto evita la imposicion de las categorias culturales del antropélogo
sobre las categorias nativas de las personas con quienes realiza el trabajo de campo, al

no anteponer los criterios bioldgicos sobre los sociales del parentesco o viceversa, sino

" Roger Bastide (1973) habia hecho ya la alusién a “the person ‘who is divisible’ and also ‘not distinct’ in the sense
that aspects of the self are variously distributed among other|s, as are others in oneself” (citado por Sahlins, 2013: 19)
(la persona ‘que es divisible’ y ‘no distinta’, en el sentido de que los aspectos del si mismo son distribuidos de manera
diversa entre los otros y viceversa [traduccidn propia)).
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que se promueve una atencién centrada en cémo las personas entienden dicha relacién
si es gque existe y como la significan®.

El parentesco bioldgico para los estudios mencionados implica el compartir de sustancias
o materialidades fisicas como el vinculo entre parientes, tanto la consanguinidad
(relaciones entre hermanos-as-) como la filiacion (padres e hijos-as-) se entrelazan para
formar la estructura de parentesco de una sociedad de la cual van a surgir las
dimensiones de relacion, como derechos y obligaciones, del parentesco social (con cada
una de sus lineas de procreacion). La sustancia compartida entre parientes (como la
sangre, la carne, el semen, la leche, etc.) tiene una funcién vinculante y por medio de ella
se da la integracion de una persona a un grupo. Por ello, tanto el acto (o actos) de
procreacion®, como el nacimiento, son los acontecimientos que marcan el comienzo de
las relaciones sociales para los recién llegados a un grupo!®. De hecho, los estudios
antropolégicos del grupo indigena wayuu se han centrado en esta sobrevaloracién del
criterio biologico sobre el social, pero no se ha analizado de qué manera resulta
significativa para el grupo tal asociacion en esos términos, y si en las relaciones de
interaccion del dia a dia se le confiere alguna importancia a ésta.

En otra direccion, la relacion de parentesco social desde la afinidad establece que las
alianzas (“marriage” o “mariage”, con traduccién al espafiol como matrimonio) funcionan
como los vinculos ya no sdlo entre personas sino entre grupos. Los fines o metas de tales
alianzas consisten en la sobrevaloracién de la cohesion social para la persistencia del
grupo y por lo tanto la persona adquiere una posicion y una funcién dentro de una
estructura genealdgica que la hace sujeto de derechos y obligaciones con cada una de

8 Importante resulta citar aqui el aporte de Rodney Needham (1971) a la critica de las terminologias del parentesco y
la imposicion de las categorias occidentales como ‘familia’ y ‘matrimonio’, por ejemplo; asi como el aporte de David
Schneider (1972, 1976) sobre la concepcion de los simbolos y significados de las relaciones de parentesco. De otra
parte, la discusion sobre la construccion significativa del parentesco y la critica al método genealdgico pueden
consultarse en la obra de Joan Bestard (1998).

° En distintas sociedades, por ejemplo, se concibe que la concepcién de una persona requiere una accion prolongada
de relaciones sexuales (Mead, 1935; Godelier, 2000; Héritier 2007 [1996]).

10 En esta linea se encuentran los trabajos desde la perspectiva de la filiacién, cuyos representantes mas sobresalientes
son Alfred Radcliffe-Brown (1941), Meyer Fortes (1969) y Jack Goody (1983). Para el caso del parentesco wayuu,
como se detallard mas adelante en el segundo capitulo, se encuentran Jean-Guy Goulet (1978), Michel Perrin (1976)
y Lawrence Watson (1968). Quienes han continuado el estudio de las relaciones de parentesco, en lo sucesivo, han
partido de estos estudios y han discutido en torno a la matrilinealidad y bilateralidad, pero desde la base del componente
bioldgico.
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las lineas de procedencia (materna y paterna, o con sélo una de ellas)!!. A propésito, las
concepciones sobre la familia desde esta perspectiva se asumen con base en la union —
alianza matrimonial- entre un hombre y una mujer de la cual surge una descendencia —
filiacion-, y en segundo término se considera la relacion de consanguinidad.

Las formas de simbolizar unas u otras relaciones de parentesco biolégico y social
adquieren especificidades culturales qgue marcan las diferencias en la organizacion de las
sociedades. Los criterios universalistas sobre los que han descansado estas perspectivas
tedricas contintian siendo los referentes para la concepcion de las relaciones sociales de
diversos grupos humanos, que bien sea que se les estudie en el marco de las familias
(sociedades complejas; sociedades con Estado) o del parentesco (sociedades primitivas;
sociedades sin Estado), arrojan descripciones, analisis e interpretaciones muchas veces
sesgadas por el contexto cultural de quien los realiza.

Precisamente ésta es la propuesta de Sahlins (2013). Este autor no niega que existen
lazos vinculantes entre las personas que se consideran parientes y forman grupos a partir
de los mismos, sino que amplia la visidbn del antropdlogo para atender otro tipo de
fendbmenos que promueven esos vinculos y que no se fijan como supuestos. Las formas
que adquieren los vinculos de parentesco entre los individuos son variados y particulares,
por ejemplo, el hecho de compartir elementos del medio como la tierra o la posesion de
la misma y sus productos para algunas sociedades constituye el vinculo de parentesco
(Strathern, 1992), otros grupos consideran el alimentarse del mismo suelo, compartir la
leche o alimentarse de la misma madre, ser criados por la misma persona o grupo, cComo
el lazo que los une y reline como parientes, asimismo el compartir acontecimientos o
sucesos que marcan de manera significativa la existencia y la co-existencia.

La mutualidad del ser -y de la existencia- para Sahlins (2013) envuelve a las personas en
redes de relacion que implican la participacion intersubijetiva:

“such intersubjectivity comes to various forms and degrees. But generally considered
kinsmen are persons who belong to one another, who are parts of one another, who are
co-present in each other, whose lives are joined and interdependent” (Sahlins, 2013: 21)
(Dicha intersubjetividad ocurre de varias maneras y grados. Sin embargo, los parientes
tomados en consideracion, en general, son personas que se pertenecen mutuamente, que
son parte unos de otros y que estan co-presentes entre si. Sus vidas estan unidas y son
interdependientes [traduccion propia]).

11 Esta postura es representada principalmente por Claude Lévi-Strauss (1967), Louis Dumont (1983), Edmund Leach
(1951) y Rodney Needham (1971).
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Sin embargo, a pesar de que estas relaciones de intersubjetividad se puedan generar en
cualquier otro tipo de relacion, distintas de las del parentesco, la cuestidén aqui radica en
entender cOmo se significan y como se viven esas relaciones sobre la base de la
existencia de un parentesco para quienes las establecen. La presente propuesta de
investigacién, a partir de la experiencia del parentesco, resulta adecuada puesto que el
elemento del sentido promete orientar el andlisis de la vivencia misma de las dinamicas
sociales, en las conformaciones familiares de La Granjita.

En este punto, ligo la experiencia al parentesco, puesto que existen dimensiones que
cruzan ambas categorias, una de ellas es la que conecta la subjetividad con la
intersubjetividad (y la trans-subjetividad)'? y unida a ésta se encuentra la dimensién del
sentido. El vinculo entre la persona y el grupo social -concebido éste como los otros con
los que se comparte algo y se significa y se interpreta desde los mismos codigos- plantea
la susceptibilidad de concebir el parentesco como experiencia, esto es, sus
acontecimientos y sus interconexiones temporales en virtud de sus sentidos, sus valores
y sus fines o expectativas. Por lo tanto, adhiero a la postura de Turner y de Sahlins al
entender a la persona no solo dentro de una estructura de relaciones sociales, en este
caso de alianza, filiacion y consanguinidad, como consecuencia de la procreacion y de
las afinidades entre personas y grupos o de otras sustancias o tipos de relacién, sino
también como individuo historico y reflexivo de esa misma historicidad.

En consecuencia, desde el proceso metodolégico de esta investigacion se consideraron
las categorias nativas sobre el parentesco que expresaron las mujeres wayuu de La
Granjita. Las terminologias de parentesco en lengua wayuunaiki emergian escasamente
en los discursos que se desarrollaban en espafiol'3; por lo tanto, a pesar de que se
emplearan términos como “familia”, “marido” o “persona particular’, mi interés se dirigio a

desvelar qué implicaban, en términos de relacidén con los otros, esas formas lexicales

12 De hecho, Sahlins (2013) también menciona la trans-subjetividad que implica la trascendencia del cuerpo propio
con acciones sobre el cuerpo ajeno y viceversa. Ejemplo de esta dimensién es la de la nutricién de la mujer durante el
estado de embarazo y la lactancia, puesto que en algunas sociedades se considera que el bienestar nutricional del hijo
depende del de la madre, por ello se hacen ciertas restricciones en la dieta o se incorporan con mayor frecuencia o
proporcion ciertos alimentos a ésta.

13 En La Granjita las personas adultos mayores son bilingties wayuunaiki-espafiol (primera generacion de pobladores),
sus hijos mayores entienden la lengua indigena y algunas veces la hablan, pero en general sus intercambios
comunicativos se efectan en espafiol; los hijos menores y los nietos de la primera generacion son totalmente
monolingues en espafiol.
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particulares, sus usos y sus sentidos. Como se podra observar en el capitulo cuatro sobre
los textos culturales del parentesco, las categorias abarcan sentidos que distinguen
denotaciones y connotaciones que orientan haceres determinados con base en una
dinamica de interaccion.

De igual manera, la concepcion del parentesco como experiencia se dirige hacia el
andlisis de las relaciones entre personas sin separarlas de las genealogias, esto por
cuanto no es posible en este caso aislarlas de las formas concretas de los nexos (afinidad
y filiacion) y especificamente de las conformaciones familiares particulares en las que se
han congregado y se congregan. Dado que la poblacién con la que se desarroll6 el trabajo
de campo corresponde a las mujeres wayuu de La Granjita'4, me centré en las relaciones
de obligacion, intercambio y solidaridad en el contexto de las conformaciones familiares
particulares para cada caso; formas éstas de relacion concebidas por lo tanto como
expresiones de las experiencias del parentesco.

Dentro de las conformaciones familiares, la vivencia de cada uno de los individuos es
particular y es un punto situado (Haraway, 1991)!%, sin embargo, mi propuesta se dirige
hacia la reflexion que hacen solamente las mujeres sobre la vivencia de las relaciones de
parentesco en las que se consideran las relaciones entre los sexos. Esta reflexion no sélo
perpetra el hacer propio, sino que se desplaza a la practica ajena tanto de hombres como
de mujeres a través de las interpretaciones sobre las expresiones de estos. De este
modo, uno de los componentes de la estructura temporal de la experiencia, la expectativa
o el fin, emerge y dirige las acciones desde el presente hacia el futuro; en uno de estos
casos, por ejemplo, el ideal de tener o no hijos, establecer una alianza segun la ley wayuu,

ampliar la vivienda, mudarse para el centro del municipio, obtener un empleo asalariado,

14 Mas adelante, en la seccién del proceso metodoldgico, se detalla esta decision del enfoque en las experiencias de las
mujeres.

15 Donna Haraway (1991) afirma al respecto de los conocimientos situados: “Las feministas y otros que han sido muy
criticos de las ciencias, de sus pretensiones y de sus ideologias asociadas, se han separado de las doctrinas de la
objetividad cientifica en parte a causa de la sospecha de que un «objeto» del conocimiento es una cosa pasiva e inerte”
(Haraway, 1991: 340). Y prosigue: “los conocimientos Situados requieren que el objeto de conocimiento sea
representado como un actor y como un agente, no como una pantalla o un terreno o un recurso, nunca como esclavo
del amo que cierra la dialéctica en su autoria del conocimiento «objetivo»” (Haraway, 1991: 341). La perspectiva de
género se nutre de estos espacios que abren las teorias feministas para concebir el punto de vista situado o standpoint
(Naples, 2003), como el punto de convergencia y a la vez de partida desde donde los individuos crean sus discursos y
efectan sus haceres
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entre otros mas, constituyen proyecciones que sobre el presente estimulan estrategias
de interaccion.

Las discusiones sobre la vivencia del parentesco son escasas, se debe anotar en este
punto que los estudios sobre parentesco y familia han aportado antecedentes importantes
para poder abordar esta vivencia, sin embargo, pocos son los trabajos y autores que
refieren las practicas cotidianas en el hacer de la gente dentro de la familia'® y
especialmente de la agencia de la mujer indigena. Por esta razon, y no con el animo de
continuar sosteniendo la famosa idea de la complementariedad de los sexos en virtud de
la posicion de la mujer en el &mbito doméstico, propongo situar el andlisis en los discursos
y haceres femeninos.

Pese a que la literatura antropolégica ha privilegiado el papel de la mujer en el campo del
parentesco wayuu, la importancia de su posicion en la organizacion social no supera la
atribucién de la matrilinealidad que en términos de poder se ve condicionada por dos
figuras masculinas: su hermano mayor y su marido. Merece, por lo tanto, atencién
analizar como las relaciones entre los sexos se construyen con base en el poder y en la
autoridad, puesto que en un asentamiento indigena como La Granjita en el que la
presencia de los hombres-padres-esposos es poco frecuente, las mujeres deben dirigir
las practicas de la parentalidad -que suponen en gran medida las formas de subsistencia-
solas o con la colaboracion de otras mujeres como hermanas, madres, hijas o de otros
hombres como hijos y sobrinos. Por lo tanto el ejercicio de la autoridad en la parentalidad
y la autonomia econémica que algunas de ellas obtienen mediante trabajos asalariados
o de comercio informal proveen los elementos mediante los cuales adquieren poder
(jefatura)t’.

Resulta necesario mencionar que la década de los setenta representa un parte aguas en
la practica antropoldgica centrada en la mirada del hombre cientifico —europeo- sobre las
sociedades estudiadas, especialmente sobre los cuatro grandes temas de
problematizacion: el parentesco, la religion, lo politico y lo econdmico. La critica de las

mujeres cientificas sociales —feministas- pretende llamar la atencion sobre diferentes

16 Por ejemplo los trabajos de Virginia Gutiérrez de Pineda (1950) y los de Maria Barbara Watson-Franke (1974, 1979,
1987).

17 Tal como lo ha sefialado Watson-Franke (1979) en las zonas urbanizadas indigenas wayuu de la ciudad de
Maracaibo.
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asuntos que ponen en duda las generalizaciones sobre estos cuatro asuntos que
practicamente se pueden resumir en asociaciones de “naturalizacion” en cuanto a las
diferencias étnicas y de los sexos.

Sherry Ortner (1979) fue una de las primeras antropélogas en sefialar la carencia de la
perspectiva de género en los estudios antropoldgicos sobre el parentesco del siglo XX.
Expres6 que la teoria habia dado a las mujeres el caracter de sujetos subordinados
universalmente, en virtud de una consideracion inferior de las mismas por su asociacion
eminentemente con los procesos reproductivos. Las diferencias entre los hombres y las
mujeres se explicaron desde lo bioldgico implicado en el acto -o los actos- de procreacion
(por ejemplo, la mezcla de sustancias y las labores de amamantamiento y crianza) y
desde la naturalizacion de esta subordinacién biolégica que se tomaba como el destino
natural de las mujeres en todas las sociedades: como procreadoras, nutridoras y
criadoras. Ortner (1979) sefala:

“una vez mas encontramos los mismos origenes a la apariencia que presenta la mujer de
ocupar una posicion mas intermedia con respecto a la dicotomia naturaleza/cultura. Su
«natural» asociacion al contexto doméstico (motivado por sus funciones naturales de
amamantamiento) tiende a corroborar su potencialidad para ser vista como mas proxima
a la naturaleza, debido a la naturaleza de los nifios, similar a la de los animales, y debido
a la connotacion infrasocial del grupo doméstico en cuanto contrapuesto al resto de la
sociedad” (Ortner, 1979: 16).

En los estudios del parentesco, el componente biolégico prevalecié sobre el social. De
este modo, la asociacion de lo femenino con lo natural y lo doméstico, y de lo masculino
con lo social y lo publico, marcé la linea de los estudios sobre el parentesco durante gran
parte del siglo XX. Las etnografias de los antropdlogos dieron cuenta de estas
asociaciones y la evidencia de ello es la ausencia de las mujeres en las etnografias. Al
respecto Yolanda Aixela (2005) sefiala:

“como la encuesta etnografica ha estado casi siempre socorrida y proxima a los elementos
masculinos de la poblacion, la imagen resultante ha venido a ser, en gran medida, lo que
los hombres, y ellos solos, han hecho de su sociedad” (Aixela, 2005: 34).

También Jane Collier, Michelle Rosaldo y Sylvia Yanagisako (1997) sefialaron que
algunos estudios antropologicos s6lo mostraron a las mujeres desde sus roles criadores,
conectivos y reproductivos, y dieron cuenta de cémo en diferentes sociedades las
mujeres eran concebidas como madres y encargadas de la crianza, cuya influencia en

otros ambitos aparte del doméstico era escasa. La labor de crianza de los hijos, segun
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estas autoras, era complementaria y necesaria para los hombres; por ello, las mujeres
fueron asumidas como necesarias para las funciones reproductivas de las sociedades,
pero sin influencia en el ambito publico.

Para Sylvia Federici (2010 [2004]), la subordinacién femeninay por lo tanto su confinacion
al @&mbito domeéstico provienen de la necesidad de los hombres por controlar la funcion
reproductiva de las mujeres, afirmacion que considero estd en consonancia con lo
planteado previamente por Francoise Héritier (2007 [2002]):

“la valorizacion de la mujer como madre no es forzosamente algo bueno para la condicién
femenina, y la reverencia hacia la maternidad se duplica rapidamente en el confinamiento
de la mujer a la vida doméstica y a los roles maternales [...] no es el sexo femenino la
causa que explica el sometimiento de las mujeres, sino el recelo ante su capacidad de
fecundar y de traer hijos al mundo” (Héritier, 2007 [2002]: 123).

No puede negarse el sesgo androcéntrico que compartieron varias de las etnografias en
los inicios de la antropologia y posteriores. La imagen nutrida de la mujer en la vida
doméstica en las etnografias también sefial6 un hecho importante: una division y
jerarquia de los sexos en los pueblos estudiados, como lo sostiene Héritier (2007 [1996],
2007 [2002]).

La perspectiva feminista acogida en la presente investigacion requiere la dilucidacion de
los conceptos género y grupo étnico, pues hablar de “MUJERES INDIGENAS” implica un
conocimiento situado (Haraway, 1991) y un punto de vista relacional. Esto entrafia un
analisis centrado en el punto de vista femenino con atencién a los otros (hombres y
mujeres) en el marco de las relaciones sociales inter-étnicas.

La exclusividad de foco en las mujeres indigenas manifiesta un ejercicio de atencion
especial a las formas en que ellas se relacionan con el poder en diferentes esferas de la
vida cotidiana, especialmente en los ambitos privados. Adicionalmente, dar relevancia a
la mirada femenina, en esta etnografia sobre el parentesco wayuu, permite dejar al
descubierto narrativas diferentes a las expuestas en los estudios de parentesco que
reviven el debate abierto por la antropologia del siglo XX, hecha por los hombres sobre
los hombres, por prelacion.

Una perspectiva de genero implica abordar las diferencias sexuales biologicas y sociales
como construcciones ideologicas con miras a superar la fijacion de la mirada
antropoldgica en los hechos bioldgicos y centrase en los sentidos que adquieren dichos

hechos en lo social, tal como lo sefiala Verena Stolcke (2000: 29):
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“el concepto analitico de ‘género’ pretende poner en cuestion el enunciado esencialista y
universalista de que ‘la biologia es destino’. Trasciende el reduccionismo bioldgico al
interpretar las relaciones entre mujeres y hombres como construcciones culturales
engendradas al atribuirles significados sociales, culturales y psicolégicos a las identidades
sexuales biolégicas”.

De este modo, la meta no es eliminar los hechos biologicos ni del parentesco ni del
género, sino posicionarlos como puntos de partida en los que desde diferentes tipos de
sociedades adquieren sentidos diversos y, en extensién, comportan valores y
expectativas particulares.

Ligado a este concepto de género se encuentra el de grupo étnico. Puesto que plantear
una escision significaria negar gran parte de las contribuciones cientificas de los
feminismos latinoamericanos (segunda mitad del siglo XX en adelante) planteados desde
la posicion de las mujeres indigenas, mestizas y afrodescendientes al respecto. Los
debates feministas que se originan en Occidente son expresiones situadas y relacionadas
que distan de la perspectiva histérica de las mujeres de nuestro continente (Rivera-
Cusicanqui, 2014; Hernandez, 2008, 2014; Marcos, 2014; Millan, 2014). La propuesta de
una concepcion del género como una categoria multidimensional —en la que se incluyen
el grupo étnico y la clase social- se hace necesaria y pertinente para abordar
analiticamente los problemas de las mujeres indigenas en América Latina'®.

Por “género” se asume en esta investigacion:

“[El] conjunto de practicas, creencias, representaciones y prescripciones sociales que
surgen entre los integrantes de un grupo humano en funcién de una simbolizacion de la
diferencia anatémica entre hombres y mujeres [...]. Por esta clasificacion cultural se
definen no sélo la division del trabajo, las practicas rituales y el ejercicio del poder, sino
que se atribuyen caracteristicas exclusivas a uno y otro sexo en materia de moral,
psicologia y afectividad. La cultura marca a los sexos con el género y el género marca la
percepcion de todo lo demas: lo social, lo politico, lo religioso, lo cotidiano” (Lamas, 2000:
97-98).

Sobre el grupo étnico, menciona Fredrik Barth (1976) que es una forma de organizacion
social. Este autor sostiene que “en la medida en que los actores utilizan las identidades

étnicas para categorizarse a si mismos y a los otros, con fines de interaccion, forman

18 Sin necesidad de afirmarse en el paradigma interseccional, estas posturas se encuentran adscritas a los feminismos
decoloniales que tienen en cuenta la pluralidad de horizontes de sentido y los dialogos que se puedan establecer entre
los grupos hegemdnicos y los contra-hegemdnicos. La postura decolonial plantea proyectos agenciales colectivos en
aras de la disolucidn de las jerarquias de sexo, etnia y clase (Marcos, 2014; Millan, 2014).
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grupos étnicos en este sentido de organizacion” (Barth, 1976: 15). El autor hace énfasis
en que la interaccion social inter-étnica, como espacio de contacto y confrontacion, ofrece
los indicios para rastrear cuales son los elementos y las estrategias que las personas
utilizan para relacionarse. Los rasgos de etnicidad son aquellos “subrayados y
considerados importantes para la organizacién” (Barth, 1976: 16), que pueden perpetrar
toda la vida social o sdlo algunas esferas; el énfasis es “el limite étnico, no el contenido
cultural que lo que encierra” (Barth, 1976: 17).

Esta definicion resulta relevante para este estudio en tanto que mi propuesta consiste en
abordar el género y la etnicidad como construcciones sociales e histéricas mas o menos
permanentes y, por lo tanto, relacionales. Con ello apunto a analizar como se desarrollan
estas construcciones a partir del andlisis de la evidencia empirica que se presenta en los
capitulos sucesivos sobre las relaciones de parentesco. Uno de los fines de este ejercicio
investigativo corresponde a definir los elementos en los que se apoyan tanto las
relaciones de género como las inter-étnicas, en interacciones sociales especificas —de
parentesco-, desde la mirada femenina. Asi mismo a analizar como la construccion social
de los sexos y de la etnicidad deviene de las transformaciones y continuidades que las
mujeres wayuu agencian desde su relacién con el poder (por ejemplo, con el rechazo a
las violencias), dentro de complejos ideoldgicos'® transitorios.

Por el momento, las definiciones de género y grupo étnico asi presentadas me permiten
apuntar un analisis enfocado a: 1) la representaciéon —a través de lenguajes- de la
construccion social de los sexos, 2) cdmo dicha representacién denota y connota sentidos
particulares dados los contextos de produccién e interpretacion de los haceres y
discursos que vehiculan dichos sentidos y 3) como los sentidos expresados sobre la

diferencia sexual y étnica entrafian relaciones de poder particulares.

19 Al respecto, Bob Hodge y Gunter Kress (1988), proponen el concepto del complejo ideoldgico de la siguiente
manera: “a functionally related set of contradictory versions of the world, coercively imposed by one social group on
another behalf of its distinctive interests, or subversively offered by another social group in attempts at resistance in
its own interests” (Hodge y Kress, 1988: 3) (un conjunto de versiones contradictorias del mundo, funcionalmente
relacionado, y coercitivamente impuesto por un grupo social a otro en beneficio de sus intereses particulares, u ofrecido
subversivamente por otro grupo social con miras a la resistencia de sus propios intereses [traduccion propia]), por lo
tanto, existe una jerarquia que plantea la imposicidn de un horizonte de sentido sobre otros horizontes de sentido que
son contradictorios u opuestos al primero dados los intereses especificos de cada situacion e interaccion social; la
imposicion del horizonte de sentido es un ejercicio de los grupos que ostentan y ejercen el poder. No obstante, los
grupos sociales a quienes se les impone no son pasivos, reflexionan y crean alternativas y estrategias en dicha dindmica.
El complejo ideoldgico permite obtener una mirada abarcadora sobre las diversas alternativas de sentido en tension.
De aqui en adelante cuando se utilice este término se haré bajo esta referencia.

23



En relaciéon con las experiencias del parentesco, susceptibles de ser analizadas como
textos culturales, la consideracion del género facilita el marco en el que se crean y recrean
las relaciones entre hombres y mujeres. La diferencia sexual de los miembros de las
conformaciones familiares guian las formas de relacion con los otros desde la mutualidad
del ser (relaciones de obligacién, intercambio y solidaridad), ello en consonancia con los
“‘mandatos de género” (Puleo, 2005; Lagarde, 1996, 2001, 2005): modelos de lo femenino
y lo masculino normativizados y legitimados histéricamente en cada sociedad.

La antropologia con perspectiva de género ha trabajado esta concepcion de los modelos
de femineidad y masculinidad normativas para entender y poder subvertir las
imposiciones veladas de los patriarcados. Alicia Puleo (2005) considera que los
mandatos de género se presentan sobretodo en “patriarcados de consentimiento”, esto
es, en sociedades en las que no existe la coercion por el incumplimiento de los roles
sexuales asignados. Hombres y mujeres, por lo tanto, asumen que los deseos de seguir
la normativa de su rol sexual son producto del ejercicio propio de la libertad. A la persona
sexuada se le cria y es socializada diferencialmente en estos mandatos de género que
implican una subijetividad ligada a los ideales de cada cultura. Marcela Lagarde (1996)
sefala al respecto que:

“todos los cuerpos normativos laicos y religiosos, cientificos, juridicos, académicos, entre
otros, se ocupan de reglar el orden de géneros, de establecer deberes, obligaciones y
prohibiciones asignadas a los géneros y marcan las formas de relacion entre éstos, sus
limites y su sentido” (Lagarde, 1996: 20).

En las diferentes sociedades, las femineidades y las masculinidades se delinean con
base en supuestos, legitimados histéricamente, que son aceptados (también rechazados
y transgredidos) y estimulados desde etapas tempranas de socializacion de la persona.

En suma, la perspectiva de género feminista ligada a la experiencia del parentesco nutre
este ejercicio investigativo desde tres angulos. El primero hace referencia a la concepcion
del individuo situado (Haraway, 1991; Millan, 2014; Marcos, 2014; Cumes, 2014) desde
su historicidad, no desde lo biolégico exclusivamente. El segundo, derivado del anterior,
consiste en la posibilidad de analizar como la construccién social de los sexos (el género)
y de la etnicidad esta vinculada a procesos de produccién y recepciéon de sentidos que
se instalan como complejos ideoldgicos dentro de conformaciones familiares particulares,

con dinamicas de relacion también particulares. El tercero estriba en la articulacion del
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género y del grupo étnico en la construccion de las identidades de las mujeres indigenas
en el marco de las relaciones de parentesco por prelacion inter-étnicas.
A continuacion presento la propuesta de articulacion entre la experiencia y el parentesco

como texto cultural a partir de la dimension expresiva.

- Los textos culturales como expresiones de la experiencia

La propuesta que presento se centra en asumir las expresiones de la experiencia del
parentesco como textos. Con referencia al texto cultural existe la invitacion que hiciera

A

Clifford Geertz (1991 [1980]) en “Los géneros de escritura de la etnografia” para: a)
observar la misma etnografia como un texto cultural y b) entender la practica humana
como un texto cultural, esto es, lo que en términos de Edward Bruner (1986) conlleva
entender las expresiones de la experiencia como textos; mi propuesta de investigacion
se ubica en esta segunda perspectiva. Afirma Geertz al respecto (1991 [1980]: 73-74):

“La gran virtud de la extension de la nocién de texto mas alla de las cosas escritas en
papel o esculpidas en piedra es que dirige la atencion sobre precisamente este fenémeno:
cdémo se lleva a cabo la inscripcion de la accion, cuéles son sus vehiculos y como trabajan,
y qué es lo que la fijacion del significado a partir del flujo de sucesos (la historia a partir de
lo que sucedid, el pensamiento a partir de lo pensado, la cultura a partir de la conducta)
implica para la interpretacion sociolégica. Contemplar las instituciones sociales, las
costumbres sociales, los cambios sociales como ‘legibles’ en algun sentido, implica
modificar todo nuestro sentido sobre lo que es la interpretacion hacia modos de
pensamiento mas familiares al traductor, al exégeta o al icondgrafo...”

La relacion entre la expresion y el texto fue trabajada por Edward Bruner (1986).Este
autor afirma que la experiencia reclama ser manifestada o expresada y, teniendo como
base los momentos perceptuales de la experiencia que propone Turner (1982), el dltimo
momento encapsula o exprime la experiencia. Sefala Bruner (1986) que puesto que una
persona no puede acceder sino a su propia experiencia, debe interpretar la expresion de
otra persona para acceder a la experiencia ajena; para Bruner (1986: 10): “expressions
are the people’s articulations, formulations, and representations of their own experience”.
En esta via, la expresion se equipara al texto puesto que ambos corresponden a unidades
de sentido construidas socialmente y tienen como inicio y fin el marco de la misma

experiencia en cada hacer, en cada performance que la decanta. El sentido opera
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entonces como el elemento que cohesiona y que estructura la metafora del texto, asi
como la misma experiencia; el sentido provee la conexion.

Desde la misma antropologia de la experiencia, Bruce Kapferer (1986) afirma que los
textos -culturales- no existen fuera de las audiencias ni de sus agentes, no tienen final y
siempre estan en proceso. Esta postura se halla cercana a la concepcion semiolégica de
Roland Barthes (2002 [1973] [1994]), en tanto que el analisis del texto no descuida ni las
condiciones de produccion ni de recepcion o de interpretacion del mismo. Esto conduce
a pensar que la otorgacion del sentido no se restringe exclusivamente a una de las
instancias, sino que se produce desde ambas?’. Si bien la postura de Kapferer (1986)
invita a pensar no la cultura como un texto, si invita a considerarla como el performance
de un texto, es decir, como un hacer constante que siempre se esta actualizando, que
siempre se esta re-diciendo -re-telling-.

Ahora bien, ¢cémo se puede articular la dimension simbdlica que implica la expresion de
la experiencia con la nocion de texto? En primer lugar desde el momento en que el texto
se desprende de la verbalidad y trasciende su potencial de sentido mediante el soporte
material de diversos lenguajes; el sentido no se fija a la materialidad, el sentido trasciende
la sustancia y la forma. En segundo lugar, situando como eje vertebral el sentido, no el
significado, por cuanto la dimensién subjetiva que lo sostiene en su produccion e
interpretacion también trasciende hacia la expresion en alguna forma material de
intersubjetividad. Por ello, la insistencia en la apertura del proceso interpretativo y en el
caracter relativamente abierto del texto, puesto que sin los elementos contextuales que
proporciona la cultura, el sentido y el texto mismo serian unidades aisladas y
desarticuladas de la vida social?l. El texto como unidad de sentido implica también

considerarlo como “potencial de significado realizado” (Halliday, 1978: 183), esto es, no

20 Para esta relacion entre las manifestaciones de la experiencia como texto o “machineries ” (“maquinarias”), se puede
consultar la obra de James A. Boon (1986).

2L En este punto me acerco a lo planteado por Eugenio Coseriu (1997) en cuanto a la distincion entre designacion,
significado y sentido, que si bien parte de la teorizacion linglistica no excluye que se le pueda acercar al tratamiento
antropoldégico. La designacion para este autor corresponde a la referencia extralingtiistica; el significado, al contenido
exclusivamente dentro del sistema de la lengua; y el sentido se puede entender como “lo dicho en un acto lingiiistico
(discurso o parte de un discurso) y mas alla de (y por medio de) los significados y las designaciones. Significado, solo
hay en la ‘lengua’; sentido, sélo en el ‘decir’ (discurso)” (Coseriu, 1997: 83-84). Asi, se puede entender que el sentido
opera sobre una base pragmatica y performativa en tanto que un grupo social actualiza un significado compartido de
manera particular (por medio de expresiones como discursos y haceres).
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como una estructura o producto fijo, sino como un proceso de continua produccion de
sentidos desde las interacciones entre las personas.

Las reflexiones en torno a la expresion como texto y el texto mismo como elemento
portador de sentido permiten pensar que las expresiones de la experiencia son
materialidades de la accibn humana, esto es, HACERES (incluidos los DISCURSOS?2 en
virtud de su naturaleza performativa) que vehiculan la vivencia en condiciones de espacio
y tiempo particulares. Por lo que respecta a la vivencia del parentesco de las mujeres
wayuu de la Granjita, las practicas situadas en la interaccion familiar se presentan como
los textos culturales, que a su vez se conforman de las practicas que dan cuenta de la
mutualidad del ser (Sahlins, 2013): obligacion, intercambio y solidaridad.

El texto cultural del parentesco, como lo propongo a partir de las posturas tedricas
mencionadas y de la equiparacién con el texto linguistico??, tiene una estructura
jerarquizada: se organiza a partir de los textos culturales de las relaciones de obligacién,
intercambio y solidaridad, estos a su vez estdn conformados por las expresiones de la

experiencia tales como discursos y haceres:

Texto cultural del parentesco

Textos culturales:
Relaciones Relaciones de obligacion, Relaciones
de género intercambio y solidaridad inter-étnicas

Expresiones:
Discursos y haceres

22 John Austin (1975 [1962]) en su obra How to do things with words, sostiene que el discurso es un hacer; sin embargo,
para esta propuesta de analisis me permito reservar el lenguaje verbal aparte, puesto que el analisis del discurso que
propongo se cifie sdlo a este tipo de codigo.

23 En la literatura linguistica la definicion de texto ofrece una amplia gama de posibilidades y posturas, tanto como la
misma definicidn de lenguaje. Se podria decir casi que cada modelo teorico y estudioso concibe el texto de una manera
diferente. Para ello se pueden consultar los trabajos de Teun van Dijk (1983), Michel Pécheux (1969), Eliseo Veron
(2004), Helena Calsamiglia y Amparo Tuson (1999), entre otros. Para esta investigacion parto de la del modelo de
M.A K. Halliday (1978) dada la perspectiva pragmatica.
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Cada uno de estos textos culturales estan insertos en dinamicas de interaccion social
que:

- Comprenden instancias de produccion e interpretacion, esto es, se hacen en
condiciones espaciales y temporales particulares por agentes particulares. Bruner (1986:
7) sefala al respecto que: “an expression is never an isolated, static text. Instead, it
always involves a processual activity, a verb form, an action rooted in a social situation
with real persons in a particular culture in a given historical era” (una expresioén nunca es
un texto aislado ni estatico, por el contrario, siempre implica una actividad procesual, una
forma verbal, una accién arraigada a una situacién social, con personas reales, dentro de
una cultura particular y en un momento histérico determinado [traduccidn propia]).

- Son performativos porque son acciones que parten de una funcion conativa o apelativa
y logran la transformacién o persistencia de los estados actuales de la existencia humana.
De esto también deriva que existen intenciones e intereses para lograr este efecto
performativo?*. Sefiala Turner (1982) que las expresiones son de tres clases: ideas, actos
y obras de arte; por lo que respecta a los actos humanos afirma: “every act [...] is the
execution of a purpose, a volition, and, since the relation between act and purpose is
regular and intimate, the purpose can be read in the act. The act was done not to express
the purpose, but to fulfil it...” (Turner, 1982: 14) (Cada acto [...] es la ejecucién de un
propésito, una volicion. En la medida en que la relacion entre el acto y el propdsito es
regular y estrecha, el proposito puede leerse en el acto. Se realiza el acto no para
expresar el proposito, sino para cumplirlo [traduccion propia])?®. Bruner (1986) también
propone que los textos deben ser “performados” para poder ser experienciados: la
actividad actualiza el texto.

- Son intersubjetivos porgue los lenguajes funcionan como mediadores entre los agentes
gue son expresivos y apelativos?® de manera simultanea. Mijail Bajtin (1992 [1930])

afirma que la enunciacion (y esto puede extenderse a la accion humana en los términos

24 En el andlisis pragmatico linglistico se le denomina a esta intencién: la instancia de la perlocucion (Austin, 1975
[1962]; Searle, 1969).

5 La version espafiola de este capitulo se puede consultar en Ingrid Geist (2008 [2002]).

26 'Ya Wilhelm von Humboldt habia establecido el lenguaje como un mediador entre el mundo interior (subjetivo) y el
mundo exterior. Jakobson (1956) presenta, dentro de las funciones del lenguaje, las funciones expresiva y la conativa
0 apelativa, en la primera el punto situado es la produccion del emisor (para otras posturas como la de Bajtin (2012
[1979]), el enunciador) y en la segunda su interlocutor.
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en los que se acaba de mencionar a Turner) es una accién orientada hacia otro, aun
cuando en apariencia su ausencia esté entendida en el contexto. De manera congruente
con la mutualidad del ser, en el ejercicio intersubjetivo se consideran también la
reciprocidad, la participacion y la reflexividad.

- Son dialégicos puesto que desde el ejercicio subjetivo, la expresion de la experiencia
impele a ser comunicada a otros. Turner (1982) afirma: “an experience is never truly
completed until it is communicated in terms intelligible to others, linguistic or otherwise.
Culture is the ensemble of such expressions” (Turner, 1982: 14) (una experiencia hunca
se completa de verdad hasta que se comunica en términos inteligibles a los otros, ya sea
linglisticamente o de alguna otra forma. La cultura es el conjunto de dichas expresiones
[traduccion propia])?’. Por lo tanto, el ejercicio dialégico se plantea desde la comunicacién
de la expresion en su dimension intersubjetiva. La conexion puede realizarse también
con la definicion de texto de M.A.K. Halliday (1978) cuando sefiala:

“...un texto es un suceso sociolégico, un encuentro semiético mediante el cual se
intercambian los significados que constituyen el sistema social. EI miembro individual, por
ser miembro, es un ‘significador’, alguien que significa. Mediante sus actos de
significacion, y los de los otros actos de los significadores individuales, la realidad social
se crea, se mantiene en un orden adecuado y se conforma y se modifica continuamente”
[énfasis en el original] (Halliday, 1978: 182).

- Estan abiertos a la interpretacion. Bruner (1986: 5) sefiala que “we trascend the narrow
sphere of experience by interpreting expressions” (cuando cita a Dilthey, 1976)
(trascendemos la esfera estrecha de la experiencia cuando interpretamos las expresiones
[traduccion propia)]) y que, por lo tanto, la manera de conocer la experiencia de los demas
sélo puede entenderse como un ejercicio interpretativo (by interpreting). Por esta via se
puede generar la conexién con la teoria propuesta por Paul Ricoeur (2002 [1986]) en la
que se equipara la accion humana a una obra abierta: “al igual que un texto, la accion
humana es una obra abierta, cuyo significado esta en suspenso... [esta] a la espera de
nuevas interpretaciones que decidan su significacién” (Ricoeur, 2001 [1986]: 182).

Esta apertura del significado se articula con su potencialidad re-creadora, “el significado
de un acontecimiento importante excede, sobrepasa, trasciende las condiciones sociales

de su produccion y puede ser re-presentado de nuevo en nuevos contextos sociales”

27 |_a version espafiola de este capitulo se puede consultar en Ingrid Geist (2008 [2002]).
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(Ricoeur, 2002 [1986]: 181). Esto ultimo se corresponde con la idea de texto de James
A. Boon (1986): “It is in the performance of an expression that we re-experience, re-live,
re-create, re-construct, and re-fashion our culture” (Boon, 1986: 11) (en el performance
de una expresion re-experienciamos, re-vivimos, re-creamos, re-construimos y re-
actualizamos nuestra cultura [traduccion propia]); esto es posible dado que los textos
estan en una continua produccion y abiertos a interpretaciones.

- Son intertextuales, puesto que siempre estan en relacidn con otros textos cuyas
materialidades pueden ser diferentes y variadas. Barthes (2002 [1973] [1994]) afirma que
el texto es plural en sus materialidades e intertextual en la medida en que establece
relaciones de sentido con otros textos que lo conforman. El texto compromete miradas y
voces de otros dentro de si. Bruner (1986) establece al respecto que “each mode has its
own structural properties, and one is not reductible to the other; nor does one mode
replicate any other. There is a dynamic interplay between the modes...” (Bruner, 1986:
21) (Cada modo tiene sus propias propiedades estructurales y ninguna es reductible a
otra. Ningun modo puede replicar a otro. Existe una interaccion dinamica entre los modos
[traduccion propia]).

La intertextualidad también puede tomarse como la posibilidad de establecer relaciones
con otros textos fuera de si mismo y producido en temporalidades diferentes. En este
caso, el texto cultural del parentesco se estructura como una relacion intertextual entre
otros textos “menores” que comprenden practicas (performativas y discursivas);
articulacion posible gracias a los sentidos que cada uno de ellos expresan.

Los sentidos de los enunciados, como lo menciona Bajtin (2012 [1979]), impregnan no
s6lo las actitudes de los enunciatarios hacia los objetos referenciados y hacia las
instancias de la enunciacién misma, sino que estos, en su caracter articulado al contexto
social, no desconocen otras instancias comunicativas, otros enunciados u otros textos
con los que se entrelazan. Los textos pueden ser incongruentes y no decir lo mismo
siempre, por lo tanto, estas relaciones intertextuales pueden desarrollarse en el marco
de la contradiccion.

-Tienen sentido. Bajtin postula que “el enunciado es una totalidad de sentido. Una actitud
hacia los enunciados no puede ser separada de la actitud hacia el objeto (porque con
respecto al objeto se discute, se pone de acuerdo, se entra en contacto) y de la actitud
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hacia el hablante mismo” (Bajtin, 2012 [1979]: 314-315). El significado es diferente del
sentido en la medida en que en este Ultimo existe una dimension subjetiva de valoracion,
por ello Bajtin menciona que la actitud impregna el acto comunicativo concreto, éste
supera la correspondencia asignada por el sistema de la lengua. Esta ultima distincion es
de suma importancia para esta investigacion puesto que he propuesto desde el inicio de
la misma que mi interés se centra en el sentido distinto del significado, en tanto que este
altimo reviste una extension comun, y de alguna manera estandarizada, y el sentido es
una instancia de significacion subjetiva e intersubjetiva. Ademas, porque desde esta
distincién, el texto cultural es susceptible de ser caracterizado como el texto lingtiistico,
en tanto que ambos son construcciones sociales, intersubjetivas, dotadas de sentido y
organizadas por las formas que las personas usan para expresar su experiencia. Tanto
para quien expresa como para quien interpreta, los sentidos se cruzan y se pueden
encontrar en sintonia y sincronia, pero con otros tantos puede haber discrepancias y
distancias. Con ello se asume una postura sobre el texto cultural en la que se establece
de partida la posibilidad de los sentidos compartidos y comunes, pero siempre con la
consideracion de que puede haber posiciones diferentes.

Al respecto, ¢como se delimitan los textos culturales en esta investigacion?, ¢es un
ejercicio de imposicién del sentido de parte de quien realiza el trabajo de campo, el
analisis y la interpretacion? Cada uno de los conjuntos de haceres y discursos son textos
porque narran, cuentan o dicen experiencias diferentes, la estructura temporal de la
experiencia es diferente (sentido, valor y expectativa), cada una tiene instancias
comunicativas diferentes y, pese a que existen haceres que se pueden conjuntar, no
contienen los mismos sentidos (subjetivos, intersubjetivos y objetivos o implicativos). Ello
en virtud de las diferencias generacionales de las personas entrevistadas y las posiciones
de poder con relacién al género y a lo étnico -que las mujeres asumen desde cada punto
situado-. Asimismo, el papel de la ley wayuu tiene formas de aplicacion diferentes segun
las situaciones que considera la diferencia entre los sexos, ello hace que cada conjunto
sea asumido como texto diferente pero compenetrado intertextualmente con los otros. No
es una imposicion de sentidos de mi parte, es el ejercicio de analisis que propongo al
recurrir a las formas de la estructura temporal de la experiencia expresada por las mujeres

wayuu de La Granjita.
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PROCESO METODOLOGICO

- El trabajo de campo y criterios de analisis

La estancia de campo se realizd en El Departamento de la Guajira, Colombia,
especificamente en el municipio de Barrancas, donde se ubica el asentamiento indigena
wayuu La Granijita. También se realizaron algunas visitas al resguardo indigena wayuu
de Mayabangloma en el municipio de Fonseca, especificamente a la Loma (y algunas
visitas a La Gloria). Este proceso se realizo entre septiembre de 2016 y agosto de 2017.
Teniendo en cuenta que este trabajo investigativo se plantea desde la antropologia de la
experiencia, la estancia en campo privilegio la observacion y el registro de discursos y
haceres como expresiones de la experiencia, de acuerdo con las especificaciones
conceptuales ya presentadas. Un asunto importante en este punto fueron las
implicaciones de la experiencia, esto es, su definicion, el modo de acceso a ella y su
conformacion, principalmente. Para ello, el andamiaje tedrico sobre el referente permitio
conducir interacciones comunicativas, registrar otras sin conduccion, centrar la mirada en
haceres determinados, describirlos, registrarlos y relacionarlos.

La compilacibn del material empirico, pertinente desde la perspectiva tedrica
mencionada, se basé en dos momentos: la reflexién de las mujeres wayuu sobre el hacer
propio y la reflexion sobre la accion del otro como extension u oposicion al propio. Se
parte del hecho de que la experiencia es individual pero encuentra su parte social en la
dimensién intersubjetiva de la expresion en los procesos de asignacion y en la
interpretacion del sentido por parte de quienes conforman un grupo. Por ello, mi atencion
en los momentos en los que se abrian paso los acontecimientos desde el presente hacia
el pasado fue determinante, la reflexién de las mujeres wayuu referia una apelacién a las
formas de ser madre y de ser padre o de criar, de ser esposa y de ser marido con unas
expectativas especificas (claro esta con valores y sentidos también especificos para cada
momento).

El material compilado en trabajo de campo y analizado para la conformacién del corpus

(de indole verbal y no verbal) se dividi6 en:
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- Entrevistas (veinticinco entrevistas a mujeres wayuu de La Granjita y a
funcionarios administrativos del municipio)

- Notas de diario de campo

- Fotografias

- Documentos de archivo (parroquial)

- Cartografias (de mi autoria a partir de la informacion de las entrevistas y las

observaciones en campo).

Sobre las entrevistas cabe sefialar que la poblacion de mujeres wayuu entrevistadas se
dividid, con fines metodoldgicos, en tres grupos generacionales y los criterios de esta
seleccion obedecen a los de tipo vivencial. El corte biolégico que ubica a las personas en
décadas o periodos de nacimiento no da por si solo cuenta del factor de la experiencia
vivida y compartida con los coetaneos ni contemporaneos. El hecho, por ejemplo, de
ubicar una persona horizontalmente en una genealogia no implica una vivencia
compartida con toda esta linea, es mas, las personas pueden ser contemporaneas, pero
la linea vertical que los distingue en términos de edad marca estas diferencias de como
perciben las situaciones y el contexto social e historico.
De este modo, de acuerdo con el criterio vivencial del contexto de las generaciones, se
establecen momentos claves en la conformacion y establecimiento en el asentamiento
(las condiciones de residencia): la ocupacion del territorio, la fundacién y la ubicacion en
casas de barro (vivida por la primera generacion); el paso de la viviendas de barro a la
construccion de viviendas de material -ladrillo, zinc y bafios- financiada con apoyos
gubernamentales y del Cerrejon (vivida por la segunda generacion), en ambos casos
como propietarios de la tierra y de las construcciones; y por ultimo, la construccion propia
en caso de haberla, la renta de viviendas o la permanencia en la casa materna para la
residencia una vez se producen las uniones conyugales (vivida por la tercera generacion).
Estos tres momentos se relacionan a su vez con otros acontecimientos que marcan las
vivencias compartidas entre los miembros de un mismo grupo generacional: el acceso al
agua (acarreo con animales en el inicio, la construccién de tuberias, y los cortes de agua
subsiguientes), la vigencia de las normas wayuu (cuidado de animales como chivos y
ovejas, por ejemplo y su abandono paulatino), los procesos de desplazamiento lingiistico

(de un monolinglismo en lengua indigena con transicion en el bilinglismo, hasta la
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extension del monolingtismo en espafiol), el acceso y las condiciones a los servicios de
salud y educacién (por ejemplo, en el caso de las mujeres, el paso de las practicas de
dar a luz en sus viviendas sin asistencia alguna o con ayuda de parteras, a dar a luz en
los hospitales), las condiciones laborales y econdmicas de la region, el acceso y manejo
de medios de comunicacion y transporte, por solo citar algunos ejemplos. La vivencia
compartida de ciertos acontecimientos con los coetaneos diferencia las generaciones en
este contexto social e historico particular.

Por ello, los cortes generacionales se realizaron cada 25 afios y en el caso de las dos
Ultimas generaciones, que podria establecerse desde la edad 0 hasta los 24 afios como
la ltima, se estima como criterio de seleccion de las entrevistadas, la entrada en la edad
reproductiva por la posibilidad de conformar familias nucleares. Las condiciones
vivenciales del pasado y del presente son mas o menos compartidas por los miembros
de un mismo grupo generacional, por ello, la importancia para este estudio de ubicar a
los individuos en grupos de conexién por generacion.

Las entrevistas se realizaron en maxima proporciéon a mujeres wayuu, puesto que los
encuentros con los hombres no fueron fructiferos (so6lo logré realizar una entrevista, en
primer lugar, por la ausencia de los mismos y, en segundo lugar, por mantener las buenas
relaciones con sus esposas wayuu puesto que quise evitar situaciones incomodas por
celos o malentendidos). Respecto a las mujeres y hombres arijunas tampoco se hicieron
entrevistas puesto que no se ofrecieron mayores contactos, ademas porgue su presencia
se reduce a dos familias (ubicadas en 5 viviendas de las 75 de La Granjita) y en el caso
de la gente arijuna o mestiza proveniente de Venezuela, porque su estancia no es
permanente y se ubican en zonas calificadas por la gente con la que convivi como
peligrosas para mi.

El universo poblacional en materia de entrevistas queda representado de esta forma:
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Tabla 1. Mujeres wayuu entrevistadas segun cortes generacionales
Generacion Nombre Edad Alianza NUmero de Numero de
matrimonial alianzas en su hijos en
vigente trayectoria de total
vida?®
DofiaN Epieyu 65 aprox.?® No (viuda) 1 wayuu 6 hijas
2 hijos
Generacion 1 DofiaA Gouriyu 70 aprox. Si 2 wayuu 5 hijas
(de 50 a 75 4 hijos
afos) DofiaE Gouriy( 55 aprox. Si 1 wayuu 3 hijas
3 hijos
DofiaD Ipuana 55 aprox. Si 1 wayuu 4 hijas
1 arijuna 5 hijos
DofiaM Pushaina 60 aprox. Si 1 arijuna 5 hijas
2 wayuu 2 hijos
Ad Pushaina 44 Si 1 wayuu 2 hijas
2 arijuna 3 hijos
Generacion 2 Mt Gouriyd 45 Si 3 arijuna 2 hijas
(de 25a 49 3 hijos
arios) Y| Pushaina 38 No 1 arijuna 2 hijas
Mr Pushaina 46 Si 3 arijuna 3 hijas
2 hijos
Ma Pushaina 35 Si 1 arijuna 3 hijas
Jh Pushaina 23 No 1 arijuna 2 hijas
Generacion 3 Yr Goriya 23 No 1 wayuu 1 hija
(de14a24 Eu Pushaina 17 Si 2 arijuna 1 hija
afios) Pl Goriyt 24 Si 1 arijuna 2 hijas
Ml Pushaina 22 No Ninguna Ninguno

No hubo un seguimiento estricto de un formato de entrevista. Los temas que orientaron
estas situaciones comunicativas versaron sobre las formas de ser madre/padre y de ser
esposalesposo, asi como sobre los referentes a la ley wayuu de alianzas matrimoniales
y la norma arijuna, genealogias, términos de parentesco, residencia y espacios, practicas
reproductivas y de sexualidad, formas de produccion y reproduccion, y de situaciones de
confrontaciones familiares intra e interfamiliares.

Dentro de los materiales registrados en grabadora también se encuentran las
conversaciones o didlogos que tuvieron lugar tanto en los momentos en los que se
desarrollaban las entrevistas, como en el transcurso de la vida cotidiana y que tienen
como caracteristica especifica el ser discursos espontaneos del dia a dia, establecidos
entre las personas con las que convivi e interactué. En la mayoria de las ocasiones son

conversaciones sostenidas entre ellos, en las que yo me encuentro como audiencia.

28 |_os detalles de las trayectorias de vida seran tema del capitulo tres.

29 Para esta generacion, las mismas mujeres, algunas veces con ayuda de sus hijas, estimaron su edad, puesto que
anterior a la década de los noventa cuando se realizaron los primeros procesos de cedulacion nacional, para los
indigenas de esta region esta informacién no resultaba significativa.
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De otra parte, se realizaron entrevistas a personas no residentes de La Granjita que, por
Sus cargos y conexion con la poblacion del asentamiento y a los temas que se establecen
para la investigacion, son susceptibles de ser considerados. Una de ellas es la profesora
de la escuela del asentamiento y la otra persona es el delegado por la alcaldia municipal
de Barrancas para dirigir el programa estatal “Familias en accién” que corresponde a
varias iniciativas estatales para promover el acceso de la poblacién infantil a los
programas de salud y educacion en todo el pais. Estas dos entrevistas revisten gran
importancia por cuanto ofrecen puntos de vista de agentes conectados al asentamiento
y que proveen, para el andlisis, puntos de contraste y relaciones con el contexto
municipal, regional y nacional.

En cuanto al material fotografico, se debe considerar su utilizacion en el proceso
argumentativo del ejercicio investigativo, pues en general se utiliza con fines ilustrativos,
teniendo en cuenta el tema de la fotografia y su potencial como expresién de los haceres
de la vida cotidiana.

Se optd por compilar material de archivo parroquial porque con el desarrollo de las
entrevistas en campo, se notaron diferencias entre lo referenciado en las etnografias
sobre los wayuu y las practicas de nombrar (onomastica) que referian las personas
entrevistadas. Estas diferencias correspondian, sobre todo, a la posicion del apellido o
clan que el hijo o hija lleva después del nombre propio. Antafio se reporta sélo el registro
con el clan de la madre sin apellido o clan del padre y posteriormente la transformacion
hacia una prelacion del apellido o clan paterno sobre los maternos —como sucede en las
practicas arijunas, independientemente de si el padre es wayuu o arijuna-. Para
contrastar el dato de las entrevistas al respecto, se vio la necesidad de acudir a los
registros parroquiales del municipio y revisar las actas o fe de bautismos de la region,
disponibles desde finales de siglo XIX.

El criterio metodolégico para la seleccion de los documentos de archivos parroquiales,
para la conformacion del corpus, es el tema de la practica onomastica aplicada: presencia
0 ausencia de clan o apellido materno, presencia o ausencia de clan o apellido paterno y
orden de los clanes y apellidos, con miras a contrastar esta informacion como un hacer

de la autoadscripcion y adscripcion étnica de las personas entrevistadas y sus parientes.
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En la actualidad las practicas onomasticas estan ligadas a los haceres de la crianza con
referencia a la bilateralidad del parentesco, como se detalla en el capitulo cuatro.

- El andlisis

La propuesta de analisis tiene base en la articulacion de la temporalidad de la experiencia,
cuya comprension e interpretacion se hallan en las expresiones (haceres y discursos)
como portadores no s6lo de valores y fines, sino sobre todo de sentido. La estructura
temporal de la experiencia implica los procesos de retrospeccion y reflexion (Turner,
1987) y el punto de partida es el presente. En consecuencia, el interés aqui se proyecta
sobre la identificacion de los momentos de la experiencia y los componentes de la misma
en el corpus, ello implica entonces un énfasis en las expresiones (con lenguajes verbales
y no verbales) que conforman los textos culturales (expresados mediante discursos y
haceres).

Una primera etapa de andlisis consistio en la sistematizacion de los hallazgos de trabajo
de campo, a partir de la identificacién de las conformaciones familiares en La Granijita y
su ubicacién en el asentamiento. Posteriormente se realizo la identificacion de criterios
tematicos y se continug, con base en estos, con la tarea de establecimiento del corpus
multimodal (lenguajes verbal y no verbal), con el &nimo de proveer un analisis multimodal
y de analisis del discurso (Hodge, 2017; van Leeuwen, 2005; Kress y van Leeuwen, 1996;
Halliday, 1978).

En este punto resulta importante poner en evidencia que si bien la Antropologia semiética
comprende un cuerpo tedrico con aportes reconocidos al problema de la comunicacion
principalmente®’, me inclino por su aporte en el plano metodoldgico en lo que atafie al
andlisis multimodal y del discurso3.

El analisis multimodal promueve una mirada aguda sobre el contexto de la situacion en

el que se presentan los eventos comunicativos y las formas discursivas, asimismo el

%0 Para el efecto se puede consultar la Escuela de Palo Alto, cuyos tedricos mas representativos son George Bateson,
Edward Hall, Paul Watzlavick y Ervin Goffman, entre otros, que a partir de la concepcion de la comunicacion como
interaccion social han abierto camino a la teoria inter y transdisciplinar sobre el fendmeno comunicativo.

31 Desde la postura de la semidtica social -0 social semiotics-, sefiala Bob Hodge (2017: vi) “social semiotics [...]
analyses meaning in all its forms, across all modes of language and practice” (la semidtica social [...] analiza el
significado en todas sus formas, a través de todos los modos del lenguaje y uso [traduccién propia]).
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fundamento del analisis recae sobre los modos (canales y cédigos en términos de Roman
Jakobson, 1958) y los procesos o funciones de significacién (Halliday, 1978). El andlisis
multimodal postula que los discursos son por prelacién convergencias y contiglidades de
diversas expresiones, disefios y géneros, que conforman una unidad de significacion en
un marco situacional, social y cultural especifico.

Aqui vale la pena anotar que las contiglidades no solo se dan en el tiempo o en el
espacio, atribuibles no soélo al plano de la expresion, sino también a los sentidos.
Precisamente, este hecho es el que posibilita la articulacion con esta propuesta
investigativa, puesto que los procesos de asignacion de sentido a la experiencia se
concentran en el desplazamiento por la temporalidad: del presente al pasado, del pasado
al presente y a un futuro potencial. Un hacer de hoy se ensambla con un hacer de ayer,
con miras a un hacer de mafana; el sentido emerge de este proceso retrospectivo y
prospectivo.

Por esta razon, la consideracion del contexto ha sido primordial para el andlisis de los
sentidos, puesto que tanto los temas, como los interlocutores y las relaciones entre ellos
(desde la produccién y la recepcion), los géneros discursivos, los modos, codigos,
registros y las unidades espacio-temporales influyen en la manera en que los sentidos se
producen y reproducen.

El andlisis multimodal estudia los diversos recursos semiéticos producidos en diferentes
medios o instancias de comunicacion, la integracion de diferentes codigos y los sentidos
que se despliegan por medio de ellos. Esta postura teérica ha promovido una
complementacion del andlisis del discurso verbal y ha logrado integrar el estudio de la
imagen, el sonido, la palabra dentro de sistemas inter-relacionados, Theo van Leeuwen
(2005) afirma al respecto: “rather than constructing separate accounts of the various
semiotic modes —the ‘semiotics of the image’, the ‘semiotics of music’ and so on- social
semiotics compares and contrasts semiotic modes, exploring what they have in common
as well as how they differ, and investigating how they can be integrated in multimodal
artefacts and events” (van Leeuwen, 2005: xi) (en lugar de crear cuentas separadas para
cada uno de los modos semidticos —“la semidtica de la imagen”, “la semiética de la
musica” y asi sucesivamente-, la semiotica social compara y contrasta los modos

semidticos al explorar lo que tienen en comdn y lo que los diferencia; asi mismo al
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investigar cdmo estos modos pueden integrarse en artefactos multimodales y en
acontecimientos [traduccion propial).

Para la presente investigacion me centro en el analisis de las huellas y sefiales que las
fotografias revelan sobre los haceres en el espacio. No se debe confundir este analisis
con una semiodtica de la imagen, propiamente dicha, puesto que el ojo detras de la lente
es el mio y ello conllevaria un analisis en términos de mi percepcion del medio -mi
subjetividad-. Por lo tanto, al recurrir a la fotografia, el caracter ilustrativo del material se
mantiene y el analisis se orienta sobre las categorias que argumentan determinadas
relaciones de parentesco y conformaciones familiares. Las categorias analiticas que
orientan el marco descripitivo del espacio en el capitulo cinco son la estructura, la
distribucion, la funcionalidad y el cambio. Desde el marco del andlisis multimodal como
demarcacién -o framing- las categorias son: segregacion, separacion, integracion,
sobreposicion, rima y contraste.

Theo van Leeuwen (2005) afirma que la segregacion sucede cuando uno o dos elementos
pertenecientes a un mismo territorio ocupan espacios diferentes por pertenecer a 6rdenes
también diferentes. La separacion refiere a cuando dos elementos, que pueden compartir
diferencias y similitudes entre si, estan separados por un espacio vacio. La integracion
corresponde a la posibilidad de que dos codigos —o unidades- ocupen el mismo espacio.
La sobreposicion manifiesta la posible imbricacién de las unidades o codigos en virtud
del caracter poroso o difuso de sus limites. Por ultimo, la rima ocurre cuando existen
evidencias notables de uniformidad en algun aspecto o por alguna razén de las unidades
en relacion, y el contraste cuando en lugar de uniformidad se encuentran incongruencias,
discrepancias, quiebres o rupturas en razon a algun aspecto.

La propuesta analitica considera, por otra parte, el analisis del discurso verbal desde una
perspectiva pragmatica (centrada en el sentido), como se mencioné en el apartado de la
conceptualizacion del texto cultural. Esta perspectiva considera el lenguaje desde su uso,
puesto que si bien el lenguaje consta de una dimension formal, el uso es el que actualiza
dicha dimensién y es su creador. A través del uso, de la comunicacién como intercambio
e interaccion, es que el lenguaje impele a las subjetividades a la intersubjetividad. El

corpus linguistico se analiza desde tres elementos discursivos: la modalidad, la deixis y
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la seleccion léxica, por cuanto esto permite la articulacion con las relaciones de la
experiencia del parentesco en cuanto a la obligacion, el intercambio y la solidaridad.

La modalizacion corresponde a las marcas subjetivas que las personas (enunciadores)
expresan de las relaciones que establecen con su interlocutor y con lo enunciado, asi el
discurso contiene indicios de estas relaciones que pueden marcarse a través del sistema
linguistico, prosddico y en la organizacion discursiva. La modalidad corresponde
especificamente a los mecanismos que utilizamos para expresar la modalizacion; esto
quiere decir que mientras la modalizacion es un proceso, la modalidad es la forma
resultante de dicho proceso®.

Nicole Le Querler (1996) clasifica la modalidad en tres tipos: la subjetiva, la intersubjetiva
y la implicativa (u objetiva). La modalidad subjetiva corresponde a la expresion de la
relacion entre el locutor —enunciador- y el contenido de su enunciado; la intersubjetiva
atafie a la relacién entre locutor e interlocutor —enunciatario-, a proposito del contenido
del enunciado; y la implicativa refiere a que el contenido del enunciado depende de otra
proposicion.

Las modalidades subjetivas se pueden clasificar en epistémicas (grado de certidumbre
del locutor respecto del contenido proposicional de su enunciado) y apreciativas, también
denominadas afectivas axiolégicas o evaluativas, que expresan apreciacién subjetiva
(interés, indignacion, aprobacion, alivio, etc.) sobre el contenido proposicional del
enunciado®. Las modalidades intersubjetivas marcan la intenciéon del locutor a proponer
0 a imponer su voluntad. Dentro de esta clasificacion, se encuentran las modalidades
interrogativas, imperativas y dednticas, estas ultimas expresan la evaluacion del locutor
sobre los hechos en el marco de la valoracion social (lo permitido, posible, necesario,
obligatorio, deseable, etc.). Por ultimo, las modalidades implicativas u objetivas le

permiten al locutor afirmar que una proposicion implica otra, independientemente de sus

32 |_a perspectiva enunciativa considera tanto la posicion de los interlocutores como los efectos discursivos que de esta
posicion surgen, por lo tanto se asume aqui que la modalidad comprende marcas (operadores 0 modalizadores) mas
amplias que las gramaticales y que permiten considerar la organizacion discursiva en el plano pragmatico. Sobre la
modalidad, Jef Verschueren (2002 [1999]) sefiala que “implica todas las maneras en que se pueden expresar actitudes
sobre el ‘puro’ contenido referencial -y- predicacion de un enunciado y sefiala la factibilidad, los grados de certeza o
duda, la vaguedad, la posibilidad, la necesidad e incluso permiso y obligacion” (Verschueren, 2002 [1999]: 214).

33 Dentro de la modalidad apreciativa se pueden encontrar las modalidades apreciativas autonimica y enfética, en ambas
se expresan dos 0 mas puntos de vista, en la autonimica existe un distanciamiento del locutor con relacién a lo que
expresa y presenta comentarios implicitos, y en la enfética, el locutor realza o expresa mayor interés por alguno de
estos puntos de vista, lo que también conduce a comentarios implicitos.
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valoraciones, apreciaciones, grado de certidumbre o voluntad de imponerse; para ello
establece relaciones de condicion, causa, efecto, oposicion, concesion, finalidad y
comparacion.

Para el caso del analisis del discurso, propongo hacer énfasis en las modalidades
subjetivas -tanto epistémicas como apreciativas (sobre todo enfaticas)-, en las
intersubjetivas —deonticas, especialmente-, y en las implicativas. Ello en aras de dar
cuenta de la valoracion y los sentidos que las mujeres indigenas entrevistadas hacen de
sus propias vivencias y de las ajenas respecto de las relaciones del parentesco. Los
marcadores modales son variados, aqui incluyo marcas morfoldgicas, lexicales,
prosédicas y de organizacién discursiva.

La deixis hace referencia “al posicionamiento de un enunciado en la realidad que lo rodea
(y sobre la cual puede tratar)” (Verschueren, 2002 [1999]: 58). La deixis es el mecanismo
(con elementos de la lengua o indexales) que le permite al locutor poner en relacién su
enunciado con el interlocutor, con el contexto enunciativo (momento y situacion de
enunciacion). Los marcadores de la deixis pueden ser temporales, espaciales, de
interlocutores o de persona y de discurso (la actividad lingiistica en transcurso)34.

La seleccion léxica hace referencia a palabras o términos particulares por parte del
enunciador de acuerdo con los contextos comunicativos, pues la eleccién del vocabulario
depende de diversas dimensiones tanto experienciales como de contexto linguistico y
social que deben ser atendidas en su analisis (también se incluyen aqui frases nominales,
verbales, adverbiales y adjetivales).

El andlisis establece la relacion multimodal entre los textos (cuyo soporte material es la
entrevista, la nota de campo, la fotografia, el documento de archivo y la cartografia) que
conforman las expresiones de los textos culturales del parentesco, que como se
manifesté son construcciones plurales en virtud de las materialidades de los lenguajes y

cuyo contexto provee también los elementos para la interpretacion de los sentidos. Afirma

3 Emile Benveniste (2004 [1974]) propone que existen “indicadores” o “indices especificos” mediante los cuales la
enunciacion se hace palpable. A estos indicadores los denomina deicticos y su construccion se basa en las referencias
de persona (yo, td, él, ella, nosotros, etc.), tiempo (ayer, hoy, ahora, etc.) y espacio (aqui, alla, ahi, etc.). Para este autor,
resulta importante establecer la relacion entre los indicadores (de persona, tiempo y lugar) y la presente instancia del
discurso, pues los significados de los primeros dependen del contexto situacional comunicativo. La deixis y la
modalidad se relacionan en la medida en que, desde el nivel pragmatico, los deicticos sobrepasan la funcién ostensiva
y refieren las actitudes del locutor con su propio discurso, consigo mismo y su interlocutor (por ejemplo en los tiempos
verbales o la organizacién discursiva).
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Gunther Kress (2011): “multimodality asserts that ‘language’ is just one among the many
resources for making meaning. That implies that the modal resources available in a culture
need to be seen as one coherent, integral field, of —nevertheless distinct- resources for
making meaning” (Gunther Kress, 2011: 38) (la multimodalidad afirma que ‘el lenguaje’
es apenas uno de los muchos recursos para dar sentido, esto implica que los recursos
modales disponibles en una cultura necesitan verse como un campo coherente e integral

de recursos -distintos, no obstante- para dar sentido [traduccidn propia)).

Una vez explicitado el andamiaje tedrico-conceptual y metodolégico en este primer
capitulo, procedo a la presentacién del contexto social e histérico en el que se instala el
problema de investigacion, puesto que las caracteristicas particulares de las
conformaciones familiares en La Granjita encuentran motivacion en los procesos de
transicion de los contextos rurales a los urbanos del habitar y las dinamicas de interaccion

inter-étnica, impulsados por la actividad minera de la regién.
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Capitulo 2
RELACIONES INTER-ETNICAS WAYUU-ARIJUNA EN LA GUAJIRA
LA OCUPACION DEL TERRITORIO
Las dos Guajiras
Las interacciones entre wayuu y arijunas
BARRANCAS Y LA MINA DE CARBON EL CERREJON
Mineria, migracion y territorio
La Granjita y el agua

RELACIONES INTER-ETNICAS WAYUU-ARIJUNA EN LA GUAJIRA

En este capitulo se presenta el contexto espacial y temporal de las dinamicas de
interaccion humana en el Departamento de La Guajira, toda vez que resulta necesario
reflexionar sobre la diversidad dentro del mismo grupo indigena wayuu que habita en esta
region desde épocas pre-hispanicas. El contacto con diferentes grupos humanos de
origen europeo y africano durante la Colonia, asi como la integracion a los planes
nacionales en épocas mas recientes, como la Independencia y la Republica, han
delineado en gran parte esta diversidad social y cultural que permite entender dos
conjuntos de procesos distintos en virtud de la division geogréfica que representa el Rio
Rancheria para la Alta y la Baja Guajira. Estos procesos diferenciados exponen para el
tiempo presente la integracion del grupo indigena wayuu de la Baja Guajira a las politicas
nacionales de la economia extractivista en una situacion de reciente urbanizacion y
confrontacién con la sociedad mestiza migrante y oriunda de la region, con dinamicas de
poder particulares.

Este apartado, por lo tanto, proyecta dar cuenta de la permanencia de una situacién de
contacto con otros grupos humanos que implica una mirada no sélo sobre el problema
inter-étnico, sino sobre como se han creado estrategias de interaccion a lo largo de este
contacto y como en la actualidad persisten algunas de ellas (las relaciones comerciales
y las de parentesco son parte de éstas). Parto de una descripcion historica general de la
peninsula de La Guajira y conduzco la reflexion hacia el caso particular del asentamiento
indigena de La Granjita en este contexto de crecimiento del &rea urbana municipal como

consecuencia de la extension de la practica minera en la region.
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LA OCUPACION DEL TERRITORIO

Las dos Guajiras

Para los indigenas wayuu, La Guajira se divide en dos grandes zonas: la Alta -o
wiinpumdiin- y la Baja -wopu’mdiin- (ver mapa 1), esta distincibn concuerda con la
postulada por los criterios geoldgicos y geograficos (Pérez, 1990) en los que no existe un
limite oficial en si. La division entre las dos Guajiras va desde la capital del departamento,
Riohacha, hasta los Montes de Oca (Serrania del Perija) en Colombia y en Venezuela
hasta la ciudad de Maracaibo. La Baja Guajira comprende la parte sur de esta division
hacia la region andinay, la Alta, la parte septentrional hacia el mar Caribe®®. La peninsula
de La Guajira es una region diversa en términos geograficos, climaticos y ecoldgicos, en
la zona Alta abunda el paisaje desértico y la vegetacion baja y espinosa, mientras que en
la Baja predomina el bosque seco, los matorrales espinosos y los cardonales.

La distincion entre la Alta y la Baja Guajira resulta importante puesto que si bien el grupo
indigena ha sido descrito como una comunidad dedicada al pastoreo, existe también una
marcada tendencia hacia la pesca en la zona alta y hacia el pastoreo y la agricultura en
la baja; pues las caracteristicas climaticas de cada regién y sus condiciones geograficas
aridas y secas, en algunas partes y fértiles en otras han perfilado una serie de practicas
de sustento diversas. La disputa por las zonas de pesca y por las fuentes de agua dulce
ha sido un fenémeno constante en las relaciones entre los wayuu y los mestizos, en virtud
del aseguramiento de las fuentes de agua. La practica del pastoreo se extiende por toda
la peninsula, pero su abandono o reemplazo por otras actividades econémicas devienen
no sélo de las condiciones climaticas o geograficas, sino de las expansiones de los
centros urbanos y de los megaproyectos que se han impulsado bajo la modalidad de

economia extractivista que en las ultimas décadas se han propagado por la region.

3 Algunos estudiosos de La Guajira distinguen tres Guajiras. Los criterios de distincion y separacion de las regiones
en La Guajira son geomorfolégicos. Para la division dual ya mencionada entre la Sierra Nevada de Santa Marta y los
Montes de Oca se encuentra una extensa planicie que corresponde a la Baja Guajira, mientras que para la segunda que
considera tres partes, esta planicie se subdivide en Media y Baja Guajira y a esta Ultima ademas le corresponde la
llanura aluvial del rio Rancheria y sus afluentes (Pérez, 1990).
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Mapa 1. Division nativa: Guajira Arriba (Alta) y Guajira Abajo (Baja).
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Fuente: Ashman, 1960 (citado por Polo, 2012: 29).

La forma linguistica “guajiro” se ha utilizado para hablar de un grupo guajiro-wayuu y uno
kosina-wayuu (Castellanos, 1930), ambos de habla wayuunaiki (Oliver, 1990)%. En el
siglo XVI, segun José Oliver (1990), Ambrosius Alfinger (1531-1534) reporta también
grupos indigenas en la peninsula como los kaketios (en los estados de Falcén y Lara en
la actual Venezuela), los cuiba en zonas ya colindantes con los actuales llanos de
Colombia y Venezuela, y los paraujanos o afit (también de origen arawak), que Esteban
Martin (1959 [1534]) inform6 que estaban asentados sobre el lago de Maracaibo, en
Sinamaica-Paraguaipoa, y que en un principio se les conocié como onoto y luego como
paraujano (Wilbert, 1983). Martin también reporté presencia de buredes, bobures y
caonaos, bordeando el piedemonte norte del Perija. Las crénicas de Juan de Castellanos
(1930) reportan indigenas caquetios y guanebucanes, estos ultimos en la cuenca del hoy
conocido Rio Rancheria sobre la Baja Guajira y el Cesar, algunas referencias reconocen
a estos guanebucanes como arawak (Jahn, 1927) y otras los ubican como “guajiros”

(Dolmatoff, 1951). Este dltimo dato es importante por cuanto sean o no wayuu, los

3% José Oliver (1990) afirma que las lenguas arawak de la peninsula de La Guajira provienen del Amazonas, de la
familia proto-arawak que estaba estrechamente relacionada con la proto-tupi.
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vestigios arqueoldgicos y linglisticos sitlan a los habitantes de esta region de la Baja
Guajira como arawak?’.

Las tesis sobre la migracion del grupo arawak hacia la region septentrional de América
del Sur desde la Amazonia sostienen que el grupo se dividié en las planicies y que el
grupo oriental se dirigié hacia lo que hoy se conoce como las Guyanas y otras islas del
Caribe, como Puerto Rico, y el grupo occidental se dirigié hacia la peninsula de la Guajira.
Gregorio Hernandez de Alba (1936) comparte esta tesis y agrega lo que ha explicado
Alfredo Jahn (1927) al respecto de las razones de la migracion del grupo hacia la zona
peninsular. Ademéas de estos datos, el autor ofrece la motivacion léxica del vocablo
arijuna utilizado por los wayuu para designar al mestizo:

“El doctor Jahn en su tratado interesante dice que Arekuna es el nombre de una tribu mas
guerrera que la guajira, de la familia caribe de la Guyana venezolana. Arijuna llama el
guajiro al extranjero, al que entra en sus tierras; por otro lado, en el siglo quince los caribes
expulsaron de sus tierras a los grupos de la familia linglistica arahuaca a la cual
pertenecen los guajiros, de lo cual se colige que éstos vinieron de Guyana o del Orinoco
expulsados por los caribes Arekunas y a su vez desalojaron en la peninsula a Paraujanos
y a los arhuacos” (Hernandez de Alba, 1936: 29)%.

El término “guaijiro” o “goajiro” aparece por primera vez en las cronicas del siglo XVII, en
la obra de Fray Pedro Simon (1623) y se rastrea como la forma que en espafiol se adopto
para la autodenominacion wayuu (que significa gente en wayuunaiki). Weildler Guerra
(2001) afirma:

“la palabra Guaijiro distinguié a individuos indigenas de la peninsula de La Guajira hasta
finales del siglo XVI, y luego se extendid a toda la poblacion asentada al norte del rio de
la Hacha. Ya en 1621%° Fray Pedro Simén la usaba para aludir a una Nacién no sujeta al
dominio espafiol y en cuyo territorio existian miles de cabezas cimarronas de ganado
mayor y menor” (Guerra, 2001: 51).

37 Gerardo Ardila (2009) sostiene que el hecho de que en la actualidad los habitantes de esta zona no mantengan
muchos de los rasgos de la etnicidad wayuu no se debe a procesos histéricos de aculturacion, sino a la inexistencia de
una filiacién pre-hispanica wayuu. Este autor provee algunos datos arqueoldgicos para sostener su argumento, sin
embargo, no provee los suficientes datos desde el punto de vista linglistico que podrian apoyar dicho argumento; por
esta razén me cifio a los datos que cito y que adhieren a una identificacion de los miembros de este grupo si bien no
wayuu, si como del mismo grupo arawak.

% El término ‘arijuna’ significa en lengua indigena wayuunaiki ‘no indigena’ o ‘mestizo’. En diversas situaciones
comunicativas, el mismo término opera como un préstamo de la lengua indigena al espafiol, de tal modo que los
mismos mestizos de la region se identifican como arijunas. Este uso extendido de la voz arijuna es un fenémeno
interesante, pues funciona como una categoria clasificatoria y diferenciadora de la que se valen ambas sociedades en
sus dindmicas sociales cotidianas.

39 Guerra (2001) data la aparicion de la designacion en 1621.
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Roberto Pineda Giraldo (1990) establece que hasta mediados del siglo XX, la palabra
“guaijiro” solo designaba al grupo indigena wayuu, sin embargo con la separacion de La
Guajira del Magdalena, el término paso a designar al conjunto mestizo o criollo y dejo de
utilizarse para referir a los miembros del grupo indigena, a quienes desde entonces se
les denomind “wayuu” desde las instancias administrativas y oficiales. Para este autor, el
guajiro y el wayuu representan los dos grupos humanos en interaccion en este territorio
de La Guajira.

Los contactos con la sociedad mestiza que mantienen en la actualidad los wayuu de La
Guajira no son los primeros reportados por la literatura de este grupo humano, si bien los
indigenas han mantenido contacto con otros grupos étnicos indigenas (cocinas,
paraujanos y caguetios, principalmente), la interaccién con las huestes espafiolas de
comienzos de la Colonia y con franceses, ingleses, holandeses, italianos y portugueses
(y por esta via con esclavos africanos), desde la misma época, han perfilado a los wayuu
como un grupo rebelde y agresivo a quienes dificilmente los procesos colonizadores
pudieron extender militares y compafias religiosas. Desde entonces, pasando los
periodos de Colonia, Independencia y Republica, tanto en Colombia como en Venezuela,
los discursos oficiales sefialaron a los wayuu unas veces como dificiles y evasivos a las
politicas oficiales (por ejemplo las juridicas, las religiosas y educativas) y otras fueron
simplemente invisibles para los proyectos nacionales (tales como las politicas publicas y

las econdémicas).

- Las interacciones entre wayuu y arijunas

Para la contextualizacion historica se exponen las dinAmicas de contacto y confrontaciéon
tanto en la Alta como en la Baja Guajira, es importante sefalar que el municipio de
Barrancas, en el que se lleva a cabo este estudio, se encuentra en la Baja Guajira y que
aunque imbricadas, ambas historias de poblamiento e interaccion, se han presentado de
manera diferencial para los grupos indigenas de ambas regiones.

Resulta importante resaltar que durante los primeros afios de Colonia, La Baja Guajira

estuvo bajo la jurisdiccion de la Provincia de Santa Marta y mas cercana a los procesos
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de reduccion y pacificacion de los indigenas de la region del Valle de Upar que de los
costeros como en Riohacha o Maracaibo. Este corredor entre la Sierra Nevada de Santa
Marta y la Serrania del Perija cuyo epicentro fue la poblacion de los Reyes del Valle de
Upar (o Valledupar) fungié como una via de penetracion hacia la peninsula de la Guajira
con salida hacia Riohacha y Maracaibo (ver mapa 1).

En la parte de la Alta Guajira, los tratos comerciales entre la poblacion wayuu y los
navegantes europeos de las aguas caribefas fueron un fenbmeno constante e incomodo
para los intereses de la corona, puesto que el intercambio no sdélo se veia amenazador
en términos econdémicos por la evasion de impuestos, sino por la posible apropiacion del
territorio que pudieran lograr las otras colonias en América (Polo, 2012).

El intercambio de productos se realizaba de manera libre en los puertos de dominio
wayuu en Bahia Honda y la zona costera de Sinamaica. Por alli llegé el ganado vacuno,
caprino, caballar y mular que los indigenas aprendieron a criar para luego comercializar
con los diversos comerciantes de las islas del caribe, quienes necesitaban utilizarlos en
las plantaciones de cafia, especialmente. Entraron, asi mismo, armas de fuego que
permitieron a los wayuu enfrentarse entre si por el dominio de las practicas comerciales,
asi como con los espafioles y mestizos que querian apropiarse del territorio y de las
mismas*’. Y no menos importante, entraron también los grupos humanos provenientes
de Africa en calidad de esclavos, asi lo manifiesta Polo (2005): “la esclavitud y el comercio
de esclavos negros por medio del contrabando fueron comunes en La Guajira, pues
indios e hispano-criollos de la provincia poseian ‘piezas’ que, en su mayoria habian sido
suministradas por los tratantes extranjeros” (Polo, 2005: 96).

Salieron de los puertos de los wayuu, principalmente hacia Estados Unidos, productos
como el dividivi, el cacao, el tabaco y el famoso palo brasil cultivado en la zona del Perija,
gue se utilizaba de manera intensiva como tinte en la industria textil. A Europa se enviaba
palo brasil y las perlas de las haciendas que proliferaron en Bahia Honda (Santa Maria
de los Remedios, inicialmente), Cubagua e Islas Margarita -en Venezuela-. En los

primeros intercambios comerciales de la explotacion perulera, los espafioles adquirieron

40 José Trinidad Polo (2005) sefiala que en un conteo de indios armados entrado el siglo XVIII, en el afio de 1763 se
establecio un total de 7.660 indios con capacidad de levantarse en armas y en el afio 1779 se contaron 14.970.
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las perlas de los indigenas, no obstante tiempo después se incorporaron a los procesos
de extraccion mediante la esclavizacién de los indigenas para el efecto®!.

La entrada de los esclavos africanos se efectud sobre todo por la merma de la poblacion
indigena utilizada para la pesca de perlas, “en cuanto a los negros africanos, su presencia
fue débil hasta 1550 (...) Al principio se considerd que no tenian la destreza necesaria
para el buceo, por lo que fueron utilizados en las labores de la rancheria. Después fueron
vinculados a las tareas de la pesca como canoeros, y en 1570 muchos negros ya eran
utilizados como buzos” (Barrera, 2002: 7). En efecto, Polo (1998) sefala que “los
espafioles asentados en Riohacha y dedicados a la pesqueria de perlas traian consigo
esclavos negros procedentes de la pesqueria de Margarita y Cubagua para que sirvieran
junto con los indios en las actividades peruleras como canoeros” (Polo, 1998: 42), asi
como también para controlar y castigar a los indios. Dadas las fugas y los decesos de la
poblacion indigena utilizada como buzo, a finales del siglo XVI los negros habian
reemplazado en su totalidad a los indigenas en esta tarea: “de esta manera se
establecieron unas relaciones inter-étnicas entre los grupos blanco, indio y negro en la
ciudad de Riohacha” (Polo, 1998: 42).

En cuanto a las practicas de comercio ilicito o contrabando, los espafioles pronto vieron
la necesidad de interceptar y controlar la comunicacion entre los indigenas y los
miembros de las otras colonias europeas y por ello se enfrentaron en disputas
sangrientas con el grupo indigena, sin embargo, la organizacion social y politica wayuu
mantuvo el poder por encima de estos intentos y logré6 mantenerse al margen del dominio
espafiol. Los intercambios ilicitos con las otras colonias europeas*? se desarrollaron de
manera sucesiva, con los franceses desde finales del siglo XVI hasta finales del XVII, con
los holandeses a comienzos del siglo XVIII 'y con los ingleses hasta el siglo XIX.

El siglo XVIl es muy importante en este breve rastreo historico de los primeros encuentros

entre wayuu, europeos y mestizos*3, por dos razones, la primera porgue en ese momento

41 Se reportan indigenas de diversos grupos desde Cumana, el Valle de Upar, la provincia de Santa Marta, del
Magdalena y del Cabo de la Vela (la peninsula de la Guajira); durante este periodo los espafioles extendieron el
genérico de indio caribe a los indios de la peninsula. En los listados de buzos de 1560 aparece ya la denominacion de
indios “guajiros” (Barrera, 2002).

42 Entre los grupos mas reconocidos estaban los comerciantes, piratas, corsarios, bandoleros y filibusteros.

43 Pese a la poca documentacién al respecto en La Guajira, los contactos conciernen al grupo wayuu con los europeos
de otras colonias como la inglesa, portuguesa, holandesa y con los mestizos como miembros de la sociedad local no
indigena.
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aparecio la figura legal del “resguardo”, entendido éste como una organizacion del
territorio indigena para aprovechar de mejor manera la mano de obra del indigena. Las
zonas de resguardo eran asignadas a una comunidad indigena bajo el mando de un
cacique y asi se lograba congregar y controlar a las comunidades indigenas. Y la segunda
porque fue la época en que se introdujo el ganado a la peninsula (Saler, 1988), este
hecho marcé el inicio de una nueva especializacion que pervive hasta la actualidad en
algunas zonas. No es posible decir que la cria y comercializacion del ganado hayan
logrado reemplazar el peruleo, la pesca o el comercio ilicito, s6lo que entraron a ser
actividades que permitieron adquirir y reforzar los poderes de los clanes y las
parcialidades indigenas en la peninsula.

René de la Pedraja (1981) sostiene que para el siglo XVIII el ganado fue importante para
las relaciones inter-étnicas entre mestizos y guajiros puesto que los indigenas
frecuentemente robaban el ganado. Dos situaciones son susceptibles de resaltar, la
primera que para aquella época, los animales constituian un simbolo de prestigio y
riqueza, y los mestizos, sobre todo riohacheros, prefirieron un comercio abierto con los
guajiros para evitar el robo de sus reses y demas**; y la segunda, que para este mismo
siglo el ganado adquirié un sentido mas funcional que simbdlico para los indigenas, ello
en virtud de su posibilidad de canje por armas y aguardiente con los comerciantes de las
otras colonias europeas (Viloria, 2013).

La organizacion de los wayuu en “parcialidades” permitié la defensa y ocupacion del
territorio, asi como las alianzas comerciales y la independencia econémica que de ello se
desprendian. Las parcialidades fungieron como engranajes de individuos emparentados
dado que fueron alianzas de parentesco que trascendieron los ordenamientos politicos y
sociales europeos de la época (Polo, 2012). Las unidades claniles se aliaron
internamente -entre parientes cercanos- en primer lugar y en segundo lugar con otros

clanes con el animo de reunir ejércitos para la autodefensa.

44 Los mestizos temian a la norma consuetudinaria o ley wayuu para el “arreglo” de agravios, puesto que esta practica
se fundamentaba en el pago por ofensas y sobre todo con respecto a la sangre de los miembros de los apishi (familia
uterina). De no conciliar las partes implicadas en los agravios, los indigenas recurrian a las guerras para cobrar las
ofensas que consideraban como tal. Con el comercio abierto los mestizos evitaban enfrentarse con los guajiros que se
encontraban mejor dotados de armas que ellos.
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El mar caribe durante el siglo XVIII fue el lugar de las disputas de las potencias europeas
por las estrategias y puntos comerciales del paso de las mercancias sobre todo hacia
Estados Unidos y Europa. Sin embargo la supremacia britanica definié en gran medida
la colonizacion de las islas del Caribe (Wolf, 1987 [1982]).

El control de las rutas del contrabando se articulaba con las zonas de pastoreo y transito
hacia los centros comerciales de mayor tamafio como Maracaibo, Riohacha y Valledupar.
Para los wayuu, “el comercio ha sido su actividad fundamental desde la apariciéon de los
conquistadores. Dicho desarrollo histérico les ha permitido conformar un circuito de
relaciones comerciales, cuya actividad principal ha sido la circulacién de mercancias
ilicitas” (Bricefio, 2014: 123). Debido a la pugna que existia entre las potencias europeas
por los territorios caribefios, La Guajira fue una region activa en las practicas
contrabandistas desde el siglo XVI*° y los indigenas guajiros fueron agentes de estos
procesos junto con los criollos y los espafioles. La Baja Guajira se perfil6 como un punto
importante para el transito de mercancias desde y hacia el interior de la Nueva Granada.
La corona encaminé sus esfuerzos hacia la pacificacion de los indigenas de la peninsula
por medio de tres acciones: la primera, de persuasion por medio de la propagacién de la

doctrina cristiana®, la segunda, de persuasion hacia los lideres -0 caciques- de las

4 AUn en la actualidad se reconoce La Guajira como un centro importante de comercio ilicito, amén de otros puntos
de la frontera colombo-venezolana (como los departamentos de Santander y Arauca). Los hidrocarburos provenientes
de Venezuela han sido objeto de la practica contrabandista desde el boom petrolero venezolano de la segunda mitad
del siglo XX, de hecho, para gran parte de los pobladores de esta frontera del lado colombiano representa un medio de
subsistencia importante; los “pimpineros” -palabra derivada de “pimpina”, galon de gasolina- se han vuelto parte no
solo del paisaje de carretera de la regién, sino un oficio que se disputan indigenas wayuu y mestizos, pues el
contrabando de combustible mueve diariamente gran parte de la economia de esta zona (segln la Direccion Nacional
de Impuestos y Aduanas —DIAN, 2018-, se estima que diariamente entra al pais un promedio de un millén de galones
de gasolina, hecho que genera pérdidas de impuestos anuales de hasta seiscientos mil millones de pesos). Algunos
autores han reflexionado sobre el caracter ancestral de la practica (Campuzano, 2003; Orsini, 2007) y han puesto en el
centro de la discusién el hecho de que la legitimidad (desde la concepcidn nativa) de la practica comercial no se
corresponda con la legalidad (correspondiente a la valoracion de las leyes bi-nacionales). Por lo tanto, el contrabando
queda asumido como una practica ancestral parte de sus usos y costumbres articulada a su concepcion de territorialidad.
Ahora bien, en la actualidad, el transito de productos hacia Venezuela es encabezado por los productos de primera
necesidad (como alimentos y elementos de aseo), esto en virtud de la escasez de los mismos, dada la crisis politica y
econdmica del pais vecino.

4 A cargo de la comunidad capuchina valenciana a quienes les correspondio la provincia de Maracaibo y llegaron a
La Guajira en 1693. Luego del levantamientos de los indigenas se trasladaron a Maracaibo y después de trece afios de
ausencia misionera en La Guajira, ésta se movilizé hacia Riohacha porque los indigenas de Maracaibo se habian
rebelado contra los frailes de dicha misién (Polo, 2005). La estrategia evangelizadora consistio en fundar pueblos,
congregar parcialidades y bautizar.
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parcialidades indigenas wayuu*’ y, la tercera, por medio del ejercicio de la violencia. Esta
dltima medida no dio los frutos esperados puesto que los indigenas estaban
acostumbrados a la guerra entre clanes y, con el acopio de armamento, se enfrentaron a
los espafioles en sus territorios en relacion de igualdad y hasta de superioridad (segun
establece Polo, 2005)

Desde la ciudad de Riohacha, controlada militarmente por los espafioles y sitiada por mar
por los piratas de las colonias europeas y por tierra por los indigenas wayuu, se
emprendieron las misiones capuchinas con el animo de pacificar al indigena y controlar
el contrabando. Las reformas borbonicas del siglo XVIII (1759-1788) fundamentaron las
pacificaciones de los ‘indios’ (Polo, 1998). Durante el siglo XVIIlI, La Guajira estuvo
predominantemente bajo las acciones de evangelizaciéon de las misiones capuchinas®,
a estos frailes se les debe la fundacién de los pueblos, sobre todo en la primera mitad de
este siglo, puesto que los militares no tuvieron practicamente presencia activa en la region
durante este periodo. Durante la segunda mitad del siglo XVIII la corona aprobé las
avanzadas militares en la zona para la proteccion de sus territorios de las invasiones
extranjeras. Aparte de que se aumento el pie de fuerza, se iniciaron las actividades de
reduccion de indios y de control politico y econémico de la peninsula por medio de la
persuasion también a los lideres de las parcialidades (Polo, 2005).

Hasta aqui se puede observar que los primeros encuentros entre espafioles e indigenas
de la peninsula, en especial, el grupo wayuu, estuvieron revestidos de una particularidad
que los apartdé de las dinamicas establecidas con otros pueblos indigenas de otras
regiones, por ejemplo los de la region andina. En primer lugar, la ubicacién se sus
rancherias cerca al mar caribe les permiti6 un intercambio comercial con diversos
agentes europeos, en su mayor parte ilicito, y con ello el acopio de armas y de ganado
pasaron a ser fundamentales para sus relaciones intra e inter-étnicas. Esta ubicacion

también permitio dos tipos de penetracion de la corona de manera diferencial, una mas

47 Polo (2012) establece que en los documentos coloniales la parcialidad aparece referida como la organizacion de
indigenas al mando de un lider, capitan o mayoral: “las autoridades espafiolas percibian la organizacion politica
indigena guajira con relacién al control territorial que cada una de las comunidades nativas tenia sobre una determinada
area que estaba al mando de un jefe. Generalmente, este jefe era llamado mayoral cuando en principio él y sus
subordinados no se habian incorporado al ordenamiento espacial y politico de los ‘pueblos de indios’, y capitan, cuando
pasaban a conformar dichos pueblos” [énfasis en el original] (Polo, 2012: 66).

48 No obstante, existieron acciones de resistencia como la insurreccion indigena de 1769 (De la Pedraja, 1981; Polo,
2012) y otras que afianzaron la ingobernabilidad de los guajiros.
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lenta y plagada de resistencias (levantamientos indigenas, rebeliones y guerras) que
predomind en la Alta Guajira y otra mas pronta y ddcil que se desarroll6 en inmediaciones
de las dos sierras (Nevada y Perija), Baja Guajira, hacia la costa del lago de Maracaibo
y region de Sinamaica, que es donde se ubica el municipio de Barrancas.

El siglo XIX se abre paso con un suceso importante: la division de la Gran Colombia que
separa a Colombia de Venezuela, este hecho deja a los indigenas wayuu con dos
estrategias politicas y econdmicas diferenciadas. Venezuela mantuvo una accion
presente mientras que Colombia dejé casi en el abandono la peninsula, puesto que la
ocupacion efectiva se realizé sobre la parte de la Baja Guajira. Por esta razon, esta region
sucumbe con mas facilidad que la Alta a las estrategias de acomodacion politica del lado
colombiano (alianzas politicas con clanes de mas poder, fundacién de pueblos, anuencia
controlada del comercio de los indigenas, evangelizacidn, gratificaciones, entre otras
(Polo, 2012)).

Asimismo, el mestizaje que predomino desde el siglo XVII en esta region entre espafioles,
indigenas y negros africanos fue mas frecuente que en la Alta Guajira, por ello la
reduccion de los indigenas avanzé a un ritmo mas acelerado. Una de las estrategias de
los espafioles para generar alianzas con los clanes mas poderosos de esta region
correspondio a las alianzas matrimoniales con las mujeres indigenas de estos apushis,
asi como a las relaciones de compadrazgo establecidas con los bautismos; los indigenas
durante esta época bautizaban a sus hijos varias veces motivados por lo que conllevaba,
en materia de lazos comerciales y politicos, la red de relaciones con los mestizos (Polo,
2011). Para ambas partes el beneficio de estas relaciones incitaba a la intensidad y a la
ampliacion del trato, por ello las relaciones de parentesco adquirieron, en este contexto,
una gran importancia. Construyeron agrupaciones y asociaciones —parcialidades- que se
fueron integrando a las politicas del Estado colombiano (sobre todo de evangelizacion) a
la vez que mantuvieron las practicas comerciales -ilicitas-.

En la Baja Guajira, el Estado colombiano procedié con la fundacién de parroquias para
la contencion del contrabando en &reas de camino obligado para el transito de

mercancias entre Riohacha, Santa Marta y Valledupar; de hecho, Barrancas*® fue

4% Municipio desde 1892 y conocido como San José de los Barrancos desde su fundacién en 1664. Como parroquia se
extendia hasta los actuales municipios de Albania y Hatonuevo.
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parroquia desde 1672 hasta 1892. Los edictos surgidos de la delimitacion de la provincia
de Riohacha afinales de siglo XIX establecieron un limite para la legislacion de los nativos
wayuu con respecto al empadronamiento que se orientaba hacia la regularizacion del
transito, el comercio, horarios de permanencia, ademas del comportamiento en las areas
publicas (ello incluia el uso de ropa a la usanza mestiza, por ejemplo). Este limite era el
rio Calancala -el Rancheria como se le conoce actualmente-, por ello los nativos de la
zona norte (es decir, en la Alta Guajira) estaban exonerados de tales reglamentaciones,
pero los de la zona sur eran compelidos a su cumplimiento (como vecinos de la provincia
de Riohacha). De este modo, el Estado colombiano establecioé su soberania sélo sobre
parte de la Baja Guajira y dejo el resto del territorio de la peninsula casi en el abandono.
Polo (2011) sostiene que: “... los que habitaban al sur del rio Calancala, es decir, en
predios de la provincia, eran los que estaban bajo el manto del régimen civil y de policia
del Estado, tenian derechos y obligaciones; los que se hallaban al norte del rio estaban
por fuera de la ‘civilizacion’ y ausentes de toda implicacién por parte de las autoridades y
las instituciones” (Polo, 2011: 95-96).

En el periodo de la Republica, el Estado colombiano dio continuidad a las estrategias
espafiolas de negociacion con los guajiros, sobre todo en lo que corresponde a las
gratificaciones o dadivas, con ello el nuevo gobierno logré la aceptacion de los indigenas
que los puso “en consideracion y especiales cuidados del gobierno” (Congreso de 1826).
Del mismo modo, el poder ejecutivo instd a la ‘civilizacion’ de las ‘tribus’ indigenas; sin
embargo, resulto dificil llevar a cabo cualquier politica en La Guajira en la medida en que
la inversion que se realizaba para obstaculizar el contrabando con los extranjeros era
muy alta.

Las politicas de Estado durante esta época no surtieron mayor efecto con los propdsitos
de asimilacién del guajiro, ni la evangelizaciéon ni la construccion de escuelas ni la
adjudicacion de La Guajira a Riohacha, puesto que los enfrentamientos eran constantes
entre indigenas y mestizos, estos ultimos hacendados en su mayoria que querian
apropiarse de los territorios indigenas para expandir la ganaderia en el sur de La Guajira,
sobre todo en la ribera del rio Rancheria. Pese a estos conflictos permanentes, mestizos

y guajiros no abandonaron las practicas comerciales que siempre los han unido, en esta
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parte de la historia del territorio guajiro, el mestizo adquiri6 mas prestigio y poder que el
indigena que result6 debilitado por la diezma de armas y de ganado®°.

En sintesis, La Guajira ha sido el escenario en el que los indigenas wayuu han estado en
permanente contacto con individuos de otras sociedades y grupos étnicos. Desde la
Colonia hasta el siglo XIX, la interaccién ha sido permanente, como todo grupo humano
(la historia de los pueblos concierne a la historia de sus interrelaciones e interacciones
entre si). Las relaciones que los nativos mantuvieron con el gobierno espafiol y
posteriormente con el independentista y con el republicano no cambiaron
sustancialmente. La Guajira no fue objeto de interés concentrado, toda vez que no ofrecia
mayores riquezas naturales; por el contrario, con una geografia y un clima tan hostiles,
la penetracion hacia estos territorios solo elevaba los gastos de presencia efectiva, amén
de la fama que ya se les concedia a los guajiros de belicosos y agresivos. Por lo tanto, la
pretendida unidad nacional dej6é de lado gran parte del territorio guajiro que sélo fue
atendido ante la amenaza de las practicas comerciales ilicitas -contrabando- con
miembros de otras colonias europeas.

La presencia del Estado en la zona ha sido diferencial en tanto Colombia y Venezuela
han ejercido su soberania de manera distinta. Para el caso colombiano, la escisién de La
Guajira a partir del punto geogréfico del rio Rancheria permitié que sélo una parte de la
Guajira, la Baja, fuera anexada a los planes de unidad nacional y por lo tanto tuviera mas
control y gobernabilidad, mientras que la parte Alta se dejé casi en el abandono, porque
ahi ni siquiera prosperaron las emprendidas misiones de evangelizacion. La estrategia
politica que mas dio frutos (aunque pocos) fue la concerniente a la persuasion de los
jefes de parcialidades para lograr la fundacion de pueblos y de alguna manera una
practica de comercio abierto que se tradujera en los impuestos correspondientes, menos
era la adopcion de la religion catdlica, pero se logré la fundacién de pueblos de los que
algunos se mantienen hasta el dia de hoy y que en su momento fungieron como zonas

de continua interaccion entre espafioles, mestizos e indigenas y por supuesto negros

%0 Cabe serialar que el comercio con los extranjeros tampoco cesd. Durante el siglo X1X, las practicas clandestinas de
comercio se concentraron en la madera del dividivi, los textiles, el aguardiente, alimentos y otros productos de
procedencia extranjera. El mercado de perlas persistio pero bastante aminorado, dada la ausencia de ostrales (Viloria,
2013).
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africanos que se sumaron por la via de la esclavitud a la configuracion humana del
territorio guajiro.

En este punto, me permito reflexionar sobre un elemento que a mi entender pretende no
so6lo integrar esta idea del contacto con otras sociedades y culturas en la peninsula de La
Guajira, sino que permite entender cémo el parentesco ha resultado un proceso
importante en esta forma de construir las relaciones sociales de unos con otros. La
cuestion radica en identificar cuales son los elementos culturales que han logrado que
este pueblo indigena no hubiera desaparecido como tantos en Ameérica y en Colombia
especialmente y a qué se debe no sélo que hayan podido librarse en muchos casos del
sometimiento de las huestes espafiolas y de los propésitos evangelizadores con tanto
éxito, sino que hayan podido persistir ante la imposicion, espafiola primero y mestiza
después, durante todos estos siglos.

Mi argumento concede importancia a dos factores, el primero atafie a las condiciones
geograficas, no solo por el caracter casi generalizado desértico, sino a la falta de agua;
el medio, en este caso, limit6 la fundacién de pueblos que no fuera desbordante como en
otras regiones del pais. La riqueza potencial de los recursos naturales de la zona se
mantuvo encubierta, o que hizo que los espafioles no se interesaran tanto en ella. El
segundo factor que encuentro es el que me permito sugerir como la “persistencia” del
grupo (Barth, 1976). Existe, dentro del complejo cultural wayuu, la norma consuetudinaria
o ley wayuu, esta norma se establece a partir de un principio vindicativo de dos
elementos: la ofensa y el cobro. Esta ley establece evaluaciones sobre las ofensas asi
como la manera de resarcirlas, como existen dos partes implicadas, una ofensora y otra
ofendida, las partes se comunican a través de un palabrero -putchipi- que realiza las
veces de negociador entre unos y otros para llegar a acuerdos o “arreglos” y lograr las
paces de manera transitoria. Con todas las variaciones contextuales que el dato histérico
puede ofrecer al respecto, y no pretendo generalizar este elemento o la manera en que
se pudo haber efectuado, encuentro que las estrategias de interaccién con los wayuu
estuvieron en gran medida mediadas por esta norma consuetudinaria que no sélo orientd
las relaciones entre los miembros de clanes y apushis, sino con los espafioles y mestizos,
y estos ultimos no entraron en estas formas de negociacion de manera voluntaria

siempre.
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Las muertes o las heridas, entre otras acciones ligadas a la conquista espafiola y a la
evangelizacion y, en épocas mas recientes, a los enfrentamientos con las instituciones
estatales que intervinieron y penetraron la peninsula para ejercer la politica de los
gobiernos, pudieron ser asumidas como ofensas por parte de los wayuu que, ante la
imposibilidad de negociar segin su norma consuetudinaria por medio de un palabrero,
optaron por cobrar directamente por medio de la guerra como la horma lo demanda.

La norma consuetudinaria para el pueblo wayuu corresponde a

“una serie de pautas (leyes) basadas en la ancestral construccién de los valores y normas
(...), la cultura wayuu concede una importancia especifica a su sistema de costumbres,
normas, disposiciones, cosmovision, jerarquia, rituales y leyes, el cual constituye un
sistema normativo plasmado en la memoria del wayuu, y un sistema de valores de una
constante omnipresencia en todo su entorno psico-social” (Cazzato, 1996: 115).

Esta norma carece de una constitucion formal o sistematizacion modélica, puesto que,
como refiere Salvador Cazzato (1996), vive en la memoria de los nativos; agrego yo que
vive por medio de la palabra, puesto que es parte de la tradicion oral (es convencional) y
esta “plasmada en la costumbre” (Vizcaino, 1991). La ley wayuu regula las relaciones
entre los wayuu y es un ejercicio de la intersubjetividad, porque plantea como sistema
juridico el afianzamiento de los derechos y deberes individuales y colectivos sobre
diferentes aspectos de la vida cotidiana vy ritual®® (en el capitulo tres se retomara este
tema con detalle).

Polo (1998, 2012, 2005) y De la Pedraja (1981) sefialan que en variados contextos los
espafoles y los mestizos decidieron participar de esta forma de ofensas y cobros porque
las guerras resultaban demasiado perjudiciales y extensas, por ello también resulté viable
la alianza, en términos de parentesco, dado que al ser parte de los apishis y de sus
parcialidades, los aliados tuvieron proteccion y respaldo en caso de guerras con otros
grupos indigenas y no indigenas; otros optaron por ser permisivos con los nativos y evitar
situaciones en las que estos ultimos pudieran sentirse objeto de agravio con el &nimo de

no trascender a un cobro 0 a una guerra.

51 Cazzato (1996: 119) afirma: “[L]a inexistencia de agentes formales de control social en las relaciones interclanicas
esta, efectivamente, vinculada a la ausencia de una estructura politica vertical o central. En efecto, el cumplimiento del
orden normativo guajiro no requiere de instituciones formalmente establecidas, como tampoco de la utilizacion de
agentes u organismos coaccionadores (Policia, jueces, Estado, etc) [sic.], debido a que la norma consuetudinaria del
respeto opera como un modo de proceder alternativo de convivencia en dicha etnia”.
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Las formas en que los grupos wayuu enfrentaron tanto al medio como a las
configuraciones que histéricamente se fueron perfilando sobre el contacto e interaccién
con otros grupos en la peninsula de la Guajira se puede ofrecer como un punto de
reflexion para pensar las formas de relacion que enfrento el grupo en el siglo XX y como
las enfrentan en la actualidad. En esta direccion, esta investigacion propone analizar
estas dindmicas de interaccion en ambitos especificos como las conformaciones
familiares y de manera paralela dilucidar si la norma wayuu mantiene vigencia y de qué
manera.

El dato historiogréfico aqui expuesto, por lo tanto, proporciona una vision panoramica de
como el grupo indigena wayuu ha habitado la peninsula de La Guaijira, a continuacion se
presentan las condiciones particulares del poblamiento de la Baja Guajira y en particular

el del municipio de Barrancas, donde se sitla en asentamiento indigena La Granijita.

BARRANCAS Y LA MINA DE CARBON EL CERREJON

- Mineria, migracion y territorio

A finales del siglo XIX fue descubierto el potencial salino y carbonifero de La Guaijira,
hecho que estimulé la concesion de explotacion de las salinas de Chimare y Manaure®?
y posteriormente del carbon en la Baja Guajira. Las primeras observaciones de John May
en 1894 en esta region establecieron la presencia de carbén mineral en gran cantidad y
de buena calidad, asi mismo el descubrimiento del mismo en la superficie del suelo lo
llevé a presentar la consideracion de su explotacion para superar las acciones extractivas
de otros paises del mundo. La explotacion del carbén, segun May podria favorecer a
Colombia “y elevarla al rango de la republica mas rica e importante de Suramérica” (De
la Pedraja, 1981: 353), sin embargo la inversion nacional resultaba costosa, de partida

52 Por entonces, el mercado de la sal impulsé la economia del estado del Magdalena y se empleé mano de obra indigena
para su extraccion; sin embargo, la sal era objeto de practicas contrabandistas, por lo que, a pesar de la gran produccion,
los precios no resultaron tan favorables para los residentes de La Guajira y se ingresaba ilicitamente sal desde Curazao,
Aruba y Venezuela, esto en virtud de que los duefios de ganado necesitaban proveerse de grandes cantidades de sal
para el mismo. En la actualidad las salinas maritimas de Manaure se consideran las mas grandes del pais y desde 2014
estan a cargo de un operador privado (Big Group Salinas SAS).
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existia la necesidad de construir un ferrocarril, hecho que no era viable contemplar para
aquel entonces, por lo que se requeria la inversion extranjera para el efecto.

Los estudios exploratorios de carbon en el municipio de Barrancas iniciaron a comienzos
de siglo XX. En 1940, se realizaron las primeras perforaciones y se tomaron las primeras
muestras de calidad del carbon, en 1950 se comenz0 a extraer el carbon de manera
artesanal y en esa misma década, en 1955, a través de analisis geoldgicos se calcularon
las reservas del mineral en tres zonas: sur, centro y norte. Con los resultados de estos
estudios se establecio para la zona centro la reserva de mas de 248 millones de toneladas
(Garcia, 2015). La década de los sesenta inicié con las misiones de explotacion, una
modificacion a las leyes colombianas sobre la legislacion minera y la creacion estatal de
Cerrejon Carbonera S.A. Para la década de los setenta se avizor6é una gran fuente de
divisas surgidas de la explotacion y la posibilidad de canalizar agua desde el rio
Rancheria a casi toda la Baja Guajira.

Entradas las décadas de los setenta y los ochenta La Guajira se abrio a la exploracion y
explotacion del carbon, diversas empresas internacionales, asociaciones y
multinacionales obtuvieron concesiones, firmaron contratos y otras hasta entablaron
pleitos con el gobierno colombiano en materia de divisas, maquinaria y fletes, amén de
las huelgas de trabajadores con los consorcios. En los noventa, el ministerio de medio
ambiente alert6 sobre los dafios ambientales y a la salud de las comunidades aledafas,
pero esto no impidié que en 1995 se firmara el contrato entre Carbones Colombianos -
Carbocol- y Glencore; para el nuevo milenio se unieron Anglo American y BHP Billiton.
Desde Carbocol, pasando por Intercor-Carbocol hasta el actual El Cerrejon, éstas son las
diferentes apelaciones con las que se le ha conocido a esta intervencion minera, desde

Su creacion como empresa estatal hasta su privatizacion.
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Mapa 2. Ubicacién de la mina EI Cerrején y del municipio de Barrancas
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Los efectos de la concesion minera El Cerrején se pueden agrupar en tres grandes
dimensiones, las que atafien al medio ambiente, las de influencia social y cultural, y las
de orden politico y econdmico; todas ellas articuladas entre si por la transversalidad del
factor econémico que es la base de la politica extractivista en el pais.

Del primer grupo de efectos, los correspondientes a la tierra y el agua son los mas
sobresalientes, pues la instalacibn y apertura de una mina de carbon de tales
dimensiones en Barrancas obligé el desalojo y reubicacién de diversas comunidades
asentadas en el tramo de explotacion, inicialmente, entre ellas se cuentan poblaciones
mestizas, afrocolombianas e indigenas wayuu. Cabrera y Fierro (2013) afirman, sobre
estos ultimos, que por lo menos 7.000 indigenas wayuu han sido reasentados para dar
paso a la expansion minera en toda la Baja Guajira. La apropiacion del territorio y de sus
recursos naturales constituye una accion de los efectos de la denominada “acumulacién
por desposesion” (Harvey, 2004), pues la expulsion de los habitantes del territorio por

medio de acciones legales estatales, preparé la arena necesaria para que la empresa
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transnacional se apropiara de él y lo explotara®®. El planteamiento de la politica
desarrollista, motor de esta empresa y de la estatal, promovieron la venta de tierras, el
desalojo de las mismas y su subsecuente explotacion en el marco de una valoracion del
bien comun nacional sobre los intereses particulares de las comunidades humanas que
habitaban alli®.

Apunta David Harvey (2004 [2005]) que los procesos de acumulacion por desposesion
incluyen:

“La mercantilizacién y privatizacion de la tierra y la expulsién forzosa de las poblaciones
campesinas; la conversién de diversas formas de derechos de propiedad —comun,
colectiva, estatal, etc.- en derechos de propiedad exclusivos; la supresion del derecho a
los bienes comunes; la transformacion de la fuerza de trabajo en mercancia y la supresion
de formas de produccién y consumo alternativas; los procesos coloniales, neocoloniales
e imperiales de apropiacién de activos, incluyendo los recursos naturales; la monetizacion
de los intercambios y la recaudacion de impuestos, particularmente de la tierra; el trafico
de esclavos; y la usura, la deuda publica y, finalmente, el sistema de crédito. El estado,
con su monopolio de la violencia y sus definiciones de legalidad, juega un rol crucial al
respaldar y promover estos procesos” (Harvey (2004 [2005]: 109).

Ejemplo de este proceso es el caso de los derechos de propiedad de la tierra como
sucede con diversos asentamientos indigenas que se fueron construyendo alrededor del
casco urbano del municipio: El Lorenzo, Maria Bernarda, Las Delicias, El Cerezo, La
Granja, entre otros, que en sus comienzos se organizaron como rancherias®, esto es,
como agrupaciones de casas de barro tradicionales indigenas (por oposicion a las
viviendas de ladrillo -0 material-) en las que viven los miembros de un mismo clan y se
comparten espacios como el fogdn y la enramada, y que posteriormente, por derogacion
de los titulos de la tierra colectivos (década de los noventa y dos mil), encararon la

53 David Harvey (2004 [2005]) sostiene que denominar “acumulacién primitiva” u “originaria” (propuesta por Marx,
1867) a un proceso en curso resulta desacertado y que por esta razén opta por la de “acumulacion por desposesion”,
mecanismo éste que corresponde a una ampliacién o expansién geografica de empresas transnacionales como causa
de la sobreacumulacion de capital en un contexto de competencia de mercados. La acumulacion por desposesion se
desarrolla generalmente por la inversion en paises que no sélo proveen infraestructura o recursos naturales para su
explotacion, sino que aportan también mano de obra.

%4 Ni la Loma ni la Granjita enfrentan directamente este despojo territorial directo, pues el area de influencia de la mina
—en cuanto terreno de excavacion y de funcionamiento- se encuentra mas al norte. Los efectos sobre el territorio son
evidentes en la creciente urbanizacion que “absorbe” los asentamientos indigenas y la consecuente titulacion individual
de la tierra que permite que la interaccion con la sociedad arijuna se haya intensificado por la convivencia mas cercana.
% La denominacion “rancheria” se encuentra ya en los documentos de los frailes capuchinos del siglo XVIII no sélo
para referir este tipo de locacion —habitacion- compartida, sino para referir la ubicacion de las parcialidades (politicas)
de la época. Sobre el tema de la rancheria se volvera en el capitulo cinco.
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privatizacion de la tierra, ello implico el paso a la propiedad individual y al trazado reticular
del espacio a manera de barrios mestizos.

Aunque la comunidad de La Granjita insistido para que se le concediera la figura legal
como resguardo indigena, esta peticion fue rechazada en diversas oportunidades, segun
Incoder®® por su cercania al casco urbano. Los lideres -0 cabildos- de la comunidad
reconocieron en su momento que el rechazo a su solicitud estribaba en que con la
expansion de las exploraciones en la zona sur de la mina, el Estado colombiano no podia
seguir “regalando” la tierra a los indigenas, puesto que con la figura de resguardo le seria
mas dificil la exploracion y explotacion del suelo. Actualmente La Granijita, localidad en la
que se realiza esta investigacion, es un asentamiento indigena anexado al municipio en
calidad de batrrio.

El resguardo indigena corresponde a la figura legal establecida desde la Colonia®” y
reconocida en la Constitucién Politica de la Republica de Colombia de 1991 sobre la
propiedad de la tierra y las consecuentes practicas de autonomia y autodeterminacion
por parte de las comunidades indigenas dentro de ésta. El Ministerio del Interior expresa:

“Los resguardos indigenas son propiedad colectiva de las comunidades indigenas a favor
de las cuales se constituyen y conforme a los articulos 63y 329 de la Constitucién Politica,
tienen el caracter de inalienables, imprescriptibles e inembargables. Los resguardos
indigenas son una institucién legal y sociopolitica de caracter especial, conformada por
una o mas comunidades indigenas, que con un titulo de propiedad colectiva que goza de
las garantias de la propiedad privada, poseen su territorio y se rigen para el manejo de
éste y su vida interna por una organizacién autbnoma amparada por el fuero indigena y
su sistema normativo propio. (Articulo 21, Decreto 2164 de 1995)” (MININTERIOR, 2013).
Si bien en las instancias constitucionales se declara la autonomia del territorio, los
resguardos dependen de las administraciones municipales a los cuales se encuentran
adscritos, por lo tanto la autodeterminacion y la autonomia son parciales y estan sujetas
a las dependencias estatales. Por ejemplo, cuando se habla de la explotacion de los
recursos naturales prima el bien nacional sobre el particular, y aunque se dediquen
esfuerzos enormes por parte del Estado o de las empresas de inversion para realizar las

consultas previas en las que las comunidades indigenas hacen uso de su

%6 Instituto Colombiano de Desarrollo Rural, entidad publica liquidada en 2015.

57 Los resguardos surgen en esta época con la Cédula del Prado (1591) a partir de la adjudicacion legal de territorios a
congregaciones de poblacion indigena numerosa con el objetivo de ser habitados y cultivados con fines tributarios
(Bonnett, 2001).
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autodeterminacion y dispongan colectivamente de una aprobacion, poco a poco se ha
venido interviniendo para que se logre la expropiacion de la tierra y el desalojo y
reubicacion de sus residentes. Sin embargo, esta figura legal representa una especie de
proteccion a los pueblos indigenas para minimamente ser consultados y no ser
expulsados como sucede cuando los territorios se declaran baldios o cuando la propiedad
de la tierra es privada®®.

No toda la poblacion indigena wayuu del departamento de la Guajira reside en
resguardos. Barrancas es un municipio extendido sobre la ribera del rio Rancheria (ver
mapa 2), uno de los mayores afluentes de la peninsula de La Guajira y cuenta con una
poblacion total de 33.849 personas. La poblacién indigena estd alrededor de 7.755
residentes tanto en resguardos como en asentamientos (Censo del municipio, 2015)%°.
Las mujeres representan EL 49.9% de la poblacion frente a un 50.1% de poblacién
masculina (DANE, 2005). En Barrancas existen seis resguardos legalmente constituidos:
La Meseta, Provincial, Trupio Gacho, Cerrodeo, San Francisco y Nuevo Espinal®, el resto
de la poblacion reside en “asentamientos indigenas”! que para asuntos legales vy
administrativos son agregados como barrios del municipio®?. Estos asentamientos se
caracterizan por la propiedad individual de la tierra y por el trazado reticular (division
urbana en calles y carreras).

Esta distincion entre asentamiento y resguardo es importante toda vez que en términos
legales los asentamientos indigenas tienen mayor dependencia administrativa del

municipio que los resguardos, sin embargo ambos tipos de asentamiento presentan una

58 Aunque no siempre se lleva a cabo este proceso de consulta previa o cuando se realiza se presenta de manera desigual
seglin sean considerados los residentes de la zona como indigenas, afrocolombianos o campesinos, existen propuestas
como la que resefia el CINEP —Centro de Investigacion y Educacién Popular- en el Programa para la Paz- en las que
se recurre a una perspectiva intercultural de consulta auténoma; éste es el caso del resguardo de Provincial en el sur de
La Guajira (Archila y otros, 2015).

59 Este dato fue ofrecido en entrevistas por funcionarios de la alcaldia de Barrancas; sin embargo, los datos del DANE
(Departamento Administrativo Nacional de Estadistica) difieren, la poblacién indigena del municipio era de 8.450
(32.6%) habitantes para 2005 y en lugar de proyectarse un descenso se proyectaba un aumento de la poblacién en diez
anos.

0 En enero de 2018 Nuevo Espinal se sumé como sexto resguardo indigena del municipio. El asentamiento de
Tamaquito Il estd en trdmite para constituirse también como resguardo (comunicacién directa con los funcionarios de
la alcaldia del municipio).

61 Esta categoria es empleada por los funcionarios de la alcaldia municipal para designar los lugares en los que residen
congregaciones de poblacion indigena predominante o exclusivamente (comunicacion personal con el delegado del
programa “Familias en accion” del municipio de Barrancas, 2017).

62 | os asentamientos indigenas como barrios son: La Granja, La Granjita, EI Cerezo, El Lorenzo, Tamaquito I,
Tamagquito Il, Campoalegre, Madre Bernarda, Barrancén, Las Delicias y La Pefia.

63



organizacion jerarquica en la que existe un lider o cabildo y un suplente que son electos
por la comunidad y toman posesiébn de los cargos en la alcaldia. Una de las
consecuencias de la concesion minera ha sido la organizacion politica para elegir y
nombrar representantes que funjan como interlocutores con las entidades estatales. Este
tipo de accién politica es una forma impuesta de representacién, dado que es una via
para facilitarle al Estado las acciones de consulta previa y la penetracion de la politica
publica®s.

Otro aspecto importante parte del proceso de acumulacién por desposesion es el de la
contratacion de mano de obra local y fordnea por parte de la transnacional minera. Entre
1970 y 1980 los defensores de los primeros contratos para la exploracion y explotacion
del carbén en la Baja Guajira, entes estatales principalmente, adujeron la apertura
econdémica del departamento también en lo concerniente al aumento de empleos, puesto
que estaba proyectado que se entrenaria y contrataria a los guajiros no sélo para la
construccion de la obra, el ferrocarril y el puerto, sino también en las etapas posteriores
de extraccion. Asi fue en parte, muchos guajiros enfilaron el trabajo asalariado en la mina,
sin embargo, la contratacion masiva implicaba el enganche de personal calificado y la
convocatoria se dirigié a hombres jévenes y en su mayoria solteros porque asi lo requeria
el proyecto (Intercor-Integral, 1981)%*. Los trabajadores llegaron desde diferentes puntos
de la geografia colombiana, especialmente del interior y de la zona caribe. A estos nuevos
trabajadores la mina les construy6 alojamientos urbanizados aislados y cerrados con
todos los servicios publicos (un ejemplo de ello es la Ciudadela El Cerrején ubicada
dentro de los territorios de la Mina) y a los antiguos los mantuvo en campamentos

83 Claro esta que no puede desconocerse la conformacion de colectivos politicos en todo el sur de La Guajira que, en
defensa de las acciones gubernamentales a favor del extractivismo, han generado un contrapeso a la politica publica
sobre la titulacién de tierras y el acceso a sus recursos naturales, asi como a las que corresponden a las necesidades
bésicas de salud, educacién y de defensa de la cultura indigena (ONIC, ASIGUASU, Mayabangloma, entre otras). En
este punto también resulta importante resaltar el papel de los “feminismos territoriales” (Ulloa, 2016, 2018) de la Baja
Guajira, como es el caso de Fuerzas de Mujeres Wayuu que se enfoca en la defensa del territorio, el cuerpo y la
naturaleza, con oposicion a las practicas extractivistas mineras de la region.

6 El DANE en la Encuesta continua de hogares de 2005 reporta que las dos actividades econdmicas predominantes
del departamento para esta década son el sector de servicios generales (29.7%) y el sector comercio (34.2%). La
mineria no constituye una fuente importante de empleo para los habitantes de La Guajira (2.9%). En la actualidad,
Guillermo Rudas (2015) expone que al comparar el sector minero-energético que participa del 60% del PIB, con el
agropecuario que corresponde apenas al 4% de participacion del mismo, resulta que paraddjicamente el segundo ofrece
mas empleos que el primero. El sector minero, concluye Rudas, no es creador de empleo; sin mencionar el tema de
regalias que resulta un pésimo negocio para del departamento y la nacién.
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transitorios (Garcia, 2015), ya luego vino la creacion del municipio de Albania, en el afio
2000, en la zona norte del Cerrejon que albergd a mas trabajadores®®.

Dentro de las actividades de contratacion se evidencian dos tendencias: una contratacion
de habitantes locales, esto es, mano de obra no calificada para las primeras fases de
construccion de la infraestructura, despeje de &reas, demarcacion de caminos, etc., y una
segunda en la que se requeria conocimiento experto (técnico y profesional). Estas
demandas obligaron la contratacion de un contingente laboral de mano de obra calificada
externo®. En la actualidad, la poblacion local del sur de La Guajira contratada por la mina,
tanto mestiza como wayuu, que no cuenta con los niveles de escolarizacion requeridos,
ocupan generalmente los puestos de vigilancia, en caso de ser hombres, y de labores de
limpieza y aseo, en caso de ser mujeres.

El desempleo en la regidn es un problema tanto para los hombres como para las mujeres,
por ello la alta dedicacién a las actividades laborales no formales (de la poblacion
entrevistada, s6lo una mujer cuenta con trabajo asalariado y muchas de las
conformaciones familiares de jefatura femenina y masculina se sostienen de las practicas
de la informalidad y dos de las conformaciones con jefatura masculina se sostienen del
trabajo asalariado de los hombres en la mina). Adicionalmente, el flujo de migrantes
venezolanos ha contribuido a la escasez de empleo, puesto que se ha ampliado la oferta
de trabajadores en el sector informal (construccion, mototaxismo, venta de alimentos,
venta de combustible, prostitucion, aseo, entre otras actividades del sector servicios) y
los salarios han descendido al punto de que en la actualidad la poblacién proveniente de
Venezuela -conocidos localmente como ‘maracuchos’ o ‘chamos’- trabajan por menos

dinero que los colombianos®’. De este modo, varios de los hombres de La Granjita se

% En este punto, resulta necesario advertir que los datos censales dan cuenta de un incremento poblacional notable en
el departamento (249.537 en 1973; 299.995 en 1985; y 433.361 en 1993, DANE), sin embargo, estos datos no
discriminan poblaciones residentes y ocasionales, aparte de ello no cuentan que La Guajira recibié poblacion masculina
por prelacion y que muchos colombianos se dirigieron hacia Venezuela en estos flujos de migracién en virtud de la
bonanza petrolera, asi como a las zonas del interior del pais que ofrecian empleo en los sectores agricolas y de servicios
como la construccidn.

% No se debe desconocer la tendencia a la subcontratacion actual que es materia de debate por parte del grupo sindical
de la Mina.

67 Seglin el DANE, el aumento del empleo informal en el Departamento de la Guajira, entre enero y marzo de 2018,
se situo en el 64,5%; y segun el Ministerio de Relaciones Exteriores, el flujo venezolano a Colombia aumentd para el
afio 2017 en 600% y el paso por la Guajira en Paraguachdn recibié mas o menos el 19% de esta migracion. Para julio
de 2018, la misma entidad destaco que la cifra de migrantes venezolanos en el pais estaba alrededor de los 870.000,
entre regulares, en proceso de regularizacion e irregulares. De este modo, “de los 870 mil venezolanos radicados en
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encuentran de brazos cruzados ante la nula contratacion y las mujeres encuentran forma
de sostenerse exclusivamente con la venta de alimentos cocidos y de artesanias -los
tejidos-. Este dato de la movilidad de hombres resulta importante para esta investigacion
por cuanto opera como una de las principales causas del contacto inter-étnico en el
“corredor minero”, desde el municipio de Distraccién, pasando por Fonseca, Barrancas,
Hatonuevo y Albania (ver mapa 2).

Ahora bien, en cuanto a los procesos de co-residencia con los miembros de la sociedad
mestiza, los moradores wayuu de La Granijita consideran que los mismos indigenas han
sido los responsables de esta cercania y de sus consecuencias como la “pérdida” de la
“‘costumbre” o de la “cultura”, puesto que con la venta de terrenos del asentamiento
indigena se ha abierto la puerta para que los mestizos 0 arijunas compren tierras,
edifiguen sus viviendas y moren alli junto a ellos. La privatizacion de la tierra y lo que
conlleva la titulacion de propiedad individual de la misma ha sido el fenémeno que les ha
permitido a los wayuu de La Granijita adquirir dinero ante la falta de empleo y de ingresos
econdmicos, y ha propiciado un contacto mas intenso y frecuente con la sociedad arijuna.
El estudio de la relacion entre la presencia de la mina y la poblacion indigena de La
Granijita se propone desde la dimensién de las conformaciones familiares®. Problema
éste que no ha sido analizado suficientemente como parte de los efectos colaterales de
las economias extractivas, pues se han considerado las repercusiones en las
transformaciones familiares en lo que atafie a la incorporacién de miembros o familias
completas de otras regiones o locales, como parte de la mano de obra para las empresas

operadoras®?; sin embargo es escaso el tratamiento de la conformacion familiar mixta o

Colombia, cerca del 24%, equivalente a un poco mas de 204 mil personas, se encuentran en la ciudad de Bogota. El
departamento de La Guajira registra el sequndo lugar, con mas de 101 mil registros, mientras que en Norte de Santander
se estima, estarian radicados, mas de 98 mil ciudadanos venezolanos” (MINEXTERIOR, 2018), [énfasis mio].

% Propongo esta denominacion por ser una forma lingtiistica neutra que procura cubrir las variantes de las formas en
que las alianzas matrimoniales sostienen unidades sociales en las que puede o no haber filiacion, esto es, en los que la
relacion filial en caso de haberla pueda no ser directa sino por cualquier relacion de consanguinidad. Con ello
establezco que por ejemplo la maternidad o la paternidad no son practicas que atafien Unicamente a la madre o padre
bioldgicos, sino que puede ser un ejercicio de algin pariente con algin grado de parentesco social o biol6gico. En esta
medida la conformacion familiar abre la posibilidad de hablar de unidades mas alla de las familias conyugales o
nucleares y sus variantes en cuanto a miembros y practicas por los mismos dispuestas en su interior.

9 Respecto del caso latinoamericano, destaco el trabajo de Anthony Bebbington (2007) que reporta las
transformaciones de las economias domésticas de dos sociedades locales campesinas, una en Per(i y otra en Bolivia, y
en el caso de Norteamérica el de Jessica Smith (2009) que ofrece un analisis de las relaciones de género de las familias
trabajadoras de las minas de carbén en el noreste de Wyoming, un referente importante en la medida en que tal como
sefiala Astrid Ulloa (2016), los estudios centrados en las mujeres o en las problematizaciones del género de las
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inter-étnica en este tipo de transformaciones, aun mas con el argumento etnografico de
la vida doméstica y las particularidades de las relaciones entre géneros.

Como afirma Astrid Ulloa (2016) existen dimensiones que no se problematizan dentro del
cumulo de consecuencias de los extractivismos, considero que dentro de ellos la
transformacioén de las familias en su conformacion, asi como en su dinamica interior y su
relacion con los sectores publicos es susceptible de ser analizada como parte de un
permanente “despojo cotidiano”, tal como sefiala la autora: “hay despojos cotidianos y
apropiaciones de los extractivismos que tienen que ver con dinamicas diarias que muchas
veces no son relacionados con éstos, pero que implican expropiaciones de modos de
vida” (Ulloa, 2016: 131).

En el caso del sur de La Guajira, el establecimiento de familias se efectia
predominantemente entre hombres arijuna y mujeres wayuu, las uniones o alianzas
matrimoniales de este tipo superan entre las mujeres entrevistadas a las uniones entre
hombres wayuu y mujeres wayuu. Los hombres arijunas de estas conformaciones son o
bien empleados de la mina o comerciantes o empleados de otros sectores que lucran de
las actividades de prestaciones de servicios a los empleados de la mina o a los residentes
del municipio. Estas formas de interaccion entre indigenas y mestizos en el asentamiento
se veran con detalle en los capitulos sucesivos, en ellos se presentan las modalidades
de la co-habitacion, de la convivencia y de la co-residencia. Por el momento baste decir
que las formas que han adquirido las dinamicas de interaccion familiar y de ocupacion
del mismo espacio han venido experimentando transformaciones desde su fundacion
(década de 1970) y ello es consecuencia de dos elementos: por un lado, los procesos de
urbanizacién que han venido enfrentando los habitantes del asentamiento y, en segundo
lugar, la convivencia y en algunos casos la co-residencia con la poblacion mestiza en
calidad de parientes.

La actividad extractivista en La Baja Guajira ha abierto el territorio no sélo a la recepcion
y acogida de la movilidad humana masculina de otras locaciones, sino que ésta ha
implicado la implantacién de relaciones sociales desiguales tanto inter-étnicas como de

género, asi como la configuracion de un territorio intermedio no so6lo desde las

trabajadoras de la mineria son escasos (se pueden consultar al respecto las obras de Rodriguez y Rubiano, 2016;
Yucuna, 2016 para la zona amazoénica colombiana, y los documentos del Colectivo CASA (2013) para el caso
boliviano).
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percepciones de lo urbano, rural o no urbano, sino en términos de tejido social y practicas
culturales tanto wayuu como arijuna’®.

Las generalidades hasta aqui presentadas en cuanto al contexto social e histérico
permiten no sélo entender elementos de la historicidad del grupo humano wayuu, sino
mas especificamente del grupo wayuu que reside en el asentamiento indigena La
Granijita en el municipio de Barrancas en la Baja Guajira colombiana. Asi mismo, este
recuento permite conocer los acontecimientos locales y situar a sus habitantes como
seres con historicidad, que mas alla de considerarse amarrados a un tiempo pretérito
disponen de esta ‘carga’ pasada para situarse en el presente y en su devenir. Afirma
Turner (1974: 37): “we have to learn to think of societies as continuously ‘flowing’, as a
dangerous tide... that never stops or die...” (Debemos aprender a pensar las sociedades
como si ‘fluyeran’ constantemente, como una corriente peligrosa... que nunca para o
muere [traduccion propia]) L.

Tanto los primeros residentes como los que han venido estableciéndose en la zona se
relacionan e interactlan en diversas esferas. Para efectos de esta investigacion lo que
interesa son las relaciones de parentesco y las formas de conformar familia entre si. Unas
son las disposiciones por el derecho consuetudinario indigena y otras las formas arijunas
para el efecto. Desde mi punto de vista el asunto medular es entender como se dan esas
conformaciones y cudles son los significados, valores y expectativas para quienes las
conforman, especialmente para las mujeres indigenas puesto que son el grupo

permanente en el asentamiento.

70 pPara el caso latinoamericano, pese a que México constituye un referente importante desde la antropologia para el
estudio de las relaciones interculturales e inter-étnicas (décadas de 1970 y 1980), se debe aclarar que los contextos de
las concepciones sobre lo indigena, lo mestizo y el campesinado (Warman y otros, 1970; Bonfil Batalla, 1987; Aguirre
Beltran, 1953-1967) no se pueden equiparar al caso colombiano, pues el debate que nutrié la politica de inclusién de
las categorias étnicas con las de clase no fueron las mismas que se debatieron en el cono sur para la misma época ni
para la actual. Para el caso mexicano, el campesinado como categoria social y étnica permitié el abordaje de dinamicas
mas complejas que las de las ciudadanias nacionales mexicanas, puesto que dejé ver en detalle las tensiones entre lo
urbano y lo rural, la migracion, los mercados, la devastacion ecoldgica, la proletarizacion, entre otros (Warman, 1967
y en una produccién mas reciente: De la Pefia, 1993, 2002; y Diaz Polanco, 2015). En Colombia la diferenciacion
racial y étnica ha ostentado un tratamiento diferente entre grupos indigenas, campesinos-mestizos y afrocolombianos
(negritudes, mulatos, raizales, palenqueros, entre otros) que entrafian problemas de fondo para la aplicacién de la
politica publica en materia de tierras y educacion intercultural, por ejemplo. El debate es vigente en virtud de los
procesos histdricos y sociales que emanan de las politicas multiculturales de la Constitucion Nacional de 1991,
influenciada por los convenios de la OIT. Al respecto se pueden consultar los trabajos de Ng’weno (2013), Wade
(1993, 1997, 2012), Restrepo (1997) y Hooker (2005). Sobre este problema de las identidades étnicas se volvera en el
capitulo cinco.

1 La version espafiola de este capitulo se puede consultar en Ingrid Geist (2008 [2002]).
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- La Granjitay el agua

El resguardo indigena wayuu Mayabangloma (0 Mayamangloma) se ubica entre los

municipios de Fonseca y Barrancas en el Departamento de La Guajira (ver mapa 3).

Mapa 3. Ubicacion del resguardo de Mayabangloma y del asentamiento indigena La Granjita

Concesion minera

Represa
El Cercado La Granjita,

Acp,

rrancas u

X " Antropo
. b,
£ I 2
7q CIEsAs
. ., o x
0 25 5 10km ; o Unidad Ciudad de México
—_— — Fonseca '
o Fuentes: informacién de la doctorante Dary Marcela Angel Rodriguez,
Mapa 1. Cerrejon en La Guajira (Manera y otros, 2014: 52) y
Elaboracién: Bulmaro Sanchez Sandoval ESRI, estados de Sudamérica

El resguardo se divide en tres sectores: Mangafiita (o Bangaiiita), La Gloria y La Loma,
este dltimo es el lugar de procedencia de los primeros moradores del asentamiento
indigena La Granjita de Barrancas y al que todavia aluden para hablar de las conexiones
familiares y de parentela pasada y vigente. En las entrevistas realizadas, las mujeres
fundadoras del asentamiento relataron que a finales de la década de los setenta,
precisamente durante la bonanza marimbera’?, una guerra entre clanes se desat6 alli y
los hombres de los clanes Pushaina (epénimo asociado al cerdo de monte o saino) y
Gouriyu (eponimo asociado a la perdiz) se enfrentaron a cuatreros en La Loma en

defensa de sus rebafnos. Tras una serie de enfrentamientos y de la muerte de varios de

2 Guerra (2013), en la historia del Rio Rancheria, destaca este momento del boom marimbero (1972 y 1982) como
uno de los hitos de la Baja Guajira por cuanto constituy6 el inicio de una serie de invasiones al territorio wayuu en
razén al cultivo y comercializacion de la marihuana. Asegura que con esta practica posteriormente se realizaron las
primeras incursiones en los afios ochenta de los primeros bloques de las FARC que en los noventa lograron consolidar
dos frentes. La presencia de las AUC se presento a inicios del nuevo milenio sobre el rio pero con méas presencia hacia
las estribaciones de la Sierra Nevada de Santa Marta.
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sus parientes, los hombres sobrevivientes se internaron en los montes de la sierra de la
Baja Guajira (Montes de Oca, estribaciones de la Serrania del Perija) y durante la
estancia, escondidos, estos hombres se vincularon como jornaleros a las fincas de la
sierra, cuidando animales o encargados de las siembras de guineo, yuca, café o
marihuana; sus esposas e hijos quedaron solos en el resguardo y bajo la amenaza de
sus ‘enemigos’. A causa del conflicto, sobre todo por el miedo a perder mas parientes,
dos de las esposas de estos hombres decidieron huir con sus hijos, abandonaron La
Loma, dejando sus casas y animales, y se trasladaron a las periferias del municipio de
Barrancas a los territorios de sus parientes (propiedad de sus clanes). Atras, en el monte
guedaron sus maridos que luego las alcanzaron cuando las ofensas quedaron cobradas.
La vida en La Granijita (inicialmente, El Cerrito) transcurri6 de manera diferente, pues,
segun cuentan las fundadoras de la Granijita, la cercania al municipio de Barrancas, mas
un caserio para aquella época, conllevd durante un largo tiempo la relativa cercania al
arroyo El Espino (afluente del Rancheria) que les brindé una subsistencia menos dificil
en las épocas secas. Inmediatamente la construccidon de las rancherias y las viviendas
se organizé y los primeros “bajareques” aparecieron, construcciones éstas de barro,
cardones o madera de dividivi y techo de palma de yotojoro, similares a los que tenian
en La Loma, un fogon de lefia afuera y una pequefia huerta cerca para el cultivo de maiz,
frijol, auyama, melon y patilla. Las mujeres continuaron con el tejido de chinchorros y
mochilas e iniciaron las practicas de venta de lefia para el abastecimiento de arroz, aceite,
sal y azlcar, provenientes del contrabando con Venezuela, asimismo algunos hombres
continuaron trabajando como jornaleros y otros se dedicaron al corte de madera en los
montes.

La Granjita se ha expandido conforme el municipio también lo ha hecho a causa de la
actividad minera de la region. El desplazamiento de La Loma a La Granijita representa un
momento de ruptura para las primeras generaciones, si bien la residencia proxima al
casco urbano les facilitd el acceso a las fuentes de agua para autoabastecerse, la
cercania y convivencia con la poblacion mestiza adquirié nuevos matices que generaron
formas particulares de relacion, amén de las implicaciones que tuvo y ha tenido ser

administrativamente un barrio o un asentamiento indigena anexado al municipio.
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La poblacion de La Granjita se halla distribuida en 75 viviendas, 70 wayuu y 5 arijuna,
con un estimado de 400 personas de cuatro clanes indigenas predominantemente:
Pushaina, Gouriyd, Ipuana y Uriana (residen alli algunos Epieyu en menor proporcion).
En general, los miembros de estos clanes residen en calidad de propietarios. Este trabajo
se enfocO predominantemente en las mujeres de los dos primeros clanes por encontrarse
alli las generaciones de las fundadoras del asentamiento y por ser los clanes con mayor
namero de miembros (mas de la mitad de la poblacion total).

La historia local (desde 1970 hasta la actualidad) da cuenta de los momentos mas
importantes en cuanto a un elemento: la transicién de la vida de rancheria (o rural) a una
localidad con rasgos de urbanizacion o semi-urbana, por causa de la violencia armada
entre clanes. Estas transiciones del espacio son susceptibles de ser reunidas en cuatro
instancias: las viviendas, los cementerios, el vecindario y el acceso al agua, en esta tltima
se considera, en consecuencia, el abandono de las practicas agricolas y de pastoreo. A
continuacién, me ocupo del agua, por cuanto las tres primeras seran tema de analisis en
el quinto capitulo en articulacién con la experiencia del parentesco.

Resulta importante mencionar, en este punto, que a partir de la concesion minera, la
relacion de La Granijita con el Estado se puede entender desde la distincion entre las
figuras de resguardo y asentamiento, hecho que ha implicado la diferencia tanto en la
titulacion de la tierra (la propiedad colectiva o privada, como ya se menciond), asi como
las formas de vida que deben adoptar los habitantes indigenas de estos territorios al ser
parte del municipio como barrios semi-urbanos que no tienen acceso a los servicios
publicos, como el agua.

La falta de agua en La Guajira es un problema bastante conocido y reconocido, no sélo
por las condiciones geograficas de la zona (algunas mas desérticas que otras), sino
porque las pocas fuentes hidricas se han secado o El Cerrejon las ha desviado para su
autoabastecimiento. Durante los afios setenta, época de la fundacion de La Granijita, las
mujeres cuentan de mejores condiciones en cuanto a la cercania a fuentes acuiferas, sin
embargo esta situacién desmejor6 desde que se secd el arroyo mas cercano. Tanto en
la Loma como en La Granijita se han visto obligadas a buscar el agua y los precios se han

elevado, hecho que ha conllevado dificultades para la alimentacion y el aseo, asi como
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para las labores de agricultura y la cria de animales, chivos, ovejos y pollos

especialmente.

Fotografia 1. DofiaG alimentando las gallinas en La Loma, resguardo de Mayabangloma’s.

Las técnicas de busqueda y acopio de agua se han visto poco transformadas con el
tiempo, pues incluso en la actualidad, los residentes de la Granjita cuentan con una
reserva considerable de “porros” o galones de almacenamiento del liquido (entre ocho y
diez) para llenarlos en el rio o0 en la planta de tratamiento del municipio. Aunque ya no se
realizan los trayectos con burros, se recurre a los “tocos” (mototaxis) para dicha
movilidad. El testimonio de DofiaA, una de las fundadoras de La Granijita es el siguiente’4:

“DofiaA: ¢a donde cogianos™, Marcela, nosotros agua? Con latas, porque tu sabéis que
la manteca antes venia en...

DM78: en unos...

DofiaA: una lata

DM: grande como galones, asi

DofiaA: asi como eso, como unos tobos [recipientes para liquidos] pero de lata, bueno, de
esas latas, lavaba yo esas latas y buscabanos agua, las peladas [las nifias o hijas] iban
encima [sefiala su cabeza] porque ni...

DM: ¢ni burro?

DofiaA: las peladas no, pero después trajeron la burra, con esa burrita buscébanos el
agua...”

DofaA (G1) prosigue:

3 Todas las fotografias del documento son de mi autoria.

4 Los discursos que se presentan en este apartado tienen como objetivo servir como testimonios sobre el contexto
local, por ello no son analizados desde la perspectiva del analisis del discurso. En el capitulo cuatro se presentan los
analisis correspondientes a este problema del agua y su relacion con la vivencia del parentesco.

75 Se mantiene la variedad lingUistica vernacula en la transcripcién.

6 En los fragmentos de las entrevistas la forma DM hace referencia a mi.
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“‘DofRaA: ¢ el agua? Agua no habia desde que llegamos, ¢,no le digo que buscabanos agua
pa’lla pa’l centro?, alla era que habia agua, habia una sefiora que, bueno, eso, era una
sefiora que parecia que fuera familia de uno y ella se hizo amistad con Sx., con él y alla
buscabanos el agua y ella me compraba la lefia y traianos el agua de una vez de donde
ella y cuando ibanos a lavar, nosotros ibanos pa’l rio, ahi esta El Espino, ahi lavabanos,
traianos la ropa limpia de alla.”

En relacion con los usos del agua se puede encontrar que:

“‘DM: ¢y usted no siembra aca?

DofaA: no sembramos porque no tenemos esto encerrado

DM: ¢ le tocaria encerrar todo esto?

DofaA: si

DonSx [marido de DofaA]: Si, ¢y el agua?

DM: ay el agua... [...]

DofaA: también tenia unos guineos [platanos] que estaban asi ufff con la hojita ya abierta
y Yo contenta y hubo unos chivos que se metieron y se lo comieron y lo rascaron y nooo
me dio rabia y tan caro que esta el agua pa’ estar echandosela a las matas. No volvi a

[l

sembrar mas na’.

Ante la opcion de tener animales, sembrar o usar el agua para fines domésticos como
aseo, limpieza y cocina, los habitantes de La Granjita prefieren dejar de sembrar. Los
chivos u ovejos se siguen criando en rebafios pequefos, puesto que son vistos como el
poder adquisitivo de la familia y a ellos se asocia el prestigio ante la comunidad.
Unicamente tres mujeres mayores del asentamiento poseen chivos, las otras de su
generacion ya no los crian porque los han entregado en pagos de novias o por ofensas
o se los han robado y las mujeres mas jovenes tampoco, estas Ultimas porque no pueden
ni quieren dedicarse a las actividades de pastoreo que demandan estos animales.
Sobre la escasez del agua Jh, una de las mujeres mas jévenes, manifiesta la posibilidad
de trasladarse hacia el centro del municipio, donde el abastecimiento de agua es
permanente:

“‘DM: ¢ para dénde se iria?

Jh: mmmmm no para donde, no, practicamente aqui mismo en Barrancas, lo Unico para
donde haiga mas agua para ver si le puedo mandar a mi mama porque es que yo veo
mucho la necesidad aqui, yo veo mucho esa necesidad, Marcela, yo no le he comentado
a mi mami que yo pienso irme ay porque sé que le va a dar duro [...]. Lo Unico que yo
busco es el acomodo, Marcela, porque yo necesito el agua pa’ muchas cosas, para
cocinar, para lavar, a veces... para bafnarme y a veces mire yo tengo que buscar de dénde
no, de donde pueda buscar el agua para yo bafiarme, bafiar a la nifia, a veces la plata, no
tenemos a veces para pagar los tanques de agua y ahora sin ayuda de él [exmarido]
también me queda pesado”
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De esta manera se hace evidente el hecho de que a pesar de que el casco urbano del
municipio se haya extendido y cobijado a estos asentamientos indigenas, la presencia
efectiva de la municipalidad en relacion con el acceso a servicios publicos como el agua
no esté igualitaria ni equitativamente distribuidos.

Los haceres con el agua:

Fotografias 2 y 3. En la primera fotografia Ad esta esperando con los ‘porros’ listos al mototaxi que los
llenara en la planta de agua. En la segunda Jh esta bafiando a su recién nacida en una ‘ponchera’ (balde
0 cubeta).

Fotografias 4 y 5. En la primera fotografia Av esta lavando la ropa en la ‘ponchera’, para el efecto
también tiene una pequefia lavadora en la que remoja la ropa mas sucia, a pesar de que las casas tienen
construido un lavadero en la mayoria de las viviendas éste ha sido cancelado porque no hay suministro
de agua. En la segunda fotografia se observa el sitio en el que se lavan los utensilios de cocina -0
chismes- en una ‘ponchera’ y a la izquierda el tanque de depdsito de agua donado por la Fundacién
Cerrejon.
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Fotografias 6 y 7. Coccioén de los alimentos. La primera fotografia muestra a Ma en la cocina de la casa
de bahareque, esto es, en el fogén, alli se ha acondicionado una mesa para preparar los alimentos y
lavar la loza. La segunda fotografia muestra a DofiaN y a DoflaG preparando los alimentos en la cocina
de La Loma, en este caso la cocina es un espacio cerrado y afuera se acondiciona otro fogén al aire libre.
A la izquierda se encuentra DofiaN lavando los platos y a la derecha se observa la estufa sobre una base

de madera y cal y a DofaG de espalda.

Fotografias 8, 9 y 10. En la primera fotografia se observa el rebafio de DofiaA, no estd completo, pues
ella tiene alrededor de 25 ovejos —aner- y cabras —kaura-. En la fotografia 9 se observan los ovejos de
DofiaN, a la derecha se observa el corral construido con los puntales de madera. En la fotografia 10 se
observa el hato de DofiaM, que llega a agrupar méas de cien animales. Cada ovejo bebe alrededor de
cinco litros de agua diariamente, de aqui que quienes tienen menos posibilidad econémica opten por no
tener o por tener pocos animales.

75



Sobre las préacticas agricolas se puede observar que las mujeres fundadoras del asentamiento
mantienen pequefias huertas de productos de consumo del hogar y hierbas medicinales. En el
resto de las viviendas no hay mas que uno que otro arbol de mamoncillo o limén, pero se siembran

por su frondosidad para resguardarse del sol.

Fotografias 11 y 12. Parte del huerto de DofiaN a la izquierda, bastante pequefio por la escasez de agua,
y a la derecha el huerto de DofiaE, la cabildo del asentamiento, a su casa llega el agua por medio de una
manguera aunque de manera intermitente. Es la Unica casa del asentamiento que tiene el servicio y por
ello puede tener un huerto. Se puede establecer una relacion asimétrica del poder que se traduce en la
inequidad en el acceso al agua.

En general, en La Granjita se vive la escasez del agua y se considera costoso el
abastecimiento de la misma. De hecho uno de los tanques donados por la fundacion
Cerrejon tiene capacidad de unos 1.000 litros (como el que se observa en las fotografias
5y 8), esto es, mas o menos 50 porros de agua. Para llenarlo deben pagar al carrotanque
entre diez mil y quince mil pesos colombianos’’, si deciden autoabastecerse por medio
de los porros pagan casi lo mismo porque por cada viaje a la planta un mototaxi cobra
tres mil pesos y en el vehiculo caben diez porros Unicamente; llenar el tanque equivale a
cinco viajes. Ahora bien ¢para cuantos dias alcanzan 10 litros? Ello depende de la
cantidad de personas que utilizan agua del tanque y como no todas las familias se
abastecen al mismo tiempo, quien tiene comparte con quienes le comparten también y
no solo agua, sino alimentos, actividades y servicios.

En detalle, un porro de veinte litros es la cantidad de agua con la que se bafia una persona
aproximadamente dos veces al dia, esto por causa de las altas temperaturas -entre 30 y
35° aproximadamente-, la arena que se levanta con la brisa y los trabajos que realizan

algunas personas diariamente (en construccion, corte de lefia en los montes, conduccion

" Entre 75 a 100 pesos mexicanos -MXN- (1 MXN = 159 pesos colombianos -COP-).
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de transporte publico, cocina, venta de alimentos, entre otros), si a esto se suma la
coccion de alimentos (el agua de consumo en preparaciones para beber -jugos, hielo,
helados -bolis-, preparacion de sopas, arroces y guisados, la limpieza de los utensilios
de cocina y el lavado de los alimentos), el lavado de ropa que por lo menos se realiza
una vez por semana, quienes tienen chivos deben también suministrarles agua por la
mafiana y por la tarde (para cinco chivos bastan dos porros diarios) y para quienes tienen
entre 15y 20 como DofiaA, se necesita un poco mas de agua, asi se tiene un consumo
gue varia de vivienda a vivienda. Por ejemplo, en la casa donde tuve la oportunidad de
vivir, y con la familia con la que tuve la oportunidad de compartir, se contaban seis
miembros, cinco hijos y la madre, pero su hermana también se abastecia del tanque
cuando no tenia agua o dinero para comprarla, en aquella vivienda vivian cuatro
personas, tres hijos y la madre; por lo tanto en total podrian ser nueve personas que
como calculo minimo para aseo personal consumen poco menos de doscientos litros
diarios de agua. Un tanque en estas condiciones de consumo alcanza para tres a cuatro
dias, a veces seis si no lavan la ropa ni asean la casa. En un mes se paga entonces por
lo menos setenta y cinco mil pesos’®, que resulta costoso si se tiene en cuenta que este
mismo valor es el que corresponde al precio mensual de renta por una casa en el mismo
asentamiento.

Como se menciond, el viaje hasta la planta de agua se hace en mototaxi o en carro,
algunas veces se opta por contratar un carrotanque que surte el agua directamente en
los depdsitos o tanques, este servicio tiene un alto costo, por ello se recurre a esta
alternativa cuando no hay formas de autoabastecerse en la planta, bien porque no se
tienen los porros, no hay quien lo haga o no hay agua en la planta ni en el rio.

En el resguardo, el abastecimiento resulta diferente, en primer lugar no hay tanques de
depdsito de agua de plastico, no hay planta a la cual dirigirse para obtener el liquido, por
lo que hay que caminar hacia uno de los rios cercanos y llevar una moto o un burro para
cargar el agua de vuelta, pero se puede optar por construir depositos mas grandes para

el liquido, como por ejemplo en La Gloria:

8 Aproximadamente 500 MXN.
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Fotografia 13. Depdésito de agua para consumo de la vivienda en La Gloria, resguardo de Mayabangloma.

Cuando se cre0 el asentamiento de La Granijita, los hombres construyeron el pozo o
jaguey que durante muchos afios sirvio a la comunidad para la recoleccion de agua lluvia,
porque segun cuentan los residentes, antes llovia con mas frecuencia y disponian de este
pozo en las épocas de sequia. Sin embargo, ya nadie usa el agua del jagiiey ni transitan
mucho por ese lado, le llaman “Pozo’el diablo” al estar encantado por una purowi, es
decir, una deidad malvada que habita sélo en los cuerpos de agua. Desde entonces la

gente dejo de concurrir a este sitio y alli se encuentran sus aguas estancadas:

Fotografia 14. “Pozo del diablo”. Jagliey abandonado de La Granijita.

Durante la década de los noventa, el municipio construyo la cisterna en los terrenos de
La Granjita para el almacenamiento de agua, pero no se utilizé por la insuficiencia del
servicio de agua corriente; en la actualidad la construccion se halla abandonada en medio
del monte de cardos y espinas.

La gente de La Granjita enfrenta la preocupacion por el agua en la vida cotidiana,
alrededor de su busqueda se gestan relaciones sociales de parentesco y de vecindad, se
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generan enfrentamientos por las relaciones asimétricas de poder que se producen por el
acceso diferencial al agua y se proyectan las expectativas de los residentes: trasladarse
0 no, cultivar o no, tener animales o no, por ejemplo. El sentido que adquiere el agua
sobrepasa la necesidad de adaptacion al medio arido y seco, el agua se cuida, se
conserva, no se desperdicia, simplemente porque materialmente de ella depende la
subsistencia.

Cabe sefalar que la desaparicion de fuentes de agua, aunada al desvio de los afluentes
del rio Rancheria, ha hecho de la falta de agua una crisis que promete empeorar. Las
causas no solo estriban en las fuertes sequias que se registran por el cambio climatico,
sino porque tanto Cerrejon como las empresas de monocultivos (de palma de aceite)
aprovechan y acaparan grandes cantidades de agua. Ademas porque los residentes de
los municipios cercanos también se autoabastecen de ellos y porque también diferentes
puntos de sus cauces se han vuelto si no sitios de lavaderos de carros y tanques de
combustible, vertederos de desechos.

Existen dos proyectos importantes en la Baja Guajira con referencia a las
“transformaciones territoriales” (Arboleda y Cuenca, 2015), evidentes en la restriccion de
acceso al agua. En primera instancia, se encuentra la construccion y funcionamiento de
la represa El Cercado (2001), que recoge las aguas del rio Rancheria e inicialmente
estaba proyectada para el abastecimiento de nueve distritos de riego, los monocultivos
de palma de aceite de la region y la actividad minera (ver mapa 3). En segunda instancia,
estaba el Proyecto P500, que contemplaba la deviacién del rio Rancheria en algunos de
sus tramos; este proyecto fue suspendido en 2012. En el marco de dicho proyecto se
encuentra el proyecto P40 (2014) que contempla la ampliacion de los tajos Oreganal,
Tabaco y La Puente y con ello la desviacidn del arroyo Bruno, afluente del rio Rancheria
(CENSAT, 2019). El primer proyecto ha beneficiado casi con exclusividad a la concesion
minera, mientras que a los habitantes de la region los ha puesto en una situacion aun
mas precaria y vulnerable, por la restriccion al agua, amén de la afectacion de la
biodiversidad y los ecosistemas. En el caso del segundo proyecto, existe ya la sentencia
constitucional (SU-698 de 2017 y SU-698 de 2018) que declara la suspension de la

desviacion del arroyo Bruno por la defensa del derecho al agua (CENSAT, 2019).
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Con la promesa del carbén, la promesa del agua llegé a las comunidades, los municipios
beneficiarios serian los del corredor minero desde Distraccion hasta Albania, sin
embargo, no ha habido irrigacion del liquido, los argumentos, segin conversaciones con
las autoridades locales del municipio obedecen sobre todo a la precariedad de las redes
de agua y alcantarillado y a la deficiencia en las plantas de agua de cada municipio.
Expresa el delegado de la alcaldia de Barrancas:

“Esta el elefante blanco” de la represa del Rancheria, no se abren las compuertas, no hay
sistemas de acueducto, no hay una concesion para los municipios de Fonseca, Barrancas y
Hatonuevo. No hay planes para el acueducto. Cada municipio tiene su planta de tratamiento,
pero los dirigentes no sacan los recursos para hacer llegar el agua a las viviendas. Lo que
falta son planes, no sélo esta el rio Rancheria, sino el agua subterranea”.

De este modo, el agua no es un problema so6lo de Barrancas, sefiala el delegado, es un
problema de toda La Guajira. Por lo tanto, pasara todavia mucho mas tiempo para que la
politica publica lleve el agua a las viviendas de La Granjita que aunque devorada por el
casco urbano la administracion local la sigue manteniendo excluida del acceso al agua.
La influencia de la mina sobre el asentamiento indigena La Granijita no es percibida por
sus moradores como directa, puesto que tanto las explosiones como las nubes de polvo
o la contaminacion del agua y del aire no son percibidas como tal; sin embargo la
desviacion de arroyos para la creacion de la represa El Cercado ha coadyuvado a la crisis
hidrica en esta zona que ya no ofrece las condiciones para el mantenimiento de ganado
ni para las practicas agricolas.

Los habitantes de La Granjita no reciben el servicio publico de agua desde hace méas de
cinco afios y deben autoabastecerse con dificultad. Este es un vivo ejemplo de la
privatizacion del agua, tal como lo confirma Diego Martinez (2016): “La Guaijira refleja con
mayor claridad los graves efectos de la mineria sobre el agua, en principio, porgue el
agua ha sido sistematicamente considerada Unicamente como un recurso para
actividades extractivas, desconociendo su importancia ambiental y social, y
adicionalmente invisibilizando su relacion con valores ancestrales y cosmovisiones”
(Martinez, 2016: 74).

Los procesos de acumulacion por desposesion (Harvey, 2004) han implicado que en este

despojo de tierras, el acceso a las fuentes de agua haya quedado obstaculizado por la

79 “Elefante blanco” es una expresion colombiana que hace referencia a una construccion sin conclusion.
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normatividad de la propiedad privada y por la canalizacién (arroyos Tabaco, Cerrejon y
Bruno) y desaparicion de tramos acuiferos (Arboleda y Cuenca, 2015); hecho que no sélo
afecta a la poblacion ubicada en cercanias a la mina, sino a otras comunidades ubicadas
en los cursos de agua ya desaparecidos, como es el caso de La Granijita, que mantienen
una permanente incertidumbre por el abastecimiento de agua en tanto que compromete
su soberania alimentaria®®, al haber tenido que sustituir las practicas agricolas vy

pastoriles tradicionales por la compra del alimento en locales comerciales.

En este segundo capitulo, tanto la descripcién como el andlisis del contexto espacio-
temporal ofrecieron un panorama de conflictos y transiciones a partir de las relaciones
inter-étnicas en la peninsula de La Guajira a partir del siglo XVI hasta nuestros dias, con
énfasis en la Baja Guajira, pues el rastreo historico ubica los procesos mas importantes
en cuanto a las estrategias de interaccion entre la sociedad wayuu y la mestiza o arijuna.
Por un lado se presentaron las relaciones comerciales y de parentesco y por otro las
relaciones de poder emanadas de las practicas extractivistas en una logica de
acumulacion por desposesion, en las que la imbricacion de lo local y lo nacional ha
encapsulado a la comunidad indigena en dindmicas desiguales de la propiedad de la
tierra, acceso a sus recursos y desarrollo de sus culturas en el marco normativo de la
autonomia y autodeterminacion aparentes.

A partir de este contexto, el desarrollo de los siguientes capitulos proyecta analizar el
problema de la experiencia del parentesco como parte de las estrategias de interaccion
entre indigenas y arijunas con miras a la pervivencia del grupo y las implicaciones que
las relaciones de parentesco tienen en los procesos de transicion de las identidades
étnicas y de género. A continuacion se presenta el andlisis de la experiencia del

parentesco en estas condiciones socio-historicas particulares.

8 La Declaracion de Nyéléni (2013), con base en la manifestacion de la Via Campesina (1996), define la soberania
alimentaria como “el derecho de los pueblos a alimentos nutritivos y culturalmente adecuados, accesibles, producidos
de forma sostenible y ecologica, y su derecho a decidir su propio sistema alimentario y productivo [...] La soberania
alimentaria da prioridad a las economias locales y a los mercados locales y nacionales, y otorga el poder a los
campesinos y a la agricultura familiar, la pesca artesanal y el pastoreo tradicional, y coloca la produccion alimentaria,
la distribucion y el consumo sobre la base de la sostenibilidad medioambiental, social y econdmica. La soberania
alimentaria supone nuevas relaciones sociales libres de opresion y desigualdades entre los hombres y mujeres, pueblos,
grupos raciales, clases sociales y generaciones” (Declaracion de Nyéléni, 2013: 1).
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Capitulo 3

PARENTESCO WAYUU Y FAMILIA WAYUU
LOS ESTUDIOS SOBRE PARENTESCO WAYUU
LA LEY WAYUU Y LA ALIANZA MATRIMONIAL
Trayectorias de vida
La alianza matrimonial
La mujer paga
El hombre wayuu, ¢paga?
El hombre arijuna, ¢paga o no paga?
Casarse, ¢ para qué?

PARENTESCO WAYUU Y FAMILIA WAYUU

El contenido de este capitulo se divide en dos partes, en primer lugar se exponen las
generalidades sobre los estudios de parentesco de la comunidad indigena wayuu, sobre
todo producidos en la segunda mitad del siglo XX, en los que se realz6 el caracter
matrilineal y matrilocal de dichas relaciones de acuerdo con el marco normativo
consuetudinario indigena, o ley wayuu, y en segundo lugar se analiza la estrecha relacion
entre las formas rituales de la alianza matrimonial y las alternativas de la relacion
conyugal de las conformaciones familiares. El propdsito de estas interconexiones resultan
de mi posicion tanto tedrica como metodoldgica para entender las transformaciones y
continuidades de las préacticas de la alianza y los fines o expectativas para el efecto,
puesto que la transicion entre las formas indigenas y las mestizas o arijunas han ido
ocupando espacios que distan de las propuestas centradas en la matrilinealidad.

Resulta importante poner de manifiesto que la sancién colectiva sobre las formas que
puede adquirir la practica de la alianza para esta comunidad “a caballo” entre la norma
indigena y la arijuna posibilita un acercamiento al ejercicio intersubjetivo y reflexivo de las
relaciones de parentesco por parte de esta comunidad. En consecuencia, hago énfasis
agui en la fijacion social de las expectativas sobre la alianza que conducen a los
individuos por diversos caminos para la conformacion familiar. La articulacion de las
expectativas a los textos culturales del parentesco sera objeto de estudio del siguiente
capitulo, pero por el momento en éste se plantea el marco de referencia legal indigena
como uno de los puntos del continuum de la transicidbn de la practica de la alianza

matrimonial (en especial en la practica del pago de la novia).
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La discusion que establezco con los estudios de parentesco anteriores se centra en la
preponderancia del elementos biolégico sobre el social y la insistencia en el parentesco
matrilineal que han extendido la mayoria de estos trabajos, desde perspectivas
ahistoricas y universalistas, sin atender suficientemente a la distincion entre las maneras
de vivir el parentesco por parte de los grupos wayuu de la Alta Guajira y la Baja Guajira
y a la posibilidad de transformacion que se ha venido gestando a raiz del contacto con la

sociedad arijuna.

LOS ESTUDIOS SOBRE EL PARENTESCO WAYUU

Sobre el parentesco del grupo indigena wayuu la literatura antropoldgica ha referido una
“organizacion social” basada en un sistema crow (Goulet, 1978 y Wilbert, 1976), cuyas
caracteristicas mas sobresalientes son la vinculacién predominantemente del parentesco
a partir de la linea materna -matrilinealidad- y por esta via la residencia matrilocal. El
parentesco, sefialan estos autores, congrega a los individuos por procreacion, en primer
lugar, con la familia materna -apushi- y con la familia paterna -oupayu-, en segundo lugar.
La organizacion politica y juridica depende entonces de esta organizacion social basada
en el matrilineaje.

Lawrence Watson (1967, 1968) establece una de las primeras caracterizaciones de los
matrilineajes y distingue dos tipos, los maximos y los minimos, los primeros corresponden
a “fragmentos localizados de matrisibs” y los segundos congregan a los individuos por
filiacion matrilineal a un antepasado comun de no mas de tres o cuatro generaciones®?.
Ello implica entonces que los clanes a los que los wayuu refieren con los eponimos (como
alusién a animales totémicos) son lineajes maximos, puesto que en la antigiedad
vincularon grupos humanos a territorios especificos que luego se dispersaron por todo el

territorio guajiro®. Luego los wayuu dispersos conservaron el epénimo como elemento

81 Benson Saler (1988) los denomind linajes minimos.
82 Varios estudios antropoldgicos de finales del siglo XIX y parte del XXI se refieren a los wayuu como guajiros o
goajiros y por extension se utiliza el término para la designacion del territorio de La Guajira.

83



congregador de parientes en lineas de descendencia y ascendencia de dos o tres
generaciones con un antepasado comun, generalmente una mujer.

Los lineajes minimos, para L. Watson (1967), corresponden al parentesco matrilineal -
apushi-, cuya relacion deriva de la filiacion, esto genera un vinculo con la linea materna
de ascendenciay la formacion de familias extensas a partir de conformaciones de familias
nucleares que comparten la residencia en un mismo territorio®. Adicionalmente, estos
lineajes minimos tienen una gran importancia, puesto que los maximos corresponden a
las formas de relacion en unidades politicas y juridicas mayores y a los minimos les
corresponden las unidades locales de relacion.

Michel Perrin (1980 [1976]) menciona que el clan para los wayuu es el nombre de la matri-
sib que sigue al nombre propio de un individuo, algunas veces se alude también a la
region original de la misma y define no sdélo la membresia a un grupo, sino que también
“define la identidad social y el estatus de un individuo” (Perrin, 1980 [1976]: 16). No
obstante, manifiesta que para la época de produccion de su obra los clanes ya habian
perdido “su importancia sociolégica y politica a beneficio de las unidades matrilineales
mas pequenas” (Perrin, 1980 [1976]: 16). En términos de Watson se podria decir que los
lineajes maximos quedaron reducidos a los minimos y por ello la escala de influencia de
este tipo de agrupaciones se comenz6 a limitar a los medios de relacién local®.

Por su parte, sobre las unidades claniles, Virginia Gutiérrez de Pineda (1950: 175)
manifiesta que “el nexo comun que enlaza a todos los individuos de un clan es la sangre
de la madre en el acto biolégico y en el proceso de gestacion (...) No cuenta el vinculo
biol6gico padre-hijo en la fijacion del parentesco”. La consanguinidad femenina para esta
autora es la reguladora de aspectos de la organizacion clanil tales como la herencia (de

bienes y de nombre), la residencia y la alianza; al respecto Perrin (1980 [1976]) aclara

8 para Watson (1967), la familia nuclear corresponde al grupo conformado por padre, madre e hijos y la extensa al
conjunto de parientes en una escala de dos a cuatro generaciones de ascendencia de ego y colaterales.

8 George Peter Murdock (1949) sefial6 que desde el legado de Lewis Morgan (1877), el término clan ha sido utilizado
en diferentes sentidos. Por ejemplo, se ha entendido como sib matrilineal para distinguirlo de patrisib o gens, también
ha sido empleado para referir cualquier grupo de parentesco de afiliacion unilineal (lo establecido por Robert Lowie
como sib, 1919), ademas de haber sido empleado para designar unidades de parentesco intermedio. Segun Murdock
(1949) el linaje o sib surge invariablemente del clan debido a la extension del reconocimiento de la afiliacion unilineal.
El clan, para este autor, tiene tres caracteristicas: debe basarse en una regla unilineal de descendencia, debe presentar
unidad residencial y debe mostrar una verdadera integracion social. Uno de los pocos trabajos sobre el parentesco
wayuu que hace énfasis en la categoria linaje por su conexion con el territorio es el de Saler (1988), dado que la mayoria
de los trabajos sobre el parentesco wayuu acufian mas la categoria clan por no incluir necesariamente la delimitacion
de los territorios y por referir la regla unilineal de descendencia materna.
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que las matri-sibs se reconocen como e’iruku, palabra que en lengua indigena designa
“la carne™®, en este sentido el parentesco materno estaria determinado por la carne, mas
que por los lazos de sangre, como afirmaba Gutiérrez de Pineda.

Jean-Guy Goulet (1978) es pionero en la afirmacion del parentesco wayuu bilateral, esto
es, por la carne (parientes uterinos o apishi) y por la sangre (parientes paternos u
o’upayu), hasta el momento so6lo Johannes Wilbert (1970, 1972, 1976) habia mencionado
tangencialmente al padre como transmisor de la sangre. Goulet (1978) afirma:

“... la sangre y la carne se transmiten por via paterna y materna, respectivamente (...) la
palabra “asha” que traducimos por “sangre”, significa mas de lo que se entiende por el
vocablo sangre en castellano. La palabra guajira asha abarca en su significado la
substancia circulando en nuestras venas y el semen. Un guajiro se parece a su padre
porque el padre produce al hijo. Que la sangre, sea el semen, es el origen de la semejanza
entre el progenitor y la progenitora” (Goulet, 1978: 13).

Por lo tanto, un aplshi es un pariente por la via materna con quien se comparte la carne
y es también el nombre del clan, “la carne se transmite por via materna exclusivamente”
(Goulet, 1978: 12). Al respecto sefiala Guerra (1990: 167): “un individuo, al nacer,
pertenecera al matrilinaje materno apushi, pero contraerd obligaciones especificas con
su matrilinaje paterno: oupayu”. El reconocimiento de esta concepcion bilateralidad del
parentesco wayuu impulsa una nueva dimension para los estudios antropolégicos,
mayoritariamente, que se orientan hacia el andlisis de las relaciones de los individuos
con sus parientes paternos y maternos simultaneamente. Este hecho conduce a poner
en el centro del debate la denominada matrilinealidad que supuestamente caracteriza la
organizacién social y politica de los wayuu. En efecto, la presente investigacion abona al
debate y presenta la bilateralidad articulada tanto a la norma arijuna o0 mestiza como a la
wayuu para efectos de la adscripcion y autoadscripcion a los clanes y sus
correspondientes correlatos en la herencia y la alianza®®.

Alfredo Rivera (1990a) establece que los apushis de un mismo eirruku pueden llegar a
establecer obligaciones entre si aunque no se consideren parientes cercanos, asimismo
gue los apushi conforman grupos residenciales de parientes y comparten el territorio: una

rancheria, un cementerio, huertas y pozos. Estos cuatro elementos son significativos para

8 En las traducciones que realizan estos autores al inglés refieren el término ‘flesh’ y en francés « la chair » y las
traducciones de éstas al espafiol mantienen la equivalencia con la ‘carne’.

% Establece Guerra (1990: 167) que “... el hecho de identificarse con alguno de estos clanes no crea mas obligaciones
entre sus miembros que las de cortesia y el sentirse unidos por un ancestro mitico comun”.
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la construccion de los espacios compartidos en La Granjita, como se vera en detalle en
el capitulo cinco.

A pesar de que la literatura antropoldgica conserva la palabra clan, estos grupos no son
clanes stricto sensu, asi como tampoco castas -como los wayuu también suelen referir a
este tipo de organizaciones en espafol-. Gutiérrez de Pineda (1950) al respecto
manifiesta que antiguamente si existian asociadas a estos nombres, escalas jerarquicas
de organizacion social. Para el caso de esta investigacion, utilizo el término ‘clan’ —asi
como sus eponimos- para referir a estos grupos de parentesco cuyos miembros
reconocen la afiliacién unilinealidad, sin la exclusividad matrilineal que han mencionado
los diferentes autores®’ y con la salvedad de que no son grupos localizados ni corporados.
Tengo en consideracion ademas que ‘clan’ es el término nativo para referir al nombre
wayuu que tanto el padre o la madre otorgan en las practicas de la onomastica para el
reconocimiento de la progenie, sin dejar de lado el término casta que utilizan
indistintamente con el de clan. Para el caso de los wayuu de Barrancas, el clan se
distingue del apellido, toda vez que este ultimo es de procedencia mestiza.

Los clanes se pueden rastrear en la tradicion oral guajira, cuando Mareiwa, el creador,
en las diversas narraciones, crea y nombra a los diversos grupos de hombres y mujeres
que luego dispersa sobre la peninsula de La Guajira, entrega a cada grupo el ganado y
los hierros con las marcas de cada clan (Perrin, 1979). Se pueden encontrar inventarios

muy variados segun los diferentes autores, por ejemplo:

AUTORES CLANES / CASTAS
Alfredo Jahn (1923) Ipuana (caricari), epiayd (gallinazo), uriana (tigre), a
este Ultimo agrega uriana (conejo), uriana (paraurata) y
uriana (tuqueque).
Hernandez de Alba | “Casta Aiarit. Totem, Yerre (perro).
(1936, pp. 45-46) Casta Apushana. Totem, Samur (zamuro).
Casta Epieyu. Totem, Guaruseche (buitre).
Casta Epieyu. Totem, Matajagua (catanejo).
Casta Epinayu. Totem, Plico (burro).
Casta Ipuana. Totem, Muscharé o Chiriguare (gavilan).
Casta Jusayu. Totem, Uyariua (mapuro).
Casta Jitnu. Totem, Guarir (zorro).
Casta Sapuana. Totem, Carrai (alcaravan).
Casta Sijuana. Totem, Cohoi (abejas).
Casta Uriana. Totem, Canahapur (tigre).
Casta Uriana. Totem, Guasach (le6n).
Casta Uriana. Totem, Mussa (gato).

87 En el capitulo cuatro se abordara con detalle el hecho de que el clan o casta para los wayuu de Barrancas pueda ser
tanto materno como paterno.
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Casta Urariu. Totem, Maara (culebra).

Casta Uriu. Totem, Per (perdiz).

Casta Pipishana. Totem, am4 (caballo).”

Virginia Gutiérrez de | Castas: sapuana (alcaravan), jayariyd (perro), apshana
Pineda (1950) (gallinazo), sijuana (avispa), urariyu (culebra cascabel),
jitnua (zorro), soriyu (cataneja), pausayu (abeja), usarayu
(venado cauquero), epinayu (burro), jusayd (mapuro),
uriya (perdiz), sapuana (machorro) y pushaina
(vaquira).

Segun los autores de estas clasificaciones no existen alianzas privativas entre clanes,
tampoco nociones de tabu sobre el animal totémico, en cambio si se identifican
diferencias en torno al prestigio de pertenecer a clanes determinados, esto en virtud de
la riqueza que algunos histéricamente han acumulado, bien sea en animales (ganado
vacuno, caballar, caprino y ovino) o de otro tipo de bienes de las practicas de contrabando
y demas, y por otro lado el prestigio derivado del poder politico de las parcialidades que
tienen su origen en la Colonia (Polo, 2012)%. En La Granjita se encuentran miembros de
los clanes Pushaina (cerdo de monte o saino), Gouriyu (perdiz), Ipuana (gavilan), Uriana
(jaguar o tigre) y algunos Epieyu —o epiayu- (buitre), y no ostentan prestigios derivados
del poder adquisitivo, de hecho, el asentamiento indigena estaba considerado como
“subnormal” para la administracion del municipio hasta hace apenas unos cuantos afios,
esto en virtud de los ingresos de su poblacion y de las caracteristicas semi-rurales de sus
formas de habitar.8°

Goulet (1978) y Rivera (1990a) proponen la bilateralidad del parentesco wayuu en razén
de que el hombre-padre no es un elemento accesorio ni ilustracion de un parentesco
ficticio, como algunos trabajos antropolégicos previos habian sugerido. Ahora bien, en lo
gue concierne a esta investigacion, si bien en La Granijita las alianzas hombre arijuna-
mujer wayuu son las mas practicadas® y la presencia de los mismos no es frecuente

debido a sus empleos o alianzas simultaneas con otras mujeres de otras locaciones, las

8 Rivera (1990b) menciona jerarquias sociales basadas en el estatus socioeconémico de los apiishis, desde los mas
ricos -washirris-, hasta los pobres —mojotsil- y los sirvientes, capturados o comprados -atepchia-. Estas jerarquias son
transitorias y dependen de la acumulacidn de recursos de algunas familias uterinas o apushis.

8 Ellos mismos refieren el hecho de que los wayuu de la Alta Guajira se dirigen a ellos con los apelativos de
“provincianos” o los califican de “pobres”.

% De acuerdo con los datos de las mujeres entrevistadas existen 22 uniones vigentes entre hombres arijuna y mujeres
wayuu; 15 de estas uniones no co-residen y 6 de las uniones con co-residencia en el momento de la observacion en
campo estaban en proceso de ruptura. Las uniones vigentes hombres wayuu-mujeres wayuu son 4 y son parejas de
personas adultos mayores.
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mujeres del asentamiento manifiestan esta compartimentacion de actividades entre los
clanes -o familias- paternos y maternos en los dominios publicos y domésticos. Discursos
que se relacionaron con las practicas de observacion en el trabajo de campo y que
promueven la extincion de la supuesta exclusividad matrilineal. Sin embargo, esta
bilateralidad adquiere especificidades distintas a las planteadas por estos dos autores,
como se vera en los apartados y capitulos sucesivos®..

Los estudios sobre el parentesco wayuu coinciden en que la sangre es importante para
los wayuu puesto que es el elemento que condensa la relacion de parentesco, es la
materialidad contenida por los cuerpos de un colectivo familiar®. Ahora bien, en cuanto
al padre y al tio materno no existe en la literatura antropolégica, a excepcion de los
trabajos de Goulet (1978), referencia a la delegacién de responsabilidades segun las
infracciones (en Aliu) y de Johnny Alarcén (2006). En situaciones de muertes, las
responsabilidades de cobro o venganza recaen sobre los parientes uterinos, en caso de
recibir pagos por dafios a la persona (lesiones o pérdida de sangre), el padre recibe parte
de pago de la indemnizacion, asi como los hijos reciben en caso de que el agredido fuere
el padre; en los casos en los que el padre esté muerto son sus apushi quienes pueden
realizar los cobros. Existen pues unas responsabilidades y unos deberes compartidos,
estrictamente delegados a cada una de las lineas de filiacion. Este autor enuncia: “el
repartimiento de las responsabilidades entre los apUshi y los oupa’yu disminuye las
posibilidades de enfrentamiento repetidos entre la misma gente en casos de

indemnizacion” (Goulet, 1978: 21). Sin embargo, existen ocasiones en que las

%1 Sobre la relacion entre el clan y su manifestacion en los procesos de transmision de la herencia, la residencia, las
alianzas y el cobro y pago de ofensas, se encuentra que de acuerdo con la caracteristica matrilineal que le ha sido
atribuida a los wayuu, la mayoria de estas practicas descansan sobre los derechos y obligaciones adquiridos y
adjudicados por la familia uterina o apushi.

9 Gutiérrez de Pineda (1950: 179) expone: “el guajiro considera que en la sangre reside la existencia, por ser el
elemento vital de mayor importancia, verterla de alguna manera implica restar a su duefio parte de la vida; y como,
ademas, la sangre no es propiedad individual sino de todos los familiares consanguineos, puesto que es el vinculo de
solidaridad por linea uterina, hay por tanto que resarcir a éstos del perjuicio causado en uno de sus miembros”.
Mancusso (2004: 40-41) sostiene, a partir de un texto inédito de Michel Perrin, que “para los wayuu en el proceso de
procreacion la mujer ‘tiene mas fuerza’ (katstiinka) que el hombre. El engendramiento de una persona es considerado
el producto de la unién del semen (awasain) y de la sangre (asha) menstrual (...) Esta sangre entra en contacto con el
semen, se coagula y viene a constituir el eirruku del hijo, o sea su ‘carne’”. Esta percepcion de sustancias conduce a
los wayuu a la defensa de la sangre de los parientes de carne o apshi.
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infracciones generan tensiones y conflictos mayores que sobrepasan la norma
expuesta®.

Para Goulet (1978), esta manera de analizar las relaciones de parentesco por parte de
los otros autores citados no es del todo exacta y entabla una discusion que, como se
menciond en lineas anteriores, considera de entrada la bilateralidad de las relaciones de
parentesco y, en consecuencia, el lugar del padre y del oupayu como elementos de la
estructura de parentesco con derechos y deberes definidos. Si bien Wilbert (1976: 58)
definié oupayu como “an agnatic noncorporate bond of blood relationship” (un vinculo de
consanguinidad agnaticio, no corporado [traduccion propia]), Goulet (1978) expresa que
esta definicion no es adecuada, puesto que el oupayu se refiere a la familia uterina del
padre, esto es, su apishi, y en estas condiciones el padre no es parte del oupayu.
Hasta aqui se puede afirmar para la misma época (segunda mitad del siglo XX), los
estudios antropoldgicos sobre el parentesco wayuu se pueden dividir en dos grupos, por
un lado aquéllos que proponen la organizacion social dependiente de la matrilinealidad y
los que proponen la doble linealidad. Para ambos casos, el parentesco es un asunto de
relaciones sociales que derivan del proceso de procreacion y, en consecuencia, de la
mezcla de sustancias, especificamente de la carne -eirruku- y la sangre -asha-. Los
parientes se determinan por las sustancias compartidas y a partir de esta distincion, los
deberes y derechos en los 6rdenes politicos, juridicos y sociales, se adquieren y se
adjudican. Ambas propuestas, ademas, confieren a la linea materna la preponderancia
en la herencia -tanto del clan como del territorio-, y en lo que concierne a la alianza
matrimonial, residencia y en los procesos de cobro y ofensa (en el sistema normativo
propio).

El parentesco visto de este modo se vincula con la genealogia y del lugar que ocupa un
individuo “ego” dentro de ella dependen los derechos y obligaciones conferidos. Desde
mi punto de vista, este hecho resulta problematico por cuanto establece relaciones

estaticas y controladas de las maneras de comportarse de los individuos con otros

93 Guerra (1990: 168) sefiala al respecto: “el Oupayu, segin el modelo ideal, debe recibir el pago de la novia, el pago
por heridas o derramamiento de sangre y un pago menor adicional en las indemnizaciones por muerte accidental o
violenta Ilamado Nuwila noupayu, “lagrimas del padre por la muerte de su hijo”, y Johnny Alarcon (2006) confirma:
“son muy frecuentes los casos en donde los tios maternos y el padre coinciden muchas veces en el desempefio de
funciones tales como: recibir el precio de la novia, patrocinar funerales y defensa en conflictos mayores” (Alarcon,
2006: 2).
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parientes y no parientes, cuando el parentesco corresponde a una vivencia de las
relaciones sociales, en virtud, no solo de la posicién de un individuo en la genealogia,
sino de como se asume esta posicion y los significados atribuidos a ella. Joan Bestard
(1998) afirma que el parentesco se va constituyendo en cada cultura significativamente y
no es algo que simplemente esta ahi ni es universal, como durante tantas décadas
algunas teorias antropoldgicas han insistido en ver; tal es el caso de las obras citadas
con anterioridad.

En los estudios del parentesco wayuu, el interés por el aspecto biolégico es prominente,
dado que el proceso de la procreacién -la cdpula- resulta en el nacimiento de una persona
como el punto de inicio de las relaciones de parentesco. Esto es evidente en la medida
en que un individuo al nacer ya tiene una posicién por compartir la carne y la sangre, de
ahi en adelante le esperan entonces unos derechos y unos deberes con los miembros de
cada una de las lineas. Mi investigacidbn muestra que esta forma de analizar el parentesco
se puede problematizar por cuanto deja de lado el caracter histérico de la relacion de
afinidad de los progenitores, punto anterior al nacimiento y que hace parte de la
experiencia de vida de cada uno de ellos. Insistir en el estudio del parentesco con
marcado interés en el hecho biolégico implica establecer la genealogia como una
representacion pasiva y ahistorica de un supuesto orden social, y tal como lo afirman
Alfred Kroeber (1909) y Robert Needham (1971), los términos de parentesco lo confirman
al dar cuenta de formas apelativas muchas veces descontextualizadas de su uso en la
vida cotidiana y ritual.

Sin lugar a dudas, todos estos trabajos sobre el parentesco wayuu han representado
momentos del quehacer antropolédgico que se debaten entre las concepciones biolégicas
y sociales del parentesco y que mantienen viva la discusién; no obstante por ser
referentes de consulta basica sobre el grupo se dispone de ellos sin mayor discusion de
sus posiciones y argumentos®*. Reflexionar sobre el parentesco wayuu implica pensar en
la forma en que categorias como matrilinealidad, matrilocalidad, aptshi y oupayu, entre

otras, siguen siendo utilizadas para caracterizar a los wayuu sin evidencia empirica de su

% Muchas veces generalizando y extendiendo nociones romanticas y exéticas de las formas de organizacidn social del
grupo indigena. Fenémeno no exclusivo del quehacer cientifico social sobre el grupo indigena wayuu, sino
ampliamente reconocido en los estudios sobre otros grupos indigenas americanos, por ejemplo el caso de la extendida
nocién de matriarcado entre los indigenas zapotecos del istmo de Tehuantepec, analizado por Margarita Dalton (2000).
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existencia en todo el grupo humano referido como tal, por lo menos en la actualidad.
Ademas implica pensar mas all4 de las categorias mencionadas y situar y problematizar
el parentesco como un asunto de vivencia de las relaciones sociales, pertinente para la
investigacion antropoldgica.

Precisamente en estos puntos de discusion se sitla este trabajo investigativo. En esta
direccion, por ejemplo, en lo que atafie especificamente a la comunidad de La Granjita
es cuestionable la nocidon de matrilinealidad como es presentada por los autores,
asimismo la nocion de apuishi y de oupayu que no tienen las mismas denotaciones que
las referidas por los trabajos mencionados, amén de las implicaciones del estudio de la
vivencia de las relaciones de parentesco en la vida diaria®®, en un contexto de despojo
cotidiano (Ulloa, 2016), a raiz del creciente proceso de urbanizacion.

La propuesta de esta investigacion basada en una teoria antropoldgica de la experiencia
ligada a los sentidos, valores y expectativas, permite trascender el estudio del parentesco
wayuu en la medida en que cuestiona la matrilinealidad y bilinealidad desde el analisis
del hacer, del vivir las relaciones de parentesco, no sélo en situaciones de ofensas y
cobros, de rituales de alianza y entierro, sino en la vida cotidiana de las conformaciones
familiares de una comunidad wayuu de La Baja Guajira, con la adicién de la interaccién
inter-étnica con la poblacion mestiza de la region.

En cuanto al punto de vista femenino en los estudios de parentesco wayuu y familia
wayuu, el contexto de la migracion y de desplazamiento entre lo urbano y lo rural fueron
elementos importantes para situar las practicas femeninas y sus constantes tensiones en
la vida cotidiana. Estos estudios se realizaron a partir de la década de los setenta
centrados en los procesos de urbanizacion y migracion que se han analizado con mas

atencion en latitudes venezolanas (Watson, 1968, 1970; Watson-Franke 1979; Watson-

% Rivera (1986) se aparta de esta postura del parentesco universal ligado a la procreacion y constituido a partir de la
dicotomia entre lo biolégico y lo social, puesto que este autor ha insistido en que las sustancias compartidas son
simbolos destinados a constituir relaciones sociales. “La metafora de la carne” conduce a este autor a definir que
“kinship, more than proximity, is key to understanding the composition and functioning of tasks groups” (Rivera,
1986: 59) (el parentesco, mas que la proximidad, es clave para el entendimiento de la composicion y el funcionamiento
de los grupos de trabajo [traduccidn propia]). De otra parte, Alessandro Mancusso (2004) sefiala varios aspectos
importantes sobre los estudios de parentesco. En primer lugar, que la matrilinealidad como elemento ideoldgico en la
practica de la adscripcién a clanes continda vigente y que con referencia a la herencia de bienes es tan s6lo una
alternativa en la actualidad; en segundo lugar, destaca la necesidad de analizar las relaciones de género entre los wayuu,
esto en aras de descubrir los entramados de las relaciones entre los sexos que se gestan en las diferentes facetas y
admbitos de la vida de los wayuu.
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Franke y Watson, 1986, 1998; y Jemieson, 2007)% que colombianas (Gutiérrez de
Pineda, 1950; y Mancusso, 2004). Estas obras han ofrecido una vision de las formas en
las que las mujeres wayuu se insertan en los procesos econdémicos regionales y como
tienen lugar formas especificas de relaciones de poder entre los sexos. De ello se
desprende la configuracion de las conformaciones familiares, asi como la transformacion
de ciertas practicas tradicionales wayuu o su desaparicion.

Cabe sefalar que existe un salto tedrico y metodolégico importante sobre este problema
del parentesco al abordar la familia indigena wayuu y la mixta o inter-étnica, pues con
base en los estudios de parentesco de las anteriores décadas se asumio una actitud
integradora y homogeneizadora para los miembros del grupo indigena (o para quienes
se autoadscribian como tal) que no se discutié ni debatié con suficiencia. Tampoco se
consider6 el argumento etnografico para confirmar o refutar dichas afirmaciones. El salto
corresponde a que se cambié el foco y asi el estudio del parentesco viré hacia el registro
de las transformaciones y cambios de las practicas familiares (desde lo rural a lo urbano),
producto de los fendmenos de aculturacion, y a proponer nuevas categorias de
conformaciones familiares distintas a las que describieron las etnografias previas. Por lo
tanto, la disolucién de la familia extensa derivé en diversas formas de familia nuclear
hacia la matrifocal o matricéntrica (Watson, 1970; Watson-Franke, 1979; Jemieson,
2007).

Para la ola de estudios que se desarroll6 en esta época (hasta la década de los noventa),
la matrilinealidad y el caracter poliginico de las alianzas matrimoniales seguian siendo
referentes constantes y, por ende, poco debatidos en las relaciones de parentesco. Esto
en virtud de que el centro de estudio generalmente era la familia conformada a partir de
una unién conyugal entre personas del mismo grupo wayuu, pues las conformaciones
familiares inter-étnicas no ocuparon tanto interés (salvo algunas referencias como las de
Gutiérrez de Pineda, 1950 y de Alarcon, 2006).

Sin lugar a dudas, los anteriores estudios marcan antecedentes importantes en lo
concerniente a la aproximacién antropoldgica de las relaciones de parentesco entre los

wayuu, puesto que ademas de analizar las nuevas conformaciones familiares, registran

% Se proyecté un interés elevado en Ziruma, un asentamiento indigena wayuu que paulatinamente fue absorbido por
el casco urbano de la ciudad de Maracaibo, en Venezuela.
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la importancia del enclave de la industria petrolera como fuente importante de esta
transformacion, debido a la migracion de los hombres (algunas veces con sus esposas)
y a la sustitucion de las actividades econdmicas de la agricultura y el pastoreo por la
actividad asalariada en la empresa petrolera venezolana. Por un lado, estos estudios
sobre la mujer en la ciudad establecen la permanencia del poder de las mujeres en las
zonas rurales a causa de su autonomia econdémica, derivada del tejido y la posesion de
ganado (cuando no migran con sus maridos) y, por otro, establecen una pérdida de poder
y autoridad en las zonas urbanas, por la falta de empleo y la dependencia econémica
hacia sus hijos o marido, amén de la pérdida de los nexos familiares matrilineales (cuando
migran con sus maridos).

Los estudios centrados en la mujer y la familia wayuu dieron cuenta de las relaciones de
poder no soélo en las conformaciones familiares, sino de su poder como influencia y
mediacién en los conflictos interfamiliares locales y con instancias de orden administrativo
y politico. Existieron preocupaciones académicas sobre las relaciones de género entre
los wayuu, asimismo entre los wayuu y la comunidad mestiza, ello implicé una mirada
sobre la posicion femenina y de su ejercicio de autoridad dentro de las conformaciones
familiares y fuera de ellas. Sin embargo, con respecto a las etnografias sobre las
relaciones de poder en el marco de la vivencia del parentesco los estudios son escasos?’.
Los antecedentes sobre la mujer wayuu en relacién con las conformaciones familiares
dejan al descubierto: a) distintas formas de conformar la familia (extensas, pequefias o
nucleares y matrifocales), segun dindmicas de urbanizaciéon o dinamicas en espacios
rurales y b) distintas formas de conformar la familia en las que las relaciones de género
generan tension sobre la dependencia o independencia econdmica y el ejercicio de la
autoridad dentro del ambito familiar o doméstico y fuera de él. La matrifocalidad se
consider6 tedrica y metodolégicamente como aquella familia de jefatura femenina previa

desintegracion de la familia nuclear de jefatura masculina (Watson, 1970). Esta tendencia

9 Bestard (1998) sostiene que el problema del parentesco sufrié una “crisis” después las criticas a las metodologias
basadas en las genealogias y los términos de parentesco, ademas de la creciente reformulacion de la concepcion de las
sociedades tradicionales —primitivas- y rurales que, absorbidas por las sociedades hegemdnicas con Estado, dejaron de
estar organizadas social y politicamente por el parentesco. Las relaciones entre parientes, algunas bastante apoyadas
en las concepciones de familia nuclear de tipo occidental con el énfasis en la pareja conyugal ha sido una constante
preocupacion antropoldgica, no obstante los pocos ejercicios etnograficos al respecto. El caso de la comunidad
indigena wayuu es ejemplo de ello, pues lo estudios sobre el parentesco desaparecieron, dando lugar al estudio sobre
la familia, aunque tampoco la produccion ha sido abundante al respecto.
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a definir la matrifocalidad de esta manera conlleva discusiones més profundas en cuanto
a la jefatura (poder y autoridad) en la familia nuclear por cuanto se advierte un sesgo
ideoldgico que ubica al hombre-marido-padre en esta posicion sin apoyo etnografico. En
el capitulo cinco se aborda de manera mas extensa esta discusion.

Comenzar el debate del parentesco en funcion de la perspectiva femenina y de sus
experiencias implica, desde mi punto de vista, centrase en la vivencia del parentesco y
por ello el énfasis de esta investigacion en los ambitos de la vida cotidiana de las mujeres
en sus discursos y sus haceres (dado que existe una distancia entre lo planteado en los
estudios del parentesco wayuu y lo observado mediante el trabajo de campo); pertinente
también resulta determinar, en términos histéricos, dicha vivencia del parentesco. Esta
investigacion proyecta, por lo tanto, analizar la articulacion de la experiencia en términos

de valores, sentidos y expectativas, dentro de familias por prelacion inter-étnicas.

LA LEY WAYUU Y LA ALIANZA MATRIMONIAL

Segun la teoria antropoldgica sobre el parentesco wayuu, el punto que concierne a las
relaciones juridicas en relacion con la “ley wayuu” (el sistema normativo propio, podria
decirse consuetudinario) permiten ver las formas de proceder que adquieren los apushi
(familia materna) y los oupayu (familia paterna) en situaciones de conflicto especificas
(Goulet, 1978; Gutiérrez de Pineda, 1950; Rivera, 19902, 1990b; Guerra, 1990, 2001). Si
bien la herencia, la alianza y la residencia han sido considerados predominantemente
practicas derivadas de la matrilinealidad del grupo indigena, lo concerniente a ofensas y
pagos representa una complejidad superior, puesto que en estos casos se presenta una
tension entre las figuras masculinas: el padre biolégico y el tio materno que extienden
esta tension a las dos lineas del parentesco de una persona.

La “ley wayuu” constituye un amplio codigo de comportamientos que, a partir de un
principio vindicativo (esto es, dos instancias: la ofensa y el cobro), instaura un relativo
orden social a partir de normas que posibilitan la vida con los otros, parientes o no. Las

infracciones y las formas de resarcimiento no estan estandarizadas puesto que todo
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conflicto requiere de mediadores que a través de la palabra, o palabreros -pitchipti-
negocian con los apushi de cada parte (ofensores y ofendidos) la intensidad de la
afectacion y por tanto acuerdan las sanciones, especialmente econémicas (ganado,
joyas, dinero u otros bienes).

Adicionalmente, este acuerdo sobre indemnizaciones considera las condiciones socio-
econOmicas tanto de agresores como de agredidos. Cabe sefalar que en estos casos
existe una extension de la persona que concierne al grupo familiar en su totalidad, en
otras palabras, una ofensa sobre una persona es una ofensa a la familia entera, asi
mismo el cobro de una ofensa no se dirige sélo hacia el individuo infractor, sino a toda su
familia. Rivera (1990a) confirma: “la logica situacional define a los parientes como
aquellos con responsabilidad colectiva y aquellos que reciben compensacion” (Rivera,
1990a: 118). La familia que se siente ofendida cobra la ofensa y la familia ofensora debe
pagar, de no efectuarse el pago, la familia ofendida cobrara como considere pertinente,
en tales casos se recurre a la venganza y a la retaliacion. En algunas ocasiones, los
resentimientos por estos cobros en los que no hay acuerdos se convierten en
enfrentamientos familiares permanentes, por la constante deuda y cobro entre si.

Las infracciones son variadas y de diversa intensidad. Unas afectan al cuerpo, como las
agresiones fisicas (golpes o lesiones), la mutilacion, los derramamientos de sangre, el
contagio de enfermedades, las violaciones, el estupro, los raptos y las muertes; otras
afectan la propiedad, como los robos y los dafios a los bienes; otras son las ofensas al
honor y a las costumbres wayuu como los insultos, las calumnias, la infidelidad o adulterio
(por parte de la mujer) o el engafio, asi como también negarse a seguir las decisiones de
su apushi. Independientemente de la voluntad por parte de los ofensores para agredir, Si
alguien se siente ofendido puede exigir el correspondiente pago, por ejemplo en los casos
de derramamiento de sangre, si un animal o un objeto causa heridas a alguien y hay
derramamiento de sangre, sus duefios son ofensores y deben pagar, si una persona se
inflige lesiones a si misma debe pagar a sus familiares por la sangre perdida, en los casos
de parto y aborto se cobra al marido, aun cuando haya derramamiento de sangre en

defensa propia se debe pagar la sangre de la otra persona.

% En algunos casos el tio materno -araura-, si conoce la ley, puede fungir como palabrero.
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Esta ley es un conjunto de normas de la oralidad, cuyo propésito corresponde a dirigir
desde un principio vindicativo las relaciones humanas de la comunidad indigena wayuu.
Segun Cazzato (1996), se puede establecer una relativa homogeneidad en lo que
respecta a los principios axiologicos de la organizacion wayuu, pues el conjunto de
valores y de normas del denominado derecho consuetudinario wayuu apuntan hacia el
respeto individual y colectivo (entre clanes) que es compartido y valorado como tal. El
derecho consuetudinario de los pueblos indigenas consta de un aparato normativo
concebido desde la nocién de costumbre (Stavenhagen, 1990), pues desde ésta se
regulan, por un lado, las formas de comportamiento y, por otro, la resolucién de conflictos.
Las formas particulares que toma el derecho consuetudinario indigena, por lo tanto,
contribuyen no sélo a fines de restablecimiento del orden social a través del castigo o la
sancion cuando se transgrede, sino a la configuracion de identidades que emanan de la
misma regulacion de las relaciones sociales entre los miembros de un grupo®.

Para el caso wayuu, estos dos elementos compenetrados son evidentes en los
comportamientos socialmente aceptados y deseables en aras del relativo y transitorio
orden social. Para esta investigacion resulta pertinente establecer lo relativo a la alianza
matrimonial, a la conformacion de las unidades familiares y a las practicas asociadas a
la crianza de los hijos. Todo ello desde lo socialmente aceptado y valorado como parte
del deber ser wayuu y de las sanciones a la transgresion de ese deber ser, tal cual son
referidas por las mujeres entrevistadas.

El respeto, tanto individual como colectivo, es el elemento que otorga la cohesion al
sistema normativo y vindicativo wayuu. Tanto Salvador Cazzato (1996) como Edén
Vizcaino (1991) establecen que el respeto colectivo se instala en la relacién inter-clanil,
esto indica que la matrifiliacion (no sélo como adjudicacion y adscripcién a una familia
particular) juega un papel importante en la practica de la norma consuetudinaria. Como
se mencion0 en apartados anteriores, las obligaciones y las ofensas a un individuo
resultan extensivas a las familias uterinas o apushis respectivos y en la actualidad

extensiva a la linea paterna del parentesco como se vera en los capitulos sucesivos.

% Afirma Rodolfo Stavenhagen al respecto: "cuando un pueblo ha perdido la vigencia de su derecho tradicional, ha
perdido también una parte esencial de su identidad étnica, de su identidad como pueblo, aun cuando conserve otras
caracteristicas no menos importantes para su identidad. En América Latina, los pueblos indigenas de mayor vitalidad
étnica son aquellos entre los cuales subsiste el derecho consuetudinario propio” (Stavenhagen, 1990: 28).
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Ahora bien, el hecho de que se pueda hacer alusién a una relativa homogeneidad y
extension compartida de la norma consuetudinaria, no excluye las variaciones y las
transformaciones de la misma, pues mas alla del reconocimiento de la diversidad
multicultural en Colombia, las manifestaciones de la leyes indigenas no so6lo conforman
alternativas diferentes del derecho territorializado, sino que se encuentran en continua
tension con la norma juridica, civil y constitucional colombiana; esto apunta a una tensién
relacional entre las normas, en la que la indigena va re-construyéndose y re-creandose
conforme las influencias de la hegemonica.

La ley wayuu o norma consuetudinaria provee el marco de referencia (abstracto) sobre
el comportamiento de los miembros del grupo indigena wayuu y sobre las sanciones a su
incumplimiento, como ya se menciono; sin embargo el texto cultural que lo performa es
la vivencia o experiencia del parentesco, que bien puede adherirse y ser congruente con
lo establecido en la tradicién o la costumbre o adoptar formas de la ley arijuna. Por lo
tanto, la ley no corresponde a un texto cultural, pues opera como un conjunto de normas
gue solo encuentra materialidad o expresion en el habitar y la vivencia del parentesco
(alianzas, nacimiento de hijos, crianza, convivencia, co-residencia, rupturas, muertes,
etc.), que si son textos culturales en virtud, en primer lugar, de su caracter performativo.
A continuacion me ocupo de esta ley, especificamente en la alianza matrimonial, pues a
partir de ella se configuran los sentidos, los valores y las expectativas de las formas de
hacer familia para las mujeres wayuu, toda vez que se puede establecer, para el caso de
La Granjita, un continuum con dos polos: el sistema normativo wayuu y el sistema
normativo arijuna o civil colombiano.

En medio de estos extremos se presentan entonces diferentes formas que no consisten
en una simple superposicién y mezcla de unos y otros elementos de cada extremo, sino
que son formas que entrafian pensares, sentires y haceres con expectativas mas o
menos diversas segun los grupos generacionales. A partir de la oscilacion entre los dos
polos se situan las transiciones, esto es, las transformaciones y continuidades que dan
como resultado conformaciones familiares especificas y sentidos sobre lo que implica ser

mujer en estas condiciones sociales e histéricas particulares.
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- Trayectorias de vida

Antes de abordar la alianza matrimonial resulta necesario presentar la diversidad de
conformaciones familiares en La Granjita que se pueden reunir del siguiente modo, a

partir de lo observado en trabajo de campo:

Tabla 2. Conformaciones familiares

CONFORMACION FAMILIAR CANTIDAD

Familias conyugales -0 nucleares- con jefatura 36
femenina'® o masculina (por responsabilidad del
sostenimiento econdmico y autoridad) con o sin co-
residencia.

Familias conyugales disueltas que devienen en 20
unidades de jefatura femenina (por responsabilidad
del sostenimiento econdémico y/o autoridad).

Familias de jefatura femenina sin unidad familiar 4
conyugal previa (independientes econémicamente o
agregadas a familias de procedencia).

Total de conformaciones familiares 60

Total de viviendas 75

Para los casos de las mujeres entrevistadas, se puede establecer de una manera

detallada:

100 O mujer cabeza de familia, como queda establecida en la ley 82 de 1993, articulo 2, por la cual se expiden normas
para apoyar de manera especial a la mujer cabeza de familia, sancionada por el Congreso de Colombia. Esta ley
establece que: “la Jefatura Femenina de Hogar es una categoria social de los hogares, derivada de los cambios
sociodemograficos, econdmicos, culturales y de las relaciones de género que se han producido en la estructura familiar,
en las subjetividades, representaciones e identidades de las mujeres que redefinen su posicién y condicién en los
procesos de reproduccién y produccion social, que es objeto de politicas publicas en las que participan instituciones
estatales, privadas y sectores de la sociedad civil. En concordancia con lo anterior, es Mujer Cabeza de Familia, quien
siendo soltera o casada, ejerce la jefatura femenina de hogar y tiene bajo su cargo, afectiva, econémica o socialmente,
en forma permanente, hijos menores propios u otras personas incapaces o0 incapacitadas para trabajar, ya sea por
ausencia permanente o incapacidad fisica, sensorial, siquica o moral del cdnyuge o compafiero permanente o
deficiencia sustancial de ayuda de los demas miembros del micleo familiar” (MINJUSTICIA, 1993). Pese a que se
pueda pensar que la jefatura femenina es exclusiva de familias mono o uniparentales (solo madre en este caso), esta
definicién abarca a las familias en las que existe union conyugal con autoridad de parte de la figura femenina; por esta
razon esta categoria de jefatura no connota el sesgo patriarcal que ‘jefe de familia’ si contiene. Para el caso mexicano,
el INEGI (Instituto Nacional de Estadistica y Geografia) también se refiere al jefe o jefa de familia como la persona
“que dirige el hogar”.
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Tabla 3. Conformaciones familiares por unién o alianza de las mujeres entrevistadas

Familias conyugales -o
nucleares- con jefatura

Familias conyugales
disueltas que devienen

Familias de jefatura femenina
sin unidad familia conyugal

femenina o masculina en unidades de jefatura previa
femenina
Generacion Co- Sin co- Viudez “Se dejan” | Independencia | Agregadas a
residencia | residencia Abandono econdémica familias de
Maltrato procedencia
Generacién 1
DofaN Unién 1
DofaA Unién 2 Unién 1
(jefatura (jefatura
masculina) masculina)
DofiaE Unién 1
(jefatura
masculina)
DofaD Unién 2 Unién 1
(jefatura (jefatura
masculina) masculina)
DofiaM Unién 3 Unién 1
(jefatura (jefatura
masculina) femenina)
Unién 2
(jefatura
femenina)
Generacién 2
Ad Unién 3 Unién 2 Unién 1
(jefatura (jefatura (jefatura
femenina) | masculina) | masculina)
Mt Unién 1 Unién 3 Unién 2
(jefatura (jefatura (jefatura
masculina) | femenina) | masculina)
Mr Unién 3 Unién 1
(jefatura (jefatura
femenina) masculina)
Unién 2
(jefatura
masculina)
Ma Unién 1
(jefatura
masculina)
Yl Unién 1
(jefatura
femenina)
Generacioén 3
Jh Unién 1
(jefatura
masculina)
Yr Unién 1
(jefatura
masculina)
Eu Unién 2 Unién 1
(jefatura (jefatura
masculina) masculina)
Pi Unién 1
(jefatura
femenina)
MmI Sin unién
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Como se observa en la tabla anterior, la conformacién familiar de jefatura masculina 'y su
transicion a la femenina es la prominente entre las mujeres entrevistadas, por lo tanto, el
analisis de las experiencias sobre las relaciones del parentesco se encuentra cruzado
por las perspectivas desde estas trayectorias pasadas y actuales para cada una de las
generaciones.

Las trayectorias de conformacion familiar, familias de procedencia —o de procreacion- y

de formacion —o de orientacion-, de las mujeres entrevistadas es la siguiente:

Generacion 1

DofiaN Es hija de una unién conyugal entre un hombre arijuna de apellido Solano, terrateniente
de las tierras de Mayabangloma y una mujer wayuu. Este hombre tuvo varias esposas
wayuu y en este resguardo indigena aparte de la madre de DofiaN y una esposa arijuna
con la que convivia en Fonseca. Ella se crio con la esposa arijuna de su padre y su
madre iba a visitarla de vez en cuando y a llevarle cosas. Antes de su adolescencia la
esposa de su padre le confes6 que su madre era aquella sefiora que la visitaba
esporadicamente, al saber esto DofiaN se mudé con su madre y a la edad de catorce
afios fue abusada sexualmente por el marido que tenia su madre en ese momento y
quedd en embarazo. Tuvo a su hija y conocié a DonS, wayuu, su marido ya fallecido,
su alianza se hizo por la ley wayuu de compra y pago de novia y tuvieron cinco hijas y
dos hijos, uno de ellos fallecié asesinado por unos familiares y su esposo a causa de
una enfermedad degenerativa. DonS asumié la paternidad de la hija anterior a la unién
pues conocia la razén de tal embarazo en tanto que él también era procedente del
mismo resguardo. La relacion conyugal con DonS no fue de caracter poliginico, hubo
una situacién de separacién poco antes de morir él, porque DofiaN descubrié que tenia
simultdneamente otra relacion conyugal.

DofiaA Es hija del mismo hombre que abusé sexualmente de DofiaN y esposo de la madre de
ésta y una mujer wayuu del resguardo de Mayabangloma. El hermano de DonS, esposo
de DofaN, fue el primer marido de DofaA, él la compré cuando ella tenia catorce afios
y tuvieron dos hijas, sin embargo este hombre la maltrataba fisicamente de manera
constante y severa, por eso ella decidi6 “dejarse” de él e irse a vivir con el hermano de
él, DonSx, con él tuvo tres hijas y cuatro hijos.

DofiaE Es la hija mayor de DofaA, ella s6lo ha tenido un marido, DonFc, con quien reside
desde que él la compré por la ley wayuu, él es de un resguardo cercano y tuvieron tres
hijas y tres hijos. Cuando DofiaA se fue a vivir con DonSx, su padre la dejé bajo la
custodia de su abuela y de su tia, DofiaM, razén por la que DofiaE no se dirige a DofiaA
como mama, sino a DofiaM.

DoaD Es proveniente de otro resguardo cercano al asentamiento de La Granijita, ha tenido
dos maridos, el primero wayuu que la abandoné después de haber tenido a su hija
mayor y el segundo que es arijuna y quien es el padre del resto de sus hijas e hijos.
Ella no tuvo alianza por la ley wayuu en ninguno de los dos casos. Siempre han co-
residido en La Granijita.

DofiaM Es hija de una mujer wayuu del resguardo de Mayabangloma, partera, y un hombre
arijuna de apellido Brito, es la hermana de DonS y de DonSx y quien crio a DofiaE, ella
ha tenido tres uniones conyugales, la primera con un hombre arijuna y las otras dos con
hombres wayuu, pero ninguno por medio de la alianza segun la ley wayuu. EI primer
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marido de DofiaM, la abandoné a los tres dias de habérsela llevado, él iba y volvia,
pero permanecia sola, por eso su familia de procedencia decidi6 ir por ella y devolverla
a su casa, con él tuvo una hija. El segundo marido se la llevé y con él tuvo dos hijos, él
también la abandoné y ella de nuevo se devolvié a la casa de su madre. El tercer marido
de DofiaM, DonF, se fue a vivir con ella y con él tuvo el resto de hijas e hijos. Los hijos
mayores de la union anterior se fueron a vivir con la abuela cuando ella se unié a su
Gltimo marido.

Generacion 2

Ad

Mt

Yl

Mr

Es hija de un hombre arijuna y madre wayuu, nacio en el resguardo de Mayabangloma.
Ha tenido tres alianzas, ninguna por medio de la ley wayuu de compra y pago de novia. La
primera union fue con un hombre wayuu, con él tuvo su primer hijo sin co-residir y éste lo
negod, razon por la que ella permaneci6é en la casa de su familia de procedencia. Su
segundo marido era arijuna, con él tuvo una hija, pero éste murié6 en un negocio de
contrabando, no convivieron tampoco, pero en esa ocasion se mudd con su abuela
materna para criar a sus dos hijos y trabajar. Posteriormente volvié a unirse al padre de su
primer hijo y co-residieron en la Granjita; sin embargo ella decidié dejarse de él por el
maltrato al que constantemente la sometia; con él tuvo una hija y dos hijos mas. Después
mientras trabajaba cortando lefia en los montes y viviendo sola con sus cinco hijos conoci6
a su ultimo y actual marido, un hombre casado que co-reside con una mujer arijuna de
Barrancas; con €l no tuvo hijos ni ha co-residido.

Es hija de mujer wayuu y hombre wayuu con co-residencia, nacié en Mayabangloma. Ha
tenido tres alianzas, pero ninguna por medio de la alianza wayuu pues todas han sido con
hombres arijunas. Su primer marido no co-residié con ella 'y con él tuvo dos hijos, él nunca
se responsabilizé de ellos ni volvié a verlos. Su segundo marido era un agricultor de la
sierra que la pidié como esposa a los padres de ella y ellos lo autorizaron, aunque ella no
gueria irse con él fue obligada a hacerlo, ella tuvo dos hijos y una hija con él y
posteriormente se llevo a los dos hijos mayores que habia dejado en casa de su madre a
vivir con ella, a él lo asesinaron y ella se devolvié para La Granjita. Comenz6 a trabajar en
un restaurante de Fonseca y conocié a su actual marido, trabajador como vigilante de la
Mina; con él ha co-residido temporadas cortas puesto que €l vive con su madre en Fonseca
de manera permanente. No tuvieron hijos.

Su padre fue un reconocido palabrero wayuu y su madre también es wayuu sin co-
residencia. Ella sélo ha tenido un marido, arijuna, con él no hubo alianza por medio de la
ley wayuu, a pesar de que su padre era palabrero; ella lo conocié cuando tenia quince
afios y trabajaba como empleada doméstica en la casa de los padres de él, ella quedé en
embarazo y a él lo mandaron al ejército para que no se fuera a vivir con ella, mientras tanto
ella sigui6 trabajando en otras casas de familia y viviendo con su abuela quien le ayudaba
a criar a su hija. Cuando el marido volvié de prestar el servicio militar, co-residieron un
tiempo y ella qued6 en embarazé por segunda vez, luego a él sus padres lo enviaron a
estudiar la universidad en la capital del departamento, alli él se cas6 con una mujer arijuna,
Y| continud la relacién conyugal con él y él la visitaba semanal o quincenalmente los fines
de semana sin que ella supiera de su alianza. Posteriormente, ella se enteré de la situacion
y él retorné a la casa de su familia de procedencia. En la actualidad, él las visita
esporadicamente, pero ya no hay relacién conyugal vigente, ademas ahora él mantiene
una relacion afectiva con una de las primas de Y| que vive en La Granjita también.

Es hija de padre y madre wayuu con co-residencia, ha tenido tres alianzas con hombres
arijunas todos, ninguna de ellas por medio de la ley wayuu. Con el primer marido tuvo una
hija, pero nunca co-residieron, ella se mantuvo en la casa de su familia de procedencia,
hasta la actualidad él se ha hecho responsable de algunos de los gastos de su hija que ya
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esté por terminar una carrera técnica en el SENA! de Fonseca. Su segundo marido era
mecanico en Fonseca, con el co-residid y tuvo dos hijos y una hija, a él lo amenazaron y
se fue a vivir a otra regién del pais, ella no lo acompafé y la relacion se deshizo.
Posteriormente, ella conocio a su Ultimo marido como trabajador de la Mina, él es operador
de maquinaria alli, con él nunca ha co-residido y tienen una hija; él vive en las viviendas
de trabajadores de la Mina en Albania y tiene esposa arijuna, él alterna sus dias de
descanso entre su esposa arijuna y ella.

Ma Es hija de padre y madre wayuu con co-residencia, s6lo ha tenido un marido, arijuna, y no
hubo alianza wayuu. Tienen tres hijas y han co-residido siempre en La Granijita. Desde
gue tuvieron su primera hija compraron una casa en el asentamiento y la han venido
acomodando segun sus necesidades y posibilidades.

Generacion 3

Jh Es hija de hombre y mujer wayuu que siempre co-residieron, ella sélo ha tenido una alianza
con un hombre arijuna sin ley wayuu para la formalizacién de la unién y co-residieron un
par de afios, puesto que cuando ella qued6 en embarazo por segunda vez, él se fue a vivir
con una mujer arijuna del barrio vecino. En la actualidad no viven juntos y él no se
responsabilizd6 econémicamente de sus hijas, razén por la que ella entablé una demanda
por alimentos gue sigue su curso en la Fiscalia de Fonseca.

Yr Es hija de padre y madre wayuu que siempre han co-residido, ella sélo ha tenido una
alianza con un hombre (primo) wayuu también, nunca co-residieron porque él ha tenido
varias uniones conyugales simultaneas con otras mujeres, de estas uniones él tiene tres
hijos mas y no se hace responsable de ninguno de ellos ni de la hija que tiene con Yr. Ella
ha continuado sus estudios y ya termind una carrera técnica en el SENA. Ella vive con su
familia de procedencia y sus padres las sostienen econémicamente -a ella y a su hija-.

Eu Es hija de madre wayuu y hombre arijuna sin co-residencia, ella no terminé el colegio y
guedd embarazada a los quince afios de un hombre arijuna, co-residieron un tiempo corto
recién nacio su hija y luego al “dejarse”, le entregd la nifia a su suegra quien siempre se
ha hecho cargo de ella, por lo tanto la nifia vive con su padre y abuelos paternos, ella de
vez en cuando la visita. Hace unos meses conocié a su segundo marido y se fue a vivir
con él en la residencia de los padres de él en el barrio nuevo, sin embargo, esta relacion
conyugal también se deshizo porque ella se devolvié a su casa de procedencia por los
maltratos fisicos que recibia de parte de su marido, no tuvieron hijos.

Pi Hija de padre y madre wayuu que siempre han co-residido, ella s6lo ha tenido un marido
arijuna que es oriundo de Fonseca, siempre han co-residido y tienen dos hijas. Cuando
tuvieron a su primera hija sus padres le entregaron el lote para construir su casay alli viven
todavia en cercanias a la casa de la familia de procedencia.

MiI Hija de mujer wayuu con hombre arijuna sin co-residencia, ha tenido relaciones conyugales
con hombres arijunas pero no ha co-residido con ninguno ni ha tenido hijos. Reside en la
casa de la familia de procedencia con su madre y sus hermanos, ademas estudia una
licenciatura en la Universidad de La Guajira con sede en Fonseca.

Una de las decisiones metodolégicas que este proceso investigativo considero fue la
division por cortes generacionales de la poblacion entrevistada, ello por las diferencias

entre las vivencias de cada grupo de mujeres contemporaneas y coetaneas, como se

101 Servicio Nacional de Aprendizaje (entidad educativa estatal).
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menciond en el capitulo uno. Adicionalmente, en este aspecto las mujeres de las tres
generaciones difieren sobre todo en la cantidad de hijos, en los periodos de concepcion
entre uno y otro hijo y el periodo de fecundidad (edad de inicio y de finalizacion de la
concepcion).

Las mujeres de la primera generacion tienen entre 7 y 9 hijos (sin contar los decesos
infantiles que oscilan entre 1 y 2 para cada una), la segunda generacién entre 2 y 5 hijos
(sin decesos infantiles, pero si pérdidas espontaneas o abortos, una mujer con dos, y dos
mujeres con uno) y las mujeres de la ultima generacion han tenido entre 1 y 2 hijos sin
decesos infantiles ni pérdidas espontaneas. Esto conduce a determinar para la primera
generacion periodos de concepcion frecuentes, entre uno a tres afios!%? y concepciones
durante los periodos de lactancia. En el caso de la generacion dos, para quienes tienen
hasta cinco hijos el periodo de concepcion se alargd un poco mas, de tres hasta cinco
afos aproximadamente, por medio del uso de métodos anticonceptivos. Por ultimo la
generacion tres ha espaciado la concepcién hasta tres afios -por el momento-, por medio
de métodos anticonceptivos también. Estos datos son importantes puesto que el control
de la natalidad de parte de las mujeres supone el juego de tres elementos de la
experiencia que se abordaran con mas detalles en la parte de las relaciones de la
sexualidad, la reproduccion y la crianza: la reflexividad, la agencia y la volicion.

En cuanto a los periodos de fecundidad, la primera generacion concibi6 los primeros hijos
poco tiempo después de la menarquia y el tltimo hijo -el o la bejé!%- entre los 41 y 45
afos (aproximadamente). La segunda generacién entre los 17 y 19 afios para los hijos
mayores y para los menores no hay una generalidad (a los 23, 28, 29, 31 y 40 afios). La
tercera generacion tuvo sus primeros hijos entre los 16 y 20 afios. Esta relacion entre la
edad de la mujer, el nUmero de hijos y el espaciado depende de la cantidad y la duracién
de las alianzas matrimoniales que cada una de estas mujeres ha tenido durante su

trayectoria de vida, pues es evidente un tipo de “monogamia sucesiva”'®* que implica que

192 Para los primeros hijos, puesto que ya los Gltimos hijos se cuentan periodos mas extensos, de 4 a 6 afios,
aproximadamente.

103 Esta forma lexical es de amplio uso en la Baja Guajira y no sélo por la comunidad indigena wayuu. El rastreo
histérico que hice del término no fue fructifero, puesto que no lo encontré ni en diccionarios de wayuunaiki ni de
regionalismos guajiros o de espafiol caribefio. Por lo tanto, propongo esta escritura con el riesgo de estar equivocada.
104 O monogamia secuencial, esta practica consiste en la posibilidad tanto de hombres como de mujeres para establecer
alianzas matrimoniales y disolverlas a voluntad de una de las partes o de ambas y posteriormente de establecer otras
alianzas con la misma posibilidad y facilidad de disolucion. Dependiendo del foco que se establezca, la teoria
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existen transformaciones en los tipos de conformacion familiar que derivan de las
rupturas y posteriores nuevas alianzas, inclusive situaciones en las que se retoma alguna
de las alianzas anteriores ya disueltas.

Por ultimo, resulta pertinente destacar que todas las mujeres de la primera generacion
dieron a luz en sus casas acompafiadas y ayudadas en su mayoria por parteras, mientras
gue las generaciones dos y tres lo hicieron en el hospital, bien fuera el del municipio de
Barrancas o el de San Juan del Cesar. Esta informacion resulta reveladora en cuanto a
que el abandono de las practicas de alumbramiento no viene dada por una voluntad de
mantener o no una tradicion, sino por la reflexividad de las mujeres al respecto, dado que
la medicina arijuna ofrece mayores garantias para la supervivencia tanto de la madre
como del bebé, asi como menos posibilidades de infecciones y complicaciones durante
el parto o en caso de requerir atencidén posparto.

Las caracteristicas procreativas o de fecundidad de las mujeres wayuu entrevistadas
guedan sintetizadas en la siguiente tabla:

Tabla 4. Fecundidad
Periodo de fecundidad Control de natalidad Alumbramiento
Generaciones Inicio Fin (anticonceptivos) (lugar)
Generacion 1 Menarquia 41-45 afios No Casa con partera
Generacion 2 17 a 19 afos 23,28,29,31,40 afos Si Hospital
Generacion 3 16 a 20 afios Si Hospital

Un punto importante al respecto es el uso de los métodos anticonceptivos por parte de
las tres generaciones. Si bien se puede hablar de métodos caseros y tradicionales para
la anticoncepcion, no se hizo alusion a ellos ni a pérdidas espontaneas para la primera
generacion como haceres especificos del control de la natalidad. Ademas, como hecho
particular, todas las mujeres quedaron embarazadas por primera vez sin haber utilizado
o conocido algin método de anticoncepcidn, incluso la ultima generacion. Para la primera
generacion el inicio de la vida sexual conllevaba desconocimiento de la manera en que
se conciben los hijos, para la segunda generacion e incluso para la tercera el inicio de la

vida sexual, aunque si implicaba un conocimiento tacito de la concepcién, no

antropoldégica ha sefialado, por un lado, que este tipo de sociedades que facilitan que el hombre rompa las relaciones
conyugales a voluntad incrementa la subordinacion femenina (Moore, 2009 [1991]) o, por otro lado, que sefialan que
si es voluntad de la mujer es una muestra emancipadora y de independencia (Kollontai, 1977). En todo caso, el andlisis
etnografico de la situacion concreta es la que brinda las luces para poder interpretar la particularidad de dicha forma
de monogamia que, como se vera mas adelante, para el caso de La Granjita se debe considerar que: 1) no coexiste
dependientemente de una exclusividad sexual entre la pareja, y 2) que adquiere connotaciones diferentes si la alianza
matrimonial se ha establecido por medio del derecho consuetudinario wayuu o no.
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representaba para ellas un riesgo o0 un acontecimiento que desearan evitar. Varias de las
mujeres entrevistadas aludieron al hecho de que quedaron embarazadas en la primera
relacion sexual y que esto confirma el saber popular de que si se puede quedar ‘prefiada’
la primera vez. Adicionalmente, los métodos anticonceptivos irreversibles (ligadura de
trompas o pomeroy) para la segunda generacién y el caso de las técnicas hormonales
para la tercera generacion, sobre todo, se comienzan a utilizar después del segundo hijo.
Por altimo, solo resta manifestar sobre las edades de los primeros maridos de las mujeres
y con quienes iniciaron su vida sexual que solo las mujeres de la primera generacion se
unieron a hombres mayores entre diez y veinte afios; para el caso de las otras dos
generaciones las edades son bastante cercanas y algunas de ellas son mayores que sus
primeros maridos. Este dato es importante porque como se vera mas adelante en lo
concerniente a las alianzas, las diferencias de edad para las mujeres de la primera
generacion con sus maridos representé vivencias traumaticas como abusos sexuales y
otros tipos de maltratos al no poder escoger con quien unirse conyugalmente en aras de
obedecer la ley wayuu.

Para el andlisis se toman dos relaciones de la conformacion de la familia: la alianza y la
filiacion, pero en cada una de ellas lo que se expone no so6lo es su dimension de
establecimiento, sino la manera en que se vive 0 se experiencia, es decir, tedrica y
metodolégicamente se opta por una decision de distanciamiento de las nociones de
alianza y filiacion y se opta por la prevalencia de las mismas como haceres y discursos
en la forma conyugal y en la maternidad y paternidad (con la salvedad que se ha
manifestado reiteradamente de que no son practicas exclusivas de los progenitores).
Adhiero a Marilyn Strathern (1981) cuando sefialé que los roles familiares son lo que las
personas hacemos, es decir, somos lo que hacemos.

Tomo la ALIANZA MATRIMONIAL o UNION CONYUGAL como la relacién social que se
establece entre dos personas mediante un vinculo conyugal (ritual o no) reconocido como
tal por ellos y por el grupo social (0 grupos sociales) del cual o de los cuales son

miembros!® y la MATERNIDAD y PATERNIDAD como las formas de relacién entre quienes

105 Al respecto, opto por adherir a los trabajos de Claude Lévi-Strauss (1995 [1956]: 93) sobre la alianza conyugal:
“un lazo legal entre un hombre y una mujer sancionado por el grupo y el tipo de unién permanente o temporal
resultante, ya de la violencia o Gnicamente del consentimiento”, que de Alfred Radcliffe-Brown (1950: 5) sobre la
familia conyugal: “marriage is a social arrangement by which a child is given a legimitate position in the society,
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crian y son criados, independientemente de los vinculos biolégicos. Las propiedades que
emanan de estas relaciones estan dadas en términos de la experiencia que el grupo
establece como significativas para cada relacién, asi como de las valoraciones que se
les asignan y de las finalidades que también se desprenden de las mismas relaciones.
Con base en la teoria del parentesco de Marshall Sahlins (2013) en la que la relacion
biolégica entre los concebidos como parientes es importante pero no suficiente para
establecer el parentesco y por esta misma via de la familia, resulta necesario dirigir la
atencion hacia las practicas de cuidado y las resultantes de la convivencia y co-residencia
si es el caso, puesto que de ellas se desprenden las relaciones de intersubjetividad,
reciprocidad y participacion.

De acuerdo con la nocion de la mutualidad del ser (Sahlins, 2013), Margarita Estrada
(2017) sostiene que las relaciones de parentesco se establecen a partir de la
interdependencia, es decir, de la condicion de tener contacto con los otros, compartir
tiempo, lugares y experiencias, ademas de construir lazos afectivos con base en lo
anterior. Por ello, presenta las relaciones de obligacion, de intercambio y de solidaridad
como constitutivas de la convivencia entre parientes. Asi mismo, establece tres 6rdenes:
la confluencia de relaciones afectivas, las practicas econémicas y las practicas de
cuidado como los elementos “que sostienen la vida familiar. A partir de ellos se
construyen los lazos de parentesco...” (Estrada, 2017: 33). A pesar de que se construyan
vinculos, resulta importante también sefialar que se pueden quebrar y desaparecer otros
por causa de contingencias, tales como crisis y conflictos, que dotan también a estas
conformaciones de un caracter dinamico y cambiante.

Aunque considero pertinente el establecimiento de los tres 6rdenes: la confluencia de
relaciones afectivas, las practicas econdmicas y las practicas de cuidado que propone
Estrada (2017), prefiero desdoblar tales practicas por cuanto el analisis de los datos de

campo no me permite establecer los limites claros entre, por ejemplo, las practicas de

determined by parenthood in the social sense” (el matrimonio es un acuerdo social por medio del cual, a un-a hijo-a,
se le otorga una posicion legitima en una sociedad, determinada por la parentalidad en el sentido social [traduccion
propia] La version espafiola se puede consultar en Angela Pérez, 1972), o Robin Fox (2006 [1967]) sobre el grupo
genitrix-prole: “si partimos de la unidad mas basica, la madre y el nifio [...] es al agregar a esta unidad el vinculo
‘conyugal’ de marido-esposa cuando surgen los ‘padres’ y las familias nucleares (o mejor, ‘conyugales’)” (Fox, 2006
[1967]: 37). Puesto que las dos Ultimas hacen énfasis en el criterio de la filiacion y por esta via otorgan prelacion al
hecho procreativo que como ya se argument6 tiende a desdibujar la configuracidn histérica de los progenitores.
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alimentacion y de sostenimiento econémico o la independencia entre la alianza y la
sexualidad o la alianza y el sostenimiento econémico, por ello establezco los siguientes
textos culturales desde los que he desarrollado la conformacion del corpus de esta
investigacion: 1) de sostenimiento econdmico y de nutricion, 2) de sexualidad y
procreacion, y 3) de cuidado y crianza. Cabe sefialar que todos estos textos se hallan en
una continua imbricacién (en conjuncion todos forman el texto cultural del parentesco),
por ello, propongo un analisis separado de cada uno de ellos, pero siempre con referencia
a la conexion intertextual entre si. Estos textos culturales se trabajan en el capitulo cuatro,
sin embargo, resulta pertinente su inclusiéon en este punto puesto que el problema de la

alianza matrimonial orienta el marco de lo que se discutira en dicho capitulo.

- La alianza matrimonial

Los datos que se presentan a continuacion tienen como evidencia empirica las
entrevistas realizadas a las mujeres wayuu de La Granjita y las observaciones durante
las estancias de campo (en esos periodos hubo dos rituales de alianza con compensacion
matrimonial). En algunas ocasiones se hacen alusiones a las etnografias de antrop6logos
anteriores que analizan los mismos hechos, sin embargo, trato de distanciarme a
propdsito de estos planteamientos y descripciones y mantenerme fiel al dato de campo
al que directamente accedi, toda vez que el propésito de la etnografia no es hallar
concordancias con practicas ya reportadas por textos antropolégicos previos, sino
establecer como vivencian y vivenciaron estos mismos acontecimientos las mujeres con
quienes se realiz6 la investigacion.

Para Barbara Watson-Franke (1979) y Alessandro Mancuso (2004) el pago o compra de
la novia -o bridewealth- no es una practica de compra como tal, puesto que expone una
cierta participacion activa de la mujer en el proceso de pago. Por un lado, porque la mujer
recibe parte de los recursos pactados como pago y, por otro, porque su familia le hace
entrega de la dote que le corresponde como herencial®. Poco se ha discutido desde la

106 Considero que la discusion entre la transaccion tipo bridewealth (pago por la novia) y brideprice (precio de la
novia) que se asume en estos trabajos descansa sobre una perspectiva de género que evita equiparar a las mujeres con
mercancias y por lo tanto atenuar y anular el caracter econémico y comercial de la practica del brideprice, al asumir
el término bridewealth. A proposito, considero que el dato etnogréfico aportaria a esta discusion en virtud no tanto de
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teoria antropoldgica wayuu sobre la diferencia y conexiones entre el pago, la herencia y
la dote. A pesar de lo expresado por las mujeres wayuu entrevistadas, la dote no es
susceptible de ser asumida como un adelanto de la herencia, puesto que no significa el
traspaso de propiedad de padres a hijas en la medida en que sélo se entrega en especie
lo que posee la hija al momento de contraer la alianza y sélo si la familia del novio
conviene dar un excedente al pago de la novia. La herencia de bienes (casa, tierra y
animales en caso de que la familia posea) se mantiene hasta el momento en que los
padres fallezcan o decidan en algan momento ir traspasando la propiedad en vida a sus
hijos que sin distincion de sexo heredan por igual'®’, de esta manera se puede considerar
que existe una “devolucion divergente” (Goody, 1983).

Para el caso de los hombres es similar, lo que la familia reline para pagar la novia no
podria asumirse tampoco como adelanto o parte de la herencia, puesto que lo que se
adquiere para el pago de la novia entra, para el caso del novio, como parte de un proceso
de compensacién que luego retornara a sus parientes en el momento que lo requieran.
No es herencia puesto que el pago, aunque sustraiga propiedad de los padres del novio
(en animales), no genera descuentos sobre lo que el muchacho heredara, sino que lo
introduce en una dinamica de dar, recibir y retornar. De este modo, el muchacho adquiere
obligaciones con quienes aportan para completar el pago de la novia. Cabe sefalar que
contrario a lo que plantea Gutiérrez de Pineda (1950), el novio hereda tanto por linea
paterna como materna y para reunir el pago recurre a ambas familias, hecho que permite
concluir que la adquisicion de la obligacién de la retribucion por el pago de la novia es
susceptible de ser contraida con ambas lineas de parentesco.

la imposicion del caracter comercial a la practica, sino al analizar cémo la comunidad comprende dicha compensacién
matrimonial, especialmente las mujeres que son las directamente afectadas, y ademas al entender cual es la nocion de
valor de la mujer y en qué medida los objetos de intercambio equivalen a ella 0, mas bien al desvelar si se trata de
indemnizaciones como parte del derecho vindicativo. En el caso de las mujeres wayuu de La Granjita, la compra de la
novia como practica de la alianza matrimonial es asumida de manera diferencial por cada una de las generaciones y en
esta posibilidad de practicarla o no intervienen diferentes elementos que se basan en la experiencia (Turner, 1982).
Volveré a este asunto en el siguiente apartado titulado “la mujer paga”.

107 Fox (2006 [1967]) menciona que la dote es opuesta al “precio de la novia” —brideprice-, pues implica casi un “precio
del novio”, ya que es una practica que expresa la relacion desigual en términos de jerarquia social, cuando la familia
de la novia tiene mas poder adquisitivo que la del novio y a través de la alianza se promueve una movilidad social y
circulacion de la riqueza. Al respecto, también se puede considerar lo sefialado por Jack Goody (1983) a proposito del
brideprice, puesto que en lugar de operar como una compra, corresponde a lo que el marido otorga a su esposa
generalmente después del ritual de alianza, diferente del bridewealth que refiere a lo que otorga el novio a la familia
de la novia, generalmente previo al ritual de alianza. Teniendo esto en cuenta, considero que la practica tradicional
wayuu es mas congruente con una del tipo bridewealth, definida por Goody (1983).
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La observacién durante el trabajo de campo me permite afirmar que la alianza matrimonial
existe en tres modalidades: 1) de orden “tradicional” por medio de la ley wayuu, 2) como
compromiso verbal y 3) “de hecho” por parte de la pareja conyugal y sus familias. Este
altimo compromiso se efectia con el hecho de la co-residencia, he aqui uno de los
primeros elementos de la transformacién de la practica, pues esto quiere decir que existe
socialmente un reconocimiento —o sancion- de la pareja conyugal y de la familia conyugal
gue con ella se conforma, independientemente de que se ejecute o no el ritual, tal como
sucede a la usanza arijuna.

La primera y segunda generacion de mujeres expresan que la alianza matrimonial wayuu
comienza con el ritual de iniciacion femenina, en espafiol ‘encierro’ —aserejimi en
wayuunaiki- de la nifia que “se desarrolla”, esto es, cuando aparece la menarquial®. Las
mujeres mayores, en su rol de madres, abuelas o tias, confinan a la mujer en una casa
de barro, relativamente apartada de la rancheria y alli permanece recluida varios dias.
Los encierros pueden durar varios meses o0 afios segun Watson-Franke (1974),
dependiendo de las posibilidades econdmicas de la familia; segun Gutiérrez de Pineda
hasta cuatro afios; Sara Jemieson (2007) manifiesta que puede durar desde un afio hasta
cinco afios en areas rurales y en las urbanas tan sélo meses o algunos dias; Perrin (1980
[1976]) establece que los clanes con mas riqueza antafio encerraban a sus hijas hasta
cinco afios y para la época en que produjo su obra, el periodo oscilaba entre tres y ocho
meses. Considero que la duracion de la reclusién de la nifia depende mucho en la
actualidad de la asistencia de la misma a los centros educativos, porque para muchas
familias resulta mas importante que ella estudie, también depende de las necesidades de
las labores domésticas de la nifia, puesto que a esa edad muchas nifias cuidan a sus
hermanos menores, cocinan y hacen oficios domésticos. En La Granjita los encierros han
durado entre cuatro y siete dias, segun los datos de las entrevistas.

Dentro de la casa de barro, la encerrada es privada de alimentos en su totalidad (incluso

agua), durante cuatro o cinco dias o solo recibe ciertos alimentos como chicha (agua de

108 Michel Perrin (1980 [1976]) asegura que este ritual tiene asidero en la concepcioén de que la mujer es “perforada”
por la luna 'y que por ello ya puede procrear. La primera menstruacion marca el momento en que la mujer es considerada
“comprable” o susceptible de una alianza matrimonial. En mi estancia de campo, en esta esta comunidad no hubo
alusiones de tipo mitolégico para los rituales ni de iniciacion femenina ni de alianza matrimonial, cuando pregunté por
motivaciones de elementos, haceres o discursos de uno y otro la respuesta estribaba en que era “natural” de la ley
indigena, es decir como conocimientos y practicas heredadas, asumidos sin cuestionamiento.

109



maiz blanco), mazamorra serrera (una bebida espesa de maiz sin endulzantes), una dieta
baja en grasas y se elimina el consumo de carne. Adicionalmente consume lo que
denominan “tomas” que son infusiones de plantas y raices de la region, como la quina
roja y la tuata, estas tomas tienen la propiedad de ser analgésicas y antisépticas, pues
ademas de reducir el colico menstrual, sacan todo el “sucio” del cuerpo de la mujer.
Ademas se realizan cortes de cabello y sustitucién total de prendas de vestir, esto con el
animo de trazar el abandono de una etapa de nifiez y pasar a otra de mujer porque ya
puede tener relaciones sexuales y concebir. En el encierro también se inician las practicas
de tejido y bordado que seradn consideradas en el valor de la mujer para la alianza
matrimonial.1%°

Cuando la mujer, seforita —o majayura-, sale del encierro, las mujeres mayores preparan
una sopa y se convoca a la comunidad, tocan la kasha y organizan la fiesta de la
chichamayall®, ella baila y ya todos saben que el encierro culminé. En esta fiesta ya la
persona es reconocida como parte del grupo de mujeres, puesto que es una presentacion
social de una mujer virgen de la familia, elegible para la alianza matrimonial. No siempre
se ejecuta esta fiesta, solo entre los clanes o familias con mas poder adquisitivo, pues
convocar a la presentacion de la seforita implica gastos de comida que no todas las
familias estan en posibilidad de financiar. Las mujeres de La Granjita que tuvieron
encierro no fueron presentadas mediante la chichamaya, la conocen, la han presenciado
para otras mujeres, pero no la han bailado. Cuando salieron del encierro no hubo

presentaciones formales ni publicas.

109 |a bibliografia respecto del ritual de iniciacion femenina wayuu es abundante, desde diferentes enfoques y con
propositos tanto tedricos como metodoldgicos. Refiero aqui algunas obras que dan cuenta de la visién tradicional -
Gutiérrez de Pineda (1950), Watson (1973), Watson-Franke (1982, 1984), Mazzoldi (2004) y Mercado Epiey( (2010)-
y en contextos de transicion -Watson-Franke (1979), Jemieson (2007)-; aparte de documentales audiovisuales al
respecto (Padilla, 2013).

110 Es un baile de pareja —hombre y mujer- sobre una explanada que forma la gente espectadora a manera de circulo,
alli la mujer usa una manta roja y una tela roja sobre la cabeza que sostiene con sus manos y baila de frente al hombre,
ella va dando pasos pequefios y muy rapidos mientras el hombre va dando los mismos pasos hacia atras, va reculando;
el proposito es que el hombre caiga al suelo. Menciona Perrin (1980 [1976]) que este baile manifiesta el simbolo de la
supremacia femenina puesto que se puede ver como una competencia en la que el perdedor casi siempre sera el hombre.
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Fotografia 15. El traje de la majayura cuando sale del encierro y el tradicional sombrero wayuu. La mujer
que viste la manta no bailara, ella estudia pedagogia infantil y debia llevar el traje al otro dia para
mostrarlo en la entidad educativa donde adelanta sus estudios!’.

- La mujer “paga”

Cuando se reconoce publicamente a la sefiorita que ha pasado por el encierro —con o sin
fiesta-, los hombres manifiestan a los padres el interés de casarse con ella, esto se hace

a través de un palabrero, segun la ley wayuu.

Ad (de la segunda generacion) manifiesta al respecto:

“DM: ¢y cuantos afios tenian [las mujeres que salian del encierro y se casaban]?

Ad: no hay afios, en el wayuu no hay afios tampoco, si le gusta se la venden cuando se
desarrollen, que las encierran y en el encierro comienzan a tocar la kasha, entonces en la
kasha ella sale al ruedo pa’ que to’ el mundo la vea que salidé del encierro, que todo el
mundo la vea y si hay alguien en la multitud de gente que hay, si hay alguien dice “ay, ella

a mi me gusta”, dice el papa: “si te gusta te la vendo”. “Bueno, si me la vais a vender,
;cuanto pedis?...”

111 Muchos haceres de la cultura wayuu, como el que se refiere en la fotografia 15, solo se conocen de este modo: en
las entidades educativas o en festivales indigenas, campeonatos deportivos, encuentros con lideres politicos o
encuentros de culturas indigenas en los que se busca marcar la adscripcion indigena mediante acciones
descontextualizadas y hasta exotizadas de la identidad wayuu. El espacio que los ambitos educativos y administrativos
abren para que los indigenas wayuu exterioricen sus practicas “tradicionales” son formas superficiales del
reconocimiento de la cultura (en el mismo marco de la perspectiva multicultural), pues el uso de mantas, guairefias,
guayucos, sombreros, solo se dan en contextos en los que se requiere marcar la diferencia de lo arijuna o de otros
grupos indigenas. Los performances que despliegan con el uso de las prendas wayuu, asi como los bailes (por ejemplo
la chichamaya o yonna) en los eventos publicos son formas de dicha diferenciacion étnica.
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Cuentan las mujeres de la primera generacion que en algunos casos sus padres se
acercaron a ellas y les preguntaron que si se querian casar con quien habia manifestado
su interés de matrimonio y ellas aceptaron, pero en otros, la mayoria, dicen ellas para
aguella época, los padres no consultaban a las hijas, sino que las obligaban a contraer la
alianza; en otros casos, los hombres se aprovechaban de la necesidad econdmica de las
familias y compraban a las hijas aun antes de la menarquia.

La pedida de la novia puede tener lugar en el mismo baile o dias después, el pretendiente
habla con su tio materno o su papa del interés de compra de la muchacha y se procede
a enviar a un palabrero para que hable con la familia de ella, también puede establecer
contacto con el tio materno o con el papa de la misma novia. El palabrero lleva la palabra
de la familia del muchacho (pues es un acto colectivo, no es solo el interés del muchacho,
sino de toda la familia —paterna y materna-) y pregunta cuanto piden por la novia, el padre
comunica el valor que debe entregarse en dinero en efectivo, collares, animales (chivos,
ovejos y reses) y ron. El palabrero vuelve a la casa del muchacho y lleva la palabra de
vuelta, si la familia esta interesada en hacer el pago vuelve a enviar al palabrero, en esta
ocasion puede ir acompanado del pretendiente y llevan “la comida de hormiga”?!?. La
articulacion de lo colectivo de la familia del novio con el novio es la reiteracion del ejercicio
de la mutualidad del ser no sélo en un hecho de representacion de este ultimo, sino de
co-participacion en la vida de éste al compartir un interés individual que es a su vez
colectivo. En uno de los casos de compensacion matrimonial que tuve la oportunidad de
conocer, la tia del novio expresaba:

“Mr: [su sobrino] tiene que dar tres millones de pesos, tiene que dar una porra [0 porro] de
ron, tiene que dar los chivos, él ya dio la comida de hormiga que dicen que es la de
primera, los dos primeros [chivos] que dan y a él na’ mas le pidieron dos, porque hay
personas que les piden cinco, seis, siete chivos por la primera mordida y después viene
el lote porque a veces piden hasta veinte con cinco millones, diez millones”

La comida de hormiga representa la aceptacion del cobro y la manifestacion publica de
la seriedad del compromiso, se entregan los chivos que la familia de la novia solicita y
gue consumen de inmediato con los parientes que residan cerca. A esta comida no estan

invitados ni el muchacho ni el palabrero que una vez entregan la comida de hormiga se

112 No encontré referencia alguna en los antecedentes del parentesco wayuu de este primer pago ni las personas
entrevistadas me explicaron la razén de la denominacion. Tampoco en los textos en los que se reporta la ley wayuu
hay mencién a este primer pago.
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marchan. Cuando se entrega esta comida se acuerda una fecha limite de pago del
convenio, de uno a tres meses, ello depende del monto y de las estrategias de

negociacion del palabrero.

Ad relata sobre la alianza de su hermano:

“DM: ¢y cuénto le pidieron a é1?

Ad: dos millones quinientos y fue poquita plata'*® porque ella, pedian ocho millones y
pedian collar, pidieron ron, pidieron chivo, dimos la comida que de hormiga, el primer chivo
gue uno da, después venia, después de la comida de hormiga

DM: ¢cdmo asi de hormiga?

Ad: ¢como es que se llama?, es que primero vino el palabrero, ya que vino el palabrero
teniamos que darle un chivo, dos chivos

DM: ¢y le dieron?

Ad: si, de los de Nc, le dieron. Entonces cuando ya vinieron a, que vino él a decir que
cuanto costaba Lr, este... le dieron unos chivos, cuando él vino y después nos citaron
nuevamente pa’ llevar la plata alla

DM: a la Loma...

Ad: aja, a la Loma

DM: ¢y quiénes fueron?

Ad: toditas nosotras, [nombres de las hermanas], toditos nosotros, porque ¢ quién mas iba
a ir?*'* Y nosotros mandamos la, le dimos la plata a JAm y JAm se la entreg6 a la familia
de Lr

DM: ¢ .cual JAm?

Ad: ay JAm, el hermano de mami [su tio materno y palabrero de la familia]

DM: ah ya...

Ad: entonces él entreg0 la plata, los chivos, la porra de ron, y ¢ qué mas fue qué pidieron?
No me acuerdo qué mas fue, entonces nos dijeron que teniamos que dar dos chivos mas
para que entregaran los chismes!!® de ella, de Lr y nosotros no dimos chivos ni na’ porque
ya no teniamos plata; no le dieron na'**6.”

Las mujeres de la primera generacién y algunas de la segunda expresan que
generalmente no se espera la fecha del pago para irse a vivir con el novio o para empezar

a recibir las visitas en la casa, estas visitas ya suponen pasar la noche juntos y tener

113 Cabe resaltar en este fragmento la marca de modalizacion apreciativa enfatica (‘Y fue poquita plata’). En este caso,
Mr expresa la evaluacion que hace sobre el hecho de la compensacion matrimonial como costoso, no obstante, en un
ejercicio comparativo con otros casos conocidos por ella resulta no serlo tanto. La modalizacion permite en este caso
entender que para las familias que deben hacer estos pagos resulta un esfuerzo econémico cumplir con esta
compensacion.

114 En este fragmento la modalidad intersubjetiva dedntica se aprecia en la forma de la pregunta ‘;quién mas iba a ir?’,
puesto que indica que es una obligacion de la familia del muchacho cumplir tanto con el pago como con la presencia
en la entrega del mismo al palabrero designado para el efecto.

115 Utensilios de cocina, muebles y enseres.

116 La modalidad objetiva o implicativa queda establecida en la relacion proposicional: ‘nosotros no dimos chivos ni
na’ porque ya no teniamos plata; no le dieron na’”, que ademas en conexion con la organizacion discursiva del
fragmento se puede entender que dado el costo de la compensacién matrimonial la familia quedd sin recursos
adicionales para cumplir con los requerimientos opcionales del compromiso.
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relaciones sexuales, dado que el compromiso de pago ya esta hecho. Después la familia
del novio envia el palabrero a la casa de la novia con el pago, como debe llevar chivos y
reses, va acompafnado de algunos de los hombres de la familia y asi cierran la alianza.
La familia de la novia sacrifica algunos animales y los consumen de inmediato y en esta
ocasion reparten la comida con los parientes lejanos y cercanos porque les envian parte
de la carne, sobre todo a los tios (hombres) de las dos lineas, tanto materna como
paterna. De esta manera, se hace una extension publica de la alianza de la hija. Como la
hija ya se ha ido a la casa del marido no consume carne de la del pago, diferente es
cuando todavia permanece en la casa de su familia de procedencia, alli si recibe de
comer. A esta comida del pago de la novia tampoco estan invitados ni el novio ni sus
parientes. Algunas veces el novio hace un brindis, tipo parranda, en su casa o se pueden
juntar las dos familias para el efecto.

Hay otras formas de contraer la alianza matrimonial segun la ley wayuu como la fuga de
los novios, pues cuando se gustan entre si, los novios convienen huir juntos. La fuga de
la muchacha supone una busqueda por parte de su familia, al conocer al novio, la familia
envia la palabra a la familia del mismo para que haga el pago. Igualmente se conviene
una tarifa en los mismos términos (dinero en efectivo, collares, animales y ron), una
comida de hormiga y un limite de pago. De no celebrarse un pacto, los padres de la
muchacha van por ella y se la “quitan” al novio hasta que pague, si no, pueden hacer
pacto de cobro con otro hombre.

La fuga comprende también la situacion de la novia que se “enrancha”, esto quiere decir
que no hay un acuerdo con el novio para fugarse, sino que ella se va para la casa de él
a vivir con él, la familia del muchacho la puede devolver a su casa, pero si €l quiere
“‘quedarse” con ella, pueden recibir al palabrero de la familia de la muchacha para acordar
el pago. Tanto en la fuga acordada, como en esta Ultima situacion, el precio de la novia
es mucho mas bajo, puesto que la familia sufre vergiienza por la pérdida de la virginidad
y credibilidad de su hija. La credibilidad consiste en que no se puede confiar en aquella
persona y por lo tanto en su familia, se debe entender que en estos procesos de
compensacion matrimonial, no es el proceder individual de cada uno de los miembros de
la pareja en fuga el que esta en cuestionamiento, sino que estos actos son la extension

misma del proceder de la familia como colectivo. La muchacha que se enrancha se
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ofende a si misma y a toda su familia, en negociaciones proximas de pagos a sus
hermanas, por ejemplo, la credibilidad de la familia estara en duda.

Otra forma de alianza matrimonial es la del rapto, que es cuando el hombre se roba a la
mujer, esto supone un hecho de agresion y abuso sexual, por lo tanto significa una ofensa
para la familia de la novia. En ese caso, el principio vindicativo obliga el pago de la ofensa
y el pago de la novia, por lo que el pago es elevado y en caso de que el hombre no cumpla
con los pagos, se pueden generar guerras entre familias. Durante mi estancia en campo
no escuché hablar de casos de este estilo, solamente de que existian pero sin
ilustraciones de casos concretos conocidos o vividos por ellas'’.

La mujer “paga” sin importar los mecanismos, por peticion o por fuga, adquiere una
posicion de prestigio superior a otras mujeres, pues la credibilidad de la familia se hace
evidente en el celo de la virginidad de la muchacha, con el pago de la fuga esta
credibilidad es relativamente devuelta, pues es de suponerse que la pérdida de la
virginidad tiene lugar durante la fuga y el pago que se realiza aunque pueda verse como
un pago de la novia, consiste en el pago de la ofensa. ElI simbolo dominante aqui
entonces es la virginidad femenina y las acciones para su celo y reparacion vienen a ser
objeto de cobro y pago porque, por un lado, los padres que han guardado la virginidad
de su hija procuran que la compensacion matrimonial la considere como valor de
intercambio y, por otro lado, en caso de que un hombre transgreda el celo, bien sea
huyendo con ella, raptandola o abusando de ella sexualmente, debe compensar tal valor
de intercambio. En este caso se puede observar lo que Ortner (1996) habia enunciado
sobre la emergencia de la familia patriarcal en términos de que son los hombres los que

mantienen la autoridad sobre las mujeres y ello implica especialmente el control de su

117 Sobre la huida de los novios y el rapto se puede confrontar esta informacion con la de Gutiérrez de Pineda (1950),
no obstante no hay referencias al hecho de la mujer que huye sola o se “enrancha”. Edixa Morales y otros (2009)
tampoco dan cuenta de esta modalidad de huida. Esta forma de alianza se ha encontrado en diversas sociedades
alrededor del mundo y en diferentes épocas, John McLennan (2015 [1865]) desde la postura evolucionista unilineal
presenta un extenso andlisis de la misma; por la época de produccion de su obra significa un aporte importante a la
antropologia y sobre todo a la que se dedica al estudio del parentesco. De alli que diferentes autores del siglo XX, por
ejemplo, consideren que el rapto es una forma de alianza posible a partir del ejercicio de la violencia que adquiere
sancion colectiva por los grupos humanos que la practican o la han practicado; de hecho como forma anterior y
motivadora del establecimiento de alianzas consensuadas entre los hombres, por ejemplo a través del intercambio de
mujeres. La simulacion del rapto -0 de ciertos sucesos constituyentes- en las practicas mas contemporaneas del ritual
de nupcias occidentales dan cuenta, desde la perspectiva de McLennan, de sobrevivencias (“survivals”) de practicas
gue antafio tuvieron sentidos y que son susceptibles de ser rastreadas por medio del analisis socio-antropoldgico sobre
esta modalidad de alianza.
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comportamiento sexual, el argumento de la proteccion de la mujer en peligro justifica los
medios para proteger su pureza de agentes externos a la familia. Por lo tanto este asunto
es a todas luces una construccion ideoldgica, pues ya sea el hombre como padre, tio
materno o marido, funge como figura de autoridad y de mayor jerarquia. Esto no se
contrapone al parentesco matrilineal.

De otra parte, la dote corresponde a la entrega de la propiedad de la novia a la misma,
por parte de su familia de procedencia, no supone adelanto de herencia como ya se
menciono, pues ésta sb6lo se entrega si la familia del novio hace un pago extra en
animales generalmente (chivos) para que le entreguen a la muchacha sus pertenencias:
su chinchorro!*®, sus chismes (utensilios de cocina) y animales (como chivos o
gallinas)*1®,

Es de aclarar que las mujeres de la primera generacién son las que exponen y ostentan
el prestigio de ser mujeres pagas, para las siguientes generaciones la mujer paga es
diferente en virtud de las obligaciones adquiridas, no por contar con mayor prestigio.
Algunas mujeres de la primera y segunda generacion manifiestan sobre estas formas de

compensacion matrimonial lo siguiente:

“DofaE: No, Marcela, no es como dicen? que los wayuu ya quieren hartarse, quieren
comer chivo, no es eso; es un valor, Marcela, en los wayuu es como el matrimonio, usted
dice yo me caso por la iglesia y ya soy la reina de la casa, asi igual.”

“‘DoRaN: [...] yo se lo dije a ella [a su hija], por eso siempre es que es necesaria la ley de
uno, porque hay un poquito de respeto, le dije, ¢cierto Marcela? Hay un respeto sobre
esas cosas que eso me lo dice mi familia, me lo dicen y yo se lo digo a ella, pero ellos [sus
hijos] creen que son mentiras y es una verdad, eso es verdad, ¢ por qué? Porque yo fui
una persona que fui paga, yo fui paga, el difunto Sl dio un torete, dio un collar, dio dos

118 Una especie de hamaca.

119 Gutiérrez de Pineda (1950) y Watson (1968) exponen que una vez realizado el pago (en animales y joyas, algunas
veces ademas en dinero en efectivo), la familia de la mujer le entrega a manera de dote la herencia que le corresponde:
ajuar, animales y utensilios domésticos. Segun estas fuentes, la familia materna del hombre también le entrega a éste
los animales que le corresponden por herencia, sin embargo, estos se utilizan para el pago de la novia, de tal modo que
pasan a ser parte del rebafio del apushi de la mujer. Una vez ella hereda su rebafio, el hombre lo cuida, pero seré la
herencia de los hijos e hijas de la pareja. Hernandez de Alba (1936: 26) confirma: “el padre es el administrador de los
animales propios de la familia: los suyos, los que llevd la mujer al casarse, los que por regalos familiares van teniendo
los hijos, y aunque los de la esposa son siempre de ella y la propiedad de los hijos es respetada, él cuida y pastorea
todo el ganado”. Segun estos autores, tanto en la alianza de los hombres como de las mujeres, las obligaciones y
retribuciones se dirigen hacia los apishi.

1201 a modalidad subjetiva apreciativa en la expresion ‘no es como dicen’ refiere al hecho de que existen comentarios
al respecto que DofiaE no comparte y niega. Como cabildo de la comunidad, esta mujer expresa su autoridad evaluando
los diferentes puntos de vista que conoce sobre la préactica de la compensacion matrimonial.
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chivos, dio una porra de churro*??, él en mi familia, él era muy bien llegado en mi familia,
él, él era muy bien llegado en mi familia, que yo no tenia queja ni él tenia queja de mi
familia ¢ por qué? Por su comportamiento y eso yo se lo decia a, yo se lo digo a los hijos,
ellos creen que son mentiras, no, es que eso es la verdad!??, pisotean a uno en esa forma,
sin ese compromiso por delante [anticipado].”

“Ad: bueno, yo, pa’ mi que... no es ninguna obligacién, aunque ésa es la ley de uno el
indigena, pero, pero no porque, ¢como te digo?, es muy forzoso, muy forzoso porque ¢ de
donde se va a sacar [el pago]?, no es tanto que saque y uno ahi va perdiendo, ¢como te
digo?, como una calidad, la calidad, porque a uno no lo pagan.”

En estos discursos se evidencia una doble condicion de la alianza wayuu, por un lado
gue pueda ser observada como una practica de lucro o beneficio de la familia de la novia
en términos de adquisicion de bienes, sobre todo dinero y chivos, y por otro lado el
prestigio y la “calidad” que se le agrega como valor a la mujer casada por este medio,
puesto que el cambio de estatus confiere este valor que debe ser mantenido con su
adherencia y correspondencia al contrato que se establece por ambas partes.

Existe ademas una cualificacion de las mujeres en términos de superioridad frente a las
gue no son pagas Yy que por lo tanto son susceptibles de ser irrespetadas y ‘pisoteadas’,
adicionalmente, como indica el tltimo discurso la calidad de lo indigena se va perdiendo
por no celebrar este tipo de contrato. Para algunas mujeres de la primera generacion el
sentido de ser una mujer paga encuentra asidero en que un hombre de otra familia la
reconoce como miembro de una familia (casta, clan o apushi) de valor, puesto que la
criaron, la educaron y cuidaron su virginidad.

La practica de cobro y pago tampoco debe entenderse como una compensacion a la
familia por el valor de la mujer que le entregan, tampoco un ejercicio lucrativo,
corresponde a un reconocimiento de las labores de crianza y cuidado de la novia, es un
acto de reconocimiento publico del valor y de la credibilidad de aquella familia. La
sobrevaloracion de la castidad o de la virginidad, segun Ortner (1996) encuentra razén
de ser “because virginity is a symbol of exclusiveness and inaccessibility, nonavailability
to the general masses, something, in short, that is elite” (Ortner, 1996: 56) (porque la
virginidad es un simbolo de exclusividad e inaccesibilidad, de no disponibilidad para toda

121 Un galdn de aguardiente destilado de cafia de azlcar (o de panela —piloncillo en México-), también se le conoce
como chirrinchi o ron.

122 L a modalidad epistémica es un acto reiterativo de ‘ellos [sus hijos] creen que son mentiras y es una verdad, eso es
verdad’ enunciado frente al que DofiaN expresa el grado de certidumbre sobre el conocimiento de la ley wayuu y la
necesidad de acogerse a ella, pues sus hijos se presentan reticentes a hacerlo.
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la gente; en pocas palabras, algo que es selecto [traduccion propia]). La exclusividad por
lo tanto es el elemento simbolico valorado y que les confiere a las familias de la mujer,

en este caso tanto paterno como materno, una posicion de prestigio sobre otras.'?3

Ma cuenta sobre el caso de su hermano:

“‘DM: ¢ ustedes le dijeron a la familia de ellos [a la familia de su cufiada] que no, que no la
pagaban [a su cufiada]?

Ma: no, no le dijimos nada a ellos, pero nosotros aqui en la casa deciamos nosotros
mismos, nosotros mismos deciamos: “ay mami ,cémo vamos a pagar a Lr?, mami, digales
gue no vamos a pagar’ y mami si lloraba y lloraba [...] ella decia: “j¢,cdmo?! jTienen que
pagarla! jElla es wayuu de los resguardos! jQué es lo que pasa! Eso fueron ustedes que
se regalaron a sus maridos™?* (risas). Yo le decia: “ay mami no se puede, jqué va a estar
uno pagando a ninguno!, que se busque otra mujer”, pero a él le gustaba ella y le toc6 que
pagar.”

No obstante, para otras mujeres de la misma generacion la practica del cobro y el pago
son formas que disfrazan convenios entre familias para lucrarse y dejar a sus hijas a
merced de su marido y su familia para ser violentadas y esclavizadas. Los discursos que

expresan este tipo de experiencias abundan, se presentan a continuacion solo algunos:

“DonaE: no sefior, aqui el que tiene que venir es él [su yerno]*?®, DoflaE, entrégueme a su
hija, yo me la voy a llevar, pero ta [la hermana de su yerno] la pones de esclava tuya y de
una vez te lo digo “por el boca’o que se va a comer, que siga siendo mi esclava aqui”, le
dije, “si ella lo quiere asi y si se acoge a lo que yo digo que se quede aqui que yo si soy
sSuU mama, yo si sé cuanto se come ella, cuanto gasta ella, cuanto calza ella, para que te

123 Seglin Gutiérrez de Pineda (1950), la compra de la mujer virgen implica que el hombre no puede aceptar una mujer
que no lo sea por dos razones: “porque considera que habiendo pagado su mujer, debe pertenecerle desde el pasado y
la presencia de un elemento extrafio es como un fraude a su pago; el segundo [la segunda], porque teme que este hecho
se repita en el futuro y la fidelidad conyugal se haga incierta cuando él desempefia sus funciones de pastor ndmade”
(Gutiérrez de Pineda, 1950: 66). Para Morales y otros (2009) si la mujer-esposa no es virgen, el hombre se siente
engafiado por la familia a la que pagé por ella, por ello es deber de esta Gltima resarcir el agravio como (lo considere
el esposo inconforme. En este caso, la dignidad y el honor del esposo son los elementos que simbélicamente se ligan
a la valoracion de la virginidad femenina. Desde una perspectiva diferente, Watson (1972) asegura que la “impureza”
de la mujer no virgen afecta directamente a su familia de procedencia, en primer lugar, puesto que esto implica la
posibilidad de la pérdida de aliados politicos con quienes se ha generado la alianza: “if... a woman causes her father
or uncle to lose valuable political allies because of deficiencies in her sexual behaviour, she becomes a liability and
she can seriously impede her lineage’s chances of building up a secure base of political support” (Watson, 1972: 154)
(si... una mujer causa que su padre o su tio pierdan aliados politicos valiosos debido a las deficiencias de su
comportamiento sexual, ella se vuelve una responsabilidad y puede obstaculizar seriamente las oportunidades de su
linaje para construir una base segura de apoyo politico [traduccién propia]), de ahi el rigor en el celo de la virginidad
femenina.

124 La seleccion léxica de la forma ‘regalarse a alguien’ connota el acto de entrega sin compromiso que desde la
evaluacién de quien enuncia no es lo deseable. Las subsecuentes risas del enunciador marcan una modalidad
apreciativa de desaprobacion con referencia al discurso directo anterior. He aqui una distancia generacional en la forma
de evaluar el no pago de la compensacién matrimonial.

125 En este discurso es importante resaltar que la hermana del pretendiente es la persona que acude a la solicitud de la
novia. En este caso se puede observar que la mujer-hermana representa a su hermano en virtud de que detenta la
autoridad para hacerlo.
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vaya a servir a ti de cachifa?® que se quede aqui tranquila, que yo le costeo su, asi como
la crie a ella le crio a su hija...”

“‘DM: ¢ pero nada de pagos ni cobros?

DofaD: nada, a mi no me gustd, porque esto como uno ve, las pagan la gente, las pagan
y no viven con el marido o les dan mala vida entonces porque €l vive sacandola a la fuerza
porque él dio, “yo te compre, tu tenéis que vivir obligada conmigo porque yo te compré”
La hija: es que sufren maltrato

DofaD: les pegan

La hija: es que ellos [los maridos] le pegan a uno y uno no puede decir nada porque lo
pagaron, es que como si fuera un bulto de papa o algo material

DonaD: él dice: “yo te compré tu tenéis que hacer lo que yo quiera”.

“‘DofaN: él dijo que él no iba a cobrar porque después los hombres iban a estar dandoles
maltrato a sus hijas si las pagaban. “Yo, lo que yo no le di a la mama de mis hijos, no
quiero que otro me maltrate mis hijas [...]"

Jh: porque ahi si se sienten duefios

DofaN: aja, va a querer mandar, toca hacer lo que ellos digan

Ma: Lo que ellos digan, porque eso es lo que ha pasado

Jh: si, es ser una esclava ante ellos

DofaN: aja, eso fue lo que él no quiso

Jh: porque como los anteriores maltrataban mucho a sus mujeres...”

“DofnaA: a mi si me compraron pero a ellas [sus hijas] no, a mi no me gusta*?’

DM: ¢y por qué?

DofaA: porque ellas no son animales, digo yo, que les den lo que ellas necesitan, su casa,
su cama, sus chismes, ¢verdad? Pero ¢,qué hacemos con vender una hija ahi y comernos
la plata y ella es la que estéa sufriendo ahi?, ella es la que paga todas las cosas, entonces
¢pa’ qué vamos a estar vendiendo las hijas?, es que se aprovechan de su valor.”

Los discursos son muy dicientes al respecto, la seleccion lexical por ejemplo pone a la
mujer en la misma categoria de objetos materiales (‘bulto de papa o algo material’) y
animales (‘animal’), en el caso de referirlas como personas se alude a categorias de
personas en su calidad de servicio (esclava y cachifa). Asi mismo refuerzan esta idea del
maltrato de los hombres que compran a la mujer, pues ‘les dan mala vida’, ‘las sacan a
la fuerza’, ‘les pegan’, ‘les dan maltrato’, ‘se sienten duefos’, ‘quieren mandar’, ‘maltratan’
y ‘se aprovechan de su valor’. Las mujeres por lo tanto en posicion de victima: ‘no viven
con el marido’ o ‘viven obligadas con él', ‘sufren maltrato’, deben callar, ‘deben hacer lo

que el marido quiera’, ‘sufren’ y pierden su valor. Desde estos puntos de vista, la alianza

126 Despectivo, empleada doméstica.

127 En este fragmento, la modalidad subjetiva evaluativa expresada en la forma ‘a mi no me gusta’ se puede relacionar
con la modalidad objetiva adversativa y de causa-efecto: ‘a mi si me compraron pero a ellas [sus hijas] no, a mi no me
gusta’. Esta co-relacion entre proposiciones expresa la agencia de la mujer wayuu, quien al evaluar su propia
experiencia evita la alianza matrimonial de sus hijas mediante la ley wayuu.
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matrimonial por medio de la practica de cobro y pago establece una relacion entre el
hombre y la mujer en posicion de asimetria y desigualdad: un duefio o amo (el hombre)
y su esclavo o sirviente (la mujer). Tal como lo plantea Silvia Federici:

“Una vez mas, mucha de la violencia desplegada esta dirigida contra las mujeres, porque,
[...] la conquista del cuerpo femenino sigue siendo una precondicién para la acumulacion
de trabajo y riqueza [...] que mas que nunca, reducen a las mujeres a meros vientres”
(Federici, 2010 [2004]: 31)

Es evidente aqui la construccién ideoldgical?® de los sexos, pues la supremacia
masculina se establece sobre un orden de servidumbre de la mujer-esposa a partir de la
tutela que adquiere el marido con el contrato matrimonial. La compensacion matrimonial
(cobro y pago) se asume como una transaccion de venta y sucesiva posesion de la mujer:
de su cuerpo, de su sexualidad y de sus productos (hijos). Por lo tanto, mientras que para
las mujeres de la primera generacion ser paga indica una valoracion de su ser como
mujer, para las otras generaciones va a ser un indicador de sometimiento y esclavitud.
Ante estas experiencias la mujer wayuu es reflexiva y volitiva, pues transforma el curso
de la historia y rechaza esta forma de sometimiento, aunque sea ésta una institucion de
la cultura wayuu y que ella pierda la “calidad” de indigena ante los miembros del grupo
social. Se encuentra aqui un ejemplo de lo que corresponde a la agencia, como menciona
Turner (1974) a partir de su lectura de Znaniecki (1968), “cultural systems [...] depend
not only for their meaning but also for their existence upon the participation of conscious,
volitional human agents and upon men’s continuing and potentially changing relations
with one another” (Turner, 1974: 32) (los sistemas culturales [...] dependen, no sélo para
su sentido, sino para su existencia, de la participacion de agentes humanos volitivos y
conscientes, y de las relaciones continuas y potencialmente cambiantes entre las
personas [traduccién propia])!?°. El cambio se genera cuando desde el ejercicio de la
parentalidad —ser padre o madre- se decide no adherir la ley wayuu para las alianzas de
sus hijas, la volicion, la agencia y la expectativa se articulan y los procesos se
transforman.

En consecuencia, la alianza ritual ha encontrado detractores en La Granjita, tanto

hombres como mujeres, a causa de la interpretacion del compromiso por parte de los

128 De este modo, la ejecucién de la norma consuetudinaria es una forma de sujecion femenina, segin las mujeres
entrevistadas, ello en virtud de su posicién de subordinacién a las figuras masculinas (padre y marido).
129 a version espafiola de este capitulo se puede consultar en Ingrid Geist (2008 [2002]).
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hombres que pagan a las mujeres, pues el maltrato fisico aunque resulte ser una ofensa
a la familia de la mujer, no esta contemplado como causa para anular el compromiso,
tampoco otro tipo de violencias contra la mujer. De este modo, la familia de procedencia
de la mujer no encuentra mecanismos para defender la integridad de la misma, pues en
caso de que sea la mujer la que decida “dejarse” del marido por esta razén, debe otorgar
el pago a su marido por el perjuicio del abandono.

La ley wayuu, como algunas mujeres refieren, no es una forma de proteccion ni valoracion
de la mujer indigena, es un conjunto de formas —un complejo ideologico- que bajo el
principio vindicativo otorga a los hombres derechos y privilegios que de ninguna manera
son equitativos e igualitarios a los de la mujer, pues la tensidon que se encuentra entre las
dos posibilidades de intercambio de la mujer, una de tipo comercial econémica y otra
simbdlical3?, establece un conflicto que abre la fisura para la transformacion de la alianza
tradicional wayuu en este asentamiento.

Un asunto importante al respecto es la comprension y la ejecucién de la ley por parte de
hombres y de mujeres en la alianza matrimonial, pues de parte de las detractoras de ésta
se percibe esta ley como disfuncional, en tanto que plantea alternativas de solucion de
conflicto entre wayuus, en ambitos publicos, pero en relacién con la alianza matrimonial
es una forma mas de dominacién de la mujer desde la relacion de parentesco, ya que los
haceres domésticos de la mujer, ademas de los sexuales y reproductivos, constituyen de
por vida una obligacién con el hombre, y sin posibilidad de renunciar al contrato de
manera consensuada se ven obligadas a escapar y por ende a ser violentadas por parte
de sus parientes (familia de procedencia y de su marido) y por parte de la comunidad que
las sefiala de transgresoras (acusadas de ‘irresponsables’, de tener otros maridos, de no

ser “buenas” mujeres)!3t,

130 De hecho, dentro de las teorfas sobre el parentesco, las practicas de bridewealth y brideprice se oponian en virtud
de la postura del antrop6logo o la antrop6loga al respecto, puesto que quienes asumieron una perspectiva comercial
optaron por la segunda y quienes no quisieron ejercer violencias epistémicas sobre las categorias nativas optaron por
la primera (Dalton, 1966). Es bastante interesante que las mujeres de La Granjita mantengan este conflicto de la
concepcion en los mismos términos, tal vez esto sugiera un modo de comprension de acuerdo con la transaccion
comercial que siempre han conocido y empleado: la mestiza.

181 |_as mujeres entrevistadas manifiestan que cuando abandonan al marido por maltrato no sélo deben pagar la ofensa
por abandono, sino que los hijos son entregados a la tutela del hombre-marido-padre y a la familia de éste y la familia
de ellas puede rechazarlas por la misma causa y no darles alojamiento ni colaboracion de otra indole.
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El rechazo a la préctica de compra y pago es una forma de resistencia de parte de las
mujeres de La Granjita para evitar violencias y formas de esclavitud a las que muchas
mujeres fueron y son sometidas, algunas hablan desde su propia experiencia, otras
desde lo que vivieron de cerca con sus parientes. De este modo, la reflexividad sobre las
situaciones de dominacion masculina emerge como elemento constitutivo de la agencia
de la mujer wayuu, si bien no se plantea una reflexividad en términos politicos del género,
entendido como una promulgacion de asociacion o movimiento social en aras de la
abolicion de la practica, es un asunto que se dirige a la defensa de género de la
dominacion masculina y un cuestionamiento de la ley con el &nimo (asi sea de intencion)
de evitar las violencias sobre sus cuerpos.

Debo sefialar que si bien el rechazo a las formas de violencias contra los cuerpos de las
mujeres es el movil que se manifestd con mas vehemencia en los discursos de las
entrevistas para no incidir en la alianza wayuu, lo cierto es que en el hacer, la alianza con
hombres arijuna o wayuu sin compromiso por la ley tradicional no desvanecié o hizo
desaparecer las violencias que estos ejercen sobre las mujeres (en calidad de esposas,
hermanas, hijas o madres), puesto que las formas de maltrato y abuso existen todavia
como expresiones de desigualdad y de asimetria del poder. Los hombres contindan
siendo los portadores del poder adquisitivo y por lo tanto continGan manteniendo a la
mujer en una condicion subordinada. Mientras las mujeres sigan estando en condicion
vulnerable por la precariedad de su existencia y sigan vislumbrando al hombre (marido o
hijo o hermano o padre, etc.) como la forma de enfrentar las contingencias de la vida
cotidiana, seguiran siendo susceptibles de violencias por parte de éste!®?,

132 Estas situaciones se pueden relacionar con lo que al respecto sefiala Judith Butler (2006 [2004]) sobre la vida
precaria y su relacion con la vulnerabilidad, puesto que la vulnerabilidad es relacional al contexto. Somos vulnerables
y objeto de violencia cuando no conocemos al otro que nos puede maltratar (un rostro desconocido) o cuando nuestras
vidas no merecen la atencién para ser defendidas o aseguradas, pues al ser vulnerables entramos a depender de otro
gue nos garantice proteccion, una garantia adecuada de vida. La alianza tradicional, por lo tanto, no genera espacios
de defensa o resguardo, todo lo contrario.
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- El hombre wayuu, ¢ paga?

El precio de la novia depende de diferentes elementos: de la credibilidad en su virginidad,
de la formacion escolar de la novia (de hecho, algunos padres exigen que los maridos
sigan financiando esta formacion como parte del compromiso explicito) y del poder
adquisitivo de la familia del novio. Sin embargo, los cobros considerados excesivos son
parte del dia a dia 'y ponen en tela de juicio los afectos de la familia con la muchacha que
se cobra, pues se plantea como una evidencia de la necesidad econémica de la familia y
el deseo de lucro a través del cobro. Esta tension entre la percepcion del pago como valor
simbdlico de la crianza y celo de la virginidad, y la de orden econémico que equipara a
las mujeres con animales y objetos se mantiene constante aun para las alianzas de los
muchachos.

Durante mi estancia en campo hubo dos cobros a hombres wayuu, ambos casos por
novias en fuga o “enranchadas”, no hubo ni cobros ni pagos por las muchachas del
asentamiento, puesto que ninguna familia quiso “vender” a sus hijas y las muchachas
tampoco quisieron unirse en alianza wayuu ni con hombres wayuu.

Los casos son los siguientes: dos muchachos de la misma familia, el tio (de 30 afios) y
el sobrino (de 26 afios) se encontraban desempleados en aquel entonces y ambos vivian
con sus madres, en el caso del primero con su madre viuda y en el del segundo con su
madre, un hermano y tres hermanas, una de ellas con un hijo de cuatro afios. Ambas
viviendas cuentan con dos cuartos, pero en la vivienda del sobrino de por si ya existia
hacinamiento cuando llegé la muchacha a vivir alli.

“El tio se fug6 con su novia para Rodeo, una poblacién cercana, su madre y su familia de
procedencia fueron a buscarlos y los trajeron para La Granjita. La familia de la novia envio el
palabrero a casa del tio materno del novio y como no hubo un acuerdo de pago porque pedian
un costo alto por la muchacha, ya sin credibilidad, la familia de la novia se la llevé de nuevo
para el resguardo. La muchacha entonces se fug6 sola y se fue a casa de su novio de nuevo
y se “enranchd”, en esa ocasion, la familia de la novia convino bajar el precio de ocho millones
de pesos a dos millones y medio*33, pidieron ademas una porra de ron, collares y un lote de
chivos. Tanto su mama como sus hermanas reunieron el pago en tres meses y lo entregaron,
él no colabor6 para el efecto pues se encontraba desempleado. Después del pago, la pareja
estuvo viviendo un tiempo en la casa de la familia de procedencia de él, aproximadamente un
mes, y luego se mudé para la de ella en el resguardo.”

“La situacion del sobrino fue diferente puesto que ya en su relacion conyugal anterior habia
pagado a su novia y su familia de procedencia de parte de madre ayudé en aquella ocasion

133 Aproximadamente de $55.000 MXN a $15.000 MXN.
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con el pago. Una vez se dejaron, la familia de él no pidi6 compensacién alguna. La segunda
esposa, novia para aquel entonces, llegd de visita y se quedd a dormir por dos noches, al
tercer dia lleg6 el palabrero de la familia de ella a cobrarla. El acuerdo de pago se hizo en el
resguardo y también pidieron dinero, tres millones de pesos, collares, ron y el lote de chivos.
En esta oportunidad, su familia materna no le ayudé a financiar la compra de la novia, por lo
tanto él tuvo que emplearse en una finca de otro municipio para reunir el pago, a los cuatro
meses junto todo y pago a su esposa. Después de eso, él dejé su trabajo como jornalero y la
pareja se fue a vivir a casa de la familia de procedencia de la muchacha en el reguardo y
construy6 una casa de bahareque3*.”

Las notas de diario de campo presentadas ilustran la practica de la compensacion
matrimonial, los procedimientos de alianza mediante la fuga, la recurrencia al palabrero,
las formas de pago y las alternativas para la residencia. Un hecho bien diciente al
respecto es que aunque las mujeres de La Granjita de desliguen de las préacticas de
compra, los hombres wayuu continlan asumiendo pagos por sus esposas. Lo que se
puede analizar de este supuesto desequilibrio es que las alianzas entre clanes se van
debilitando en la medida en que las mujeres ya no contraen alianzas con hombres wayuu,
sino con arijunas; sin embargo, los hombres si tienden a contraer alianzas matrimoniales
con mujeres wayuu de los resguardos y en menor medida con arijunas, este hecho
permite que se mantengan lazos de parentesco que garantizan todavia alianzas entre los

clanes wayuu.

Ad (de la segunda generacién) expresa sus expectativas para sus hijos hombres:

‘DM: 4y usted qué quiere? ;Que sus hijos se casen con quien quieran? ¢Paisanas
[wayuu], arijunas?

Ad: bueno, en parte quisiera que se casaran con paisana para no perder la descendencia,
pero tampoco me gustaria porque uno ya esta viviendo otro tiempo y como para ellos es
un trauma, pa’ ellos, tener que sacar esa millonada de pesos para pagar una persona y
eso es como un trauma pa’ ellos porque yo veo a An, él como se ha ido, cémo se ha
perdido, trabaja como un loco, como un animal trabaja y trabaja y trabaja pa’ reunir los
millones de pesos pa’ pagar la mujer y yo lo veo en mis hijos y me siento mal, porque es
un trauma, no me gusta.”

Para las familias que no tienen recursos econdmicos como en La Granjita, las
compensaciones matrimoniales se han vuelto una manera mas de opresién para los
muchachos que desean unirse a mujeres indigenas, sobre todo de los resguardos donde
se cumple con mas frecuencia la ley wayuu. La exclusion para los muchachos en materia

de alianzas resulta evidente pues las mujeres de los asentamientos tienden a buscar mas

134 Notas de diario de campo.
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uniones conyugales con hombres arijunas y por otro lado, si desean unirse a una mujer
wayuu de un resguardo deben someterse a contraer deudas y a entrar en dindmicas de
co-participacion de pagos con sus familiares paternos y maternos®=®,

El compromiso que deviene de la practica de cobro y pago establece un orden de
obligaciones y, por tanto, de demandas a las partes comprometidas. EI hombre se
compromete a dar a su esposa todo lo que ella necesite (materialmente) y ella se
compromete a realizar las labores domésticas (alimentacion, limpieza y cuidado),
(Watson-Franke, 1979)%36,

Las obligaciones del hombre que realiza compromiso se retnen en las siguientes voces:

“YI: Y entonces ella [su hija] dijo “si yo me voy a vivir con él no quiero que me vendan,
pero si él [su marido] se compromete a darme todo antes, tal vez me mude con élI’ y
entonces él dijo “yo me comprometo a comprarle todas sus cosas”

DM: ¢y qué le compro?

Yl: le compré su cama, todos los chismes, nevera, abanico [ventilador], si todo pa’
mudarse y buscaron, alquilaron un apartamentico

DM: en el centro

YI: si, que ahora estan viviendo all4 al lado de Oreganal, es a las afueras de acé

DM: ¢ pero todo ley wayuu?

YI: si”

“‘DofaD: hablamos con el muchacho [su yerno], “4,qué pensais con ella [su hija]? ¢ Te vais
a ir a vivir con ella?” El dijo que si, que iba a vivir con ella y le iba a dar todo lo que ella
queria, su casa, sus chismes y hasta el tiempo [hasta ahora] y asi fue.”

“DofaD: la [a su hija] cobramos pero la gente no tenia manera [dinero] y bueno lo dejamos
asi, pero él [su yerno] le ha dado sus chismes, bueno y él le estd ayudando con los
pela’itos.”

“DofiaE: como se casaron [su sobrina y su marido] entre wayuu si [...] “yo voy a dar una
buena opcién a mi companiero, lo que esté a su alcance”, ahora se caso la otra [sobrina]

135 Como queda establecido en el discurso anterior. La seleccion Iéxica de la forma ‘trauma’ en la proposicion: ‘[el
pago] es un trauma’, de manera reiterada, expresa la evaluacion de quien enuncia que el pago puede percibirse como
un evento perturbador o negativo. Adicionalmente, la modalidad apreciativa en ‘no me gusta’ refuerza esta actitud del
enunciador con su enunciado anterior. Pese a que no sea una situacion deseable para sus hijos, la mujer respeta la
decision de sus hijos hombres al elegir a sus esposas Y el tipo de alianza matrimonial; no es una obligacion contraer
alianza wayuu-wayuu.

136 Seglin Watson-Franke (1987) en la practica del bridewealth: “the husband gains the right to receive food, domestic
services (cleaning, washing, cooking) and sexual gratification from his wife. The bridepayment is probably rationalized
on this basis. However, compared to the claims a woman’s kingroup can make to her resources, the husband's rights
are greatly limited. While the husband gains rights to his wife's sexuality, this does not include her reproductive energy.
Her children belong to her kingroup” (Watson-Franke, 1987: 241) (el marido obtiene el derecho a recibir comida,
servicios domésticos (de limpieza, de lavado, de cocina) y gratificacion sexual de parte de su esposa; el pago por la
novia se recionaliza de esta manera probablemente. No obstante, en comparacion con las demandas que la familia de
la mujer puede hacer hacia sus intereses, los derechos del marido estan enormemente limitados. Si bien el marido
obtiene derechos sobre la sexualidad de su esposa, esto no incluye su energia reproductiva. La descendencia pertenece
a la familia de la mujer [traduccién propia)).
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con un wayuu, el papé [su cufiado] le dijo “terminele la universidad, donde usted le quiera
hacer la casa, si ella decide la casa aqui, hagasela donde ella le pida, porque ella es la
gue dice, lo Unico que le digo que no la saque de la universidad asi como yo se la estaba
dando.”

“‘DM: ¢y a sumercé la compraron, la pagaron cuando se cas6?

DonaD: fue compromiso na mas que hicieron, un compromiso na’ mas. Se
comprometieron conmigo, me dieron lo que me iban a dar, bueno, me dio una hija, con el
otro vinieron ocho hijos [...]

DM: y no le hicieron pago...

DoriaD: él dijo nada mas que iba a vivir conmigo, pero no dimos pa’ vivir®’ y nos dejamos,
me dejé una hija, la mayor

DM: ¢y luego el segundo no?

DofabD: él si se comprometid, hizo compromiso que él iba a vivir conmigo, que me iba a
criar los hijos, que me iba a dar todo lo que necesitaba y conmigo todavia sigue,
esperemos a ver como sigue y ocho [hijos] tengo con él.”

“DofaA: porgue se volvio loca [la hija], se iba con los hombres por ahi y se quedaba y yo
decia sefior cuidala, iluminala, yo necesito que tu le pongas un esposo a ella pa’ que ella
esté tranquila. Marcela, y fue verdad que consiguié un muchacho joven que ahora le esta
saliendo como malo, él le quiere sacar como el cuerpo ya, él trabaja y hay dias que no
viene, él esta trabajando en la mina, pero ¢qué hacemos con un hombre que no nos da
nada, Marcela?'3®”

Las mujeres en sus discursos plantean unas expectativas de haceres del hombre que
son: que ellos vivan con ellas o co-residan, garanticen la vivienda de la familia de
conformacion, que les den todas sus cosas (muebles, enseres y ‘chismes’), asi como que
den el sustento para la crianza de los ‘pela’os’ o hijos. EI compromiso pactado entre
familias por lo tanto resuelve estas garantias y ellas asumen este acuerdo no sélo con el
discurso sino con sus haceres. Como se vera mas adelante estas expectativas se
mantienen tanto con hombres wayuu como con arijunas, con o sin compromiso por la ley
wayuu.

Las obligaciones de la mujer paga quedan configuradas de la siguiente manera:

“DM: pero ellos ya casi no vienen [su hermano y su esposa]

Jh: él viene pocas veces porque a la mujer muy poco le gusta venir porque es flojita, no le
gusta cocinar, no le gusta lavar, o sea como mujer, ella era para que tuviera al dia a mi
hermano en todo

137 La forma ‘dar para’ denota en esta variedad de espafiol caribefio ‘tener la capacidad de’, en este caso DofiaD evalua
la capacidad de la pareja conyugal para mantener la unién.

138 Esta ultima proposicién ‘;qué hacemos con un hombre que no nos da nada, DM?’ condensa gran parte de la
modalidad subjetiva apreciativa, puesto que la mujer enunciadora evalda la relacion en términos del dar del hombre y
el recibir de la mujer, que para ella resulta ser el pilar de la unién. Ademas al involucrar a la enunciataria (a mi) con la
marca de la primer persona en plural (‘hace-mos’) y con apelacion a mi nombre, la modalidad intersubjetiva queda
planteada como una necesidad de aprobacion de parte de otra mujer que pueda compartir su marco de evaluacion de
la dindmica de la unién conyugal.
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DM: ¢y no?

Jh: Alla porque se lo hace todo la mama [...] Nosotras le deciamos a ella [a su cufada]
“ve tu pa’ ser mujer pagada tenéis que hacer cosas, ganarse mas el carino de tu marido,
mas atendimiento hacia él, porque ti sabes que la mujer pagada es la que tiene que estar
al tanto de las cosas”. A ella le daba igual y alla porque todo se lo hace la mama.”

“Ad: si, eso pasa, por ejemplo cuando es comprada tiene que estar pendiente de lavar los
chismes, de cocinarle a todo el que esté, a donde la manden tiene que ir, todo, todo lo que
puedan hacer con ella en esa casa, tiene que hacerlo por el poco de plata que dieron por
ella.”

“‘DofaD: mi mama fue paga, dice ella, mi papa la pago

La hija: por ejemplo mi bisabuelita, ella se fue a vivir con un hombre arijuna y era un
hombre mayor y ella era una pel@’ita. Pero la necesidad de ellos, la mama los vendia, se
la vendi6 a ese sefior y contaba ella que cuando se fue con él, eso era como un papa
coger de la mano a su hija y llevarsela y estar con ella, o sea una violacién y eso paso,
ella vivia traumatizadamente, decia que eso fue traumatico, la trataba bien, pero acostarse
uno con alguien gque uno no quiere porque era convenido hacer eso.”

“Ad: ...por ahi el papa la vende al hombre sin ella saber ni a quién se la van a vender,
tiene que aceptar asi el matrimonio, asi, que él se la entregue por lo que le den, por las
platas, por el chivo, el ron, por los collares, vacas, o sea por toda la plata que ellos pidan
y ella asi le guste o0 no le guste ese hombre se tiene que ir con él y acostarse con él y se
va a vivir con ellos [la familia del marido], con el hombre, pa’onde la lleve...”

Las mujeres entonces asumen, a manera reciproca o de intercambio, las obligaciones de
atender al hombre (lavar ropa, lavar chismes, cocinar, mantenerlo al dia, ir a donde le
indiquen o a donde la lleven y tener relaciones sexuales con él). La modalidad

intersubjetiva dedntica se expresa en formas como: ‘o sea como mujer, ella era para que

tuviera al dia a mi hermano en todo’, “ve tu pa’ ser mujer pagada tenéis que hacer

cosas... porgue tu sabes que la mujer pagada es la que tiene gue estar al tanto de las

cosas’, ‘cuando es comprada tiene que estar pendiente de’, ‘[ella] tiene que...". La
obligacién se expresa como una valoracion social consensuada, conocida y reconocida
por el grupo, pues no sélo la marca del verbo modal (‘tener que’) u otros (‘era para que’)
denota explicitamente este sentido, sino que el recurso a los condicionales (‘cuando
es...’) y la apelacion al supuesto conocimiento del otro (porque tu sabes que...) refuerzan
estos sentidos.

En este caso de las relaciones sexuales llama la atencidon que no se haga referencia
explicita a la reproduccion, sin embargo esta ausencia podria interpretarse, por un lado,

como el hecho de que tener relaciones sexuales implica o supone la procreacion o, por
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otro, que no es obligacién de la mujer asegurar la descendencia del hombre39; de esto
hablaré mas adelante en el texto cultural de las practicas sexuales y reproductivas.

Fotografia 21. Yr bordando la gasa de una mochila y fotografia 22. Ma tejiendo una mochila.

139 Como esta investigacion se enfoca en las expresiones femeninas, las versiones no pueden generalizarse para poder
asegurar que evidentemente los hombres asumen esta posicién.
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En caso de incumplimiento de las obligaciones de alguno de los miembros de la familia
conyugal, la ley wayuu exhibe diferentes alternativas. Se encuentran las faltas sobre el
cuerpo y la integridad fisica, las faltas sobre la propiedad privada y las faltas sobre el
honor y el prestigio (Cazzato, 1996). De acuerdo con el compromiso establecido de la
alianza matrimonial, incumplir con el sostenimiento econdémico de la familia de
conformacién no tiene como consecuencia un cobro, puesto que no es considerado una
ofensa, viene a serlo si el maltrato fisico a la mujer y a los hijos. No obstante, el maltrato
fisico en épocas anteriores se sustentaba en el hecho de que eran formas que practicaba
el hombre para reprender a los miembros de su familia (Gutiérrez de Pineda, 1950), en
la actualidad el maltrato fisico es concebido como una ofensa a la familia de la mujer. La
infidelidad de parte del hombre no es asumida como una ofensa a la mujer ni a su familia,
ello en principio por representar la forma tradicional de las alianzas poliginicas, para el
caso de la primera generacion.

“‘DM: ¢4y a las otras [mujeres] también las puede comprar [si un hombre ya tiene esposa]?
La hija: el hombre si, pero uno no, porque por ejemplo yo me meto con otro hombre de
marido, tengo que devolverle mas plata de la que él [el primer marido] dio por mi. Hay que
pagarle la falta por haber...

DofiaD: y asi no es, si el hombre busca otra, tu lo que tenéis que hacer es buscarte otro
(risas)

DM: ¢y las mujeres por ejemplo si se quieren ir porque son maltratadas?

La hija: no pueden, tiene que pagarle al marido la falta que le hizo

DM: ¢y no pueden demandarlos?

DofiaD: no, ésa es otra ley, no la de nosotros.”

Segun los testimonios de las mujeres entrevistadas, en las ofensas que puede causar la
esposa al marido esta el incumplimiento de los deberes domésticos que se solucionan
amonestandola o llevandola ante sus padres para que la amonesten y en un orden
superior estan las faltas al prestigio y honor al marido como el adulterio. A esta ofensa el
hombre tiene diferentes formas de reaccionar, el abandono puede ser una de ellas,
devolverla a casa de su familia de procedencia y solicitar el pago de la ofensa puede ser
otra alternativa, y claro esta, también puede proceder al maltrato fisico, en este caso
abiertamente justificado (por las mismas mujeres también).

Para el caso de la descendencia, cuando la pareja no puede procrear, se asume que es
falta de la mujer, no se cuestiona la capacidad del hombre para el efecto. En épocas

pasadas, cuentan las mujeres de La Granijita, los hombres devolvian a la mujer -y exigian
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el cambio por una que pudiera “parir’- o simplemente la abandonaban a su suerte, en la
actualidad optan mas por la segunda alternativa haya o no haya compromiso, en uniones
con wayuu o arijunas (mas adelante se hablard con mas detalle sobre este asunto en el
texto cultural de la sexualidad y la reproduccion).

Sin duda, todas éstas son sanciones sobre el ejercicio de la maternidad, violencias sobre
el control de la fecundidad femenina de parte de los hombres que en ejercicio del poder
infligen violencias sobre las mujeres acusadas de adulteras y estériles. Al respecto, Rita
Segato (2016) ha planteado como las formas de la violencia contra las mujeres parecieran
asumir una perspectiva histérica que las justifica desde el fuero interno de las
comunidades indigenas latinoamericanas y que son de data prehispanica. Estas formas
de naturalizacién de la subordinacion femenina o “patriarcados de bajo impacto” o “de
baja intensidad”, asi como las formas de “acriollamiento” de las masculinidades indigenas
podrian ser vias para el entendimiento de las violencias de género contra las mujeres,
dado que en el contacto con los patriarcados “de alta intensidad” o coloniales, los
espacios domésticos se crean y la vulnerabilidad de la mujer aparece. Para Segato (2016:
168): “La modernizacion, el individualismo, la nuclearizacion de la familia, hay en todo
es0 una caida abrupta del valor del espacio particular, del espacio doméstico, que se
vuelve un espacio intimo y privado. Antes no lo era”.

Por lo tanto, muchas de estas formas de maltrato femenino provienen de la naturalizacién
de la diferencia entre los sexos, esto es, una cuestioén de ideologias y de subordinacién
a partir de éstas. Francoise Héritier (2007 [2002]: 128) afirma al respecto: “las mujeres
no son dominadas por su condicién sexual de mujeres, ni porque tengan una anatomia
diferente, ni porque naturalmente tengan maneras de pensar y actuar diferentes a las de
los hombres, ni porque son fragiles e incapaces, sino porque tienen el privilegio a la
fecundidad y de la reproduccion de varones”. He aqui, un punto importante para la
reflexion que se tomara para la discusion en el quinto capitulo al hablar sobre la jerarquia
de los sexos: el control sobre la fecundidad y su relacion con la maternidad y la

paternidad.
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- El hombre arijuna, ¢paga o no paga?

Todo lo mencionado se desarrolla para el contexto de las alianzas matrimoniales mujer
wayuu—hombre wayuu, sin embargo, la situacion puede cambiar para el caso de los
hombres arijunas que deseen contraer alianzas con mujeres wayuu. Aqui existen dos
posiciones, una en que los hombres si pagan y se acogen a la ley wayuu, como es el
caso de las mujeres wayuu de la primera generacion y sus madres y abuelas, y otra en
gue no. De acoger la ley wayuu, tanto hombres como mujeres adquirian el compromiso
como se menciond anteriormente, para las mujeres pagas. Se debe aclarar que los
hombres tanto wayuu como arijuna que residian o frecuentaban el resguardo de
Mayabangloma practicaban la compra de varias mujeres, por lo tanto la poliginia fue una
forma de alianzas que permitia, por un lado, estrechar aun mas los lazos parentales entre
quienes eran ya parientes y, por otro, generar alianzas para defenderse de otras familias
en las disputas territoriales por el comercio ilicito o contrabando (Polo, 2012).

La bonanza marimbera —de la marihuana- de la década de los setenta vincul6 a hombres
tanto arijunas como wayuu a la produccioén, recoleccion, transporte y venta de la hierba.
La sierra del Perija ofrecia las condiciones geograficas y climaticas favorables para la
produccion al por mayor y los indigenas wayuu de Mayabangloma y de otros resguardos
cercanos como La Estrella, se vincularon a este negocio de diferentes formas, sin
embargo los arijunas eran los duefios de las tierras y muchas veces quienes controlaban
las practicas comerciales. Los wayuu sobretodo disponian su mano de obra para las
labores de cultivo y ayudaban con el transporte del producto. A la par de la siembra de
café, guineo, tomate, yuca y maiz, la siembra de la marihuana proliferaba y representaba
una fuente de ingreso importante. De alli también devenia el acopio de animales como
chivos y reses, puesto que la ganancia les permitia tener rebafios considerables.

El arijuna terrateniente “compraba” mujeres wayuu de diferentes resguardos y dentro de
los mismos resguardos, con ello establecia lazos de parentesco con los clanes wayuu
gue le permitian movilizarse por la region sin pleitos, o en caso de tenerlos, podia contar
con aliados para su defensa, ademas de lo que podia también significar en términos de
mano de obra para la practica contrabandista (claro esta, con la marihuana, el trafico de

armas y de licor resultaba mas que necesario).
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Las mujeres de la primera generacion cuentan sobre este tipo de matrimonios de un solo
hombre arijuna con varias mujeres wayuu y también sobre como fueron llegando otros
hombres, también arijunas, que en calidad de segundos esposos de sus madres y tias
abusaban sexualmente de sus hijas adolescentes y luego pagaban la ofensa con la
alianza matrimonial*4?. Por eso el intrincado juego de parentesco en La Granijita: tia y
sobrina que son hermanas, tia y prima al mismo tiempo de alguien, madre e hija co-
esposas del mismo hombre-marido, etc.

“Pude conocer en foto a blanco y negro al Sr. Solano, en ella aparecen también sus
esposas e hijos de pie a su alrededor, DofiaG detiene su dedo en el hombre de barba y
sombrero y me dice: “él es mi papa y me dejo toda esta tierra”. Su hija también mira la foto
y exclama “él es mi abuelo”, si hubiera estado DofnaA hubiera dicho “él es mi papa
también”. El Sr. Fernandez llego afnos después y fue el primer marido de DonaG y padre
de DofaN, él tenia su esposa arijuna en el centro del municipio de Fonseca. El ya fallecid.
“El era muy bueno”, recuerdo que me dijo DofiaN cuando me hablé de él y de cuando la
llevo a vivir a casa de su madrastra arijuna donde sélo hablaba espafiol. Luego llegé el
segundo marido de DofiaG, con él tuvo varios hijos, cuando concibié a su ultima hija,
DofiaN también estaba embarazada porque él habia abusado sexualmente de ella, ambas
dieron a luz hijas del mismo hombre, con diferencia apenas de meses. Esta version de los
hechos me la proporciond la hija menor de DofiaN4%”,

En la actualidad, el hombre arijuna no paga puesto que a pesar de que se acojan a ciertas
modalidades de la ley wayuu para las situaciones de cobros y ofensas, en lo concerniente
a las alianzas son escasas las referencias a este hecho (o sélo sucede en los
resguardos). En efecto ni las mujeres de la segunda generacion ni de la tercera han
resultado mujeres pagas por parte de hombres arijunas. Para el caso de las mujeres de
la primera generacion que han tenido alianza con hombres arijuna, sélo una pacto
compromiso, mas no un pago como en los términos que se refirieron con anterioridad.
Los siguientes testimonios confirman estos datos:

“DM: pero todavia se ven esos matrimonios [con compensacion]

DofaE: si existen, por ejemplo aqui en La Granijita no se ve, pero alla en el resguardo si,
cuando se casan con los arijunas los obligan, no se la venden, pero el arijuna le tiene que
dar su casa, sus chismes, o sea le tiene que dar todo.”

DM: ¢ por qué no le cobran al arijuna?

DofiaE: eso me pregunto yo también, yo digo si es igualito, un hombre. Y ya ve uno que a
los wayuu les quieren cobrar

DM: ¢que los arijunas ya quieren cobrar?

140 E] tema de los abusos sexuales era un tema evitado en las entrevistas, supe de estos casos por versiones de las hijas
y familiares de las mujeres abusadas, pero ninguna de las mujeres que los sufrieron lo manifesté explicitamente.
141 Nota de diario de campo.
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DofaE: ya el arijuna esté juntandose por el mismo limite que nosotros, pero para algunas
cosas, pero para otras no.”

“‘DM: ¢y al arijuna le cobran también?

Ad: No, al arijuna yo no sé por qué no le cobraran, yo no sé por qué y nunca le pregunté
a mi papi por qué

DM: ¢en nada les cobran?

Ad: yo no sé por qué, Marcela, pero nunca le he preguntado a mi papi por qué al arijuna
no le cobran.”

“‘DM: ¢y a usted la pagaron?

DofiaM: no

DM: ¢ por qué?

DofaM: nada mas que Fdo dio fue una comida, porque cuando yo me comprometi con el
primero que yo no sabia cémo era ni na’, él fue arijuna que es el papa de Bk, no le
cobraron.”

Se podria pensar que a pesar de que la ley sea acogida por algunos hombres arijuna,
ésta aplica casi con exclusividad en las relaciones wayuu-wayuu, ello porque el sistema
normativo ha pervivido en ese contexto como referente privilegiado de las normas de
comportamiento inter-clanil; es la norma consuetudinaria que hace parte del conocimiento
tradicional que se va heredando de generacion en generacion. De otra parte, sin contrato
matrimonial civil o eclesiastico, estas uniones conyugales, entre mujeres wayuu Yy
hombres wayuu o arijuna, la norma civil colombiana las asume como “uniones libres” y
se acoge a esta denominacion para lo correspondiente a los procesos legales (por
ejemplo, herencias, demandas por maltrato fisico, por alimentos, beneficios educativos y
de sistema de salud, entre otros). En la Granjita no hay casos de matrimonio civil ni por
rito catolico, aunque si por medio del “culto” evangélico.

La siguiente tabla sintetiza la informacién de las personas entrevistadas con respecto a

las practicas de encierro y de alianzas matrimoniales con cobro y pago:
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Tabla 5. Practicas de encierro y cobro

Generacion Nombre Encierro | Cobro y pago | Primer marido:
Si | No Si No | arijuna/wayuu

Generacion 1 DofaN X X Wayuu

DofiaA X X Wayuu

DofiaE X X Wayuu

DofiaD X X Wayuu

DofaM X X Arijuna

Generacion 2 Ad X X Wayuu

Mt X X Arijuna

Mr X X Arijuna

Yl X X Arijuna

Ma X X Arijuna

Generacion 3 Jh X X Arijuna

Yr X X Wayuu

Eu X X Arijuna

Pi X X Arijuna

MI X -- --

Cabe sefialar que todas las mujeres de las tres generaciones manifestaron que el inicio
de la vida sexual tuvo lugar en el marco de la unién con el primer marido, sélo una de las
mujeres de la primera generacion no, pues fue victima de abuso sexual por parte del
segundo marido de su madre y aparte de ella esta el caso de una de las mujeres de la
tercera generacibn que no ha tenido alianza matrimonial. Las diferencias entre
generaciones al respecto son marcadas, puesto que las mujeres de la primera generacion
se unieron a hombres que eran mayores gue ellas por lo menos una década (o un poco
menos para otras) y que ademas tenian ya otras esposas (en la practica poliginica ya
mencionada), pero para la segunda y tercera generacion, las uniones con hombres de su
misma generacion es lo comun, como lo es también que si son arijunas también tengan
aparte de ellas otra esposa (arijuna generalmente).

Aqui se podria extender esta nocién de la poliginia masculina a estos ultimos casos, sin
embargo, las primeras esposas de estos hombres desconocen la existencia de la otra u
otras esposas. Por lo tanto, la esposa wayuu entra en una dindmica diferencial en materia
de legitimidad frente a la esposa arijuna (que esta antes que ella cronolégicamente,
ademas), pero que no impide el reconocimiento del hombre como su marido en los

circulos domésticos y publicos#?. Desde mi punto de vista, este tipo de haceres de parte

142 En las relaciones poliginicas, las mujeres se reconocen entre si como co-esposas, mientras que en este caso no,
puesto que se presentan relaciones jerarquicas entre la esposa y el resto de mujeres. En este contexto la esposa es la
“dofia”, la “sefiora”, la “mujer” y solo es reconocida por las demas esposas. La “mujer oficial” del marido no reconoce
mutuamente a las otras mujeres que aparecen después de ella como otras esposas. Por lo tanto, no es posible asumir
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del hombre con varias alianzas matrimoniales simultdneas no forma parte de una préctica
poliginica, sino que es la manifestacion publica de una hiperactividad sexual masculina y
de amplio consenso social (Asakura, 2013). En este tipo de haceres opera una jerarquia
de los sexos diferencial, en la que se asumen mandatos de género (Lagarde, 1996)
exclusivos para los hombres que implican la expresion constante de su heterosexualidad.
Al respecto, este trabajo investigativo plantea la adhesion a las categorias que las
mujeres wayuu emplean, puesto que a pesar de que la relacién con su marido no tenga
legitimidad por lo que otorga la legalidad (eclesiastica o civil), ellas también son las
esposas de su marido, es cierto que reconocen la posicién de la primera esposa, pero
reconocen la propia frente al resto de las mujeres que pueda tener su marido, incluida la

primera.

- Casarse, ¢para qué?

La alianza matrimonial, en los términos descritos de la ley wayuu, es un acto de obligacion
entre la pareja conyugal. Las responsabilidades que asume cada uno depende de su rol
sexual en la familia de conformacion y estan entonces contemplados los roles familiares
de esposa y marido, a la par de los de madre y padre, en caso de que exista luego
descendencia.

Muchas veces, sin conocerse entre si, las mujeres de la primera generacion establecieron
alianzas matrimoniales con sus primeros maridos cuando al salir de sus respectivos
encierros fueron compradas y pagadas, posteriormente se fueron a vivir a las casas o
locaciones donde escogié su marido. Algunas veces vivieron en viviendas apartadas con
él y otras fueron agregadas a la rancheria de los padres del marido o a las de sus propios
padres. Como varias de estas alianzas se realizaban entre parientes, por los lazos
parentales establecidos de la generacion anterior, mudarse de casa no implicaba lejania,
puesto que permanecian en el mismo resguardo y los vinculos familiares se mantenian.

Estos hechos no permiten generalizar la alternativa de la matrilocalidad por preferencia

que existe una relacion de co-participacion entre co-esposas -o “queridato” que proviene de la voz “querida” (Diaz,
2003)- de un mismo marido, puesto que aqui se manifiesta una rivalidad y competencia explicitas, en virtud del desvio
de recursos que cada una de ellas desea y exige para si.
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establecida en los estudios antropolégicos anteriores sobre los wayuu (Perrin, 1980
[1976]; Goulet, 1978; Gutiérrez de Pineda, 1950), como lo estableci6 Rivera (1986, 1990a
y 1990b) existen otras alternativas como la virilocalidad y la neolocalidad, como en este
caso de las uniones conyugales en La Loma y La Granijita'“.

Las alianzas matrimoniales se basan en un convenio de relaciones de solidaridad,
obligacion y de reciprocidad entre las personas individuales esposa y marido, en primer
lugar, por extension entrardn en estas relaciones los miembros de la familia de
procedencia que queda, supuestamente, eclipsada con el establecimiento de la familia
de conformacion. Los haceres que conforman este convenio son econémicos, sexuales,
reproductivos, nutricionales, de cuidado personal y afectivos; ligados a estos haceres se
presentan los que surgen una vez aparece la descendencia: la crianza. Estos haceres
son atribuidos a cada uno de los sexos en su rol familiar, al hombre-marido-padre le
corresponden unos y a la mujer-esposa-madre otros, y no son necesariamente exclusivos

como se vera mas adelante.

A partir de lo presentado en este capitulo del parentesco y la alianza matrimonial, se
puede establecer que resulta necesario para el estudio del parentesco discutir y debatir
las nociones presentadas como generalizadas y totalizantes de la comunidad indigena

143 Gutiérrez de Pineda (1950: 103-104) afirma: “la costumbre guajira se inclina generalmente a la fijacion de la
vivienda al lado de la madre de la mujer, de manera que puede decirse que el matrimonio es matrilocal”. Perrin (1980
[1976]) comparte esta afirmacion: “Los guajiros se cifien teéricamente a una regla de residencia matrilocal: la joven
pareja vive provisionalmente en la casa de la madre de la esposa antes de construir otra habitacion en un lugar préximo
a la primera. La mujer se mantiene entonces ‘fijada’ a su matrilinealidad mientras que el hombre es mas a menudo
alejado del suyo” (Perrin, 1980 [1976]: 16). Asi mismo confirma Watson (1968) que los patrones de residencia tienden
a la matrilocalidad y la organizacion social es matrilineal y cada linaje asume un caracter corporado. No obstante,
existen posturas que contradicen la regla de la matrilocalidad o no la comparten completamente, por ejemplo, Goulet
(1978) manifiesta que los vecindarios (agrupaciones de casas establecidas en una localidad determinada -en Aliu-) se
pueden vincular por matri o patrifiliacion, en el caso de los primeros, alrededor de una mujer anciana que congrega a
sus hijas e hijos en residencias cercanas y en el segundo caso alrededor de un hombre poligamo que mantiene la lealtad
de sus hijos. También Rivera (1990a: 117) sefala: “cuando una pareja vive por primera vez se junta, suele hacerlo en
el lugar de residencia de la esposa. Una vez la pareja tiene hijos puede quedarse o mudarse donde los parientes del
marido, dependiendo de las ventajas econdmicas, sociales y politicas de cada escogencia”. Como se observa existen
diversas posibilidades para la residencia de las nuevas parejas, sin embargo, los estudios antropoldgicos han
privilegiado la residencia matrilocal como practica del parentesco wayuu de estructura matrilineal. En cuanto a la
poblacién y modos de residencia en La Granjita no se observé uniformidad puesto que la neolocalidad, la virilocalidad
y la matrilocalidad son formas co-existentes; no obstante, dadas las situaciones de disolucion de las familias nucleares,
las mujeres tienden a permanecer cerca de las residencias de su familia de procedencia o si se han ido a otras locaciones
retornan a éstas después de la ruptura, esto en virtud de las redes de solidaridad con sus parientes mas cercanos, tales
como madres y hermanas primordialmente.
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wayuu, ya que de acuerdo con las dinamicas de interaccion wayuu-wayuu y wayuu-
arijuna, se exponen alternativas diferentes de organizacion familiar -y social- a la de la
matrilinealidad.

Ademas, se puede sefialar que debido al cambio de foco en los estudios sobre la
organizacion social del grupo, practica recurrente en la antropologia dedicada al
problema del parentesco en la segunda mitad del siglo XX, la familia result6 ser el espacio
gue reunio la problematizacion de las relaciones sociales en el ambito doméstico. La
desaparicion del problema de las relaciones de parentesco puede atribuirse a que por un
lado la antropologia de comienzos y mediados de siglo XX expuso en detalle tanto las
genealogias como las terminologias de parentesco, ademas de las obligaciones vy
derechos derivadas de tal estructura social. Volver sobre ellas resulté un ejercicio poco
productivo pues la matrilinealidad sugerida por los clanes y sus epénimos ha sido una
presencia casi permanente y ante los procesos de asimilacion de las sociedades
indigenas a la unidad nacional (fuera colombiana o venezolana), los estudios de
parentesco ostentaron un gran declive, las sociedades sin Estado pasaron a ser parte de
éste.

Como preludio de lo que se expondra en el siguiente capitulo, el presente puso de
manifiesto el continuun de formas de la alianza matrimonial con la ley wayuu y la forma
arijuna o civil colombiana -union libre- como los polos de las posibilidades, todas ellas
asumidas como compromisos legitimos en los que se instalan relaciones de obligacion,
intercambio y solidaridad, puesto que el reconocimiento de las partes: esposa-marido y
de la sociedad otorgan la legitimidad a dicha unién.

Desde el punto de vista femenino, las expectativas recogen obligaciones, solidaridades
e intercambios o reciprocidades de parte de cada uno de los miembros de la pareja
conyugal de la familia nuclear, esto articulado a una construccién ideolégica de los sexos
que delinea practicas intermedias entre un polo que corresponde a la norma indigena
wayuu y otro que es ocupado por la norma civil colombiana. Tanto en las alianzas
matrimoniales con compromiso explicito o sin éste, las obligaciones del hombre-marido-
padre y de la mujer-esposa-madre son diferenciales, sobre este acuerdo las mujeres
wayuu plantean los sentidos, los valores y las expectativas de la alianza. Sin importar si

el marido es wayuu o arijuna, el cumplimiento del compromiso es la base de la
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conformaciéon de la familia conyugal o nuclear y su incumplimiento el origen de las
diferentes variantes de la misma y de las diferentes formas de relacion de parentesco
tanto en la relacién conyugal como en la filial.

A continuacion se desdobla el texto cultural del parentesco y se dejan al descubierto como
se viven y se significan las dindmicas de relacién conyugal (alianza matrimonial o unién)
y parental (maternidad y paternidad), con el &nimo de articular en el quinto capitulo estas
particularidades de las vivencias del parentesco en la caracterizacion de las

conformaciones familiares co-existentes.
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Capitulo 4
LAS EXPERIENCIAS DEL PARENTESCO
EL TEXTO CULTURAL DEL SOSTENIMIENTO ECONOMICO Y LA NUTRICION
La vida cotidiana
Relaciones de obligacion, intercambio y solidaridad
Las mujeres-esposas de la familia conyugal
Las mujeres-madre viudas, viuditas y dejadas
Las mujeres-madres-hijas
EL TEXTO CULTURAL DE LA SEXUALIDAD Y LA REPRODUCCION
Relaciones de obligacion, intercambio y solidaridad
EL TEXTO CULTURAL DEL CUIDADO Y LA CRIANZA
Relaciones de obligacion, intercambio y solidaridad
El reconocimiento de la progenie
El apellido, el clan y las formas de la onomastica
Las maternidades responsables
El cuidado y el afecto

LAS EXPERIENCIAS DEL PARENTESCO

En este capitulo analizo los haceres y discursos sobre la experiencia del parentesco
teniendo en cuenta dos elementos tedricos de base para el analisis del discurso: la
experiencia y la mutualidad del ser. Como se mencioné en el capitulo uno en cuanto a la
reflexion sobre la experiencia del parentesco, la interconexion entre la teoria de la
experiencia de Victor Turner y de Marshall Sahlins es susceptible de ser establecida con
base en los 6rdenes de la reflexividad, la intersubjetividad y la volicion. Por ello, se
proyecta este analisis sobre el punto situado de la subjetividad de la mujer como esposa
y madre sobre la evaluacion del hacer propio y ajeno dentro de conformaciones familiares
de jefatura masculina, femenina y compartida, esta Ultima en caso de haberla. No es mi
interés aportar a los estereotipos de la mujer como esposa y madre como los Unicos roles
afines a su “destino bioldgico” (Ortner, 1979), sino que los establezco con base en las
observaciones de campo y las entrevistas realizadas, asi como en los datos de archivo.
Toda esta informacién posteriormente permitird una reflexiébn sobre el ser mujer en este
contexto social e historico.

Para los siguientes apartados proyecto un analisis del texto cultural del parentesco con
base en la semidtica social —social semiotics-, especificamente en el proceso de

comunicacién que atiende no solo la produccién, reproduccion e intercambio de
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significados, sino las instancias de comunicacion, esto es, las circunstancias especificas,
las diferentes formas del lenguaje y los agentes involucrados en dicho proceso. Desde
esta perspectiva, planteo entender en las relaciones de parentesco como estan
construidas y como son negociadas las relaciones de poder, dado que “la comunicacion
se constituye como un lugar privilegiado para el estudio de las estructuras y relaciones
de poder que caracterizan a la sociedad, como éstas son ejercidas y resistidas...”
(Coronado y Hodge, 1998: 101). El andlisis se centra en desvelar el complejo ideoldgico
(Hodge y Kress, 1988) asentado sobre la construccion social de los sexos -el género- que
se producen y reproducen en los discursos y haceres de las mujeres wayuu de La
Granjita.

A partir de este tipo de analisis del texto cultural, pretendo no un analisis de las voces
aisladas sino una atencion a la imbricacion e interconexion entre ellas, asimismo, es
menester entender que estas voces son apenas unas de las formas de expresion de la
experiencia (claro esta, para esta investigacion el hilo conductor de la misma), pero que
a ellas se agregan y se conectan otras formas por demas cargadas de sentidos que no
siempre estan alineadas o son congruentes entre si, sino que se contradicen o se
desdicen también. Por lo tanto, la perspectiva multimodal se enfoca en el analisis
intertextual de todas estas formas de la expresion recopiladas durante la estancia de
campo (entrevistas, observaciones, material fotografico y documentos de archivo).
Gabriela Coronado y Bob Hodge (1998), al respecto del analisis semiotico social de la
intertextualidad y del riesgo de ser sobrepasados por la multiplicidad de voces, afirman
que la opcidon mas conveniente es “explorar una problematica de significacion cultural a
partir de diferentes tipos de textos culturales en movimiento dialéctico permanente entre
el planteamiento tedrico explorado y el contenido especifico encontrado en los textos”
(Coronado y Hodge, 1998: 105). Esto me permite por lo tanto conducir el andlisis hacia
la exploracion de la experiencia del parentesco desde los complejos ideoldgicos del
género que permean los discursos y haceres de las mujeres wayuu con quienes convivi.
En este capitulo se presenta el texto cultural del parentesco conformado por otros textos
gue atafien a las relaciones de obligacion, de reciprocidad o intercambio y de solidaridad,
especificamente desde dos actores: el hombre-marido-padre y la mujer-esposa-madre

desde el punto de vista femenino. Este punto de vista sesgado y subjetivo permite llegar
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de manera mas profunda a la vivencia del parentesco, a la estructura temporal de la
experiencia y a entender las estrategias que, en aras de las transformaciones y
continuidades, cada una de las generaciones de mujeres va empleando para garantizar
su subsistencia y la de sus hijos.

Propongo para este andlisis un desdoblamiento de cada texto cultural, atender los
sentidos que los conforman y analizar las conexiones entre si —intertextualidad-, poner
en evidencia no solo el elemento de sentido que los cohesiona, sino la manera en que
ese sentido vehicula otros tantos que son la expresion de los complejos ideologicos

construidos sobre los sexos.

EL TEXTO CULTURAL DEL SOSTENIMIENTO ECONOMICO Y LA NUTRICION

- Lavidacotidiana

La experiencia de la vida cotidiana resulta de interés para esta investigacion pues es en
la vida del dia a dia que se presentan continuamente las vivencias del parentesco, en la
vida en comun que las personas crean y recrean. Ello no quiere decir que se mantenga
oposicion con los eventos extraordinarios, al contrario, poner de manifiesto esta
articulacion entre lo cotidiano y el acontecimiento extraordinario permite que la gente se
sitte reflexivamente frente al transcurso —flow- que resulta trastocado e interrumpido por
Una experiencia. Roger Abrahams (1986: 49) manifiesta al respecto:

“The word ‘experience’ has such flexibility and can serve us to tell us so well in trying
together the ordinary and the extraordinary; so much life is already there, enshrined in its
circle of meaning as it is used in the vernacular [...] Experience is, at one and at the same
time, illustrative of what individuals do and of the conventional patterns of culturally learned
and interpreted behaviour that makes them understable to others” (la palabra ‘experiencia’
tiene tal flexibilidad que nos puede funcionar apropiadamente para referir tanto lo ordinario
como lo extraordinario; una gran cantidad de vida existe ya alli, encerrada en el circulo de
sentido tal como es utilizada en la cotidianidad [...] La experiencia es representativa, al
mismo tiempo, de lo que los individuos hacen y de lo que hace entendibles, a los otros,
los modelos convencionales de comportamiento culturalmente aprendido e interpretado
[traduccion propia]).

La experiencia, por lo tanto, corresponde al devenir diario y a las acciones incrustadas
en este mismo devenir, eventos desde los mas casuales hasta los mas eventuales y
encarna tanto sentidos, como valores y expectativas o fines. Sin embargo, los puntos de
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irrupcion de la cotidianidad, esos que desencajan de su aparente acomodo lo cotidiano y
lo casual, abren a las personas a la reflexividad, alli se expresa con mas intensidad; “an
anthropology of experience might look for the ways in which the ordinary and the
extraordinary coexist.” (Abrahams, 1986: 70) (Una antropologia de la experiencia deberia
buscar como coexisten lo ordinario y lo extraordinario [traduccion propia]). A continuacion
ofrezco una descripcion del dia a dia en La Granjita.

Las faenas del dia a dia en La Granijita trascurren de manera diferente para las familias,
sobre todo si se distingue entre los dias de escuela o los de trabajo o si son fines de
semana. A las 5.30 a.m., cuando despunta el dia ya se encuentran los nifios alistdndose
para ir al colegio, los que estudian en el colegio indigena Monte Alvernia esperan el bus
que los recoge, los que estudian en Paulo VI emprenden la caminata hasta la carretera
municipal (caminan diez minutos por mucho) y los que estudian primaria en el colegio del
asentamiento descansan un poco mas pues entran hasta las 7.00 a.m.

La rutina establecida como el bucle temporal de inicio y llegada tanto espacial como
temporal (Giannini, 1987) permite considerar una serie de secuencias diarias mas o
menos repetitivas. Para quienes trabajan, bien sean hombres o mujeres, la jornada diaria
comienza muy temprano y las actividades matutinas estan marcadas por los tipos de
empleo que tienen. Se puede presentar una division prominente entre quienes tienen
empleo asalariado, los que se dedican al empleo informal (que es el mas frecuente alli)
y los desempleados. Tan sé6lo quienes trabajan en la Mina tienen establecida una rutina
de turnos por horas y dias de trabajo y descanso fijos (hombres, puesto que no hay
mujeres de La Granijita con empleo alli)'#4, asi como las mujeres que trabajan en las
UCAs'#. Hay dos UCAs en el asentamiento, cada una de ellas liderada por una madre
comunitaria y cuentan con una asistente como manipuladora de alimentos. Estas dos
mujeres reciben un salario como empleadas del Estado mientras el nUmero de nifios

atendidos se mantenga, catorce minimo.

144 Generalmente el tipo de contratacion que tienen los hombres de La Granjita como empleados de la Mina son
vigilantes u operarios de maquinaria.

145 Unidades Comunitarias de Atencién (a la primera infancia), programa del ICBF (Instituto Colombiano de Bienestar
Familiar), entidad estatal, que promueve estas unidades en las que los nifios de comunidades indigenas del pais reciben
alimentos y realizan actividades de socializacion y ludicas.
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Los hombres que no tienen empleo asalariado se dedican a la construccion (albafileria),
venta de combustible, trabajan como conductores de transporte publico (como mototaxis
0 ‘tocos’), otros se dedican al reciclaje de chatarra o como jornaleros en fincas, sobre
todo como cortadores de lefia. Algunos de ellos salen desde la mafana y vuelven en la
tarde, otros que no co-residen con sus esposas las visitan esporadicamente una o varias
veces por semana, en las noches o en el periodo de almuerzo.

Las mujeres asalariadas del asentamiento son las trabajadoras de las UCAs, las mujeres
gue se dedican a las actividades laborales informales lo hacen a través de la venta de
alimentos (tales como friche!#®, chichal4’, fritos*®, chirrinchi, arroz de frijol, sopas,
helados o ‘bolis’, jugos, arepas, desayunos, almuerzos, etc.) en sus propias viviendas o
en sitios publicos. También se dedican a la venta de otros productos como cerveza
nacional y venezolana, lefia, gasolina, gas y ACPM, estos ultimos productos generan
mayor ganancia en todo el departamento de La Guajira, puesto que el combustible es
producto de las practicas del contrabando desde Venezuela; de este modo el combustible
se compra a bajo precio y resulta bastante mas barato de lo que se vende en las
estaciones de servicio de ese y otros departamentos.

Algunas mujeres también se dedican al trabajo como empleadas domésticas en las casas
de familia de Barrancas o Fonseca, adicionalmente se dedican al tejido y al bordado, y
por supuesto a la venta de los mismos (mochilas, mantas, chinchorros y fajones
principalmente); sin embargo, la comercializacion de los tejidos y bordados presenta un
obstaculo importante que se sintetiza en la dificultad del mercado. A pesar de que hay
asociaciones que compran al por mayor los tejidos, éstas exigen bajos precios para su
comercializacién, asi el trabajo y el esfuerzo no compensan el bajo precio que ofrecen
por su venta. El tejido es una actividad diaria y permanente de las mujeres wayuu de La
Granijita, sin embargo no es una fuente estable de ingresos, puesto que su venta esta
condicionada por los visitantes a sus negocios informales o a alguno que otro encargo de

personas particulares.

146 Un guisado que mezcla la sangre, el higado —algunas veces las visceras- y la carne del chivo.

1470 mazamorra, una bebida dulce que se obtiene de la coccién del maiz blanco o amarillo y se sirve generalmente
fria.

148 Son productos freidos a base de maiz blanco o amarillo, papa o platano verde (patacén), rellenos de algin tipo de
carne como res o pollo.
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La jefatura en la conformacion familiar corresponde a las obligaciones adscritas a la
pareja conyugal de la familia de conformacion con referencia al sostenimiento econdmico
y a la autoridad detentada, como ya se manifestd. Para las mujeres entrevistadas de las
tres generaciones, la responsabilidad econdmica corresponde a los hombres por
prelacion, sin embargo, cuando el trabajo es escaso, nulo o mal remunerado, ellas
‘colaboran’ o ‘ayudan’ con el gasto. Aunque sus ingresos sean superiores a los del
marido, son percibidos como una ayuda, no como la base de la economia familiar, como
se expondra con detalle mas adelante.

El andlisis de la informacion que se presenta en esta parte se realiza sobre la base de
tres categorias del parentesco como mutualidad del ser: las relaciones de obligacion, de
reciprocidad y de solidaridad; asi mismo, el analisis del discurso pondera los sentidos
expresados mediante las modalidades (subjetiva, intersubjetiva y objetiva o implicativa,
segun Le Querler, 1996) y la seleccidn Iéxica. Simultdneamente, las categorias analiticas
con referencia a la estructura temporal de la experiencia conducen el andlisis hacia las
articulaciones de los sentidos, los valores y las expectativas de las mujeres wayuu.

En este punto, se puede reconocer entonces que la mutualidad del ser con referencia los
haceres del parentesco de hombres-esposos-padres y de mujeres-esposas-madres parte
del reconocimiento de la solidaridad, la obligaciéon y la reciprocidad. La solidaridad
proporciona el vinculo de quien da sin recibir a cambio, la obligacion entre quien da
porque socialmente ha adquirido el deber por medio de un rol familiar y, la reciprocidad
no tan distante de la anterior es cuando se plantea tanto el deber propio como el ajeno
en retribucion. Estos tres tipos de relacion tienen tres referencias especificas de tipos de
conformaciones familiares dependiendo de la existencia, inexistencia o caracteristicas de
la relaciéon conyugal. Ello implica sefialar que la conformacion familiar, la jefatura y las

relaciones de poder parten de la unién conyugal y sus caracteristicas particulares.

- Relaciones de obligacion, intercambio y solidaridad

Parto de un hecho que atraviesa los tres textos culturales que se analizan en este capitulo
y en el que descansan gran parte de las relaciones de obligacion, solidaridad y
reciprocidad para el efecto: la cantidad de hijos, el sexo y la edad de los mismos. Ahora
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bien, debe tenerse también en cuenta ademas la posibilidad de que no se trate de los
hijos bioldgicos, esto es, que las mujeres sean las progenitoras, sino que asuman la
responsabilidad de los menores de edad en virtud de un parentesco diferente al de la
filiacion o social.

La jefatura de la familia traza de manera determinante las practicas parentales, sin
embargo, el sexo se sobrepone a ésta en virtud de los sentidos que adquiere ser hombre

0 ser mujer en este contexto particular. Como manifiesta Marta Lamas: “...La cultura
marca a los sexos con el género y el género marca la percepcion de todo lo demas: lo
social, lo politico, lo religioso, lo cotidiano” (Lamas, 2000: 97-98). El sexo y la construccion
social del mismo (el género) dirigen las lineas de las formas del ser, del deber ser y del
poder ser que promueven de manera particular las relaciones de solidaridad, reciprocidad
y obligacion entre parientes que co-residen y conviven en la vida cotidiana en La Granjita.
La divisién de los haceres y discursos tiene como proposito dar cuenta de que los roles
familiares de las mujeres y de los hombres se establecen a partir de su conexién con el
elemento econodmico. Existen dos posibilidades para las mujeres que cuentan 0 no con
los haceres responsables'*® de un hombre-marido-padre y otras que lo pueden tener por
temporadas o no tenerlo en absoluto. Esto quiere decir que dependiendo de las
caracteristicas particulares de la relacion conyugal puede haber mujeres-esposas de las
familias nucleares, mujeres-esposas “viuditas” dependiendo de la frecuencia y relaciéon
vigente con el hombre-marido, mujeres-madres que no tienen marido por ruptura -
“dejadas”™ o por viudez, y por ultimo mujeres-madres-hijas que no conformaron ni
conforman familias nucleares con los padres de sus hijos y se quedan agregadas a la
conformacién familiar de procedencia.

Ahora bien, quedoé establecido en apartes anteriores que la jefatura familiar depende de
quien aporta sustantivamente los recursos, asi como de la autoridad detentada a partir
de lo primero, asi el panorama de jefaturas se abre hacia tres posibilidades: masculina,
femenina y compartida. En general, en virtud de estos elementos de las relaciones de
conyugalidad se desgajan las experiencias de las mujeres wayuu sobre las practicas

parentales, en el marco de las relaciones de parentesco y por supuesto de género.

149 Sin el &nimo de realizar una apreciacion o evaluacion, refiero este adjetivo como el cumplimiento de la relacién de
obligacion.
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El andlisis del discurso se presenta entonces a partir de la relacion del rol sexual y
familiar, atendiendo de manera simultdnea el tipo de conformacion familiar, bien sea la
familia de conformacion o la de procedencia. Por ultimo, como estas relaciones se
caracterizan por ser dinamicas y cambiantes, la estructura de la experiencia atiende a
estas conexiones del sentido, el valor y la expectativa con el presente, el pasado y el
futuro. Las trayectorias de vida de las mujeres de La Granjita ostentan transformaciones
que serian dificiles, por demas inadecuadas, tratar de encajar por cortes generacionales
de manera tajante, por esta razon la sinfonia de voces no sélo da cuenta de los haceres
de las mujeres en la temporalidad sincrénica presente, sino que se evocan los hechos
pasados en virtud de la vivencia en uniones conyugales anteriores y acontecimientos que
han marcado brechas en ese continuo transcurso de la experiencia.

A continuaciéon presento el analisis de los datos desde tres referencias: las mujeres-
esposas-madres, las mujeres-madres-viudas/viuditas/dejadas y las mujeres-madres-
hijas.

- Las mujeres-esposas-madres de la familia conyugal

Para comenzar, en los haceres sobre la nutricion o alimentacion, la figura de “quien
compra —o0 trae- no cocina” tanto en su posibilidad de interpretacion como hacer de la
relacion de obligacion o de reciprocidad, con el correlato “cocina quien no compra — o
trae-”, se puede entender a partir de las expresiones de la experiencia.

Los discursos sobre relaciones conyugales anteriores o a la relacion actual en tiempo
pasado muestran un abanico de posibilidades amplio, no obstante uno de los elementos
gue delinea la trama de este tipo de relaciones es la valoracion positiva (modalidad
subjetiva apreciativa) de las dinAmicas conyugales y parentales responsables, esto es,
especificamente una conformacién familiar conyugal de jefatura masculina en la que la
mujer cocina y cria a los hijos, mientras el hombre provee el alimento —dinero para la
compra del alimento crudo o cocido-. Las mujeres entrevistadas manifiestan en sus

discursos lo siguiente:
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“‘DonaA: [...] todavia pasa afos, afios, pasando trabajo, menos mal la comida no era cara
como Yo te digo porgue la comida antes era barata, con todos los jornales que él hacia [su
segundo y actual marido], él hacia sus compritas y no’ las traia y él se iba a trabajar pa’ la
sierra, él se hizo amistad con la gente que tiene fincas pa’ la sierra, nos traia esos sacones
de verduras, platano, yuca, malanga, revuelto bien, teniamos la vida asi”

“‘DM: Y cuanto tiempo vivieron alla, entonces? ¢ Eso es Barrancas igual?

Mt: Si, pero pa’ la sierra. Mucho tiempo yo vivi con él [su segundo marido] por ahi porque a
él le gustaba la agricultura. Mucho tiempo vivimos por ahi en los montes, bastante...

DM: ¢ Comida?

Mt: Si, tenia de todo. Yo no tenia ni una libra de queso, él me buscaba diez libras de queso,
buscaba dos sacos de guineo jy él ordefiaba setenta vacas! Esa era la leche pa’ mis hijos, la
comida pa’ mis hijos; eso era tan lindo, manita...”

“Ad: ...y vivimos y él [su primer marido] se comportd bien, pa’ qué voy a decir'®, él trabajaba,
él jugaba, se iba pa’l rio a cazar, le gustaba mucho cazar pescado, iguana, le gustaba cazar
mucho y él trabajaba cuando no habia una cosa en qué hacer, €l hacia lo que fuera, €l cortaba
madera [...], hacia las compras [comprar comida] y cada que hacia compras les traia algo a
los pela’os, les traia unas chancleticas, les traia ropita a los pela’os. Y lo vi tranquilo...”

“Ad: en cambio N [su tercer y actual marido] no, él tarde trae las cosas pero viene pa’ cada
quien. En la época que estudiaba, yo no cortaba lefia, yo no trabajaba, porque cuando uno
esta estudiando no tiene tiempo para trabajar, porque yo cuando me meti al Sena, fueron tres
afos, estudié tejido y tres afios estudié bordado, entonces esos tres afios pa’ tejer mochilas
me los dio él a mi de comida”

“Mt: porque si JL [su tercer y actual marido] vive aqui, si come aqui y trabaja, debe tener una
responsabilidad mensual o cada que le paguen, yo no digo que me tiene que dar todo el
sueldo, pero me tiene que dar tan siquiera el treinta por ciento. Esa es una responsabilidad,
pero si JL toma su sueldo y se lo tira en ron o se lo gasta en otros placeres y vuelve en la
misma tonica y yo soy la que va a vender las mochilas como usted dice para comer, si nada
mas quiere dormir conmigo y nada mas quiere dormir conmigo y la misma ténica lavandole y,
€s0 es una responsabilidad, Marcela.”

Jh: [...] pero yo en el tiempo que yo vivi alla yo no voy a decir, él [su primer marido] me tenia
la comida ahi, a Pl me la tenia inscrita [en la escuela], él trabajaba y diario veia la plata ahi,
él trabajo hasta en Roche, total, él trabajé un tiempo alla”.

“‘DM: ;Y tiene apartamento [su tercer y actual marido] y cocinan alla [en Albania]?
Mr: Aja

DM: ¢y es s6lo para trabajadores?

Mr: es un conjunto cerrado

DM: ¢ pero viven también las mujeres de los trabajadores?

Mr: hay algunas [...]

DM: ¢y los hijos aca? ¢ Y como hacen cuando usted se va para Albania?

Mr: les dejaba todo y me llamaban cuando se acababa”

1%0 La modalidad subjetiva epistémica ‘pa’ qué voy a decir’ se expresa con relacion a una proposicion que expresa
modalidad subjetiva apreciativa ‘se comporto bien’. Este hecho expresa el grado de certeza de la evaluacion que se da
en términos de lo que la enunciadora percibe como ‘bien’, y su interés manifiesto en no querer decir algo que no es
verdadero.
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“DM: ¢y él [su primer marido] trabajaba?

Eu: él vino y él tenia un motocarro y me decia “mor [amor] vamos, que todo lo que yo haga
hoy es pa’ ti, pa’ mi no, pa’ ti, pa’ ti, todo pa’ ti, yo soy tu novio pero yo te voy a dar todo, tu
ropa, lo que necesites del colegio, todo te lo voy a dar yo, soy tu novio, pero un novio es aquél
que esta con la novia a pesar de todo y la ayuda a pesar de todo”. El estuvo siempre pendiente
de mi, después de un tiempo mi mami ya no tenia que ver conmigo, era él, me compro el
uniforme del colegio, los zapatos, pa’ cualquier fiesta él me compraba la muda que me iba a
poner, a su gusto, claro esta, pero me la compraba”

Los anteriores discursos dejan al descubierto el valor positivo de la conyugalidad y
parentalidad del hombre responsable que parte de un denominador comun: el hombre
que trabaja o es trabajador (‘los jornales que él hacia’, ‘se iba a trabajar’, ‘se comporto
bien’, ‘él trabajaba cuando no habia una cosa en qué hacer, él hacia lo que fuera’, ‘él
trabajaba’, ‘él trabajo’) y que esta en posibilidad por tanto de sostener a la familia (llevar
comida, hacer las compras [comprar comida], tenerle la comida a la esposa y a los hijos,
comprarles vestuario a los hijos y pagarles la educacion). Las formas verbales ‘traer’,
‘buscar’, ‘comprar’ y ‘dar como ejercicio del hombre responsable y las marcas de la
modalidad intersubjetiva dedntica (como ‘debe tener una responsabilidad’, ‘me tiene que
dar’, ‘eso es una responsabilidad’) expresan este valor positivo de los haceres masculinos
y marcan la direccion de las expectativas de las mujeres para crear alianzas
matrimoniales puesto que asi garantizan su supervivencia y la de sus hijos.

A la par de la valoracién (modalidad subjetiva apreciativa) de la jefatura masculina
responsable se encuentra también la valoracion positiva de la jefatura compartida que se
ve reforzada no sélo por el hecho de que la mujer tenga posibilidades de ingreso
econdémico, sino porque continda siendo la responsable de los haceres de la

alimentacion, el cuidado y la crianza de los hijos:

YI: En esa época él [su primer marido] estaba trabajando, él daba para la comida, él daba
doscientos mil pesos, hacia el mercado, llenaba la nevera de comida y ahi. El hacia cuando
tenia hambre, sino, hacia la muchacha que yo tenia aca en la casa. El hacia, yo generalmente
siempre hacia comida y dejaba comida ahi lista pa’ que él comiera y les hacia a mis hijas. He
tenido esa costumbre de cocinarles y siempre prepararles las cosas a mis hijas o la ropa. Mi
mama nunca tuvo queja que me iba a recoger la ropa o que me iba a lavar ropa, que me les
iba a cocinar, no. Yo si iba a trabajar le dejaba toda la comida completa, el alimento completo
de todo lo que iban a necesitar ellas y asi salia a trabajar.

“DM: ¢ los gastos como los organizan, Mt?
Mt: jay yo!
DM: ¢todo?, ¢y usted de qué?
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Mt: noooo, él [su tercer y actual marido] como empleado de la mina nos da todo lo que
necesitamos

DM: ah pero si...

Mt: si

DM: ¢ él si responde econémicamente?

Mt: Yo, ¢cémo te diré? Yo, con mis mochilas, como usted dice, complemento lo que necesito,
y como a €l le pagan es mensual, mensual, yo sé que no nos va a alcanzar esa plata, yo con
mis mochilas compro la carne, el bulto de arroz, complemento con lo que yo hago.”

“Ma: en el tiempo ése nos vinimos a vivir pa’ca de una vez y desde ahi, ahi estamos con mis
hijas y todo. Yo no voy a decir que no hay dificultad, pero bien!>!

DM: ¢y él es responsable?

Ma: si, jhomb’e!*>? Nosotros, a pesar de que él no tiene trabajo estable igual nos ayudamos
ambos y cuando él tiene esté bien y cuando yo tengo también, igual compartimos, no hay
tanta diferencia asi, igual toditos vivimos en este mundo.”

En estos discursos, la seleccion Iéxica indica igualmente que el hombre-marido-padre
‘da’ cuando ‘tiene’ la forma; sin embargo, la mujer-esposa-madre ‘ayuda’ y ‘complementa’
el gasto de la unidad familiar. Estas diferenciaciones en el discurso al contrastarlas con
los haceres de la cotidianidad no se sostienen, pues ante la ausencia prolongada de los
maridos, estas mujeres estdn asumiendo la totalidad de la economia familiar, sin
embargo manifiestan abiertamente vivir una conformacion familiar de tipo conyugal de
jefatura masculina.

El texto cultural del parentesco se articula sobre contradicciones y concordancias entre
el hacer y el decir. Podria pensarse que las mujeres expresan una imagen sobrevalorada
del hombre que da para el sostenimiento econémico de la familia que debe hacerse
publica, puesto que estos hombres-maridos-padres que aportan al gasto de la casa son
casos excepcionales. Con base en esta imagen sobrevalorada del hombre-marido, la
mujer-esposa adquiere una posicién social privilegiada ante los y las demas, puesto que
su familia es de jefatura masculina, no femenina que es lo frecuente alli. Este privilegio
la exime de la doble funcion como responsable de las labores domésticas y del

sostenimiento econdmico simultaneamente.

151 En este caso, la modalidad subjetiva epistémica expresada en el enunciado: ‘yo no voy a decir que no hay dificultad’
y conectado posteriormente con la proposicion ‘pero bien’ que expresa modalidad subjetiva apreciativa, implica que
Ma evallia de manera positiva la trayectoria de la unién conyugal y no quiere hacer énfasis en lo que evalia como
negativo o como dificultad. Ma aprueba la dindmica de su union.

152 La prosodia en este caso resulta de gran interés. La interjeccion ‘jhomb’e!” en el espafiol caribefio denota certeza y
aprobacion (modalidad subjetiva epistémica), por ello al utilizar la exclamacidn, la proposicion adquiere una fuerza
ilocucionaria superior: su marido es sumamente responsable.
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Mencionan Sylvia Federici (2010 [2004]) y Rita Segato (2016) que la sociedad capitalista
ha instalado esta division sexual de las funciones domésticas y laborales,
correspondientemente privadas y publicas, en virtud de una dominacién masculina sobre
la femenina, pues asi el hombre puede controlar su cuerpo y beneficiarse de su trabajo
no remunerado o asalariado. Desde mi punto de vista, hacia esta posibilidad se puede
dirigir la interpretacion de este hecho de la ostentacion de la responsabilidad economica
masculina, pues con las obligaciones cumplidas por el “ama de casa”, el hombre puede
dedicarse a producir capital y en caso de que ella lo produzca la tendencia es al
ocultamiento para mantener la imagen de la familia conyugal ideal, parte de la estructura
ideoldgica que supone la supremacia del hombre.

A la valoracion positiva del hombre-marido-padre responsable se contrapone la del
hombre-marido-padre irresponsable, de ahi surgen por lo tanto algunas causas de

ruptura y disolucion de la familia conyugal, asi como el deseo de evitarla:

“Ad: M [su primer marido] nunca sabe que los pela’os hayan tenido hambre de un tetero, M
no sabe, asi él tuviera plata, asi como ahora, él coge plata y no sabe si los pela’os comieron
0 no comieron, si €l en su casa come un desayuno, un almuerzo, él si comié bien y los
pela’os...

“DM: o sea que cuando usted se vino...

DofiaM: si, ella [su cufiada, hermana de su primer marido] me daba la hermana todo, y como
yo sabia hacer todo, yo lavaba, ayudaba a lavarle los chismes esperandolo alla y él [su primer
marido] no volvié y un dia vino mama y me dijo “aja, ¢dénde esta el marido tuyo?” y yo le dije
“él se fue hace como diez dias y no volvid mas”. “j Entonces qué hacéis tu aqui?”, me dijo.
“No sé”. Entonces el sefior que le habia dicho que pidiera pago le dijo “bueno vieja” y le dijo
la cufiada también donde yo estaba “vieja Ea, usted debe llevarse a M porque ella esta aqui,
porque MSeg ya se fue y no ha vuelto mas, ella esta aqui conmigo, me la dejé como si yo

fuera el marido de ella, llévesela pa’ la casa” y me fui ese mismito dia pa’ la casa.”

“‘DofiaM: me vine sola, una hermana de él [su segundo marido] me dijo “;qué hacéis ahi?,
vamonos, él no va a volver porque él esta casado con otra mujer’ y cogi la otra muchacha
[quedd embarazada], ¢yo qué hacia? Deshojaba maiz con un hermano mio, yo deshojaba
cuatro sacos en la mafiana y a esta hora [medio dia] me iba pa’l rancho y hacia mazamorra,
pero ya tenia yo los pela’itos, tenia a Bk y a Ar, ya estaba embarazada de Yl y yo todo eso
me aguantaba, por eso digo yo, todo lo que uno hace por un hombre y todo lo que uno le hace
y hoy en dia eso no veia yo. ¢Donde me dejo? Alla en un ranchén de paja...”

“MI: yo podria ir a conseguir los maridos que quiera y llenarme de pela’itos, pero aca el marido

de mi mami nos da y yo no tengo necesidad de ir a pasar una necesidad. Mis primas se creen
las mas porque tienen maridos y andan en las motos y no les duran, ahi estan los pela’itos
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que se los cuidan la mama, me envidian porque yo también podria andar asi, pero no*3, yo
todavia puedo escoger, yo no estoy pari’a [parida, no tiene hijos].”

El hombre-marido-padre irresponsable por tanto concuerda con una valoracion negativa,
no se hace alusion propiamente a su falta de empleo o de ingreso econdémico, sino a su
voluntad de no asumir el gasto de la familia. Los discursos presentan referencias al
desconocimiento de las necesidades de sus hijos (no saberlos con hambre) o de dejarla
a ella abandonada y a sus hijos sin importarle su suerte (‘me dejoé [...] y no volvié mas],
¢Donde me dejo? Alla en un ranchon de paja’). Estos elementos refuerzan la valoracion
negativa (modalidad subjetiva apreciativa) y trazan las lineas de las expectativas
femeninas propias y ajenas para la escogencia de un hombre para crear la alianza
matrimonial, puesto que la oposicion de lo positivo (el hombre que da) y lo negativo (el
hombre que no da) se convierte en el simbolo principal que guia el ideal de una
conformacién familiar conyugal en la que si cada quien cumple sus obligaciones, ni la

madre ni los hijos enfrentaran necesidades basicas.

- Las mujeres-madres (“viuditas”, “dejadas” y viudas)

La disolucion de la familia conyugal obliga a las mujeres a buscar los modos del
sostenimiento econémico propio y de los hijos, los haceres de la solidaridad se convierten
en obligacion. Para aquellas mujeres que no han trabajado ni formal ni informalmente, si
tienen hijos pequefios, los esfuerzos domésticos aunados a los laborales elevan las
obligaciones y poco se van a ver beneficiadas de relaciones de solidaridad o reciprocidad.
Al respecto, se encuentra este discurso de Ad:

“Ad: me fui a cortar lefia, duré un tiempo cortando lefia de mafana y tarde, de manana y
de tarde, de mafiana y de tarde, y como que yo llegaba cansada de cortar toda esa lefia,
llegaba rendida, a veces llegaba de los montes y me tocaba cocinar, ay eso, como que
€s0 cansa, tirar machete todo el tiempo cortando lefia...”

158 En este fragmento se marca la modalidad intersubjetiva dedntica en la secuencia: ‘ahi estan los pela’itos que se los
cuidan la mama, me envidian porque yo también podria andar asi, pero no’. El deber valorado socialmente como
positivo para la mujer-madre es cuidar de sus propios hijos. La mujer entrevistada expresa no sélo que sus primas
incurren en préacticas del no deber, sino que ella misma evita incurrir en lo mismo, dada la evaluacién que ella misma
hace de su vida (‘yo también podria andar asi, pero no’) al evitar relaciones conyugales y conformaciones familiares
con hombres-maridos-padres irresponsables. Este fragmento ademds contiene connotaciones como la que se infiere
con lo expresado de que las mujeres-madres no cuentan con mayores posibilidades de escoger una pareja conyugal,
mientras que las que no son madres si. Estos sentidos permiten establecer que, en el plano de las valoraciones sociales
del grupo, las mujeres sin hijos tienen mas agencia.
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“‘DM: ;y la nifa quién se la cuidaba?

Ad: me la cuidaba Nc [su hermana] pero yo le pagaba. Me cuidaba a Jl [su hijo] y me
cuidaba a Ag [su hija] y entonces papi me consigui6é un trabajo donde un abogado y yo
trabajaba donde el abogado, duré tres afios trabajandole al abogado. Entonces ahi tenia
el sustento de mis hijos, tenia el mio y ademas de eso traia pa’ la casa”

La jefatura femenina se percibe como una carga extenuante, pues a las labores
domésticas que las mujeres deben realizar cuando los hijos estan pequefios, se suma el
esfuerzo fisico del trabajo asalariado, por ejemplo el corte de lefia que es una actividad
predominantemente masculina que abre posibilidades de sustento debido a las pocas
posibilidades de empleo para algunas mujeres. De este modo, la inmersion en el ambito
laboral y muchas veces masculino, de la produccion, es un sobre-esfuerzo que limita a la
mujer para el ejercicio de la maternidad (el cuidado y la crianza), de alli que la creacion y
refuerzo de las redes familiares surtan efecto, pues cuando los hijos son pequefios los
parientes extienden sus solidaridades para colaborar en el cuidado y la crianza. Asi
también se crean relaciones de reciprocidad cuando la mujer trabajadora compensa con
bienes y servicios a quienes le colaboraron. Y| expresa al respecto:

“‘DM: ¢y la nina? ¢ El gasto de la nifia?

YI: el gasto de la nifia era mio y de mi familia [...]

YI: Pero al final me siento orgullosa de mis hijas y bueno me siento fortalecida porque
estudié, ayudé a mi familia y todavia quiero seguir ayudando a mis hijas y ayudarme a
vivir una vida mas tranquila llena de paz”

A Algunas mujeres se les conoce como “viuditas”, son aquéllas que tienen marido, pero
éste solo las visita por temporadas, de este modo, cuando el marido esté en la casa son
mujeres-esposas-madres, pero una vez él se ausenta de nuevo se pueden agregar como
viuditas. Este es un estado de viudez temporal en el que las mujeres pueden recurrir a
otras personas, especialmente a hombres no parientes (o particulares como ella mismas
refieren), para sostenerse economicamente. De hecho, las mujeres mismas en este
estado no se asumen como tal, por lo que esta denominacion proviene de sus parientes

y vecinos, es ademas un uso no despectivo, pero que connota un “no deber ser”.

“DM: ¢ Ay [su hermana]?

Eu: ella con Cr [su hijo], él es de todo

DM: ¢ no se va a organizar?

Eu: ella tiene su novio y la ayuda, ella dice que va a conseguir un novio que trabaje, ella
también trabaja, pero conseguirse un flojo pa’ que ella lo mantenga, “se va es a joder”,
dice ella
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DM: ¢tiene marido?
Eu: si, pero no viven, él vive en Hatonuevo, él viene la visita, le da pa’l almuerzo, pa’l
desayuno, pa’ sus cosas y asi se la pasa. Yo no le digo nada”

“DonaM: ella [su vecina] vino aqui y “¢;donde esta Fdo [su tercer y actual marido]?”. Fdo
esta por ahi, pastoreando, cémo pa’ qué? [...] ¢ Tu por qué le buscdis plata a Fdo? Tu
sabéis que cuando uno esta viudita, el hombre se aprovecha de uno. [...] ;Sabéis qué?
Fdo es mujerero, Fdo le gustan las mujeres que estan solitas y mira, dandote plata, ¢no
sera que tu estdis con él? Cuidado, porgue si €l me deja, yo me quedo aqui en mi casa y
si él se va es para donde estais tu, pero él tiene algun dia que volver pa’ca, jtu tené juicio!,
itl tenéis tu marido!, jtd tenéis tu marido!”

Estos discursos hacen explicita la alusion al hombre que da a la mujer (dinero) ante la
ausencia del marido, pues al no co-residir permanentemente puede recibir ‘ayudas’ de
otros hombres. También se hace explicita la intencién del hombre que ayuda a una mujer
“viudita”, pues se ‘aprovecha’ de ella. Lo que no queda explicito es el bien o servicio de
intercambio de parte de la mujer que recibe las ayudas, en el segundo caso ‘4no sera
que tu estais con él?’ podria connotar ‘tener relaciones sexuales con éI', pues las
circunstancias de produccion y recepcion de los mensajes, en este caso, obedecen al
enfrentamiento de la esposa con la vecina que llega a buscar al marido de la primera por
cuestiones de dinero, ademas la alusion al hombre ‘mujerero’ da cuenta de que la relacion
gue estableceria su marido con la vecina no podria ser de solidaridad, sino de intercambio
(dinero por sexo).

De otra parte es bastante interesante que cuando se habla de la experiencia ajena se
realice una evaluacion de haceres. Como habia mencionado, el término ‘viudita’ no es
despectivo, pero el diminutivo aqui ayuda a enfatizar que la persona no es estrictamente
viuda, sino que se comporta como tal'>*. Las evaluaciones de la experiencia ajena
(modalidad subjetiva apreciativa) aparecen reforzadas en dos de los discursos con las
formas ‘yo no le digo nada’ (quien habla no interpela a la persona directamente sobre sus
haceres de viudita) o ‘jtu tené juicio!, jtu tenéis marido!” (Con el que si se realiza dicha

interpelacién al marcar la modalidad intersubjetiva imperativa). Claro esta, interpelar o no

154 El diminutivo no denota siempre disminucion, sino que puede connotar valores subjetivos que les imprimimos a
los objetos o referentes. Amado Alonso (1954) afirma que el valor del diminutivo afectivo puede concebirse de dos
maneras, la primera consiste en el valor actitudinal de quien habla sobre el referente y la segunda que se relaciona con
el diminutivo que lleva una corriente intencional de accion sobre el interlocutor, esta segunda opcion permite explorar
la condicion pragmatica, pues a través del diminutivo en la categorizacion ‘viudita’, de manera cortés, se expresa la
imagen negativa que tiene quien habla de una mujer al comportarse como tal sin serlo.
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depende en este caso de la cercania con quien evalla y de las relaciones de poder —de
autoridad- tanto de quien habla, como de quien se habla o con quien habla. El término
‘viudita’ no se registra con recurrencia en las entrevistas, sin embargo en los contextos
de conversacion casual aparece con mas frecuencia.

Las mujeres viudas y “dejadas”, pueden, en ciertos momentos establecer relaciones de
reciprocidad y solidaridad con otras figuras masculinas como tios, hijos y sobrinos
(hombres), quienes en condicion de parientes asumen este tipo de relaciones que no van
a ser consideradas de obligacién, puesto que la obligacion sustantiva de un hombre es
el sostenimiento de la familia de conformacion; por lo tanto mientras estén solteros y
tengan algun tipo de ingreso pueden establecer este tipo de relaciones, pero una vez

conforman familia conyugal éstas se debilitan o desaparecen:

“DofiaN: como él [su Unico hijo hombre] trabajaba primero y se ganaba la mitad de su
trabajo, primero, él me ayudaba, me ayudaba con la comida, pa’ un diario [compra de
comida del dia] de la casa, asi de otras cosas, también me ayudaba que estaba solo.
Entonces yo, al verlo asi yo también, es verdad, dije yo, y entonces él me dijo que él no
le iba a trabajar a mas nadie por ahi...Ya no me da nada.”

“YI: él [el tio] se fue para Venezuela a traer mercancia de Venezuela, él le compraba los
chismes a mi abuela [con quien ella vivia], llevaba y traia, llevaba de aqui animales para
venderlos alld y de alla traia arroz, aceite pa’ comer aca, porque los wayuu de alla no dan
[no tienen facultades] para sembrar comida, él lo que mandaba era la verdura, por
ejemplo, el frijol, el maiz, la auyama, la patilla, todo lo traia pero no el aceite ni arroz, son
dificil. Alla pa’ hacer aceite, tenia que mi abuela fritar un cerdo, matar un cerdo y de ahi
cogian el aceite para cocinar, esos eran los de ella, pero ya después cuando se fue
civilizando la cosa, ya habia mercado [de tienda].*®®”

Ambos discursos aportan informacion sobre tios, hijos que asumen la responsabilidad
econdémica de las viudas y dejadas, ‘ayudar’, ‘traer’ y ‘comprar’ son formas linguisticas
atribuibles a los haceres responsables de los hombres. La dependencia econémica -de
la mujer viuda o dejada- de sus parientes determina su condicion de vulnerabilidad pues
se ve mas abocada a pedir y a sentirse a veces avergonzada por ello:

“Jh: No, no, no, me siento mal

1%5 En este fragmento resulta importante destacar que en la proposicion: ‘ya después cuando se fue civilizando la cosa,
ya habia mercado [de tienda]’, la seleccion léxica marca dos estados cronologicos: uno anterior no civilizado y otro
civilizado que se caracteriza por el proceso de urbanizacion que se infiere en el paso de las labores agricolas con fines
de alimentacion hacia la practica de compra del alimento en las tiendas de barrio (o ‘mercado’ [de tienda]). Este proceso
de urbanizacion, como lo menciona Amrit Bhandari (2010) no se caracteriza Gnicamente por la extension de la reticula,
sino por la adopcion de practicas de lo urbano, como se ilustra en este caso.
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DM: ¢se siente mal? ¢ Por qué?

Jh: No sé, como le digo, y como estoy embarazada ahora, no tengo quién me traiga el
agua, es un lio para que alguien me traiga agua a mi y a mi mami, porque vea usted ayer
como estaba criticamente con el agua aqui, entonces yo necesito buscar donde yo tenga
el agua, tenga dénde cédmo, como convivir con mi hija porque aqui al fin y al cabo tengo
gue poner, yo estoy viendo a ver si pongo un puesto de fritos...”

“Jh: ¢qué tal que yo me adapte mucho a mi mama?, ¢qué tal que yo me adapte mucho?,
porque es que como le digo, yo tengo que coger mas responsabilidad, porque yo en
realidad aqui no tengo responsabilidad, como madre que tengo que ser, porque no voy a
decir, mi mami me ha ayudado de todo, no voy a decir que no, mis hermanas, a veces si
no tiene mi hermana tiene mi mama y entonces yo no puedo estar todo el tiempo atenida
a esas cosas, me siento mal...1%”

Las mujeres viudas, segun Gutiérrez de Pineda (1950) cuando son compradas quedan
bajo la tutela de la familia del esposo, puesto que “la mujer se considera como bien
privado que puede ser adquirido por compra y nadie mas que su duefio puede gozarlo y
disponer de él. Siempre es propiedad privada de alguien: cuando soltera, de sus
familiares maternos; cuando casada, de su marido, y si éste muere, de sus herederos;
en caso de adulterio, es su amante quien debe pagarla para tener derecho legalmente a
ella” (Gutiérrez de Pineda, 1950: 72). En La Granijita varias mujeres han enviudado, sin
embargo entre ellas s6lo hay una mujer paga, y ella se ha quedado al lado de sus hijas
que son las que han asumido su sostenimiento econdémico. Este hecho de relacionar los
datos analizados con la etnografia precedente debe considerarse mas en detalle, ya que
muchos de estos datos de las etnografias previas son susceptibles de ser desglosados,
reflexionados, discutidos mas en detalle. En este caso de los estados de viudez de las
mujeres habria que considerar las condiciones econémicas que determinarian la opcién
de agregar una persona mas a la conformacion familiar, ademas de ello, considerar
cudles serian las compensaciones al efecto, puesto que una mujer viuda joven podria
agregarse con la expectativa de otra alianza, pero una mujer viuda adulto mayor ofreceria

menos expectativas en esta direccion.

1% |_a modalidad intersubjetiva dedntica se establece en estos dos fragmentos en las diversas oportunidades en que la
enunciadora se interpela a si misma en el deber ser de lo necesario: buscar un lugar para vivir con acceso al agua y lo
adecuado (la responsabilidad consigo misma, su hija y su madre), por ejemplo, en la proposicion: ‘yo tengo que coger
mas responsabilidad, porque yo en realidad aqui no tengo responsabilidad, como madre que tengo que ser’. Al expresar
la mujer que se siente mal consigo misma, el discurso da cuenta de una evaluacion social del deber como madre, hija
y hermana: ser una mujer ‘dejada’ no es un estado ideal por los valores que el grupo social ha extendido al respecto de
lo necesario y lo deseable.
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- Las mujeres-madres-hijas

Los estadios de transformacion de las conformaciones familiares muestran una doble
posibilidad cuando éstas se disuelven. Tras la disolucién pueden devenir conformaciones
familiares de jefatura femenina en las que la mujer-madre asume integramente las
responsabilidades econémicas de la casa (matrifocales, que se detallan en el capitulo
cinco). También puede haber retornos a la casa de la familia de procedencia, no
necesariamente con co-residencia-, pero si en procesos de reintegracion y convivencia
en la vida diaria, en aras de reducir responsabilidades o de establecer relaciones de
reciprocidad y solidaridad (entre mujeres ante la presencia intermitente de los hombres-
maridos-padres).

Los testimonios son los siguientes:

“DM: ¢Y con los gastos?, ¢la comida?

Ad: papi me daba porque él [su primer marido] andaba con su mujererio, papi pa’ no tener
pelea con él, papi me daba la comida a mi, pero a mi me daba pena, ya estaba con An
[su cuarta hija], An creci6 y yo me puse a trabajar, trabajaba, lavaba ropa ajena, este
planchaba, hacia... pero en esas, pero él [su primer marido] venia, él se quedaba, venia,
se iba, volvia, asi, no le paraba bolas [prestaba atencién] a nada, él nada més llegaba y
ya, yo le dije no ya no méas y entonces sali embarazada de Jn [su quinto hijo].”

“DM: pero mientras tanto... ¢y la comida?

Jh: Mi mami

DM: ¢,Su mami o qué?

Jh: mi mami y mi hermana, por medio del marido de mi hermana, del moreno, de Mn, por
él porque él como lleva un tiempo en que Ma también tuvo que buscar, o sea aqui siempre
nos hemos ayudado con mis hermanas, cuando ellos pasan por unas nosotros estamos
ahi. Yo ayudaba a Ma mucho y cuando yo estoy por unas ella también me ayuda a mi, a
veces Sg, mas que todo entre la Ma y Sg, y nosotras entre las tres nos vamos ayudando
poco a poco ahi.”

“Yr: yo le dije, “tia, tia es mi hermana, tia es ella ¢ sabes por qué? porque yo a ella la dejo
alla y si no le dejo alimento ¢ qué hacen ella'y mi cufiado? Le compran, y no me dicen: “Yr
yo le compré esto a AV [su hija de tres afios] y tienes que pagarme”. Mi hermana me
ayuda, me quiere, yo no tengo para el alimento ella est4, “te compré esto que es para AV’
y €so si es, “eso si es ser una hermana y es ser una tia”, le dije yo, “pero tu [a su cufiada]
no eres tia, de pronto porque llevas la misma sangre, pero por el papa, pero tl no eres tia
de mi hija y eso si esta en ti”. Y yo cuento con mi hermana a cualquier hora y a cualquier

distancia y yo mi hermana mi hija se la dejo y la cuida.”

“DM: ¢y la nifia quién se la cuidaba?

YI: la nifia me la cuidaba mi abuela, me la cuidaba mi mamé& y mis hermanas, por ahi ellas
me ayudaban cuando eran pela’itas, entonces yo me puse a trabajar y terminé de estudiar
en la nocturna, terminé el bachillerato fue en la nocturna y ahi terminé la nocturna y
comencé a estudiar la enfermeria, yo trabajaba, si...”
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“DM: ¢ ella [su suegra] compraba lo de comida?

Eu: ella, pero él [su primer marido] trabajaba en un matadero y él repartia la carne y le
pagaban y le pagaban, el minimo, seiscientos, él le daba la mitad al papa y la mitad pa’
él, “pa’ los dos alcanza”. El decia que compartia con el papa “porque mi papa me ayuda
con mi mujer [mi esposa]”. El embarazo fue bien con la mama de él, con el papa de él...
normal”

En estos discursos se advierte una cuestidn particular, por un lado quien ‘ayuda’ (en los
fragmentos citados se evidencia el uso reiterado de esta forma léxica) y por otro quien
‘recibe’ dicha ayuda y no sélo las figuras masculinas (como el padre), sino sus parientes
mujeres (madres, abuelas, tias y hermanas). Las marcas de la modalidad intersubjetiva
dedntica indican la ayuda como parte del deber ser en calidad de pariente (algunos
ejemplos son: ‘papi me daba la comida a mi’, ‘o sea aqui siempre nos hemos ayudado
con mis hermanas’, ‘eso si es ser una hermana y es ser una tia’, ‘ellas me ayudaban
cuando eran pela’itas’, ‘...porque mi papa me ayuda con mi mujer [mi esposal’).

Los hombres, como siguen confirmando los discursos a lo largo de este capitulo, asumen
sobre todo el gasto y las mujeres asumen las labores de crianza y cuidado de los nifios,
por lo tanto existen ‘ayudas’ diferenciadas de acuerdo con el género de los parientes.
Sin estadios anteriores de conformaciones familiares conyugales previas, sin co-
residencia ni convivencia alguna con los hombres-maridos, las mujeres no abandonan la
casa de la familia de procedencia cuando tienen hijos, ello en virtud de que no han
terminado sus estudios o0 no tienen empleo. Sus parientes, generalmente sus padres,
asumen los nietos como responsabilidad propia dada la ausencia de recursos de sus
hijos para mantenerlos. Estos casos se pueden evidenciar en la tercera generacion y
constituye un elemento interesante de conformacion familiar, puesto que a pesar de
existir valoraciones positivas de la familia nuclear de jefatura masculina, estas mujeres al
avizorar conyugalidades y parentalidades irresponsables por parte de sus maridos, optan
por quedarse con sus padres y no permitirse estadios de viuditas o dejadas, o de evitar
tajantemente un embarazo o una union conyugal. Las mujeres manifiestan:

DM: ¢y sumamay su papa?

Yr: mi mama la [a su hija] adora y mi papa, mi papa nunca me ha regafiado, nunca, ni aun
cuando le sali embarazada, lo unico que me dijo fue que él estaba joven pa’ que su nieta
pasara trabajos, que él le daba a su nieta, fue lo Unico que mi papa me dijo y aun lo sigue
diciendo: “mientras yo viva a mi nieta no le va a hacer falta nada” y asi ha sido.
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“Eu: Me meti a trabajar, cuando yo llegué me meti a trabajar con mi tia Nc, me pagaba yo
no llegaba a descansar, yo llegaba, me bafiaba, me cambiaba y me iba para alla [a casa

de su suegra], “¢.queréis salir? [A su hija]”. “Si yo quiero salir’. “Vamos a salir”. “Yo quiero

”

gue me compréis esto”. “Hija, toma esto, toma lo otro”. Los domingos que no trabajaba
me iba para alla. La abuela me decia “tu queréis a tu hija porque t venis a visitarla”®’
DM: ¢y ahora va seguido?

Eu: voy pero no tanto porque como no estoy trabajando, a veces agarro dos mil pesos y
me voy en la mafiana y me devuelvo como a estas horas [ocho de la noche], pero eso es
verdad, me paso todo el dia con ella”

“MI: pero pa’ venir a botarle los hijos a mami nooooo, los hombres no sirven, todos los
maridos de mis tias y primas son virtuales, no son relaciones estables porque apenas las
visitan y ellas son las que los mantienen, bueno menos mi tia Ma [...] Yo si no tengo pa’
sostenerme yo, pa’ comprar mi comida, no le veo la gracia de ponerme a parir.”*%8

Dejar los hijos al cuidado de los abuelos o de los parientes es una practica recurrente
cuando la madre trabaja, algunas asumen la experiencia ajena como un acto de
responsabilidad y otras como de irresponsabilidad. Lo primero porque al no tener como
cuidarlos o sostenerlos econdémicamente les extienden la custodia a sus propios padres
(‘lo unico que me dijo fue que él estaba joven pa’ que su nieta pasara trabajos, que él le
daba a su nieta’'®) o a los suegros, como en el segundo discurso. Para los actos
interpretados como irresponsabilidad es un acto de ‘botar’ a los hijos y dejarlos en manos
de quien no tiene obligacion (la abuela o el abuelo). Asimismo, los abuelos asumen la
parentalidad que ni sus hijas ni sus yernos asumen, como el primer discurso ilustra.

La mutualidad del ser permite entender esta construccion del grupo familiar que

sobrepasa la familia conyugal, puesto que los hijos, sean estos biolégicos o no, se

157 La proposicién “La abuela me decia “ti queréis a tu hija porque t venis a visitarla” plantea un discurso directo que
marca, de una parte, la modalidad subjetiva epistémica porque expresa una certeza del hecho de que su suegra le haya
dicho aquello, y de otra parte marca en el enunciado citado la relacién entre el deber ser como muestra de afecto en
una relacion causal (modalidad implicativa).

18 Este fragmento ilustra una evaluacion que resulta ser una comparacion de hechos y la expresion de lo deseable en
términos de expectativa. En la siguiente secuencia de proposiciones: ‘los hombres no sirven, todos los maridos de mis
tias y primas son virtuales, no son relaciones estables’ se califica tanto a los hombres-maridos como a las relaciones
gue sus parientes mujeres establecen con ellos. En sintesis, no son ni personas ni relaciones deseables. Este discurso
contrasta con el del resto de mujeres entrevistadas, ello se debe muy posiblemente al hecho de que sea una de las pocas
mujeres que no ha co-residido con ninguna de sus parejas, no ha tenido hijos y ha logrado ingresar a la universidad.
La expectativa de una pareja y una relacion conyugal aunque sea compartida con las mujeres de su generacion (tercera),
manifiesta una diferencia: esta mujer parte de la valoracion de la experiencia ajena para encaminar su agencia.

159 En este caso se debe advertir la perspectiva o focalizacion del enunciador al no expresar directamente que ella le
traslada la obligacién a su padre, sino que €l, por su propia cuenta, asume la responsabilidad de su nieta. De esta manera
la mujer que enuncia desdibuja su agencia y la trasladada a su padre con el discurso directo: “mientras yo viva a mi
nieta no le va a hacer falta nada”.
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agregan a la conformacion familiar de procedencia como una especie de extension del
miembro que los procrea o los recibe como hijos (hijos de los matrimonios previos de la
pareja conyugal, por ejemplo, o sobrinos o hermanos dados bajo custodia). La co-
participacion en la vida del otro incluye la extension del bienestar de la progenie de ese
otro.

El andlisis del texto de las relaciones sobre el sostenimiento econdémico y las practicas
alimenticias o nutricionales permite plantear que existen valores, sentidos y expectativas
compartidos. La trayectoria de vida propia y ajena marcadas por acontecimientos de
conyugalidad y paternalidad irresponsables o responsables por parte de los hombres-
maridos-padres trazan tanto las continuidades como las transformaciones no solo de las
formas en que las mujeres viven el hecho de conformar una familia conyugal, sino los
sentidos mismos de hacerla o no.

El texto cultural del sostenimiento econdmico y de nutricién se estructura de la siguiente

manera:
TEXTO CULTURAL DEL SOSTENIMIENTO ECONOMICO Y NUTRICIONZ&0
(Punto de vista femenino)61
Mujer-esposa-madre
Mujer-esposa-madre viuda
Agentes Hombre-marido-padre Mujer-esposa-madre viudita
Mujer-esposa-madre dejada
Mujer-madre-hija
Mutualidad del ser Relaciones de obligacion Relaciones de intercambio
Sentidos en discursos Dar, comprar, buscar, Recibir, complementar,
y haceres traer, ayudar ayudar(se), “dormir con”,
alimentar
Valoracién Responsable Prestigio
Irresponsable Mayor esfuerzo
Expectativa Ser mujer-esposa-madre en
una familia conyugal con
hombre-marido-padre
responsable o de jefatura
masculina

160 Esta representacion retine el andlisis de las experiencias de las tres generaciones de mujeres entrevistadas.

161 Considero importante sefialar que las expectativas de los hombres se ofrecen como un espacio en blanco en esta
representacion. Estudios posteriores sobre las subjetividades masculinas permitiran entender ambos puntos de vista y
complementar el analisis de este texto cultural y de los otros dos que se abordan en este capitulo.

159



EL TEXTO CULTURAL DE LA SEXUALIDAD Y LA REPRODUCCION
- Las relaciones de obligacion, intercambio y solidaridad

Para las situaciones de compensacion matrimonial, la primera generacion manifiesta que
el precio de la novia se establece con base en la credibilidad de su virginidad -se da por
sentado el valor sexual que proporciona al hombre ser el primero en adquirir ese derecho
(privilegio)-1¢? y en la formacién escolar de la muchacha; adicionalmente, el precio de la
novia tiene en cuenta la posicion econémica de la familia del pretendiente, como ya se
menciono en el capitulo tres.

Una vez el hombre se lleva a la novia comienzan a tener relaciones sexuales, no existe
referencia alguna a que se promuevan mecanismos para verificar la virginidad de la mujer
como la exposicion publica de la sangre himeneal como en otras sociedades. La mujer
paga no se niega a tener relaciones sexuales con su marido, pues al haberla comprado
se establece como parte del compromiso tacito, tampoco se niega a las labores de cocina
ni de limpieza, cuidado de la vivienda ni de los animales. Son estas actividades
establecidas como obligaciones por su condicion sexual, los deberes -0 mandatos- de su
género.

De hecho, como se manifesté en el capitulo anterior, existe una diferenciacion entre la
mujer paga y no paga en términos de sentido y valor de acuerdo con las generaciones
de mujeres de La Granjita. Aunque ambas mujeres, la paga y la no paga, tienen las
mismas obligaciones, a la mujer paga se le exige mas el cumplimiento de las obligaciones
y no sé6lo como demanda del marido, sino también como lo demanda la familia de éste.
Las mujeres de esta familia (suegra y cuiiadas) que han financiado la compra de la novia

exigen gue la mujer comprada se esmere con el cumplimiento de sus obligaciones.

162 Gutiérrez de Pineda (1950) sefiala: “el hombre considera varios aspectos en la virginidad: primero, encuentra
atractivo especial en la mujer virgen, por la satisfaccion del desfloramiento que, aparte del atractivo sexual, le
proporciona en el futuro un motivo de jactancia y de prestigio, una aureola de hombre afortunado que le llena de
orgullo y lo hace sentirse superior; segundo, en el aspecto econémico, porque ha pagado lo exigido, convencido de
gue su mujer es un bien que le pertenece integra y exclusivamente; tercero, porque cree que si una mujer se ha entregado
aotro, a escondidas, es porque la lig6 a él un gran afecto” (Gutiérrez de Pineda, 1950: 65-66). En el caso de La Granjita,
las mujeres wayuu aunque no hablan de lo que implica psicolégicamente para el hombre ser el primero en tener
relaciones sexuales con una mujer, si expresan que es un criterio importante para “arreglar” el pago, pues la virginidad
es un valor y un simbolo dominante de credibilidad no sélo de la mujer sino de su familia de procedencia.
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Con compromiso por la ley wayuu o sin éste, la mujer adquiere la obligacion de dar hijos
al hombre, mientras que de parte del hombre no se establece como obligacién
engendrarlos. Al respecto se puede evidenciar que se trata de una dinamica de
obligaciones reciprocas, pues el hombre conviene las obligaciones econdémicas y
nutricionales en tanto la mujer le procure fidelidad (sexualidad exclusival®®) vy
descendencia (mas adelante se consideran en detalle las situaciones en las que no hay
descendencia); no existe prelacion por el sexo de ésta y de existir se da en relacién con
la cantidad de hijos que ya se tiene y el sexo de los mismos.

La procreacion, para algunos hombres de La Granijita, es importante pues asegura que
los esfuerzos laborales para la subsistencia del grupo tengan un efecto en la permanencia
y trascendencia del si mismo (Harris, 1989; Fox, 2006 [1967]). Los efectos de la herencia
son un punto importante a considerar aqui, puesto que en una estructura bilateral de
parentesco, la trascendencia del nombre (clan o apellido) del hombre, asi como de las
tierras, los bienes y los animales operan como continuaciones y persistencias de su
propia existencia. En la mutualidad del ser la co-participacién en la vida del otro es
importante, pero también el compartir los simbolos y los elementos materiales asociados
a estos (aunque se trate también del traspaso del clan o apellido materno a la
descendencia).

La primera generaciéon alude al compromiso por la ley wayuu con referencia a la
procreacion, como obligacion propia, y a las formas de proceder en el marco de la ley
para el efecto.

DofaD expresa:

“DM: y no le hicieron pago...

DofaD: él dijo nada mas que iba a vivir conmigo, pero no dimos pa’ vivir y nos dejamos,
me dejé una hija, la mayor

DM: ¢y luego el segundo no?

DofiaD: él si se comprometio, hizo compromiso que él iba a vivir conmigo, que me iba a
criar los hijos, que me iba a dar todo lo que necesitaba y conmigo todavia sigue,
esperemos a ver como sigue y ocho [hijos] tengo con él.”

En este discurso es evidente el uso de las formas ‘dejar una hija’ como alusién al hecho
de que no soOlo hubo un acto de reproduccion, sino de abandono como acto de

paternalidad irresponsable. Luego se hace referencia a ‘criar los hijos’, sin embargo no

163 Relaciones sexuales —coitales- exclusivas.
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como las labores de cuidado y socializacién, sino como practicas economicas. En el
primer caso no hubo compromiso y en el segundo si, no se mencionan al respecto cobros
al primer marido por no haber cumplido, pues como se dijo en apartados anteriores no
existe ofensa alguna.

Las mujeres de la segunda generacion refieren asi a la ley wayuu sobre las situaciones

en que no se engendren hijos en la familia de conformacion:

“‘DM: ¢y si hacen el pago y la mujer no puede tener hijos?

La hija: la puede devolver si él considera que no la quiere de verdad y él es una de esas
personas... jcomo te digo? Si no conocen de educacion, de valores, de costumbres
porque si es un animal de esos nunca la suelta, asi no le dé hijos, sélo pa’ tenerla ahi de
esclava. Eso si es verdad'®4. Pero si es una persona educada que conoce este... algo
humanizado de que hay que valorar a la mujer, porque asi yo tengo mi madre, mis
hermanas, pero si son de esos remotos que se enfocan en yo te compré, te tienes que
quedar conmigo hasta que yo decida...”

‘DM: ¢y si ella [la esposa] no puede tener hijos? Por ejemplo, ¢la pueden devolver?

¢ Existe ley sobre eso?

Ad: a veces si no puede tener hijos le dan una que tenga hijos

DM: ¢que ya los tenga?

Ad: que pueda tener hijos, le dan la mujer que pueda tener hijos

DM: ¢y a él no le importa cual?

Ad: que le den una...”
Estos discursos aluden a dos cuestiones importantes, la primera que da cuenta de la
practica de la devolucion de la mujer a su familia y la posibilidad de intercambio por otra
de la misma familia, la segunda hace alusién a la evaluacion de la practica misma y del
comportamiento masculino al respecto (modalidad subjetiva apreciativa), pues se hace
referencia a que el abandono, el maltrato —el esclavismo- y el intercambio son actitudes
de hombres ‘sin valores’, ‘sin educacion’, ‘sin costumbres’, ‘deshumanizados’, hombres
que califican de ‘animales’, ‘remotos’ [arcaicos], autoritarios (‘yo te compré, te tienes que
quedar conmigo hasta que yo decida’) porque no valoran a la mujer, pues la tratan como
una cosa (‘que le den una...’). El intercambio sintetiza la visibn masculina sobre la mujer
como una cosa determinada por su funcion: cuidado, placer sexual y descendencia.
La tercera generacion no refiere directamente a la ley wayuu, pero si al hecho de las

obligaciones de la mujer en este tipo de contrato:

184 En 1a proposicion: ‘eso si es verdad’ se marca la modalidad subjetiva epistémica en la que se confirma lo que a
juicio de la enunciadora es una certeza sobre la evaluacion del comportamiento de los hombres.
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“‘DM: ¢y ella tuvo hijos?

La hija: le dio dos hijos, mi abuela y mi tio

DM: ¢y él sigui6 con otras mujeres?

La hija: si, él se dejo de ella y él siguié con otras mujeres, tuvo un poconoén de hijos. Ella
decidi6 apartarse”

Este discurso es bastante diciente pues con la forma ‘le dio dos hijos’, esto es, “la mujer
da dos hijos a él” la mujer enunciadora hace referencia a que quien resulta beneficiado
de la accién es el hombre!®®. Ademas expresa la hiperactividad sexual (Asakura, 2013)
del mismo hombre en una préactica que era para aguel entonces comun en las alianzas
poliginicas. Este uso del pronombre clitico “le” es bastante comun para este tipo de
haceres de la procreacion, como se ve a continuacion no es un uso exclusivo de la tercera
generacion:

“YI: Zy es la que ha tenido problemas con su marido porque no pudo darle un hijo y él
gueria una hija y se fue con otra sefiora a tener hijos, entonces esté en esa ruleta que el
marido va y viene, se va para donde la mama de la hija y de ahi vuelve y regresa. Bueno
la hermana mia mayor nunca tuvo suerte con los hombres, ella tampoco pudo tener hijos,
el primero la deja porque no le dio familia, el segundo se lo mataron y tuvo un tercero que
también la dejo porque no podia tener hijos, €l hizo su hogar, esta reciente, él hizo su
hogar.” (Segunda generacion)

“Ad: Y bueno ya MN comenzaba a ir en bicicleta por mi, donde yo trabajaba

DM: ¢y él ya tenia su esposa?

Ad: la tenia por Madre Bernarda pero no le tuvo hijos, yo no sé si fue que se los bot6
porque hay personas que no saben tener hijos, porque los abortan y él iba a buscarme...”
(Segunda generacion)

“DM: ¢ Cuando qued6 embarazada la segunda vez qué le dijo ella?

YI: pero tu si eres bruta (risas). {CoOmo! ¢ Parirle a este hombre? Dale a otro que te quiera
y te valore, que de verdad tenga sentido contigo o de ayudarte y todo eso.” (Segunda
generacion)

“Ad: entonces él dijo: “yo estoy trabajando y hacemos los mercados y asi tu dejais de
trabajar” y yo le segui la corriente y dije “vamos a probar qué tan cierto es y qué tan bien
me iria” y duré uffff como dos afios sin parirle a él...” (Segunda generacion)

“DofiaM: yo estaba contenta, después eché él a decir que mama me habia quitado, que
por eso él no vivia conmigo, porque mama habia ido a buscarme, le pari la hija y entonces
esa vez fue a conocerla, él fue a conocerla, yo no sabia qué era él, yo estaba recién
parida.” (Primera generacion)

185 Desde 1a teoria de los casos semanticos, el papel del pronombre ‘le’ corresponde al caso benefactivo (Fillmore,
1968).
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“DofabD: ésta [su hija] tiene dos [hijos] pero todavia puede tener mas
La hija: no, eso si es estilo wayuu
DofaD: yo le digo cuidate, no vayas a parirle tanto” (primera generacion)

Las formas lexicales recurrentes para este caso son ‘tener hijos’ (hijos/familia —caso
objetivo) y las formas ‘tener(le)’, ‘dar(le)’ y ‘parir(le)’ con caso benefactivo al hombre. La
mutualidad del ser aqui se evidencia en un ejercicio interpersonal y transpersonal, el
cuerpo de la mujer otorga a su pareja conyugal una vida y es un acto (¢voluntario?)
estimulado por la obligacion en correspondencia a las obligaciones econdmicas del
hombre. ElI mantenimiento de la conformacién familiar depende de que estos haceres
encuentren correspondencia, por lo tanto en la construccion social del sexo (género) tanto
hombres como mujeres conciben que es un deber conferido por mandato del contrato
social.

Adicionalmente a la informacion que estas formas sintacticas ofrecen, se pueden
observar las situaciones especificas de los acontecimientos sobre las practicas de
procreacion y lo que implican para las mujeres que no pueden procrear, por ejemplo ser
abandonadas, que se les atribuya ademas el no ‘saber tener’ —retener en el vientre- hijos
(o sea, es un hacer que requiere conocimiento, modalidad apreciativa), ser cambiadas
por otras que si pueden o que si saben, como ellas (‘él iba a buscarme’), ademas de una
connotacion de escala de valor de unas mujeres sobre otras marcada por la facultad de
la procreacion. Las otras formas que hacen alusion al aborto o a la imposibilidad de
concebir son: ‘botar’, ‘no saber tener’, ‘no poder tener’ y ‘no poder dar’.

En este punto también opera el complejo ideolégico como la forma de establecer
superioridades e inferioridades a partir de la concepcidn entre las mismas mujeres. La
femineidad asi se orienta por la fecundidad efectiva (sustentar el saber tener como un
proceso social en lugar de un proceso biolégico). Resulta importante sefialar que la
infertilidad y el control de la natalidad no son valorados del mismo modo aunque ambos
deriven en la imposibilidad de concebir. La voluntad de tener hijos marca la diferencia y
la agencia femenina ejercida con la anticoncepcion no connota sentidos negativos.

La volicion de la mujer en la procreacion se encuentra motivada por los tipos de
parentalidad responsable, esto es la paternidad y la maternidad en virtud del rol sexual y
familiar y su ejercicio congruente con los sentidos, valores y expectativas socialmente

compartidas. Esto no esta necesariamente establecido en el compromiso de la alianza
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matrimonial, sino en el hecho del contrato social tacito, puesto que no siempre es fijado
por el vinculo biolégico de antemano (los progenitores no siempre se encargan de las
labores de crianza, como se mencioné en el anterior apartado)*®,

Si bien las contingencias de la vida cotidiana son elementos que marcan el deseo de la
procreacion, lo son mas las estrategias con las que cuentan los hombres para afrontar y
superar dichas contingencias, pues el hecho de que el mismo procure un ingreso
econdémico proveniente de un empleo formal o informal constituye un hacer que las
mujeres valoran positivamente, pues esto significa una conyugalidad y una parentalidad
responsables, desde el punto de vista econémico. Esto se retomara con mas detalle en
el apartado de los haceres de la crianza.

La unién conyugal (segun la ley wayuu) establece un contrato en el que el hombre tiene
la posibilidad de adquirir varias esposas y de tener hijos con cada una de ellas,
adicionalmente le da el derecho a la sexualidad de sus esposas de manera exclusiva y
esto deriva en una posicién de prestigio tanto para él como para ellas, basada en el poder
adquisitivo, primordialmente, en tanto que depende de su posibilidad -y la de su familia-
de tener los medios econdémicos para poder pagar mujeres y en segundo lugar
mantenerlas a ellas y a sus hijos (Gutiérrez de Pineda, 1950; Orsini, 2007). La primera
generacion de mujeres de La Granjita no tuvo esta vivencia de ser co-esposas en esos
términos, ya desde aquel entonces cada hombre compraba so6lo una mujer, pues las
familias debian pagar por todas las esposas de sus hijos y no tenian los medios
econdmicos. De mas esta decir que tampoco la segunda ni la tercera generacion.

Esta practica de la poliginia no sélo se deteriord a raiz de los recursos econémicos
escasos, sino por la influencia de la iglesia catdlica que al tener rango amplio de
adoctrinamiento en la Baja Guajira y, especialmente en Barrancas por ser parroquia,
extendioé un conjunto de discursos y practicas que obstaculizaron el mantenimiento de la

mismal®’. En la actualidad se suman los “cultos”, como los denominan los habitantes de

186 En la toma de decisiones sobre la planificacion familiar incide la informacion que tanto los medios de comunicacion,
como las entidades de salud de la region, han difundido al respecto. Dentro de las acciones promovidas por las
entidades de salud de la region para la planificacion familiar, se encuentra la disponibilidad gratuita de métodos
anticonceptivos hormonales y quirlrgicos. La mayoria de las mujeres de las generaciones dos y tres manifiestan
conocer y utilizar estos métodos.

167 Desde la primer mitad del siglo XX, la relacién estrecha que el Estado colombiano ha mantenido con los grupos
indigenas, a través de la presencia y acciones la de la iglesia catolica, ha representado uno de los mecanismos
importantes para la construccién de la nacion, pues con las précticas de bautismo y matrimonio, principalmente
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La Granjita, tanto evangélicos como cristianos pentecostales que difunden la nocion de
familia y de pareja conyugal en los mismos términos del catolicismo: hombre y mujer en
matrimonio son una sola carne (Gutiérrez de Pineda, 1950; Alarcon, 2006; Orsini,
2007)%68,

El respeto que promulga la ley wayuu entonces se dirige de manera diferencial para los
miembros de la pareja conyugal, mientras que al hombre se le permite tener varias
esposas, la mujer no puede tener varios maridos. Con ello se ha promovido también una
exaltacion de la hiperactividad sexual masculina al dar cuenta de los hijos del abuelo o
del marido de alguien en tiempos remotos, es mas, formas linguisticas como ‘tener hijos
en’ es bastante recurrente en estos recuentos (‘tuvo hijos en aquella mujer’) que connotan
sentidos del cuerpo de la mujer como depositario y nutridor de lo que el hombre pone en
su interior, esto es, un mero vientre (Federici, 2010 [2004]).

Esta hiperactividad sexual masculina exaltada (Asakura, 2013) no quedé refundida en el
tiempo pretérito y de ello da cuenta esta nocion de respeto a la que aluden las mujeres
cuando hablan de lo que también les obliga con sus maridos. Mientras ellos pueden
establecer alianzas (con o sin compromiso wayuu), tener mas esposas e hijos con ellas
y ser reconocidos y enaltecidos por ello de manera publica, ellas no pueden hacer lo
mismo. De manera solapada, la figura de la viudita transgrede este respeto que constituye
una obligacion hacia su marido y no es motivo tampoco de exaltacion ni de celebracion.
Con referencia a las obligaciones sexuales, la direccion de la obligacién se dirige desde
la mujer hacia el hombre, pues la exclusividad sexual es una obligacion de la mujer con

su marido y se expresa en el discurso. No se trata de haceres sobre la fidelidad o

(practicadas por parte de los indigenas, bien sea por imposicion o de manera libre), se han habilitado las vias a la
ciudadania. Mediante la fe de bautismo se tramita el registro civil de nacimiento y con la del matrimonio catélico se
obtiene la del matrimonio civil; con éstas se accede a la normatividad legal y juridica para el ejercicio de los derechos
en materia de salud, educacion y de derecho de familia. En la actualidad, las mujeres de La Granjita reconocen y se
apropian de dos marcos normativos que emplean de manera relacional (en el marco de las relaciones inter-étnicas,
como se presenta en el capitulo cinco) e intersubjetiva. Asi que el deterioro de la poliginia entre los wayuu de la Baja
Guajira no sélo se debe a un recurso estratégico ideolégico por parte de la iglesia catélica, sino que de trasfondo se
encuentra la politica estatal de asimilacion y aculturacion de la poblacién indigena desde el siglo XX.

188 Sin duda, la influencia del catolicismo ha derivado en diferentes formas de la alianza también, a pesar de que no
existen matrimonios por rito catélico en La Granjita, si existen segun los cultos mencionados. A ello se suma que las
personas practicantes de estos cultos abandonen practicas de curanderia y magia pues las asumen como indebidas por
ser pecaminosas. Las contras amorosas que antafio se proporcionaban a las mujeres para retener a sus maridos o para
que las prefiriera sobre otras co-esposas ahora se reemplazan por ayunos y rosarios.
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infidelidad, pues no hay referencias a este tipo de nociones, tampoco se califica a alguien
como fiel o infiel. La obligacién, la reciprocidad y la solidaridad estan dirigidas, en este
sentido, hacia la valoracion del respeto de la figura hombre-marido o de la mujer-esposa.
El respeto es un hacer intersubjetivo, pues es conferir a la otra persona, en virtud de la
relacion conyugal una posicion privilegiada y exclusiva de ciertos haceres. Esto no implica
que esta posicion sea intransgredible, pues lo es, sin embargo esta transgresion es
asumida de diferente manera por cada una de las partes.

Sobre la exaltacion de la hiperactividad sexual masculina, de acuerdo con mis
observaciones, manifiesto lo siguiente:

“Convivi con la familia de una mujer que se podria considerar viudita y sus cinco hijos,
habia tenido ella ya dos maridos y el actual, después de un tiempo de con-vivencia diaria,
dej6 de frecuentarla. Ella habia puesto su propio negocio dentro de la casa, una venta de
cerveza, hielo y helados; el patio de su casa se llenaba de clientes, hombres
predominantemente que asistian a “pegarselos” [ingerir licor y emborracharse] durante las
noches y los fines de semana, las veinticuatro horas del dia. Contaba ella ademas con un
parlante de mas o menos un metro de alto y una rocola para ambientar con vallenatos la
“parranda”, es decir, la ingesta de licor de sus clientes, y habia mandado a construir en la
parte trasera de la casa un orinal descubierto para hombres. Las charlas entre borrachos
eran el dia a dia en aquella casa, algunas veces se sumaba ella a hablar con los clientes
0 sus hijos e hijas, esto solamente si los consumidores eran conocidos o allegados a la
familia. Algunas veces, sobre todo los fines de semana, asistian mujeres solas, o en
grupos, o acompafiantes de los clientes (generalmente mujeres wayuu solteras, dejadas
o ‘viuditas’, asi como mujeres arijunas en las mismas condiciones). Estos espacios
resultan permitidos a las mujeres al encontrarse lejos de sus residencias porque nadie o
casi nadie las podria reconocer. Las parrandas pueden asumirse como espacios para el
contacto sexual. Ya sea en el monte 0 en las cercanias de un patio o una vivienda
desocupada las parejas que han estado bailando y coqueteando durante la parranda
pueden concretar un encuentro sexual. Generalmente todo comienza cuando el hombre
le invita licor a la mujer (cerveza o ron), no al contrario, y luego de varias invitaciones y
bailes, alguno de los dos toma la iniciativa. Si la mujer propone el encuentro y el hombre
se niega es avergonzado publicamente en la parranda y tratado de homosexual o “marica”,
por ello y aunque a veces no sientan gusto por la mujer, los hombres acceden a sus
propuestas, no desean que su viriidad sea cuestionada y mucho menos ser
desprestigiados publicamente. Ahora bien, si es el hombre el que propone, la mujer puede
rechazarlo o aceptarlo, sin embargo, en caso de rechazarlo ella deberé irse de alli, porque
al saber que lo rechazé ni él ni los otros hombres seguiran invitandole bebidas”.1®°

Algunos de los haceres en la parranda:

169 Nota de diario de campo.
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Fotografias 23 y 24. Un domingo en la tarde, dia de parranda en el Resguardo de Mayabangloma. En la
primera fotografia, Ml sirve el chirrinchi, de la misma copa beben todos. En la segunda fotografia bailan
vallenato, es evidente el contacto corporal y la sujecién por la cintura y cadera de la mujer.

Fotografia 25 y 26. La parranda en la enramada de DofiaN. En la primera fotografia la forma de sujecion de
la pareja es diferente, la mujer abraza por el cuello mientras que el hombre la sujeta por la espalda y la
cintura, la proxemia es idéntica en todos los casos y la pareja nunca baila suelta. En la segunda fotografia
se encuentran las muchachas solteras y las caracteristicas del acicalamiento para este tipo de eventos
sociales: la ropa, el cabello y el maquillaje.

Cuando les preguntaba a las mujeres entrevistadas esporadicamente por estas
reacciones de los hombres, las mujeres respondian que el ser tratado como ‘marica’ no
s6lo era motivo de vergienza para su marido, sino para ellas también, puesto que al
poner en tela de juicio su masculinidad se ponia de paso su ser como mujer 0 su
femineidad. Ninguna mujer quiere que le traten a su marido de homosexual, por ello,
aunque no celebran que tengan encuentros sexuales con otras mujeres o0 que tengan
mas esposas aparte de ellas, lo aceptan. Las mujeres reconocen que la parranda es un
espacio en el que sus maridos pueden tener relaciones sexuales con otras mujeres, por
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ello algunas mencionan sentir temor de contraer enfermedades de transmisién sexual
(esto sobre todo en la segunda y tercera generacion).

Jh de la tercera generacion confirma estos datos, asi sucedio un dia de fiesta cuando su
exmarido se fue al bafo:

“Jh: como dejo [su primer marido] su celular cargando, le llegan como cuatro, tres
mensajes, yo miré dénde ellos estaban planeando, dénde verse para estar juntos porque
no era verse solamente por verse, sino cama... no era cama ni nada sino era monte

DM: ¢cémo?

Jh: (risas) se estaban ubicando pa’l lado de la cancha [de futbol], él queria tener sexo con
ella, le decia él, queria estar con ella. La cancha era el monte, porque el monte estaba
para donde estaba la cancha y ella le dijo que si[...] cuando llego él, le dije “toma tu caga’
[cagada]’, porque asi fue la palabra que le dije “toma tu caga’, espera que yo me vaya y
te la vais a coger [tener relaciones sexuales]’, le dije asi, se lo dije vulgarmente, “espera
que yo me vaya, porque me voy ahora” y no me dijo nada, me grito “que fue ella la que
me buscd” que no sé qué, “me insistié y yo tampoco me voy a pasar por marica'’®, de que
ella me esté no sé qué, no sé cuantos...”

Sin embargo, la aceptacion de la sexualidad no exclusiva masculina no obedece sélo a
intereses de salvaguarda del prestigio y de la virilidad de su marido, sino también a
consideraciones en términos del compromiso de la alianza matrimonial (con o sin pago),
puesto que no corresponde al hombre la obligacién de mantener la sexualidad exclusiva
con su esposa. Al hombre le corresponde como obligacién el mantenimiento econémico
de la familia de conformacion y en correspondencia por cumplir con esta obligacién, la
mujer no sélo esta obligada con la exclusividad sexual (transitoria) a €l, sino con la
aceptacion de sus practicas sexuales!’t. En el caso de Jh, cuyo discurso acabo de citar,
la crisis de la pareja por celos puede durar algin tiempo (dias 0 semanas), pero no es

motivo para la disoluciéon de la unién conyugal®’2.

170 La modalidad subjetiva apreciativa marcada en la proposicién: ‘me insistié y yo tampoco me voy a pasar por marica’
expresa la evaluacién social que connota no corresponder a las propuestas de una mujer con la consecuencia social de
adquirir el posible calificativo de homosexual o ‘marica’. Esta evaluacion social no es deseable para quien es referido
en el discurso directo de la mujer enunciadora.

171 Al respecto, las letras de algunas canciones del género vallenato refieren constantemente este hecho, sélo por citar
algunas estan “La celosa” de Sergio Moya Molina, “La falla fue tuya” de Diomedes Diaz, “Me vas a extrafiar” de Jean
Carlo Centeno y recientemente “El terremoto” de Martin Elias, “Lo ajeno se respeta” y “La moza” de Silvestre
Dangond. Estos dos Ultimos cantantes guajiros son ampliamente escuchados y coreados por todas las generaciones de
la Baja Guajira. No es el objeto de esta investigacion, sin embargo, el texto cultural del vallenato ameritaria un anlisis
de las relaciones de género en este contexto, pues tanto las letras como todo lo que implica el baile y la parranda,
constituyen, sin duda, formas de identificacion cultural no sélo de indigenas wayuu, sino de guajiros y vallenatos
(oriundos de Valledupar) en cuanto a las formas de vivir las relaciones conyugales.

172 Al respecto no puedo afirmar que no existen los sentimientos de celos o que nos los demuestran, lo hacen, sin
embargo, tener relaciones extraconyugales no es motivo determinante de la ruptura de la relacion.
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Las mujeres manifiestan al respecto:

“Eu: El [su primer marido] tiene mujer y él trabaja, yo le dije a él “después que a mi hija no le
falta nada yo no te voy a molestar, no te molesto por nada, después que no nos falte ni a ella
ni a mi yo no molesto”, o sea a mi no me faltaba nada por eso yo no le decia nada.” (Tercera
generacion)

“Ad: ...acepta [a su tercer y actual marido] la verdad que tu tienes otra mujer y tu mujer no
acepta que tu aca paséis un peso, si cuando estais rasca’o [borracho] si venis pa'ca, te
acostais conmigo [tener relaciones sexuales] todo rasca’o y yo tengo que aguantarme tu
jediondera [mal olor] todo rasca’o y yo tengo que aguantarme un borracho ¢y con la barriga
pegada a la espalda? iNo!, vaya y regale la pichorra [pene] que tiene a las mujeres que tiene
por ahi y a mi me dejais aqui”. (Segunda generacién)

“Mr: es que no sé ni qué pen..., es que yo creo que esto no es nada, lo que nosotros tenemos
no es nada, esto no es nada porque ultimadamente él dedica su tiempo a sus amigos, a las
mujeres que carga y quiere andar desordenado que él tiene la plata del mundo, o sea él
desprecia a todo el mundo por andar con la primera maca [de mica, mona] que se encuentra,
para en el carro y va y se las coge [tener relaciones sexuales] y después como les da la plata
luego que se las coge, entonces termina llegando acé a la casa sin un peso, sin plata sin na’,
no sé...” (Segunda generacion)

“Jh: yo pensé en un tiempo que él iba a cambiar, o sea como él cambié un poco de como era
antes, que él era muy mujeriego y to’ [...] yo dije bueno, de pronto se me, y como €l me decia
hay que comprar tal cosa, el dia que teniamos la plata, no, él pensaba en otra cosa, por decir,
si no la prestaba, la invertia en algo, pero algo. No veiamos ni las ganancias ni nada, se perdia
la plata donde yo no sabia, pensé que era que lo tenia de fondo, de ahorro o algo, pero yo
cuando vi que él se gastaba para irse a fiestear por ahi con los amigos o con el hermano, con
las mujeres...” (Tercera generacion)

“DM: cuando usted hizo esto [la casa] aca ¢ usted sabia que él se habia casado?

YI: hasta ese dia cuando yo compré mi casa aqui, él mas bien ya no vivia con la esposa sino
que ya estaba pendiente a vivir con otra, él ya estaba estudiando, cuando yo me mudé pa’ca
él igual seguia viniendo porque él siempre va y viene, él nunca ha dejado de venir, por eso él
ha estado como, yo digo que si hubiera sido por mi, nunca, nunca, si él hubiera sido un hombre
firme de decisién él tendria ya cuantas familias por aparte, pero él no, no ha tenido estas
relaciones como asi en serio, sino desde que se metié conmigo ha querido siempre sostener
la relacion [...]

DM: ¢y respondia por sus hijas?

YI: pues si, con lo que él podia, porque los papas le costeaban la universidad y él se
rebuscaba, traia cualquier cosa” (Segunda generacion)

Los discursos llaman la atencion por diferentes cuestiones que atafien a las relaciones
de obligacion y correspondencia de las mismas. Existen entonces tres situaciones que
reportan los discursos: 1. Si el hombre cumple con sus obligaciones econémicas, la mujer
cumple con sus obligaciones sexuales y ninguno demanda nada a la otra parte (‘o sea a

mi no me faltaba nada por eso yo no le decia nada’); 2. Si sélo la mujer esta cumpliendo
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sus obligaciones sexuales y el hombre no, entonces ella demanda al hombre (‘y yo tengo
que aguantarme un borracho ¢y con la barriga pegada a la espalda?’, ‘como les da la
plata luego que se las coge, entonces termina llegando aca a la casa sin un peso, sin
plata sin na”, ‘se perdia la plata donde yo no sabia [...] él se gastaba para irse a fiestear
por ahi con los amigos o con el hermano, con las mujeres...’), y 3., aunque no lo refieren
los discursos, si el hombre no cumple sus obligaciones, la mujer tampoco y ninguno se
reclama explicitamente, como es el caso de las viuditas.

Como ya se menciong, las viuditas son mujeres que viven solas con sus hijos la mayor
parte del tiempo, ellas se reconocen como parte de una familia conyugal, cuyo marido no
co-reside con ellas, las visitas son relativamente frecuentes y esto se debe generalmente
a que el hombre trabaja en alguna poblacion cercana o porgue tiene una 0 mas esposas.
Las visitas de los maridos (wayuu o arijunas) tienen lugar cualquier dia de la semanay a
cualquier hora, aunque los fines de semana son mas propicios pues son los dias de
parranda. Estas parrandas pueden comenzar los jueves o viernes en las horas de la
noche y extenderse sin pausa hasta el domingo en la tarde y son espacios
predominantemente masculinos. El marido que visita a la esposa lleva dinero, comida
cocida o cruda, algunas veces nada, algunos aprovechan el tiempo para hacer compras
en el centro del municipio, también sucede que los hombres se pueden reunir para la
parranday luego ir a la discoteca de Barrancas o de Fonseca para ir a bailar. Los hombres
raramente llevan a las esposas a estos sitios, pues alli aparecen los ‘vaciles’ (coqueteos)
cuando se van a ‘vacilar’. Las mujeres (esposas, dejadas, viudas, viuditas, hijas) también
frecuentan estos lugares y también tienen vaciles, pero dependiendo de si se les
reconoce publicamente un marido lo haran descubierta o encubiertamente.
Precisamente ésta es la tension que se encuentra en las relaciones de la exclusividad y
la permisividad sexual entre las parejas conyugales, para los hombres los actos de la
hiperactividad sexual son descubiertos o publicos, mientras que las mujeres deben
mantenerla, en caso de tener esta misma hiperactividad sexual, de manera oculta o
encubierta. En los discursos no hubo alusién a si mismas en contextos de parranda en
los que tuvieran encuentros sexuales esporadicos, tampoco que tuvieran vaciles; sin

embargo, en las observaciones y en las conversaciones que mantenian conmigo u otras
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mujeres fuera de la escena de la entrevistas, si aparecian estos reconocimientos. Los
haceres por demas confirmaban estas alusiones:

Las salidas a las discotecas son acontecimientos importantes pues no son eventos de
todos los meses, se relnen grupos de entre siete y diez o doce mujeres (hermanas,
primas, sobrinas, hijas, etc.)!”® Y algin muchacho hijo de alguna de ellas maneja el toco
[mototaxi] y si tiene dinero financia la compra del licor, si no, entre ellas juntan dinero para
el efecto. Ya en la discoteca se baila, se bebe (cerveza y ron) y se ‘vacila’ también. No
hay al otro dia referencias a la experiencia propia del vacile, sino a la ajena, se comenta
a baja voz lo que aconteci6 la noche anterior entre aquél y aquélla, las evaluaciones del
comportamiento de las otras mujeres se basan sobre todo en si tiene o no marido, en lo
indebido si es asi o0 en el cuidado que debe tener para no ser descubierta.

Las idas al rio cualquier dia de la semana también son ocasiones propicias para el ‘vacile’,
alli la gente también se relne, especialmente los fines de semana a cocinar alguna sopa
y a bafiarse. La bebida no falta nunca y grupos enteros de familias o de hombres solos o0
mujeres solas frecuentan las orillas de los rios y bailan al compéas de la musica que sale
de los parlantes que instalan en los badules de los carros. Asi, muchas veces las sospechas
de una nueva esposa se confirman, pues los rumores llegan a oidos de la esposa en La
Granijita cuando algun familiar o conocido que estuvo en el rio le cuenta: ‘por ahi vieron al
‘cliente’ [marido] suyo'74.

En la convivencia diaria, las mujeres viuditas o dejadas, de no tener ingresos econémicos
propios o al escasear, comen en las casas de sus familiares (madre, hermanas, primas),
reciben las ayudas de algun familiar que les lleva comida cocida o les da dinero (sus hijos,
por ejemplo), piden fiadas las compras a la tienda del asentamiento o piden prestado
dinero. Cuando la escasez es de agua, también se abastecen en las casas de sus

familiares o piden regalados los porros a los vecinos y vecinas. Por ejemplo:

"Ad: porque toca decirle a N [su marido] que no tenemos ni gota de agua y toca ir a la
finca por agua, se echan unos porros en el carro [...] El vio f4cil decirnos que si... y no
hay agua [...] Porque mira, aqui no habia agua y duramos sin bafiarnos como hasta las
seis de la tarde y a mi el que me regal6 los baldes de agua fue César [su vecino], el altote,
el alto

DM: ¢ Checha? Ah, le dicen Checha porque se llama César...

Ad: aja, bueno, entonces, Checha me dijo a mi: “bueno vecina, vaya a la casa trae tres
porros de agua”. Le mando a J [su hijo menor]: “mami, veni me ayudais a llevar los porros”,

173 LLos escotes, los mochos por debajo de la entrepierna apenas, el pantaldn ajustado, las sandalias de tacon alto, las
blusas transparentes o de brillos, el maquillaje, hacerse la vuelta o ponerse los tubos desde la mafiana son haceres del
acicalamiento propios de estas mujeres cuando van a bailar. En efecto mi presencia era motivo de sorpresa y hasta de
burla, pues me decian que me vestia de manera inadecuada por ser delgada, pero sobre todo por no tener marido, pues
mas que a una discoteca parecia como si fuera a una de las reuniones del culto. Cabe sefialar en este punto que las
mantas o batas wayuu solo son ropa de estar en la casa y en caso de asistir a eventos de la “cultura wayuu” en otras
locaciones, para estos Gltimos tienen una o dos mantas -de algodén- bordadas, con borlas y fajones muy elaborados
que cifien a sus cinturas para dejar ver la curva de sus caderas.

174 Notas de diario de campo.
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entonces vino Rf [otro vecino] y me dijo: “pero vecina liévese la carretilla para que el nifio
vaya mas comodo". (Segunda generacion)

“DM: pero, ¢,como fue?, ¢ él [su exmarido] dijo “me voy a venir a vivir aca [a la casa donde
ella vivia con su mamal’?

Jh: No, él poco a poco fue adaptandose a la vida, o sea, no adaptandose del todo porque
como all4 todo es diferente, ac4, porque all4 él tiene su agua, tiene su lavadora con qué
lavar sus cosas, él tiene todo eso, aqui no, aqui él tenia que arriar agua y por eso es que
yo digo que él no se ha adaptado asi del todo, porque no se adaptan a la nueva vida, digo
yo, y digo que no y se fue [a la casa de su mama]" (Tercera generacion)

El agua, como resulta evidente, corresponde a una necesidad basica que necesita ser
suplida de manera inmediata por las familias del asentamiento (y seguro a muchos
asentamientos y resguardos de La Baja Guajira). Las opciones que presentan las mujeres
indigenas en estos discursos, a manera de estrategia para el abastecimiento,
corresponden al apoyo en el hombre-marido para buscar el agua y el apoyo en vecinos
hombres, si el marido no responde a la demanda (en caso de las mujeres viuditas o
dejadas, como es el caso de la mujer enunciadora del segundo discurso). El ultimo
discurso resulta interesante porque la estrategia de abastecimiento no es de la mujer-
esposa-madre, sino del hombre-marido-padre cuando no se ‘adapta’'’® a los modos de
vida del asentamiento, al ser un hombre arijuna procedente del casco urbano de
Barrancas.

En estos discursos, las mujeres-esposas-madres piden (‘toca decirle’) y reciben (‘me
regald’) —como beneficiarias de la obligacion, el intercambio o la solidaridad- de otra
persona. Los hombres regalan el agua, la llevan o la cargan (‘echan... en el carro’) y
facilitan su transporte (‘llévese la carretilla’). Los hijos hombres ayudan en esta tarea (‘le
mando a J [su hijo menor]’). Sin embargo, existen hombres-maridos-padres arijunas que
no se ‘adaptan’ a estos mandatos de género (Puleo, 2005; Lagarde, 2005) de ‘arriar’ el

agua y retornan a su hogares de procedencia.

175 La seleccion léxica de la forma ‘adaptarse’ ofrece una riqueza semdantica importante en este discurso. La mujer
enunciadora hace un paralelo entre el modo de vida urbano arijuna y el modo de vida semi-urbano wayuu y cémo la
precariedad de las condiciones en el acceso a los servicios publicos en el asentamiento —tipo barrio-, como el agua,
marca un antecedente en la ruptura de la co-residencia de la pareja conyugal (amén de otros factores de indole laboral,
econémico o conyugal). La adaptacion en este discurso indica un cambio voluntario a otras condiciones 0 modos de
vida, en este caso de lo urbano (deictico: alld) a lo semi-urbano o rural (deictico: acd), es decir, de la comodidad a la
precariedad.
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Estas dos carencias de dinero, especialmente para la compra de alimentos, y agua
también pueden ser suplidas por algun pretendiente de la mujer (como es el caso del
discurso de la segunda generacion anteriormente citado). No es comun que los familiares
cuenten al marido si la esposa recibe a alguien en su casa cuando él no esta, pues
algunas veces los hombres-maridos llegan a infligir violencias contra las esposas por este
motivo.

Las expresiones de los celos de parte de las mujeres no van mas alla de amonestaciones
verbales, amenazas con sacarlos o de no volver a recibirlos en la casa, de no dejarles
ver a los hijos o de romper la relacion conyugal; las expresiones por medio de violencia
fisica no son frecuentes. De parte de los hombres, aparte de las amonestaciones verbales
y las amenazas con golpearlas, las expresiones incluyen violencias fisicas como abusos
sexuales, golpes y destrucciéon de objetos de la casa.

Las violencias que experiencian las mujeres de La Granijita, a causa de los celos de los
maridos, pueden reconocerse como expresiones de la dominacion y supremacia
masculina sobre el cuerpo de las mujeres. Las mujeres viuditas representan alteraciones
en las jerarquias de los sexos y amenazan la masculinidad del hombre-esposo proveedor
al establecer relaciones de intercambio o reciprocidad con otros hombres que puedan
suplir necesidades bésicas -y deseos sexuales- ante la ausencia recurrente del marido.
La agencia femenina ante estas situaciones queda instalada en el marco de lo privado y
doméstico a través de respuestas o reacciones igualmente de violencia fisica hacia sus
maridos o de ocultamiento de los hechos.

Durante mi estancia en terreno, aunque hubo varios casos de agresiones fisicas entre
los miembros de la pareja conyugal, no hubo demandas por violencia doméstica ni por la
via del derecho consuetudinario indigena ni por la ley civil arijuna. El silencio, en este
altimo caso, demuestra que la politica publica estatal de defensa de los derechos de las
mujeres no es visible ni viable para encaminar acciones que les permitan acogerse a un
marco juridico y politico en aras de la proteccion contra las violencias en el ambito
domeéstico.

El texto cultural analizado proporciona al igual que el anterior un entramado de valores,
sentidos y expectativas que se dislocan de una generacion a otra y ello depende en gran
medida de la conyugalidad responsable del hombre-marido, y su atribucion de
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obligaciones econémicas. Sin embargo, las estrategias que se dirigen aqui para el
cumplimiento de expectativas aunque igual guiadas por dinamicas de intercambio de
bienes y servicios (sustento econdmico y sexualidad exclusiva), no deja del todo a la
mujer en una situacion de dominacioén total, pues la reflexividad y la agencia femenina
estan sustentadas en la posibilidad de transgredir la ley wayuu, por un lado, para evitar
alianzas con hombres con los que no desean ni co-residir ni tener relaciones sexuales ni
procrear; por otro para obtener placer en el ejercicio de una sexualidad que aunque no
sea en todas las situaciones descubierta si le concede la posibilidad de decidir con quién
tener relaciones sexuales y los méviles para el efecto, pues no siempre son econémicos.
Esta apertura, aunque solapada, de la sexualidad femenina también le confiere la
posibilidad del control de la natalidad (nUmero de hijos y espaciado) hecho que distancia
las generaciones dos y tres de la primera, pues el poder de decision que las mujeres han
obtenido al evitar la ley wayuu ha derivado en una alternativa de negociacion del poder
en estos términos (claro estd, esto se suma a las formas nuevas de acceso a la
informacion sobre los métodos anticonceptivos y las enfermedades de transmision
sexual).

Ahora bien, no puedo dejar de sefalar que estas formas de la agencia femenina
encuentran coercion por parte de sus maridos, principalmente, que se centran en el
ejercicio del poder por medio de la persuasién, la autoridad y la fuerza. Joan Scott (1990
[1986]) al respecto indica que “el género se construye a través del parentesco, pero no
de forma exclusiva; se construye también mediante la economia y la politica...”. Las
contingencias de la vida cotidiana, en materia econémica, exponen las vetas por las que
el género circula. Esta es la via de acercamiento a las maneras en que el poder se
manifiesta, puesto que no creo que sea posible entender lo politico sélo en términos de
la esfera publica; lo politico se relaciona con lo que Alain Touraine (2007) propuso con el
despertar o la emancipacion del individuo (Sujeto, para €l) al advertir las condiciones de
dominacion que sobre €l pesan y el deseo y accion de subvertir tales condiciones.

El texto cultural de la sexualidad y la reproduccion queda entonces organizado del

siguiente modo:
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(Punto de vista femenino)

TEXTO CULTURAL DE LA SEXUALIDAD Y LA REPRODUCCION?76

Agentes

Hombre-marido-padre

Mujer-esposa-madre
Mujer-esposa-madre
viudita
Mujer-esposa-madre
dejada

Mutualidad del ser y
Sentidos en discursos

Relaciones de obligacion
econdmicas: Dar, comprar,

Relaciones de

y haceres buscar, traer, ayudar intercambio:
Relaciones de reciprocidad e Sexualidad exclusiva:
intercambio: ‘acostarse con’, ‘dormir con’, ‘acostarse

tener relaciones sexuales con’, ‘darle’, ‘tenerle’ o
con ‘parirle’ hijos
Responsable: Prestigio:
Valoracién Masculinidad Femineidad
(no homosexual) (fecundidad)
Hiperactividad sexual Sexualidad e
descubierta y publica. hiperactividad sexual
Demostracién de la encubierta y solapada
heterosexualidad
Expectativa Ser, mujer-esposa-madre

en de una familia conyugal

con hombre-marido-padre

responsable o con jefatura
masculina

EL TEXTO CULTURAL DEL CUIDADO Y LA CRIANZA

- Las relaciones de obligacioén, intercambio y solidaridad

176

En este punto, las mujeres wayuu de La Granijita evallan los haceres desde la division
entre la parentalidad —o paternalidad- responsable y la no responsable. De acuerdo con
ello dibujan las lineas que separan a un buen marido-padre de aquel que no lo es. Sin
duda, el sostenimiento econdmico es el primer elemento que consideran para esta
evaluacion; sin embargo existen otras practicas que aportan a esta evaluacion como el
reconocimiento de la paternidad, que deriva luego en las practicas de la onomastica
(adjudicacion de clanes y apellidos), tanto por parte del hombre-padre como de la mujer-
madre y las pautas de crianza que dirigen y realizan las mujeres, por prelacién, puesto

gue se asumen como relaciones de obligacion (sostengo que como resultado de un

176 Esta representacion retine el analisis de las experiencias de las tres generaciones de mujeres entrevistadas.




complejo ideoldgico de género), sin dejar de lado, por supuesto, el proceso de parto y las
labores de lactancia.

Este texto resulta importante pues aqui se hilan con mucha mas evidencia las
expectativas sobre las uniones conyugales tanto de las hijas como de los hijos (y demas
parientes), puesto que las formas de crianza imprimen los complejos ideoldgicos sobre
ambos sexos y proyectan la construccion de las personas que se desenvolveran en el
futuro en una cultura determinada, como asume Nancy Chodorow (1984 [1979]), se hace
manifiesta la identificacion de los nifios y las nifilas con sus padres y madres
respectivamente y por ello la imitacion de los haceres va configurando estas estructuras
ideolégicas como parte de los procesos de socializacion’’. Puleo (2005) y Lagarde
(1996, 2001, 2005) al respecto manifiestan que se trata de mandatos de género, es decir,
modelos de lo femenino y lo masculino normativizados y legitimados histéricamente en

cada sociedad.
- El reconocimiento de la progenie

Para el caso que se analiza en esta investigacion, el reconocimiento de la maternidad no
sufre complicaciones mayores, puesto que es madre quien da a luz a alguien que se
asume como su hijo o hija, no existen otros factores que determinen la progenitura (como
en otras sociedades o en los casos de reproduccion asistida, por mencionar alguno.
Ademas aun cuando existen los casos en que abuelas, tias o hermanas cuidan los hijos
e hijas de sus parientes mujeres, no hay negacion o encubrimiento del vinculo biol6gico
entre la madre y su descendencia). Para el caso de la paternidad se supone que es padre
quien ha engendrado el hijo o la hija a través de las relaciones sexuales con la madre.

177 Sobre la naturalizacion de la diferencia de los sexos en cuanto a las practicas de lactancia, nutricién, cuidado y
crianza de los hijos como parte de un supuesto mandato bioldgico, se pueden consultar las obras de Marvin Harris
(1989) y Robin Fox (2006 [1967]), y la contra-argumentacion en los trabajos de Ortner (1979), Héritier (1996 [2007]),
Collier, Rosaldo & Yanagisako (1997), asi como de Aixel& (2005). Los segundos trabajos proveen argumentos agudos
sobre la construccion ideoldgica de los sexos como consecuencia de los criterios universalistas y androcentristas de
muchos de los trabajos de la antropologia y las etnografias hechas por hombres. Uno de los elementos comunes en esta
linea de contra-argumentacion resulta ser el de la oposicidn naturaleza-cultura que esta intimamente relacionada con
las oposiciones entre femenino-masculino y doméstico-privado, al establecer que las mujeres al estar biologicamente
preparadas para la procreacion estan en el polo de la naturaleza y su ambito de accion es el doméstico o privado;
mientras que a los hombres les pertenece el polo de la cultura y su ejercicio en la vida publica. Estos segundos trabajos
han ejercido una fuerte influencia en los trabajos antropolégicos feministas y de género, puesto que han abierto las
vetas para debatir y construir perspectivas antropoldgicas que conduzcan etnografias sin sesgos ideologicos sobre los
Sex0s.
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Pese a que hay referencias al principio biolégico de que el semen del hombre es parte
del proceso de procreacion, en La Granijita, las mujeres wayuu no refieren mezclas de
éste con la sangre menstrual ni otro tipo de sustancias que se puedan considerar
simbolos para la adscripcidon exclusiva o predominante a una o a otra linea de la familia,
como han referido algunos trabajos antropolégicos (Goulet, 1978; Perrin, 1980 [1976];
Gutiérrez de Pineda, 1950; Rivera, 1986, 1990a; Guerra, 1990). Por lo tanto, en La
Granjita actualmente el parentesco se rige por la adscripcion bilateral’8,

No es cuestion de desmentir ni de contradecir los aportes de la antropologia del
parentesco wayuu al respecto, mi proposito se encamina a dejar de entender al grupo
indigena como una estructura monolitica y estatica, puesto que como se mencioné
también en el capitulo dos, concebir las sociedades como historicas abre caminos para
entender cambios y transformaciones. El hecho de que el grupo wayuu, de la Baja
Guajira, especialmente el del municipio de Barrancas, haya estado expuesto al contacto
con la sociedad arijuna desde épocas mas tempranas que las poblaciones de la Alta
Guajira y a las politicas e instituciones del Estado nacional, ha seguramente generado
qgue las formas del parentesco que tal vez antafio existieron se hayan trastocado a lo
largo del contacto con la poblacién mestiza como efecto de la aculturacion (Aguirre
Beltran, 1992) o del mestizaje (Boccara, 2002).

En consecuencia, es menester entender que existen grupos wayuu en diversas latitudes
de la peninsula de La Guajira y fuera de ella que se autoadscriben y se autoidentifican
como tal, y por ello, desde mi punto de vista, no resulta conveniente para las ciencias
sociales continuar extendiendo las concepciones de la organizacion social y politica
matrilineal a todo el grupo, pues las diferencias como se han venido detallando en este
estudio representan rupturas o quiebres en uno o varios puntos del tiempo con ese marco
uniforme y sincrénico que se ha insistido en llamar la tradicion wayuu. Las continuidades
y las transformaciones de como se conciben las relaciones de parentesco wayuu
representan precisamente la historicidad del grupo que, por lo menos en La Granijita,
pervive con una referencia permanente a la ley wayuu y con una referencia igualmente

permanente a las formas arijunas del parentesco. Esta tension entre ambas formas lejos

178 Se debe considerar aqui la labor de la escuela en las catedras de biologia o ciencias naturales, como parte importante
en la formacion sexual de los nifios y adolescentes indigenas y mestizos del municipio.
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de poder ser concebida como una amalgama o una mezcla (shifting), se podria
caracterizar por la alternancia de ambas (switching)'’® dependiendo de las condiciones y
circunstancias del fluir de la experiencia.

El reconocimiento de la progenie, por lo tanto, al ser bilateral, va a unir a la persona a
ambas lineas de filiacion y de ello depende la adquisicidon de la obligacién del cuidado y
crianza por parte de los progenitores. Sin embargo, aunque se proponga como una
obligacion puede suceder que ninguno o alguno de los progenitores renuncie a esta
obligacion con la descendencia. Las madres pueden entregar a otras personas esta
responsabilidad, asi mismo los hombres, aunque en este ultimo caso la mujer-madre es
la que se ve abocada a asumir la responsabilidad ante la que claudica el hombre-padre.
La paternidad y la maternidad se revisten también de sentidos, valores y expectativas
desde la tension entre dos polos: el hacer responsable y el hacer irresponsable -0 la
omision-, en concordancia con lo especificado para los dos textos culturales anteriores,
las escalas son diversas, pero que se pueden advertir desde la éptica de los discursos y
haceres de cada uno de los grupos generacionales. En cuanto al reconocimiento la
maternidad, ésta no esta sujeta a renuncias ni a negaciones -como si la paternidad-, sélo
a aceptaciones y traspasos, por ello éste es el primer hacer que vincula al progenitor
(como hombre-padre) y a la progenitora (como mujer-madre) con su descendencia.

El hacer responsable del hombre-padre entonces se valora positivamente, puesto que
desde alli se establece el compromiso de las relaciones de parentesco de obligacién y
de intercambio o reciprocidad y de solidaridad con los hijos e hijas y con la madre (en la
medida en que en estado de gestacion la mujer merece la obligacion en virtud de albergar
la nueva vida). La negacion del hijo conlleva la renuncia a la obligacion como hombre-
padre y como hombre-marido, toda vez que afecta el vinculo de la conyugalidad al
exponer a la mujer como detractora de la obligacion de la sexualidad exclusiva. En caso

de haber compromiso por la ley wayuu, el hombre puede devolver a la esposa a la casa

179 Me valgo de dos conceptos aportados desde la sociolingiistica que se utilizan para referir la mezcla de cédigos (de
estilos o variedades lingdisticas) y la alternancia (de cddigos) de los mismos en circunstancias de contacto de lenguas.
En el primer caso se alude a la mezcla que se puede realizar inter o intra-clausulas y en el segundo a eleccion de una u
otra variedad lingtistica—cddigo- dependiendo de las circunstancias de la comunicacion (Fishman, 1972 [1988]). Estos
dos mecanismos posibilitan que la persona despliegue estrategias comunicativas que se concretan en actos de habla
especificos. Aqui hallo un punto de empalme con la teoria antropoldgica que podria ser Gtil para entender cdmo los
wayuu de La Granjita experiencian la coexistencia de dos conjuntos de normas de parentesco diferentes, una wayuu y
otra mestiza, y cdmo desarrollan estrategias con miras a objetivos especificos o expectativas para la pervivencia.
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de la familia de procedencia si supone que el hijo no es de él, y en caso de que el hombre
renuncie sin justificacién alguna, la mujer retorna sola y no hay cobro de ofensa (Gutiérrez
de Pineda, 1950). En La Granijita, los hombres tienen la alternativa de renunciar a los
hijos con o sin compromiso por la ley wayuu, como los discursos y lo haceres lo
confirman:

“Ad: y él le dijo a mi mami, le dijo a mi papi que ese hijo no era de él porque él era un
pela’o [un nifio] pa’ tener hijos, que no era de él y entonces la hermana de él ya dijo que
era verdad que ese hijo no era de él, JI, que él no, “si vea que Mn es un pela’ito, ¢,como
puede tener hijos Mn?” Entonces papi y mami me dijeron que no se iban a hacer cargo de
mi porque yo tenia que buscar con quien vivir porque ya él no iba a tener responsabilidad,
qgue no era de él y yo me fui para donde mi abuela y mi abuela si me recibié y me quedé.”
(Segunda generacion)

“‘DofaM: él [su segundo marido], él me irrespetd esa vez, él llegd un dia y me levantd y
me dijo “haceme una sopa por ahi”. “Si la traéis tal vez, pero si lo la traéis ¢ pa’ que me
voy a levantar yo?” Y vino y me empujo que casi me hace caer con la barriga de An [su
hijo], “buscale papa a tus perritos” me dijo, “que yo no, yo me declaro que no tengo hijos
contigo, ¢,sabéis con quién voy a tener hijos? Con Mg, ella si va a ser mujer mia, la madre
de mis hijos”, y mira que todo lo que se dice, yo le dije “bueno, dejalos, yo si soy mama
de ellos, dejalos...”

DM: ¢ [usted] se devolvié?

DofiaM: si

DM: ¢en qué se devolvio? ¢ Caminando?

DofiaM: si, él se fue otra vez.” (Primera generacion)

“DonfakE: eso le pas6 a la sefiorita (mira a su hija), ella nunca me presenté ese muchacho
y nunca me dijo “mama, yo estoy saliendo con él”, él se bas6 a eso y ;qué paséd?
Quedamos nosotros con ella sin poder defenderla, una nifia que merece respeto [...] ella
sali6 embarazada dentro de mi casa, ya yo habia perdido la credibilidad de ponerme a...
yo no sabia por qué me la habia dejado en la calle, uno no sabe estos hombres qué tan
patan son, porque los veo en unas atribuciones que no respetan [...] yo no soy juguete de
él, él se meti6 con un ser que yo con tanto sacrificio, tantas cosas que yo hice para que
mi hija fuera alguien en la vida y él ponérmela por el suelo, no, eso es poner a una persona

por el suelo, dejarmela tirada sin decirle “toma”.” (Primera generacion sobre un caso de la
tercera generacion)

Los discursos anteriores refieren la negacion de los hijos por parte del hombre-marido-
padre. El primero corresponde a un caso de alianza sin compromiso por la ley wayuu y
el siguiente con compromiso, en el tercero no hay siquiera alianza. En el primer discurso
se advierte no solo la negacion del hombre-marido, sino el rechazo por parte de la familia
de procedencia de ella. La credibilidad se le otorga al hombre y la mujer abandonada o
dejada debe buscar dénde y con quién vivir durante su embarazo y luego criar a su hijo.

Hacer alusién a que su hombre-marido es un ‘pela’o’ implica dejarla a ella sin argumentos
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para reclamar la paternidad responsable, queda por lo tanto la credibilidad de la mujer-
esposa en duda y el rechazo por la sexualidad exclusiva traicionada. La modalidad
intersubjetiva dedntica (“si vea que Mn es un pela’ito, ¢como puede tener hijos Mn?”)
expresa en este caso la imposibilidad de un hecho —un pela’ito o nifio que pueda
engendrar-. La apelacion al discurso directo es significativa para la mujer enunciataria
puesto que marca un acontecimiento importante en el que se puso en tela de juicio su
credibilidad sobre la paternidad de su hijo.

En la negacion de los hijos resulta interesante la forma del reporte del discurso directo
puesto que marca un acontecimiento significativo en la experiencia de la mujer. Turner
(1982) plantea, en los momentos de la experiencia, que el acto de evocacion de las
imagenes pasadas antecede a la resurreccion de los sentimientos relacionados, de alli
emergen el significado y el valor, para posteriormente cristalizarse en la expresion por
medio de los lenguajes. El sentido de repetir textualmente las palabras de su marido
indica que no han quedado refundidas en el tiempo y que se han fijado en su memoria;
es un acto de evocacién y de reviviscencia.

En el segundo discurso es importante considerar los actos de habla de la enunciacién.
En la proposicion: ‘que yo no, yo me declaro que no tengo hijos contigo’ se expresa un
acto de habla declarativo!® con el que, valga la redundancia, el hombre-padre declara
su renuncia a la paternidad de sus hijos. En la proposicion: ‘buscale papa a tus perritos’,
el hombre exhorta a la mujer a reemplazarlo con otro hombre-padre que cumpla tal rol
por medio de un acto de habla directivo®’. Ademas, al decir que sus hijos no son
personas sino ‘perritos’ (aqui tal vez el uso del diminutivo refiere a la disminucién, puesto
gue eran nifios pequefios), los insulta y a todas luces resulta ofensivo también para la
mujer, puesto que ella queda sobajada a animal, a perra. Este hecho podria interpretarse
como el acto de duda de la sexualidad exclusiva de la mujer, dado que la recurrencia a

formas lexicales como ‘perra’ o ‘burra’ se utilizan para estos casos de abandono y de

180 Seglin John Searle (1976), los actos de habla declarativos o declaraciones tienen como propdsito cambiar o
modificar alguna situacion, el que se lleve a cabo con éxito dicha modificacion depende de las circunstancias sociales
y comunicativas congruentes para el efecto: una institucion social, asi como agentes con roles especificos y practicas
especificas aprobadas por tal institucion (la iglesia, la ley, la escuela, etc.). EI cambio de circunstancias opera sobre la
realidad por medio del contenido proposicional.

181 Este tipo de acto de habla tiene como objetivo lograr que su interlocutor realice la accién futura que el contenido
proposicional expresa (Searle, 1976).
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negacion de los hijos, no por el comportamiento de la mujer, sino del hombre que al
cumplir con su parte en el acto reproductivo se aleja, por ejemplo:

“‘DoRaE: pero yo no fui a la casa de ella, ella fue la que vino a mi casa, yo le dije “su
hermano no prefié una perra, es la que se embaraza [asi], una burra y el burro se va, si
vuelve al afio la vuelve a ver y vuelve y le hace lo mismo, entonces eso hija no.”*8?

Las mujeres de los discursos anteriores fueron maltratadas con los actos de renuncia de
los hombres-maridos-padres, no sélo por lo que conlleva el esfuerzo econémico que
debieron sobrellevar solas para mantener a sus hijos, sino por lo que generd dicho
rechazo y tener que devolverse a sus casas de procedencia (o el rechazo también por
parte de éstas, como en el primer discurso). La mujer abandonada o dejada lleva una
carga de rechazo, pues ante los demas, aunque sea la mujer la que deje al hombre, es
su imagen publica la que se cuestiona y se juzga, sobre ellas se extiende un halo de
irresponsabilidad o de comportamientos indebidos como esposa, madre o hija. Pareciera
como si el hombre en estos casos tuviera mas argumentos -aparte de irresponsabilidad-
para renunciar a su rol de marido-padre, y las mujeres como si fueran castigadas o
reprendidas cuyo abandono se justifica.

En el tercer ejemplo este sobajamiento se extiende a la familia, la madre de la mujer
embarazada expresa que la ofensa ha afectado no so6lo a su hija que ha quedado
‘irrespetada’, ‘por el suelo’, ‘indefensa’, ‘sin credibilidad’, ‘en la calle’ y ‘tirada’, ella también
ha sido irrespetada, tratada como un ‘juguete’ y qued6 también sin credibilidad. El
hombre-marido de su hija por lo tanto es referido como ‘un patan’, ‘irrespetuoso’, ‘que
abandona’, atrevido (‘se metié con’) que ofende (‘él ponérmela por el suelo’, ‘dejarmelal?

tirada’) y que no cumple (‘sin decirle “toma™). Pero es evidente que la madre culpa a su
hija de todo: ‘eso le pas6 a la sefiorita (mira a su hija), ella nunca me presentd ese
muchacho y nunca me dijo “mama, yo estoy saliendo con éI” [...] ella sali6 embarazada
dentro de mi casa”. La credibilidad de la mujer-esposa-hija y por extension la de su familia

de procedencia, del valor wayuu, en los tres casos queda en duda o se pierde.

182 En este caso es importante poner en evidencia la diferencia que puede ser conferida a las categorias de mujer y
animal (hembra) que la mujer entrevistada expresa. La seleccion léxica opera como marca de la modalidad epistémica
apreciativa.

183 E] enunciado ‘dejarmela tirada’ presenta el uso de dativo de interés marcado con el clitico ‘me’: él dejé a ella tirada
amiy ‘¢l ponérmela por el suelo’: él puso a ella por el suelo a mi. La persona (quien enuncia) expresa que la accion
la afecta como benefactivo porque recibe el dafio.
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El simbolo dominante para el reconocimiento de la paternidad es la sexualidad exclusiva
de la mujer y en virtud de ella tanto la responsabilidad como la irresponsabilidad del
hombre se pueden manifestar. Es a todas luces el ejercicio de un complejo ideoldgico de
género, pues el hombre detenta su poder de voluntad sobre la mujer, sobre su cuerpo,
sobre su vientre y sobre sus frutos. EI mismo complejo indica aqui que con o sin
compromiso por compensacion matrimonial, los hombres poseen o son duefios de los
cuerpos de las mujeres y por ello manifiestan su poder con el desconocimiento de sus
hijos, sobajan a la mujer en su comportamiento sexual y por tanto desconocen sus
obligaciones de hombres-maridos-padres. Las mujeres dentro de este complejo
ideolégico manifiestan sus propios horizontes de sentido con su reflexividad y agencia,
mediante el rechazo a la compensacién matrimonial y a la unién conyugal, el control de

la natalidad y el ejercicio de una sexualidad encubierta.

- El apellido y el clan, las formas de la onomastica

Como consecuencia de la bilateralidad del parentesco, las formas de la onomastica de la
norma wayuu y de la norma arijuna se alternan (switch) y se mezclan (shift) de un modo
verdaderamente particular e interesante. Debo aclarar que desde mis experiencias en
campo como linglista desde el afio 2000 con el grupo indigena wayuu me habia
interesado este problema al parecer soélo lexicogréafico, pues el dato sobre los clanes y
los apellidos apenas revelaba de manera superficial un fendmeno de contacto entre dos
sociedades que se disputaban su lugar en la antroponimia. En este ejercicio investigativo
también pretendo reflexionar sobre la vision linglistica y la antropoldgica pues considero
gue esta via permite ahondar en procesos que, como la onomastica, constituyen “joyas”
gue al juntarlas facilitan el entendimiento de los procesos sociales y su historicidad.

La aproximacién de la semibtica social —social semiotics- (Kress, 1988, 1996, 2011,
Hodge, 1988, 2017; van Leeuwen, 1996, 2005) que vengo desarrollando a lo largo de la
investigacion abre el camino para extraer informacion significativa y entender los
procesos de cambio y de transformacion con referencia a uno de los haceres de la
parentalidad (paternidad y maternidad) que se instituye como una obligacion en la época
actual, pues como se vera a continuacion las formas diversas dan lugar a interpretaciones

también diversas de acuerdo con los puntos del tiempo que se traten.
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La practica de nombrar a alguien o autonombrarse encierra mas que lo que puede
significar un documento civil para ser reconocido como parte del conglomerado de
ciudadanos de una nacién, pues es ella misma una expresion de la experiencia (del valor,
del sentido y de la expectativa), es un hacer subjetivo e intersubjetivo que consiste en
una diferenciacion y una adscripcion al asumir a la persona como parte de un grupo que
se distingue de otros a partir de una categoria: un nombre. Quién nombra, a quién, en
virtud de qué, cdmo, por qué y para qué son apenas directrices para el analisis de los
sentidos de la practica, pues ella condensa en gran proporcion la mutualidad del ser: se
comparte un nombre y por ello se comparte un espacio, se comparten alimentos, se
comparten vidas.

Para el desarrollo de este apartado me apoyo en documentos de archivo parroquiales.
Es importante sefialar que los archivos consultados durante la estancia de campo en la
Parroquia San José de los Barrancos sobre la segunda mitad del siglo XIX y la primera
mitad del siglo XX son escasos para la comunidad indigena wayuu, esto posiblemente
porque los wayuu no acudieron a bautizarse durante estas épocas. De hecho, ninguna
mujer de la primera generacién entrevistada fue bautizada por el ritual catdlico, sus hijas
e hijos si y sus nietos y nietas también, principalmente porque todos ellos han estudiado
en colegios del municipio de administracion oficial catolica. Hasta hace dos décadas se
abrieron otros colegios (como el Paulo VI), pero la educacién inicial de todos se ha
desarrollado en la Institucion Etnoeducativa Monte Alvernia de las hermanas franciscanas
de Maria Auxiliadora. Para la segunda mitad del siglo XX, se encuentra mayor cantidad
de archivos de bautismos de gente wayuu, sobre todo para finales de la década de los
setenta y de ahi en adelante es abundante el registro. Un dato también importante es que
muchos de estos registros contienen correcciones que se han venido efectuando durante
los dltimos cinco afios, esto dltimo a raiz de la migraciéon de la poblacién wayuu
proveniente de Venezuela que requiere demostrar su nacionalidad colombiana para los
tramites de estancia legal.

La onomastica no se conforma a partir de una Unica formula de procedencia arijuna -
nombre de pila (bautismal)+ apellido paterno + apellido materno- o de procedencia wayuu
—nombre + clan materno- como indican los estudios antropolégicos que adhieren la

estructura social matrilineal del grupo indigena. Las formas de la onomastica que se
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encontraron en el archivo parroquial del municipio de Barrancas*® y los datos que se

recogieron en entrevistas y se contrastaron con cédulas de ciudadania y registros civiles

en La Granjita son:

Tabla 6. Formas de nombrar

Nombre propio
o de pila +

HIJOS LINEA LINEA FECHA
MATERNA PATERNA
Sin clan ni apellido (hijos | Sin datos Sin datos Segunda mitad del
naturales) siglo XIX
“hija o hijo de indigena” Sin datos Sin datos
Sin clan ni apellido (hijos | Sin datos Sin datos Primera mitad del
naturales) siglo XX
“hija de (nombre de la | Sin datos Sin datos
madre) Indigena”
Clan + Clan (mismo clan | Mismo clan Mismo clan

padre y madre)

Clan materno + &

Clan materno + &

Clan materno + Clan

Clan materno + Clan

Clan paterno + Clan | paterno paterno
materno Clan paterno + Clan | Clan paterno + Clan
materno materno
Clan materno + & Clan paterno + Clan
materno
Clan materno + Clan | Clan materno + & Clan materno + &
paterno Clan materno + Clan | Clan materno + Clan

paterno

paterno

Apellido paterno + Clan
materno

Clan materno + &

Apellido paterno +
Apellido materno

Clan paterno + Clan
materno

Apellido paterno +
Clan materno

Clan materno + Clan
paterno

Apellido paterno +
Clan materno

Clan + apellido materno

apellido materno +
clan paterno

Clan paterno + Clan
materno

Segunda mitad del
siglo XX

Otro clan + Otro | Otro clan+ Otro
apellido apellido

Clan paterno + Apellido | Apellidos maternos Sin datos

materno

Apellidos maternos Apellidos

Clan paterno + Apellido | Clan materno + | Clan materno +

materno

Apellido paterno

Apellido paterno

Apellido materno + Clan | Apellido paterno + | Apellido paterno +
materno Clan materno Apellido materno
Apellido paterno + Clan | Clan paterno + | Apellido paterno +

materno

apellido materno

Clan materno

Clan paterno + | Apellido paterno +

apellido materno Apellido materno
Apellido paterno + Apellido | Apellido paterno + | Apellido paterno +
materno Clan materno Apellido materno
Apellidos maternos Apellido paterno + | Sin datos

Apellido materno

Primera mitad del
siglo XXI

184 Archivo Parroguial de San José de los Barrancos, consultado en 2017.
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Como se menciond en el capitulo dos, en América, el clero procedié con los bautismos
como estrategia de pacificacion, esto es reduccion y asimilacion de la poblacion indigena
gue paulatinamente fue congregada en parroquias, cuyo propoésito aparte de extender la
evangelizacion era mantenerla como tributaria de la corona espafiola. Las actas de
bautismo y el resto de los documentos del Quinque libri mantenian el formato que
asignaba la iglesia: nombre del bautizado, datos del padre, de la madre, datos de los
testigos, lugar y fecha de nacimiento, asi como del lugar del ritual®®.

La tabla 6 sintetiza aspectos que demuestran que la adscripcion a clanes wayuu en esta
regién, (puesto que el archivo parroquial recogié hasta entrado el siglo XX la informacién
de municipios cercanos como Hatonuevo, Provincial, Papayal y Calabacito) ha sufrido
una variacion importante que tuvo que ver con la presion de la iglesia que impuso unas
formas, aunque acogio otras posiblemente por tratarse de una comunidad indigena. De
este archivo parroquial se consultaron veinte libros y se seleccionaron por décadas los
documentos que aqui se analizan.

Si bien no aparece en la tabla, las variaciones muchas veces no tuvieron relacion directa
con la voluntad ni de la iglesia ni de los padres de la persona bautizada, dado que tanto
en los registros notariales como en las cédulas comparadas, las mismas personas
tuvieron la oportunidad de registrarse y nombrarse, al mismo tiempo de autoadscribirse
o de renunciar a nombres, clanes y apellidos entre la década de los ochenta y los noventa.
Esta practica del auto-registro se realizé en Colombia sobre todo en las zonas rurales y
cada persona acudia con un testigo (algunas personas tomaban el nombre y el apellido
de su testigo y asi se nombraban a si mismos o si eran trabajadores de alguna finca,
tomaban el apellido de su patrén), como se ilustra a continuacion:

“DM: 4 si ustedes quisieran seguir mas la ley llevarian el apellido de su mama?
Ad: no, tenemos que llevar siempre el de mi papi a’lante, el apellido de papi va primero

185 Sobre las actas bautismales es importante sefialar que son documentos eclesiasticos cuyo origen se remonta al
medioevo, se institucionalizaron con el &nimo de legalizar la reclamacién de derechos, marcar adscripciones de
parentesco y dar cuenta de la situacion fiscal, juridica y administrativa de una persona. El apellido como marca del
patronimico se legaliz6 en la peninsula Ibérica y en Europa después del Concilio de Trento (1563) entre los siglos XV
y XVI cuando la familia nuclear de adscripcién paternofilial, en primer lugar, aparecid6 como la unidad social
integradora y base de la organizacion social occidental (De Hoz, 2016). La fe bautismal se propuso como forma de
evitar los matrimonios entre consanguineos en una época en que esta forma de alianza garantizaba a las familias
conservar los derechos sobre sus propias tierras y evitar la expropiacion por parte del clero (Goody, 1983). En el siglo
XVI la practica bautismal concede igual importancia a los dos apellidos (paterno y materno) y asi se da lugar a la
organizacion de la herencia bilateral al incluir sélo a los parientes mas cercanos. Esta practica del reconocimiento
bilateral se extiende a América.
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DM: ¢ siempre se ha hecho asi?

Ad: siempre, el apellido de su papa primero

DM: ¢ antes? Porque antes llevaban el de la mama...

Ad: y el del papé no se lo ponian, eso era otra cosa, antes, el que criaba ése le regalaba
el apellido a la persona que criaba, por ejemplo yo, si me hubiera ido a vivir con Quico
Gbmez, Quico Gémez me tenia que dar su apellido, entonces yo no era Ad Pushaina, sino
Ad Gomez, el apellido de con quien vivo, pa’ quien trabajo

DM: ¢y los nifios también?

Ad: también, esa era la época de antes, que si yo me iba a vivir con alguien, ese apellido
de esa persona me lo daban a mi y tenia que vivir todo el tiempo con ese apellido.”

De hecho, los hijos de una misma madre y de un mismo padre tienen adscripciones
diferentes y ello redunda a su vez en las adscripciones de sus nietos. En La Granjita se

encontraron genealogias como la siguiente:

Hijo Brito | Hijos (as) Brito +(otro clan
Pushaina 1 o0 apellido)
Madre Hijo Pushaina | Hijos (as) Pushaina + (otro
Ospina Brito*®6 Brito 1 clan o apellido)
Padre T
Pushaina Hija Brito Hijos (as) (otro clan o
Pushaina 1 apellido) + Brito
Hijo Ospina | Hijos (as) Ospina + (otro
Brito 1 clan o apellido)

Y algunos documentos de fe de bautismo consultados en el archivo eclesiastico que

confirman tales datos son:
1) Matias, hijo de indigena Maria del Carmen, 1884

18 Todos los hijos de esta union tienen derecho a ser enterrados en el cementerio del clan Pushaina, sin embargo sus
nietos no tienen tal certeza, dependera del clan al que se adscriban por la linea del padre o de la madre.
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2) Guillermino, hijo de Priscila (goajira), 1924

3) Felisa Isabel Epieyl Pushaina, 1980

4) Marelis Camargo Uriana, 1977

El andlisis del discurso de estos documentos permite sefialar dos elementos importantes:
la informacién del formato o la estructura del documento y la forma del sacerdote a la
hora de consignar la informacion en el documento (lo solicitado y la variacion).

Sobre el primer aspecto de la estructura del documento, en estos casos, se pueden

encontrar tres tipos de formato:
- Semi-impreso que solo contiene el numero de partida y el resto del espacio libre

para ser diligenciado por el parroco (fe de 1884)
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- Semi-impreso que contiene Gnicamente las lineas verticales para separar el
namero de partida y algunas glosas al documento (fe de 1924)
- El formato impreso con numero de partida, entradas y renglones para guiar la

escritura y espacio para anotaciones (fe de 1980y 1977)

Ahora bien, sobre el segundo aspecto resulta importante resaltar que los dos primeros
casos (el de 1884 y 1924) ofrecen mayor libertad al parroco de diligenciar los datos, por
ello se encuentran en algunos casos las adscripciones al grupo indigena (guajiro, goajiro),
la mencion de que es hijo de indigena y muy importante también que es hijo natural, pues
al parecer al bautismo acudia s6lo la madre del nifio y los padrinos del mismo. Estas
primeras formas de la onomastica del no reconocimiento de la progenie por parte del
padre (arijuna o wayuu) pudo deberse al seguimiento de la ley wayuu en la medida en
que el hijo o hija solo tenia adscripcidn al clan materno, no se consideraba la opcién de
incluir de manera obligatoria un segundo epénimo o una segunda adscripcién, como si lo
es para el caso de la norma eclesiastica arijuna.

En cuanto a los dos segundos (1977 y 1980), el formato es el mismo (nombre de la
persona, fecha de nacimiento, fecha de bautismo, nombre de los padres, nombres de los
abuelos paternos, nombres de los abuelos maternos, padrinos y anotaciones —
seguramente para evitar las glosas de los antiguos formatos-) y la diferencia radica en
las formas que se aplican para la onomastica, el de 1977 exhibe la forma: nombre de pila
+ apellido paterno + clan materno; mientras que el de 1980: nombre de pila + clan materno

+ clan paterno. En detalle, la genealogia se presenta del siguiente modo para estos dos

Casos.
1980: 1978:
Clan: Epiay( | Clan: Epiayd  Clan: Pushaina = Clan: Epiavd (| Clan: Uriana  Clan: Epieyt Apellido Apellido
Camargo lguaran
Clan: Epiayu Clan materno: Clan materno Apellido paterno
Pushaina Uriana Camargo
Clan materno Epiayy + Apellido paterno: Camargo +
Clan paterno Pushaina Clan materno: Uriana
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Detrds de un nombre existe una vertida fuente de informacion que puede dar luces de
procesos, en este caso, de colonizacién!®’, que derivan del contacto entre sociedades.
En primer lugar, es menester partir de la nocion de que los nombres propios (de persona,
en este caso) estan cifrados en una lengua particular y por ello sus caracteristicas
formales (fonolégicas y morfoldgicas) dan cuenta de esta integracion al sistema
lingUistico particular. En segundo lugar, que pese a la distincidon entre nombre propio y
comun que ha mantenido la lexicografia, el nombre propio o personal no carece de
sentido, sino que excede el nivel semantico y se instala en el pragmatico. El factor
extralinguistico influye sobre la arbitrariedad de la unidad lexical (Lyons, 1989 [1977]).
Aunque no exista una motivacion lexical para nombrar a alguien, existen elecciones
(volicién) de quienes en el ritual ostentan el poder para hacerlo. Los maoviles en este caso,
deben estar pensados como expectativas posibles de integracion de personas a ciertos
colectivos (sean de parentesco 0 no, como el caso de la autoadscripcion) y por ende su
diferenciacion y distincién de otros. En tercer lugar, en cuanto integrados a un sistema
linglistico particular, los nombres son susceptibles, asi como cualquier unidad de
cualquier nivel linguistico, al cambio, esto quiere decir que el énfasis diacronico ofrece
mayores alternativas para el analisis antropolégico como el que aqui se realiza.

Ahora bien, desde el punto de vista pragmaético, ¢qué sentidos tiene todo este amplio
abanico de formas de nombrar? Arguyo que se trata de tres alternativas concatenadas:
1) la influencia impositora del Estado civil colombiano y la imposicion, pero también la
flexibilidad, de la iglesia al acoger la norma tradicional alternada con la norma arijuna de
corte patriarcal, 2) el desconocimiento de la norma wayuu matrilineal que podria
calificarse de “tradicional”, por parte de los wayuu de esta zona, y 3) estos dos asuntos

devienen en una mezcla y alternancia de formas simultaneas que reflejan una tensién

187 En la obra Linguistica y colonialismo. Breve tratado de glotofagia (2005 [1974]), Louis-Jean Calvet establece en
las huellas del colonialismo diversos ejemplos de la impronta de dominacion de unas sociedades sobre otras. Segun
este autor, los fendmenos correspondientes al Iéxico, como la etnonimia y la toponimia son los campos mas explicitos
para constatar dicho proceso. El apellido o el clan no corresponden a cambios o sustituciones meramente
terminoldgicas, pues lo que se transforma es la organizacion del parentesco como tal, estos elementos oscilantes
constatan una tension entre dos formas en competencia en la que termina por imponerse generalmente la forma del
grupo mas poderoso, asi como sucede en el campo de la sustitucion de lenguas previas etapas de bilingtiismo y diglosia.
De otra parte, afirma el mismo autor que los componentes econdmico y juridico son los primeros que ejercen presion
sobre las formas vernaculas de organizacion para la imposicién de la hegemonia, en cambio el campo de las ideologias,
procede a la imposicidon de manera mas lenta. En este caso se puede advertir como la iglesia catélica -del municipio
de Barrancas- impuso la forma de nombrar de manera gradual.
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inter-étnica entre dos sociedades: la wayuu y la arijuna, que a su vez gira alrededor de la
asimilacion de una forma bilateral patriarcal que, como se ha venido argumentando con
el analisis de los textos culturales del parentesco, genera sentidos, valores y expectativas
en torno a las relaciones de género y a las inter-étnicas con privilegio de las formas de la
sociedad arijuna.

En este punto resulta importante mencionar que los parrocos muestran flexibilidad hasta
mediados del siglo XX, pues se incluye la posibilidad de nombrar al bautizado utilizando
en primer término el clan o apellido de la madre, esta flexibilidad fue transitoria puesto
que desde 1985 se encuentra una imposicion abarcadora de la forma eclesiastica arijuna
en los libros del archivo. Esto quiere decir que la norma arijuna sustituyé a la norma
wayuu como efecto de un proceso de colonizacion no solo lingtiistica, sino de parentesco,
pues esto afecta no soélo la referencia de persona, sino la condicion legal y juridica de los
indigenas como efecto de una igualacién civil (como sucede por ejemplo en el caso de la
herencia) 1.

La tensién manifiesta en los haceres de la adscripcion clanil y de la adopcién de apellidos
arijuna desvela que la norma arijuna ha desplazado a la wayuu, por medio de la
imposicién eclesiastica y civil, y que ello se desprende de los sentidos subyacentes al
hecho de nombrar!®. La cuestion aqui es que detras de esta practica de la onomastica
se esconde un proceso de mestizaje (Boccara, 2002) que debe ser entendido de dos
formas, una de base biolégica, y otra de indole cultural, esta ultima méas importante y

significativa para esta investigacion.

188 Algunos documentos eclesiasticos funcionaron de manera oficial o se requirieron para tramitar los oficiales, asi
sucedio con las actas de bautismo para tramitar los registros civiles de nacimiento después de los tiempos prescritos
para el efecto. (MINJUSTICIA, Articulo 50 del Decreto 1260 de 1970). La iglesia, en este caso (y en otros como el
ambito educativo), tuvo un papel mediador entre la ciudadania y el Estado; con la Constitucién de 1991, varios de los
acuerdos entre estas dos instituciones fueron abolidos (previamente establecidos y sancionados en los Concordatos).
189 Alan Gardiner (1957 [1940]) asegura que los nombres propios tienen una funcién identificadora y distintiva, en el
caso de los apellidos (surnames), el asunto radica en la referencia colectiva y no sélo la individual, pues un apellido
(“a common proper name”) refiere a algiin elemento comun compartido (antecesores, pertenencia a algin lugar, etc.).
De acuerdo con la postura de Mill, sefiala: “They [proper names] are not mere marks, but more, that is to say, significant
marks; and connotation is what constitutes their significance” (Gardiner, 1957 [1940]: 31) (Estos [los nombres propios]
no son sdlo marcas, son mas, es decir, son marcas significativas, y la connotacion es la que constituye su significancia
[traduccidn propia]). La connotacion, como refiere el autor puede ser el punto débil y blanco de la critica sobre la
significancia del nombre de Mill, pues ello implica elementos como la memoria y la identidad que son de alguna
manera ajenas a la referencia de persona; sin embargo, considero que al hablar de marcas de orden connotativo se esta
aludiendo a la huella que, social y culturalmente, términos como estos puede llegar a referir y que por lo tanto son los
que permiten dar el salto de lo lingiistico a lo pragmatico con miras a entender el sentido de las practicas de la
onomastica personal.
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Por ello, acudir a la explicacion de la mezcla de sangres que dan lugar a fenotipos
especificos es importante (en La Granijita se valora sobremanera el color de la piel mas
clara o menos negra, pues los “destefiidos” se acercan al fenotipo arijuna o venezolano,
ambos apreciados positivamente), pero el mestizaje cultural sienta las bases de toda esta
tension del contacto y hasta de conflicto y confrontacion de las dos sociedades. Hablo
aqui entonces de lo que significa ser indigena o ‘indio’, mestizo o arijuna en este contexto
particular, pues tanto para hombres como para mujeres que buscan conformar familias
conyugales y tener descendencia, la adscripcion étnica no es un asunto menor. Las
mujeres buscan un hombre que demuestre conyugalidad y parentalidad responsables de
base econdémica, pero ante los indices de desempleo y desocupacién de la poblacion
masculina, son los arijuna -y cachacos!®°- quienes gozan de empleos formales e
informales, aquellos que trabajan en la mina, en los sectores de transporte y de comercio,
y en la administracion local y municipal.

A pesar de que se niegue explicitamente la diferencia entre un marido wayuu o arijuna,
los haceres demuestran que hay mas valoracién del arijuna (aunque concebidos como
mujeriegos y borrachos), pues en las parrandas las mujeres generan mas contacto con
estos hombres, asi como en las fiestas o bailes, salidas al rio y hasta en las relaciones
de vecindad, que con los wayuu (a quienes conciben también como mujeriegos y
borrachos). EI mévil de la alianza con un hombre arijuna sobre todo, apunta a esta
expectativa de un hombre-marido-padre responsable en virtud de su potencial posibilidad
de acceso a las fuentes de empleo y de recursos.

El mestizaje cultural deja entrever también la alternancia de préacticas como el uso de la
manta para ciertas ocasiones o la ropa arijuna para otras (las mantas no se usan en las
discotecas, por ejemplo), la concepcion del tejido mas en términos productivos y
comerciales gue como una conexion de saberes tradicionales que dan cohesion al grupo
indigena, el abandono paulatino generacional de la lengua indigena que da paso a un
proceso de desplazamiento linglistico que impone el espafol como la lengua materna
de las nuevas generaciones y como lengua franca para la primera, la poca o nula

disposicion (mas alla de las posibilidades de regadio y abastecimiento de agua) del

190 Es la forma de referirse a la gente proveniente del interior del pais, de hecho, es la forma con la que me reconocieron
siempre alla, aparte de mi nombre de pila, pues por lo menos en mi presencia no se dirigieron a mi nunca como arijuna,
siempre como “la cachaca”.
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mantenimiento de chivos y ovejos, que antafio proveian el prestigio a las familias y clanes
wayuu, el abandono paulatino del ritual del encierro que simbolizaba la exaltacion de la
figura femenina con base en la fecundidad, y por ultimo el rechazo a la forma de
compromiso (no hablo de la dimension de la practica de compensacion matrimonial de
cobro y pago como perpetuadora de las practicas de la sumision y dominacion femenina)
en la alianza matrimonial, como respaldo del valor de la mujer wayuu para evitar su
maltrato y garantizar su supervivencia y la de su progenie.

La adscripcion a un clan o la adopcién de un apellido no es un asunto de interés sélo
lexicogréfico, pues esta convergencia de formas entrafia una valoracion de lo arijuna por
encima de lo indigena, una expectativa de ganar elementos arijunas y un deseo de no
renunciar totalmente a su conexién con lo indigena porque también es garantia de ciertos
beneficios que no son sélo de orden simbdlico como el respaldo en las formas de la ley
wayuu, como los cobros y ofensas o su conexién con el territorio a partir de la tenencia
de la tierra y de la pertenencia a la misma por medio de los cementerios claniles. Los
moviles también y sobre todo son materiales: garantias y privilegios para obtener cupos
educativos, a subsidios del Estado, a la doble nacionalidad, a planes de salud, a subsidios
econdmicos de emprendimiento de negocios, a subsidios para compra y mejoras de
vivienda y por ultimo a posibilidades también de obtener un empleo en la mina o en alguna
otra entidad privada o estatal.

La adscripcién inter-étnica se puede entender como una estrategia de sobrevivencia que
pone a estas mujeres y a sus hijos “a caballo” entre dos alternativas de vida que no se
excluyen, sino que se complementan, pareceria ser que una niega a la otra, pero no,
pues se puede apelar por las identificaciones tanto indigenas como mestizas
dependiendo de los contingencias de la vida cotidiana. En la experiencia (sentidos,
valores y expectativas) se articulan las tensiones de este grupo humano para interactuar
con el medio natural-ecoldgico y el socio-historico. Como sefiala Guillaume Boccara
(2002: 122): “el mestizaje, la multiplicidad étnica cultural, adquiere una doble plusvalia:
confiere a los interesados un cierto prestigio [...], pero también unos asideros esenciales
para dinamizar la redefinicion cultural [...], proporcionandole un acceso directo a valiosos
aportes exodgenos que integran en su arsenal identitario”. Esto resulta congruente con la

negociacion en el campo de los complejos ideoldgicos, puesto que “existen grupos en los
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que la gente puede combinar, y lo hace, distintos estilos de vida y modos de pensar y
aprende a negociar las contradicciones” (Wolf, 2001 [1998]: 32).
A continuacion presento algunas de estas cuestiones de la escogencia del marido en

virtud de la conexion entre la experiencia propia y la expectativa de las hijas e hijos.

- Las maternidades responsables

En el andlisis del primer texto del sostenimiento econémico y de nutricién se incluyeron
algunos de argumentos y ejemplificaciones con los discursos y haceres de la paternidad
responsable, razon por la que a continuacion me centro en la maternidad y en su ejercicio
responsable. Las expectativas de la maternidad plantean la valoracion de la experiencia
propia y la planificacion de la experiencia de los hijos como padres y de las hijas como
madres en el futuro.

Como los haceres de la conyugalidad y de la parentalidad se encuentran tan
estrechamente relacionados, las mujeres enfatizan en los discursos el deber ser tanto del
hombre como de la mujer, pues con base en el cumplimiento de las relaciones de
obligacion, de reciprocidad y de solidaridad se edifica una experiencia que permita
enfrentar las contingencias de la vida diaria sin dificultad. Sobrevivir es para las mujeres
entrevistadas un hecho de maximo esfuerzo, para el futuro se proyecta seguir haciéndolo
pero sin esta dificultad, sin ansiedad y sin preocupacion.

Los discursos sobre la experiencia ajena (de madres a hijas e hijos) se presentan a
continuacion sobre todo desde los discursos y haceres de la segunda generacion, pues
la vivencia del presente las ha situado ya fuera propiamente de las obligaciones del
cuidado infantil y se encargan ahora del cuidado de las hijas e hijos adolescentes y
jovenes en edad reproductiva y con posibilidad de crear alianzas matrimoniales. Al

respecto, algunas mujeres de La Granjita expresan:

“Ad: Otra cosa. Todo el tiempo les digo qué van a hacer ellos con traer un pela’ito al mundo
sin saber qué le van a dar, aungque yo también pienso, ¢cierto? Que el dia que ellas tengan
sus hijitos y yo vea que otra persona no las apoya, yo tengo que apoyarlas porque
¢pa’onde mas se van a ir ellas sino pa’onde mi? Porque si mis hijas tienen un mal paso
entonces yo lo tengo presente porque yo ya lo vivi también y yo sé qué tan feo y qué tan
duro es que uno ande ambulante, ya yo lo vivi, entonces yo no quisiera que lo que a mi
me paso se repita en ellas, no quiero.” (Segunda generacion)
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“Mr: “; Ag [su hija de 23 afios], tu vais a tener hijos? Nena, no tengais una chorrera de
hijos porque uno se confia de las personas y uno no sabe a la final hasta dénde lleg6 esa
relacién y ahora que el tiempo de ahora es peor que el de antes”. Porque antes no es lo
mismo, este, bueno, yo decia, este, “bueno Ag, podéis tener tus hijos que yo te los cuido”,
yo le dije Ag, “si usted ve que puede parirle a, si usted ve que quiere tener marido, vayase
con él, si usted ve que no esta segura donde esta, busqueme, porque tampoco va a dejar
que otro la maltrate, no vaya a, a dejar, pa’ eso me tiene mija”, lo unico que le pido a dios
que me dé vida y me dé salud para poderlos esperar a ustedes pa’ saber hasta dénde van
a llegar.” (Segunda generacion)

“Ad: Dice €l [su hijo], “¢ entonces yo qué voy a hacer con traer un pela’ito de esos si yo no
tengo trabajo, qué voy a hacer trayéndolo pa’ que sufra ahi tirado que yo no encuentre pa’
darle un tetero, pa’ darle un panal, pa darle una sopa?”, yo le digo, “no JI, ya tu tenéis que
tener tus hijos”, yo le digo, “ya tu tienes que tener tus hijos porque tu estais viejo [tiene 25
afos], hijo, entonces tu te ponéis mas viejo y entre mas viejo tu creéis que vas a tener...
tu viejo y tus hijos chiquiticos, ¢,cémo les vais a dar las cosas si ya no dais para trabajar
ya JI?...” (Segunda generacion)

“Mt: ...Yo ya aprendi muchas cosas en esta vida, yo ya aprendi. Yo no quiero tener un
hombre asi. El dijo que no volvia mas nunca: “yo no vuelvo mas nunca’. “;Ah si?, Eso
esta muy bien”. Ya si asi no mas, si no nos hemos entendido quiere decir que no nos
vamos a entender ya. Ay Marcela, estoy triste porque eso no lo puedo evitar, no lo puedo
esconder, estoy ftriste porque no tengo empleo, porque no tengo recursos pa’
mantenerme...” (Segunda generacion)

“DM: ¢4 usted se imaginaba que ella [su hija] se iba a comprometer a lo wayuu y todo?

YI: no, o sea que iba a comprometerse pero no a irse a vivir, porque yo le decia no vayas
a hacer lo mismo que hice yo, a una relacion asi sin mirar por donde es que va uno y si
vas a hacer una relaciéon de compromiso pa’ que después no te vaya a doler tanto como
a mi me ha dolido porque yo de mi casa, en mi casa mi mama siempre nos ha criado bien
y siempre nos decia eso: “ustedes miren el hombre con quien van a estar pa’ que después
no estén sufriendo” [...] Después, yo misma en mi interior me senti usada, culpable, tan
cansada, definitivamente él es el papa de mis hijas, pero me siento muy despreciada en
mi dignidad, o sea no me senti feliz, me senti fue atormentada y en ese momento me senti
confundida.” (Segunda generacion)

“Ad: Yo les hablo, les pongo en conocimiento de como vivimos, les digo “mira cédmo
estamos”, les digo lo que hoy en dia tengo y en lo que hoy en dia estamos: “mira lo que
tengo, mira mi situacion, eso de parir tan rapido no es bueno, para parir no hace falta
correr, si se ponen a parir ya les va a pasar lo mismo que a mi, mira como estoy yo.”
(Segunda generacion)

“DM: ¢y qué quiere para sus hijas, Ma?

Ma: que se casen si, pero no tan jovenes, yo si quiero que mis hijas estudien, pero... yo
inicié el curso de secretariado y lo terminé, pero lo mismo que nada, duré un afio buscando
donde hacer las practicas y nunca se me dieron... y en ese tiempo uno tenia que hacer
las practicas si no, no hacia el curso, o sea, ya se perdia eso... Ojala las cosas mejoren
pa’ ellas, uno ya qué.” (Segunda generacion)
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Los discursos sobre las expectativas entonces se cruzan en dos ejes, uno que constituye
la experiencia propia y otro la ajena. En la perspectiva propia se hace énfasis en el hecho
de lo acontecido, lo aprendido y lo deseable para si, esto todo desde un acto de
reflexividad -subjetiva- que implica situarse como ejemplo de vida (positiva o0 negativa)
para la experiencia ajena (la de hijos e hijas). En esta uUltima se resalta lo acontecido, lo
aprendido y lo deseable de reflexividad para los otros, es un ejercicio intersubjetivo que
se basa en el bienestar del otro con el acontecer de vivencias favorables o positivas,

como se evidencia a continuacion:

EXPERIENCIA Expectativa Vivencia Expectativa Vivencia
pasada [ C—=>  presente —

Expresiones Conyugalidad y Establecimiento de Conyugalidad y Establecimiento de
parentalidad familias parentalidad familias
responsables conyugales con responsables conyugales con
(econdémica y hombres-maridos- (econdmica y hombres-maridos-
reproductiva) padres reproductiva) padres

responsables sin maltrato ni responsables
abandono
Maltrato y Maltrato y
abandono abandono
Haceres y Copretérito del Pretérito del Presente del Presente del
discursos indicativo!®! indicativo subjuntivo e indicativo
imperativo

Para el caso de estos discursos resulta importante resaltar la modalidad del discurso,
pues es eminentemente pragmatica. Los discursos y los haceres se mueven en un
tiempo, el pretérito del indicativo, para las expectativas pasadas y las vivencias pasadas
En los discursos aparecen formas como: ‘yo ya lo vivi’, 1o que me pasé a mi’, ‘yo ya
aprendi’, ‘me senti usada, culpable, tan cansada’, lo que hice yo’. En los haceres
observados en trabajo de campo como expresion de esas vivencias estan: irse a vivir con
un hombre sin compromiso y tener hijos con él, dejarse del marido, volver con él o
continuar la relacion con el marido. A propoésito de la expectativa pasada, la de sus padres
o0 madres hacia ellas, ésta queda fijada a través del copretérito del indicativo: ‘... [Mi
mama] siempre nos decia eso: “ustedes miren el hombre con quien van a estar pa’ que

después no estén sufriendo”.

191 |as marcas de tiempo, modo y aspecto son importantes como expresiones de la modalidad.
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Para expresar la expectativa presente se recurre a las formas del presente del indicativo
y al presente del subjuntivo: ‘yo no quisiera que lo que a mi me paso se repita en ellas
[sus hijas]’, ‘yo no quiero tener un hombre asi’, ‘ya tu tienes que tener tus hijos porque tu
estais viejo, hijo’, ‘quiero que se casen si, pero no tan jovenes’, ‘yo si quiero que mis hijas
estudien’, ‘ojala mejoren las cosas pa’ ellas’, y el imperativo: ‘no vayas a hacer lo mismo
que hice yo’, ‘no tengais una chorrera de hijos’, ‘mira como estamos’, ‘mira mi situacion’,
‘si usted ve que no esta segura donde esta, busqueme, porque tampoco va a dejar que
otro la maltrate’. Los haceres observados y contrastados son: motivar a las hijas a
contraer alianzas con hombres (arijunas), motivar a los hijos (hombres) a tener hijos,
motivar a las hijas a no tener tantos hijos, permitir que las hijas tengan maridos cuando
ellas son muy jovenes (desde los doce afios), dejarse del marido, volver con €l o continuar
la relacién con el marido pese a las conyugalidades y parentalidades irresponsables.
Los textos culturales, como se habia mencionado, no son del todo coherentes ni
congruentes, puesto que no es una construccion monofonica, a pesar de que el sentido
es el elemento que genera la cohesion del texto, no es posible determinar que es sélo
uno y es compartido de manera igualitaria por todos los miembros de la comunidad; si,
hay sentidos compartidos, pero hay otros que dan cuenta de “contradicciones” como por
ejemplo, el hecho de que a pesar de que la mujer sufra abandono y maltrato no “se deje”
de su marido o que ante la misma situacién inste a su hija también a quedarse con el
marido; adicionalmente, aunque se procure que los hijos reflexionen sobre la precariedad
y necesidad que viven, les aconsejan tener hijos porque a los veinticinco afos ya son
considerados viejos para hacerlo (modalidad subjetiva apreciativa), pero al mismo tiempo
se les dice que ‘para parir no hace falta correr’ y permiten que sus hijas adolescentes
tengan maridos.

Sobre la modalizacion (Le Querler, 1996), se puede articular la experiencia propia y la
ajena por medio de la evaluacion de la vivencia y de lo que se aconseja, se insta 0 se
pretende para los hijos e hijas. Estos discursos contrastan entonces con los haceres de
las madres, unos por congruencia, otros por oposicién y contradiccion. La expectativa de
palabra parece ir en una via, pero los haceres se dirigen hacia otro fin. En consecuencia,
el andlisis del discurso resulta importante para el estudio antropolégico, pero resulta

todavia mas enriquecedor entender la conexion que tiene éste con la accion humana:
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decir, pensar y sentir son expresiones de la experiencia que permiten construir el mundo
propio a partir de la pluralidad. Los modos expresivos, por lo tanto, no se repiten (no son
redundantes) o cuentan siempre la misma historia: “It is in the performance of an
expression that we re-experience, re-live, re-create, re-tell, re-construct, and re-fashion
our culture. The performance itself is constitutive” (Boon, 1986: 11) (en el performance de
una expresion re-experienciamos, re-vivimos, re-creamos, re-construimos y re-
actualizamos nuestra cultura. El performance mismo es constitutivo [traduccidn propia)).
La paternidad y maternidad responsables son valoradas positivamente por las mujeres
de La Granjita, por lo tanto, cabe sefialar que estos valores promueven las expectativas
tanto para sus proyectos de vida como para la de sus hijos e hijas. Las mujeres de la
primera generacion plantean como valor predominante el econémico, las de la segunda
generacion también el econdmico, sin embargo, las de la tercera hacen alusiones no sélo
al valor de la responsabilidad econémica, sino afectiva y de cuidado, como se ilustra a

continuacion:

valor <— Sentido <{——> Expectativa

Generacién 1,2y 3 C—> Paternidad
responsable

(econdmica) Deber ser del hombre- Hijos mantenidos en el
padre presente y
Generacién 3 I:> Paternidad responsable responsables en el
responsable futuro

(cuidado y afecto)

Puesto que las expresiones sobre el carifio (y el amor) se encuentran con mas frecuencia
en los discursos de las mujeres de la tercera generacion, pueden encontrase referencias
apelativas como ‘amor’, ‘mi amor’,'mor’, ‘cocho’, ‘negro’, asi como a la forma ‘enamorarse’
y ‘enamorar’, esta ultima con sentido de conquistar. También hay expresiones sobre la
relacion de pareja que incluye o incluyd en etapas iniciales: confianza, felicidad, el
compartir, salir, carifio y respeto. Para la segunda generacién es mas comun utilizar
referencias a la compafia y al entendimiento, estas mujeres son mas sensibles a la
transicion de la alianza por convenio a una alianza como un proceso de amor o

entendimiento:
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“Ad: este, los matrimonios de antes, este, asi a la mujer no le gustara el hombre, asi a la
mujer no le gustaba el hombre y los papas le decian y el hombre decia “ella a mi me gusta,
cme la da?”, y el papa le decia “bueno”, él no consultaba con la hija: “ta a él le gustais”,
sino que le decia “tu tenéis que casarte con él, con éI"%, no esperaban que le dijera asi
como se enamora uno ahora, era que el papa la vendia asi fuera gusto de ella o no fuera
gusto de ella.”

“Mt: Una sola vez, mira y él [su segundo marido] le dijo a mi papa: “ve, este, suegro, yo
me voy a casar con su hija, que yo me voy a casar con su hija”, le decia él a papi. Yo le
decia a papi que no porque yo tenia mi corazén destrozado, que ese hombre [su primer
marido] me habia hecho sufrir. Y bueno, él venia, él venia y mas

DM: ¢arijuna?

Mt: Aj4, yo me escondia, porque yo no queria, queria quedarme sola y como que papi y
mami eran gustosos y lo apoyaban y entonces yo me fui con él manita, yo me fui con él
con sin nada, sin quererlo ni nada, no sé, me fui asi y al trascurrir del tiempo, nos fuimos
entendiendo. Vivimos dieciocho afios.”

En contraste la tercera generacion expresa:

“Eu: ... y un dia vino él porque él no sabia dénde vivia yo y él de mandado [atrevido] llegd
un dia a mi casa, llegd y yo estaba haciendo aseo y llegé y “oye, yo vine hasta tu casa
porque td vais a ser mi novia, tu vais a ser mi novia porque fue amor a primera vista y vais
a ser mi novia y hasta mi mujer” y yo me echaba a reir, “tu estais es loco, tu estais es muy
viejo pa’ mi, tu estais muy anciano”. “Ya veras, este anciano es el que te va a enamorar a
ti y te voy a enamorar como tU menos piensas” y eso paraba conmigo y dandome

serenatas donde me veia, ddndome detalles, que esto que aquello, todo era al instante y

ya...

“Yr: No, es que yo decia en mi mente, si yo no hubiera tenido un bebé, lo que paso, tu te
vas y yo me quedo y ya tranquila como si nada, porque yo decia yo no quiero tener una
relaciéon con él asi, no le veia como, bueno, bien, tuvimos una relacién, pasamos chévere,
reimos, jugamos, me gusté porque él me brindd carifio, me brind6 respeto, porque ese
hombre tiene todo el respeto del mundo, nunca me falté al respeto. Yo le decia: “con todos
los hombres que conoci con el Gnico que encajé fue contigo”, por eso era que mi mama
decia: “son amigos”. El me brind6 confianza, nosotros mas que novios éramos como
amigos, incluso nos contabanos todo y aun, todavia lo hace: “mira, me esta pasando esto
y esto”, yo también “mira, ve, en la casa me pasa esto, esto”... y él con una confianza y
una amistad revuelta”.

“Jh: Yo, como le digo, me pinté algo diferente de lo que me esta pasando ahorita. Yo me
pinté que ibamos a tener nuestra vivienda, que ibamos a vivir aparte, ibamos a tener
nuestras cosas como cualquier pareja, comprar poco a poco sus cosas, por decir, que le
ibamos a comprar las cosas a la nifia, mas carifio, mas... o sea donde ibamos a poder
compartir, salir juntos, yo me imaginé muchas cosas...!%

192 En la proposicion ‘tu tenéis que casarte con él, con éI’, la modalidad intersubjetiva dedntica expresa obligacion. El

acatamiento de la ley no toma en consideracion las opiniones al respecto de las mujeres wayuu en calidad de
pretendidas.

193 E| tiempo pospretérito del indicativo utilizado en la segunda forma verbal de la proposicion: ‘yo me pinté
[imaginé]... que ibamos’ esta ligado a la instancia de enunciacion, puesto que el tiempo pospretérito se plantea como
posibilidad (modalidad subjetiva epistémica) de un ideal o una proyeccion hipotética de los hechos. Este andlisis de la
modalidad marcada en el verbo del enunciado tiene relevancia para el analisis de la expectativa, puesto que se pone en
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DM: y en todo este tiempo ¢ no fue asi?

Jh: Muy poco saliamos, yo este pajarito que yo me imaginé tan lindo... feliz, yo feliz no del
todo porque él la mayoria de las veces peleaba mucho conmigo, con el embarazo de Pm
estuvo alegre, yo feliz, feliz, feliz, de lo que se dice feliz, no, no porque al fin y al cabo feliz
en el sentido... él me le daba mucho amor, a mi hija la consentia mucho, pocas las veces
pero siempre lo hacia, pero no porque a veces él, con él, a veces verbalmente me trataba
mal y yo creo que de ahi fue de donde él méas se crecio, fue cuando él tuvo esos
pensamientos, asi como la trato verbalmente la puedo tratar fisicamente, diria yo, porque
mire hasta qué punto llego él hasta pegarme...”

Estos discursos marcan la diferencia entre las motivaciones de las alianzas matrimoniales
de las tres generaciones: las de la primera generacion ligadas a los compromisos y pactos
entre clanes y obediencia a la ley wayuu; la segunda generacion como actos de
alternancia entre los compromisos entre la familia y los pretendientes, la alianza por
embarazos no planificados y como denominador comun de estas dos formas de alianza
se encuentran el entendimiento, el carifio y el respeto; la tercera generacion se aparto
totalmente de la alianza por compensacién matrimonial y se basé en criterios de gusto,
enamoramiento, confianza, amistad, respeto y sobre todo la expectativa de una relacién
de pareja conyugal para formar una familia conyugal. De todas maneras, no seria
conveniente entender estas continuidades y transformaciones sin atender la expectativa
de orden econdmico que ha sido tanto el hilo como la aguja que tejen la trama del texto
cultural del parentesco wayuu en esta locacion. A la dimension afectiva en la relacion

entre quien crian y son criados me dedico a continuacion.

- El cuidado y el afecto

Bronislaw Malinowsky (1913), en la definicion de familia, establece que uno de los
criterios para su conformacion, aparte de los lazos de parentesco, la cohabitacion y la
pertenencia, son los vinculos afectivos que los miembros de la misma establecen entre
si. Jane Collier y Sylvia Yanagisako (1987) cuestionan este elemento por ser
excesivamente universalista con base en el criterio occidental del afecto. Considero la

critica de las autoras pertinente y para ello el recurso al argumento de la etnografia debe

evidencia que en un tiempo pasado hubo un ideal y que los hechos del presente no resultan ser congruentes con lo
idealizado entonces.
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ser clave para entender si el afecto hace o no parte de la constitucion de la familia sin
darlo por sentado como extension de la vision cultural del antropdlogo.

Para el caso de las conformaciones familiares de La Granijita, no solo los discursos sobre
el afecto, sino las aparentes muestras de afecto son mas visibles en unos contextos que
en otros y sobre todo de parte de la tercera generacion de mujeres que valoran la relacién
conyugal y la relacion parental como dos vinculos de afecto, mas que las otras dos
generaciones de mujeres entrevistadas y que otras familias observadas (en los contextos
observables, claro esta). Para el caso, no me detengo mucho en este aspecto pues no
estoy capacitada para hacer un analisis psicologico de la dimensién afectiva de la familia,
tampoco, por ejemplo, para poder hacer distinciones entre muestras de afecto y de
cuidado que desde mi punto de vista tienden a crear una aparente unidad. Por esta razon
recurro a la dimension afectiva desde la mutualidad del ser con los haceres del cuidado
fisico y emocional: la co-presencia y la participacion de una persona en la vida de otra
que procura su bienestar: la madre (o quien cria) en la vida de los hijos.

El cuidado fisico que efectla la madre, aparte de lo que supone el estado de embarazo,
labores de parto y periodo de lactancia en cuanto a los cambios de habitos por parte de
la misma (en el puerperio, por ejemplo, dietas, horarios, actividades), redunda en el
bienestar de los hijos concebidos, por ello se puede hablar de una trans-subjetividad del
ser (Sahlins, 2013), pues la accién sobre el cuerpo propio tiene la intencién de afectar el
bienestar del hijo. Las acciones simultaneas al cuidado de los nifios como aseo y
alimentacion durante la primera y segunda infancia son responsabilidad en primer lugar
de la madre y en segundo lugar de las mujeres de la familia tanto conyugal -como hijas
mayores- como de procedencia de la mujer —abuela, tias y primas-. Los hombres, bien
sea en el rol de padre, hermano, tio, primo o abuelo, no dirigen esfuerzos a estas labores,
en algunos casos los alzan, los duermen o les dan algun paseo o ayudan a vigilarlos
cuando comienzan a gatear y a caminar pero en lo concerniente a limpiarlos, bafiarlos y
darles de comer no es frecuente.

El cuidado fisico esta ligado a dos elementos importantes (ademas de la alimentacion y

la nutricion, como se evidencié en el andlisis previo del texto cultural del sostenimiento
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econémico y la nutricibn) que tienen que ver con las practicas de aseo e higiene,
estrechamente ligadas a la escasez de agua, y el cuidado durante la enfermedad.®*

El cuidado emocional puede analizarse como una extension del afecto de pareja (amor)
gue luego se dirige a los hijos, es decir, se parte del hecho de un vinculo afectivo para la
procreacion que se vierte simultdneamente a los hijos desde que estan en el Utero. Las
muestras de afecto como las caricias, los besos, los abrazos y los juegos, asi como el
habla balbuceada de los mayores hacia los nifios, se pueden considerar como practicas
intersubjetivas de traspaso de afecto de padres o cuidadores hacia los menores, pues los
haceres de la crianza estan justificados en el afecto y la procura de su bienestar.

Un asunto importante al respecto es la conexién del maltrato fisico a los nifios, como
golpes, pellizcos, empujones acompafados de insultos y gritos, con los haceres y
discursos sobre el cuidado, bien porque se contrapone al afecto o porque se asume como
una manera que canaliza el afecto para corregir, reprender y ensefiar. A continuaciéon
presento algunos ejemplos al respecto, tomo datos de las entrevistas, de las notas de
campo y de las conversaciones que tuve la oportunidad de registrar fuera de los contextos
de entrevistas, asi como la insercion de conversaciones durante las entrevistas -que son
muestras de las formas cotidianas del habla y en las que yo no estoy incluida como
interlocutora-.

“Jh: [una vecina] esta viviendo con un marido que los tres nifios que ella tuvo, porque ella
tuvo tres nifios que fueron con cesarea...

T# [su hermano]: los regald

Jh: Los regal6 [...] Bueno y ella vino, la otra hija se la [a la nieta] quitdé porque ella vivio
mucho maltrato, vino y se la quitd

Th: pero si la mama no respondia por nada...

Jh: ¢pero si no te estoy diciendo? Con la hija est4 pasando lo mismo. Ellos aprenden,
como dice el padre, ellos aprenden lo mismo que la madre les esta ensefiando, el maltrato
o el amor, si a un nifio hay que decirle asi sea dos veces a la semana a... unte amoy que
asi ellos entienden que su madre estd, o si es diario un te amo seria lo mejor, como dice
el padre, pero imaginate, esa mujer que le grita diariamente [la vecina a su nieta], el otro
dia la estaba acosando [persiguiendo] por ahi ve con una manguera, a ella no le da pena,
ella esta como adaptada a eso, a ella la han venido a visitar ahi [...] de bienestar familiar.”
(Tercera generacion)

194 Sefialo que La Guajira es uno de los departamentos colombianos con mas alto indice de mortalidad infantil por
desnutricion (MINSALUD, 2016). La Alta Guajira reporta la mayoria de casos asociados a este problema de salud
(Encuesta Nacional de la Situacion Nutricional -ENSIN-, 2015). Pese a que existen casos reportados por las entidades
de salud sobre este problema de la desnutricion, en el asentamiento indigena donde se realiza la investigacion, no se
reportan casos de muerte por esta causa. No me ocupo del tema de la salud y la enfermedad porque implicaria un
acercamiento teérico-metodoldgico especifico que sobrepasa los objetivos del presente ejercicio investigativo.
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“DM: ¢[su marido] se trata con sus hijos?

Mt: Con Ds [su hija] no, quiere a los pela’os, a la hembra!®® no porque le dice malas
palabras

DM: ¢ Ed [la nieta]?

Mt: Ed le dice hijueputa

DM: ¢y ella donde escucha esas palabras?

Mt: la mama, porque si usted tiene una hija pequefiita y dice esas palabras es porque
usted las dice [...] mmm la mama. Ella esta semana, el sefior que me perdone lo que voy
a decir, ella le dice a Jc [a su hijo] “a ver cara de monda [pene]” y la mama no le dice nada,
pero la mama le dice a él y ella lo copea en su mente, y llega Jc, la coge del pelo y la saca
afuera.” (Segunda generacion)

“Ad: Yo les digo, yo les hablo, les pongo mi ejemplo, no las dejo salir no porque yo sea
celosa, no porgue yo quiera que ellas no tengan marido tampoco, sino que si ellas quieren
salir deben aprender a obedecer, porque por ejemplo, a An toca estarle encima, An, Ml y
los pela’os, yo les pego a los pela’os, a Ml, a JI, a Jn, yo le pegué duro, duro a Jl porque
él quiere hacer lo que se le da la gana, el Tt también se mud6 de aqui donde mis
hermanas, pa’onde mi abuela y lo fui a buscar y lo traje a las malas...” (Segunda
generacioén)

En los discursos anteriores se puede evidenciar esta tension entre el maltrato fisico con
y sin justificacion y el ejemplo de los criadores para el comportamiento de los nifios. En
el primer discurso la apelacion a la ensefianza con amor, pues quienes hablan, ademas
de evaluar la crianza irresponsable de las vecinas, se posicionan (sobre todo la mujer)
en contra de estos haceres y propugnan por una crianza con buen trato siguiendo lo que
el padre les dice en la misa catolica (modalidad intersubjetiva dedntica: ‘a un nifio hay
que decirle...’). El segundo caso se centra en las malas palabras como producto del mal
ejemplo de quien cria y también en las consecuencias que trae a los nifios reproducir
dichas palabras en otros contextos y dirigidas a personas mayores, estas consecuencias
son la reprension por medio del maltrato fisico. El tltimo ejemplo instala a la madre desde
el buen ejemplo y ella misma presenta su autoridad para ejercer la fuerza justificada para
reprender a sus hijos. Las formas como ‘aprender’, ‘entender’, ‘hablar’ como sinénimo de
aconsejar; ‘obedecer’, ‘estar encima’ como vigilar y controlar'®, asi como ‘copear en la
mente’ como memorizar son bastante dicientes en estos discursos, todas alusivas a los

hechos de conocimientos y comportamientos que deben ser promovidos por quien cria 'y

195 En la variedad dialectal costefia guajira son bastante recurrentes las formas lexicales ‘varones’ —nifios- y ‘hembras’
—nifias-. También se utiliza el término ‘hembra’ para referirse a mujeres mayores en calidad de pareja, como la novia,
por ejemplo. Estos usos no connotan sentidos despectivos.

19 En este mismo discurso, la proposicion ‘si ellas quieren salir deben aprender a obedecer’, marca la modalidad
intersubjetiva dedntica: una condicion (un deber hacer) que repercute en una libertad de decision.
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dirigidos hacia los que estan siendo criados. Es un hacer por lo tanto de la madre hacia
la descendencia ensefiar buenos habitos y comportamientos aceptables para la vida en
sociedad, el maltrato fisico y verbal se justifica en virtud de un bien futuro. La crianza es
una practica intersubjetiva.

Las formas que toma el carifio en el decir y en el hacer desde los abuelos hacia los nietos
aunque no son frecuentes si tienen lugar en la vida cotidiana, son las mujeres-abuelas
guienes conviven con los nietos y ayudan en los haceres cotidianos del cuidado.
Algunas de estas formas apelativas carifiosas son:

“iAy huevito negro [al nieto menor], tengan cuidado con él\”

“Anda bafate negrita, traes mugre, mirale la cara parece un gato”
“¢ Ya te jartaste!®’, glievon'%?

“ Los zapaticos que estaban alla, los del chiche!®®, jrecogelos! (a su
nieto)”

“iNo botéis el agua mijo que hacéis charco!”

“¢ Te vais [al nieto]? Perdoname, mijo, perdoname, ven...”

“Ay el cepillo, pero ¢qué vais a cepillar hijo?”

“iNo, no, no, no, no papi asi no!, cogé de uno [mamoncillos]”

“Le voy a traer la comida a la chiche”

“Ya va mija, velo aqui”

“Déjeme buscarle la comida a la bebecita”

“iVeni pa’ca, pechichona?®!”

“¢ Quién fue?, jay la belleza!”

“¢ Quién prendio el televisor? ¢ Las bonitas?

“iHija, ¢no te estoy diciendo?!

“iNegro, veni!”

“¢, Te vais a cambiar [de ropa], perro?

Las labores de crianza de las mujeres wayuu entonces se pueden concebir como haceres
sustentados en el afecto, el maltrato se justifica como ostentacion de la autoridad, pero
por moviles afectivos, pues busca en todo caso ensefiar y corregir. Sin embargo la
autoridad que detenta la madre o el padre como extension del cumplimiento de la
obligacion economica, también puede ser negociada y traspasada a los hijos cuando ya

son mayores y estos aportan econémicamente al hogar:

Ad: ...Si le [a su hija mayor] pegué porque se fue a pelearme por AV [su hija menor], yo
no sabia que estaban peleando, AV no me dijo que ellas estaban peleando, entonces yo

197 Jartar tiene aqui la connotacién de comer y quedar satisfecho.

198 En Colombia, este término se utiliza como insulto a los hombres —para referir a alguien tonto o bobo-, aunque no
exclusivamente, de hecho aunque refiere a los testiculos del hombre, el adjetivo puede extenderse a mujeres; 0 como
forma apelativa carifiosa o de confianza. Aqui connota un uso carifioso.

199 La forma “chiche” se utiliza para nifios y nifias, es un uso afectivo.

200 pechichona significa consentida, deriva del verbo “apechichar” sinénimo de consentir.
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me di de cuenta y le dije “; por qué estan asi? y ella me dijo “ qué te importa?” Me dijo Ml
[su hija mayor] a mi y yo le pegué por la cabeza, “;tu por qué tenéis que tratarme a mi
asi?” que, que “4,cdmo que no me va a importar? ; No son mis hijas?"?°! “Preguntale a AV,
y como AV le tenia miedo se puso fue a llorar, yo les dije: “; qué estan peleando ustedes?”
Y era que AV tenia un novio y Ml no estaba enterada y AV no me habia dicho nada,
entonces por ahi se formd la discordia, entonces ella le peg6 a AV, yo no sé qué fue, yo
no estaba ese diay, y, y por ahi vino el disgusto de ellas, entonces como yo le pegué por
la cabeza, ella se devolvid y cogi6 una cuchilla y me la mand6 a mi, inclusive hasta Jl [su
hijo mayor] me pego ese dia, porque JI estaba rasca’o [borracho] y no sabia que yo [...]
[después] JI si, él me abrazaba y lloraba... eso es feo, él me abrazaba y lloraba, me decia
“mami eso no fue de propio [con intencidn], mami eso no fue de propio, te pegué sin culpa,
mami” (Ad llora).” (Segunda generacién)

‘DoRaN: “sy te pegué mami?” Me dijo él [su hijo mayor], “no me pegaste pero si me
estrujaste, si yo fui a agarrarte para que no... pelearas”, le dije, “yo te agarré, te arrastraste
por el suelo y viendo yo que te iba a agarrar y nos fuimos los dos pa’l suelo”, le dije, “a mi
no me hiciste dafio, lo Gnico que si que nos golpeamos los dos en el suelo”, le dije, “mami
yo estaba era borracho, mami, yo no sé qué tenia yo, me emborraché de nada”, me dijo,
“me emborraché de nada, ay mami perdoname de lo que yo hice de mi borrachera dijo él,
bueno estaba borracho, no es mi intento [propdsito] mami”, eso fue lo que me dijo... Me
puse a tomar trago, primera vez que yo me pongo asi con unos tragos”, asi me dijo él, fue
lo Unico que él me dijo.” (Primera generacion)

Los acontecimientos de crisis como los que se acaban de mencionar en los discursos
representaron, durante varios dias de mi estancia en campo, no solo alejamientos y
discusiones dentro de las familias de conformacion, sino que la familia de procedencia y
el tio materno del clan tuvieron que mediar en estos casos. Los hijos borrachos que
maltratan a sus madres son acontecimientos poco usuales en La Granjita y vienen
acompafados por detencion de la autoridad del hijo cuando comienza a asumir el rol de
hombre-hijo que sostiene la economia de la casa ante la ausencia de un hombre-marido-
padre. Podria decirse que estas formas de la violencia se producen y se reproducen en
la conformacién familiar y son las que se heredan para los haceres futuros de la crianza
y la ostentacién de la autoridad (mandatos de género, Puleo, 2005; Lagarde, 1996, 2001,
2005). Ya no sélo el hombre-marido-padre se hace poseedor del cuerpo de su esposa,
sino de los cuerpos de sus hijas, hermanas y madres. La violencia marca esta diferencia

de género en una relacion jerarquizada del hombre superior por el empleo de la fuerza 'y

201 Las proposiciones: ‘;,como que no me va a importar? ;No son mis hijas?’ en discurso directo, por un lado,

responsabilizan al enunciador del contenido de su enunciado y, por otro, la modalidad intersubjetiva epistémica que se
expresa en forma interrogativa ‘,No son mis hijas?’ indica el grado de certeza del vinculo de parentesco y de la
justificacion al involucrarse en la situacion que se presenta en el momento. La implicatura que puede establecerse es
que hace parte de los deberes de la madre involucrarse en las vidas de sus hijos e hijas.
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la mujer inferior en su condicion de debilidad fisica, vulnerabilidad y precariedad. Las
acciones de proteccion viril supuestamente adecuadas se mezclan con las mismas
formas de la violencia, las vidas de las mujeres dependen de otra persona que ofrece, en
razon de un vinculo de parentesco —y afectivo-, una alternativa violenta e inadecuada
(Butler, 2006 [2004]).

El texto del cuidado y la crianza se puede estructurar de la siguiente manera:

TEXTO CULTURAL DEL CUIDADO Y LA CRIANZAZ202
(Punto de vista femenino
Agentes Hombre-marido-padre Mujer-esposa-madre
Mutualidad del ser Relaciones de obligacion | Relaciones de obligacién con
con la progenie: dar, la progenie: parir, alimentar,
comprar cuidar, criar, ensefiar,
castigar
Sentidos en discursos Adscripcion Adscripcion
y haceres Trascendencia Trascendencia
Responsable: Prestigio:
Valoracion paternidad dedicacion exclusiva a la
maternidad
Irresponsable Mayor esfuerzo
Expectativa Ser mujer-esposa-madre en
de una familia conyugal con
hombre-marido-padre
responsable o de jefatura
masculina

En sintesis, desde el punto de vista femenino, las obligaciones de los hombres
comprometen entonces en primer lugar las de orden econdmico, sin embargo las
sexuales, reproductivas y de cuidado, afecto —y crianza- no se estipulan como tal, de
existir son afladiduras y haceres reconocidos y valorados, pero no como obligacion, sino
como haceres de solidaridad y reciprocidad. Las obligaciones de las mujeres son en
primer lugar sexuales y reproductivas, en el mismo rango estan las de cuidado y
nutricionales, y en segundo lugar lo concerniente al afecto y a la crianza; las obligaciones
econdémicas que asume la mujer no son reconocidas como tal, sino como haceres de

solidaridad y reciprocidad. Lo anterior queda resumido de la siguiente manera:

202 Esta representacion retine el analisis de las experiencias de las tres generaciones de mujeres entrevistadas.
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Tabla 7. Expectativas de la relaciones entre los
miembros de la familia conyugal®®?

Punto de vista femenino

RELACIONES

Hombre-
marido-padre

Mujer-esposa-
madre

De obligacion

Econdmicos y
nutricionales2%4

Sexuales -y
reproductivos-,
nutricionales y

de cuidado

De reciprocidad

Afectivos (con
excepciones)

Afectivos y de
crianza

De solidaridad Sexuales, Econdmicos y
reproductivos, nutricionales
nutricionales,
de cuidado y

crianza

Con base en el analisis de los textos culturales del parentesco en La Granjita, se pueden
ir encontrando los mandatos de género (Puleo, 2005; Lagarde, 1996, 2001, 2005) dentro
de marcos normativos wayuu y arijuna conducidos y extendidos a través de haceres y
discursos que se articulan a expectativas especificas. En cada uno de los textos
culturales analizados, se pueden poner en evidencia diferentes mandatos de género.

En el texto cultural del sostenimiento econémico y la nutricion, las mujeres wayuu de La
Granijita afirman a los hombres-maridos-padres como proveedores, mientras que ellas se
afirman como receptoras, complementadoras?®®, ayudantes, alimentadoras o nutridoras.
En el texto cultural de la reproduccion y la sexualidad, las mujeres expresan que las
sexualidades masculinas se evidencian por medio de ejercicios centrados en la
demostracion publica y permanente de su virilidad y heterosexualidad, y en cuanto a las

expresiones sobre las sexualidades femeninas se puede dar cuenta de un juego

203 Esta tabla retne, de manera general, los analisis de las expresiones de la experiencia de las tres generaciones
efectuados en los tres textos del parentesco previamente presentados en este mismo capitulo.

204 |_os haceres nutricionales se toman desde dos actividades: la de la busqueda, compra y entrega del alimento crudo
(las compras) o cocido y la de la coccidn de los alimentos. En este caso, para el hombre se hace referencia a la primera
actividad como hacer de obligacién y en los haceres de la solidaridad a la preparacion del alimento. En lo que atafie a
la mujer, los haceres de la obligacion nutricionales hacen referencia a la coccion de los alimentos y de solidaridad la
compra o basqueda del mismo.

205 En Latinoamérica se encuentran estudios variados sobre esta situacion de la valoracion y desvalorizacion del trabajo
femenino. Considero pertinente citar el trabajo de Patricia Torres (2017) sobre las condiciones de vida de las
trabajadoras migrantes en Baja California Sur, en el cual se manifiesta que las mujeres son reflexivas acerca de su
capacidad de trabajo (doméstico y asalariado) aun cuando no reciben suficiente reconocimiento de parte del grupo
social —patriarcal-. Pese a que el trabajo de las mujeres es necesario, los hombres no lo reconocen porque se sienten
amenazados en sus roles masculinos como principales proveedores del hogar. El caso de La Granjita dista un poco de
esta situacion que analiza Torres (2017), por cuanto aqui las mujeres-esposas no expresan de manera explicita la
valoracién de su propia actividad doméstica como importante, ni tampoco sus inserciones en el &mbito laboral informal
como fuente de ingresos superior o igualitaria a la de los hombres-maridos.
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constante entre los haceres descubiertos y encubiertos como parte de la tensién entre lo
privado y lo publico. Simbdlicamente, la mujer viudita y la mujer dejada son transgresoras
de los mandatos referentes al mantenimiento privado de las sexualidades femeninas.

La procreacion, como mandato femenino, no es cuestionada. Es asumida pero en virtud
de las condiciones de precariedad econdmica en las que viven las conformaciones
familiares en La Granijita, la trayectoria de vida de cada uno de los miembros de la pareja
conyugal y la vivencia de la relacion conyugal. Las mujeres asumen el mandato desde la
agencia, y aunque pudiera parecer una agencia constricta, resulta ser un ejercicio
reflexivo y volitivo que apunta a la ejecucion de estrategias para la interaccion social y
por esta via para la proteccion de si mismas y de su progenie.

En el texto cultural del cuidado y la crianza, los mandatos de género expresados por las
mujeres permiten rastrear que tanto hombres como mujeres consideran la descendencia
como parte de un ejercicio de mutualidad del ser centrado en la trascendencia de la
persona que engendra. En estos casos no hay evidencia explicita a la expectativa de una
permanencia del colectivo (clanil) o del grupo de parentesco, sino un deseo individual de
hacerse padre y hacerse madre (de trascender a través de la herencia de la adscripcion
a clanes y apellidos). En este mismo texto, el mandato femenino del cuido de la
descendencia y el carifio hacia la misma (y hacia los miembros de las conformaciones
familiares a las que las mujeres pertenecen) no son puestos en duda y se asumen sin la
necesidad del vinculo materno biolégico necesariamente. Esto sucede porque las redes
de apoyo entre mujeres emparentadas se han fortalecido a causa de la ausencia temporal
de los hombres-maridos-padres o de sus renuncias a las responsabilidades paternales.

Asi, queda establecida la existencia de un texto cultural del parentesco que se estructura
a su vez a partir de tres textos: el de sostenimiento econémico y nutricién, el de
sexualidad y procreacion y el de cuidado y crianza. Cada uno de estos textos es asumido
como parte de las relaciones de parentesco que se manifiestan a través de la mutualidad
del ser expresa a manera de obligacion, intercambio y solidaridad.

La experiencia del parentesco es un ejercicio derivado de la reflexividad, la volicion y la
intersubjetividad, este hecho permite entender que las conformaciones familiares son los
espacios de la convivencia y de la co-participacion en la vida de los otros a quienes se

considera parientes. Si bien las genealogias de los estudios antropolégicos han
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representado aportes significativos para la construccion de la disciplina, también lo es
entender la etnografia como argumento de las relaciones de parentesco y de vivencia del
mismo, como he pretendido con este ejercicio investigativo, y en consecuencia, pensar
el parentesco desde otra trinchera que promueva otros puntos de vista. Sobre el mismo
problema, Sahlins (2013: 28-29) afirma:

“As the distinctive quality of kinship, mutuality of existence helps account for how
procreation and performance may be alternate forms of it. The constructed modes of
kinship are like those predicated on birth precisely as they involve the transmision of life-
capacities among persons. If love and nurture, giving food or partaking in it together,
working together, living from the same land, mutual aid, sharing the fortunes of migration
and residence, as well as adoption and marriage, are so many grounds of kinship, they all
know with procreation the meaning of participating in one another’s life. | take the risk: all
means of constituting kinship are in essence the same” (como cualidad distintiva del
parentesco, la mutualidad de la existencia ayuda a explicar como la procreacion y el
performance pueden ser formas alternativas. Los modos de construir el parentesco son
aquéllos que se declaran en el nacimiento, ya que suponen la transmision de las
capacidades-de-vida entre las personas. Si el amor y la nutricién, dar comida o participar
juntos, trabajar juntos, vivir de la misma tierra, la ayuda mutua, compartir las fortunas de
la migracion y la residencia, asi como la adopcion y el matrimonio, son todos motivos del
parentesco, todos saben, con la procreacion, el sentido de participar en la vida de los
otros. Asumo el riesgo: todos los medios de constituir el parentesco son en esencia el
mismo [traduccién propia]).

La articulacién de los textos culturales del parentesco se manifiestan de manera explicita
en las conformaciones familiares que adquieren unas caracteristicas particulares en este
contexto socio-historico. El analisis del discurso en este apartado ha sido una herramienta
metodoldgica importante para entender los sentidos que articulan la experiencia del
parentesco; tanto la seleccion Iéxica como la modalizacion han permitido la interpretacion
de la experiencia de estas mujeres entrevistadas con base en criterios de subjetividad e
intersubjetividad principalmente.

A partir de las expresiones de las experiencias sobre el parentesco, el analisis del
siguiente capitulo prosigue hacia la identificacion y analisis de dichas conformaciones
gue parten de dos elementos importantes: por un lado, la centralidad de la figura femenina
como madre -como expresion de relaciones jerarquicas de género-, especialmente, ante
la ausencia o la presencia desobligante o irresponsable del hombre-marido-padre (como
acaba de quedar planteado en este capitulo) y, por otro, la disposicién del espacio fisico
no como escenario de la vivencia de las relaciones sociales, sino como constituyente y

constituido por las dinamicas familiares que aqui se gestan.
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Capitulo 5
LAS CONFORMACIONES FAMILIARES
LA FAMILIA'Y LA MATRIFOCALIDAD
La matrifocalidad
La matrifocalidad en el espacio
La vivienda
El vecindario
LAS JERARQUIAS
De género
Inter-étnicas
Lo publico y lo doméstico

LAS CONFORMACIONES FAMILIARES

De acuerdo con los textos culturales analizados, queda por establecer entonces cuéles
son las caracteristicas de las conformaciones familiares que emergen a partir de estas
dindmicas de las experiencias del parentesco. En este Ultimo apartado propongo articular
el andlisis de los textos culturales presentado con la matrifocalidad y la expectativa.

En primer lugar, propongo analizar la experiencia del parentesco con base en la nocion
de matrifocalidad por cuanto la evidencia empirica analizada expone una prelacion de
conformacién familiar cuya jefatura recae en la figura de la mujer (madre o abuela);
asimismo, a partir de esta misma nocién de matrifocalidad procedo al analisis multimodal
del espacio en aras de establecer el argumento que orienta no sélo la dimension historica
de este tipo de relaciones de parentesco, sino su conexion con el espacio. En segundo
lugar, propongo conectar el andlisis previo de los textos culturales, a partir de la
expectativa que se engrana a los procesos de la expresion de la jerarquia de género,
étnica y de los espacios doméstico y publico; ello con miras a comprender los sentidos

de ser mujer en estas condiciones sociales e histéricas particulares.
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LA FAMILIA'Y LA MATRIFOCALIDAD

- La matrifocalidad

La conformacién de la familia nuclear se podria considerar como la unién primaria del
parentesco para el caso de las relaciones de parentesco en La Granijita, pero no es la
Gnica ni tampoco la frecuente, de ella derivan otro tipo de conformaciones que son
desdoblamientos de si misma, puesto que las familias son estados transitorios que estan
en continua transformacion y cambio. Una de las transformaciones més importantes de
esta unidad es: 1) la disolucion por la ausencia de alguno de los miembros de la pareja
conyugal, especificamente del hombre-marido-padre, ello por causa del abandono de
éste (cuando él “se deja” de ella), por ruptura unicamente por parte de la mujer-esposa
(por ejemplo cuando por violencias fisicas, ella “se deja” de él) o por la muerte de
alguno?°¢, y 2) la conformacion que emerge de la no co-residencia de la pareja conyugal,
pero cuya sancion colectiva reconoce la alianza matrimonial, asi como la misma pareja.

De alli que en las conformaciones familiares conyugales de jefatura masculina, femenina
0 compartida, con la ausencia del hombre se generen familias de jefatura femenina o
matrifocales, cuyo enclave, la mujer-madre adquiere connotaciones especificas de viuda,
viudita, dejada o en caso de no haber habido esta relacion conyugal que permanezca en
su rol familiar con vinculo a la familia de procedencia como madre-hija. Los sentidos, los
valores y las expectativas derivan de esta relacion con los hombres. Las presencias y
ausencias de estos representan quizéd la mayor influencia para que tengan lugar las
transformaciones y las continuidades de una familia conyugal wayuu en relacion con la
forma de conformar familia arijuna (como quedo expresado por ejemplo con las practicas
de la onomastica).

En este caso de disolucion, desde los estudios de parentesco sobre la familia wayuu e
inter-étnica, la familia nuclear devendria entonces en una familia matrifocal, s6lo porque
el responsable del sostenimiento econdmico y detentor de autoridad es el hombre
ausente, pues asi la mujer asume automéaticamente estas responsabilidades y derechos,

como lo argumenta Watson (1970). Sin embargo, este tipo de aproximaciones no

206 En la Granjita no hay casos de viudez masculina o de jefatura masculina por la ausencia de la esposa.
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considera casos como los de la mujer en tanto figura responsable y de autoridad en la
familia conyugal, previa la ruptura; tampoco considera el hecho de que a lo largo de las
trayectorias de vida de las mujeres pueda haber mas de una ruptura.

Caso parecido es el de la categoria “jefe de familia”, pues también connota una
supremacia masculina en cuanto al sostenimiento econdmico de la familia y como figura
de autoridad. Como sostiene Sylvia Chant (2007 [2003]) para el caso de los estudios de
género y familia en Latinoamérica:

“el concepto de ‘jefe de familia’ también ha estado sujeto a discusion. Al reflejar la
dispersién geografica de las ideas eurocéntricas de ‘familia’ y ‘hogar’, desde el periodo
colonial en adelante, la nocién de que los hogares tienen un integrante que es el principal
responsable de los demas y quien ocupa la posicion de autoridad en el apice de la unidad
doméstica —lo cual se traduce en el problema de quién ha sido definido como jefe, ya sea
por los propios miembros de la familia o sobre la base de categorias impuestas, como el
proveedor de alimentos o el que tiene el poder de toma de decisiones- ha sido denunciada
por las autoras feministas como una construccion del pensamiento y la practica
patriarcales” (Chant, 2007 [2003]: 289-290).

En esta investigacion no se toma en consideracion la matrifocalidad tal como la expuso
Watson (1970) para el grupo indigena wayuu, ni tampoco la categoria de jefe de familia,
ello por cuanto ambas categorias presentan el sesgo de enclave y superioridad masculina
gue no encaja con la evidencia empirica analizada a lo largo del ejercicio investigativo,
razon por la que opto por establecer la matrifocalidad desde la convivencia (mutualidad
del ser), independientemente de la co-residencia de la pareja conyugal.

Raymond Smith (1988 [1956]) asocia la matrifocalidad a la pérdida de poder del hombre
frente a la mujer, pero derivada de un cambio de las relaciones de poder entre los
miembros de la familia u hogar —household- a través del tiempo. En este caso el hombre-
esposo adquiere una posicion marginal (muchas veces anversa) a lo que le corresponde
a la mujer como la lider de facto de la misma. Esto quiere decir que aunque exista una
familia conyugal, el enclave econdmico de autoridad recae sobre la mujer-esposa-madre.
Afirma este autor: “matrifocal system of domestic relations and household grouping [...]
can be regarded as the obverse of the marginal nature of the husband-father role and the
role of men in the economic system” (Smith, 1998 [1956]: 221) (el sistema matrifocal de
las relaciones domésticas y de las agrupaciones familiares [...] puede considerarse como
anverso a la naturaleza marginal del rol del marido-padre y al rol de los hombres en el

sistema economico [traduccion propial).
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Aungque Smith no plantea una definicion de la matrifocalidad como tal, se puede
establecer que la figura masculina y el rol de la misma en la conformacién familiar son
determinantes en la constitucion de la matrifocalidad, pues se trata de la organizacion de
una familia nuclear a partir de una pareja conyugal, cuyos roles sexuales y performances
promueven una distincion jerarquica. Como ya se ha mencionado durante esta
investigacién, el papel de los hombres no es “accesorio” o “tangencial” en los textos
culturales del parentesco, pues con sus presencias y ausencias, asi como con el
cumplimiento de las relaciones de obligacion, intercambio y solidaridad, las mujeres van
definiendo permanentemente los modos de sobrevivir a las contingencias de la vida
cotidiana y perfilando las expectativas propias y las de sus hijos e hijas.

La perspectiva de Smith (1956) resulta mas conveniente a la presente investigacion por
cuanto asume la jefatura femenina no por dilucion de la familia nuclear, sino por la
dindmica social e histérica de las relaciones entre los miembros de la familia, pues no
s6lo se trata de conformaciones familiares centradas en la mujer?®’, sino en la mujer-
madre o mujer-abuela, como es el caso de La Granjita®®®, que ante la ausencia o
presencia de sus maridos asumen la responsabilidad econémica y detentan la autoridad

en la conformacion familiar2°°,

207 Tal como lo presenta Sylvia Yanagisako (1977), dado que hablar de matrifocalidad implica hacer el énfasis en la
mujer-madre, que resulta diferente de la familia “centrada” en la mujer; en esta Gltima alternativa la mujer no
necesariamente ostenta la supremacia del rol de madre para constituirse como enclave de un grupo de parentesco.

208 Referencias a la matrifocalidad en Latinoamérica y el Caribe se pueden consultar en las obras de Nancie Gonzalez
(1970, 1988) sobre los garifuna de Guatemala (grupo, de hecho, también de filiacién arawak), de Parry Scott (1995)
para el caso brasilefio y de Laura Herlihy (2008) para el caso de los miskitos en Honduras; sin dejar de lado, claro esta,
la obra de Raymond Smith (1956) pionero en el analisis de la matrifocalidad en su célebre obra sobre la Guyana
britanica. En Colombia, la problematizacion sobre la matrifocalidad se ha centrado especialmente en los analisis de la
familia afrocolombiana de las dos regiones costeras, atlantica y pacifica, no obstante esta Gltima ha merecido mas
atencion (Odile Hoffmann, 2007; Virginia Gutiérrez de Pineda, 1968; Nina de Friedemann, 1974; Norman Whitten,
1992, entre otros). En estos casos, la movilidad residencial, la poligamia, la adscripcion bilineal y la matrifocalidad
constituyen dimensiones realizadas de las relaciones de parentesco con objetivos especificos como el acceso a los
territorios (generalmente mineros) y la “adaptacién” a condiciones de vida precarias sin muchas alternativas de acceso
a la oferta laboral de la region.

209 |_a ausencia masculina en este caso de La Granjita se presenta por la oferta laboral en lugares lejanos al lugar de
residencia de la familia y por el mantenimiento de otras relaciones conyugales simultdneas, como ya se mencion6 en
anteriores apartados. Los trabajos de Watson (1970) y de Watson-Franke (1979, 1987), asi como el de Jemieson (2007)
dan cuenta de estas movilidades masculinas en la peninsula de La Guajira. En otros estudios sobre casos de ausencia
masculina, relativamente prolongada, en Latinoamérica se ha analizado el caso de la migracién temporal como factor
determinante en las conformaciones y dindmicas familiares centradas en la mujer indigena. Considero relevante
destacar la investigacion de Hiroko Asakura (2013) sobre la maternidad y la sexualidad de las mujeres de la comunidad
mixteca en casos de permanencia en sus comunidades en México (cuando sus maridos migran) y en los casos en que
ellas migran a Estados Unidos y se incorporan a la industria y a los modos de vida familiar una vez instaladas alli.
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Desde mi punto de vista, esta centralidad de la mujer-madre en la conformacion familiar
(de conformacion y de procedencia) es la que decanta el sentido de la organizacion de
los grupos de parentesco en unidades familiares y residenciales, sin apelacion de
congruencia con una caracterizacion matrilineal del grupo aqui estudiado, ello por cuanto
no es una relacion excluyente, pero tampoco co-dependiente. Hablar de la emergencia
de los procesos de bilateralidad en las relaciones de parentesco de esta poblacién
conduce el argumento a favor de esta supuesta incongruencia: una organizacion bilateral
matrifocal®l9, que no es tal.

La vivencia del parentesco, analizada en los dos capitulos anteriores, demuestra que
existen dos figuras preponderantes en la conformacion de la familia: el hombre-marido y
la mujer-esposa y que de la articulacion entre sentidos, valores y expectativas, las
dindmicas entre estas dos figuras arrojan no s6lo una organizacion familiar cambiante,
sino sobre todo jerarquica. Se puede, por lo tanto, atender lo que afirma Parry Scott
(1988) al respecto:

“Matrifocality arises from the way in which kinship and family life is practiced, and that
practice is rooted in the cultural meaning of social life developed over several hundred
years. It can and will change, not as a response to increases in the level of living, but only
if, and when, there is a change in the structure of the social hierarchy and a change in the
definition and meaning of sex roles. Matrifocality in domestic relations arises at the
conjuncture of social hierarchy and marked sex role differentiation” (Scott, 1988: 180) (La
matrifocalidad surge de la forma como se practican el parentesco y la vida familiar, y esa
practica se fundamenta en el sentido cultural de la vida social desarrollada durante cientos
de aflos. Puede cambiar y cambiara, pero no como respuesta a los incrementos del nivel
de vida, sino sélo cuando haya un cambio en la estructura de la jerarquia social y un
cambio en la definicion y el sentido de los roles sexuales. La matrifocalidad, en las
relaciones domésticas, surge de la coyuntura de la jerarquia social y de la diferenciacion
marcada del rol sexual [traduccién propial).

Puesto que al hablar de familia, por lo tanto, se deben atender criterios que son dinamicos
y particulares de acuerdo con las condiciones socio-histéricas de los procesos. Una
familia no se define Unicamente por la presencia o ausencia de sus miembros, sino por
las relaciones que emergen alli, por las interacciones que se gestan entre las personas
gue comparten recursos, actividades, sentires, pero que también chocan, se confrontan,

se dividen y se separan, esto es por sus vinculos y la participacion mutua; es decir la

210 Resulta pertinente, por lo tanto, establecer que “la matrifocalidad no implica ni matrilinealidad ni matrilocalidad,
sino que describe un tipo de organizacién familiar fundada en un polo femenino (madre, abuela) al que se remiten las
demas relaciones de parentesco” (Hoffmann, 2007: 70).
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mutualidad del ser (Sahlins, 2013). Adicionalmente, la familia se puede delimitar por las
practicas de sostenimiento econdmico y compartimentacion de recursos y actividades
(textos culturales analizados), esto quiere decir que la independencia e interdependencia
econdmica y de otras actividades constituyen criterios sustantivos de esta conformacion.
La condicion que ha prevalecido en los estudios de familia sobre la co-residencia no es
elemento determinante en este tipo de conformaciones en La Granijita, puesto que en
primer lugar hay casos en los que la pareja conyugal no co-reside o no ha co-residido
nunca, pero los miembros de la familia conyugal se asumen como unidad, o porque aun
cuando una mujer co-reside Unicamente con sus hijos —sin marido- en una vivienda,
depende de su familia de procedencia o de otra para su sostenimiento econémico y/o
para poder desarrollar la crianza de sus hijos. De alli que la matrifocalidad (Smith, 1956)
con la presencia o ausencia del hombre-esposo-padre sea la organizacion familiar
predominante en La Granjita.

Ahora bien, un aparente problema que surge al respecto seria: ¢cual es la delimitacién
entre la familia conyugal o de conformacién y la familia extensa o de procedencia?, y digo
aparente porque de acuerdo con la estructura de la experiencia (sentidos, valores y
expectativas) muchas veces los limites de una y otra no son fijos 0 mas bien son difusos.
Las mujeres que centralizan los recursos y la autoridad (poder) como madres y abuelas
mantienen también sus jerarquias y ello no quiere decir que las tensiones se disipen o
gue se mantenga un clima de mutuo acuerdo, ya que la confrontacion asi como la
cooperacion mutua estan a la orden del dia. Estos dos tipos de familia se imbrican y las
relaciones de parentesco dependen no sélo del rol sexual, sino del tipo de contingencias
gue deben superar en aras de la sobrevivencia y de la permanencia de los miembros del
grupo familiar.

Definir y caracterizar la matrifocalidad no es un asunto sencillo, pues los elementos y las
circunstancias, asi como las posturas teodricas y metodologicas (por ejemplo la
prevalencia de las dinamicas economicas y de poder para algunos autores o de las

dindmicas afectivas, para otros?!1), presentan divergencias importantes. Por esta razon,

211 Nancie Solien (1965) sostiene al respecto: “in some cases the term ‘matrifocal” seems to mean only that the women
have a great deal to say about how many money is spent, while in others the woman is the primary source of income.
Some workers stress on emotional or psychological factors which place the mother at the center of the household
regardless of the presence or absense of a father” (Solien, 1965: 1543) (en algunos casos, el término ‘matrifocal’
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y de acuerdo con el andlisis previo de los discursos y haceres de los datos ya
presentados, propongo tentativamente los siguientes criterios para la caracterizacion de
este tipo de conformaciones familiares en La Granjita como matrifocales:

Una FAMILIA MATRIFOCAL refiere una conformacion familiar cuyo lazos de filiacion y
consanguinidad constituyen los vinculos mas fuertes de la relacién de parentesco?*?, sin
excluir la relacion de afinidad que estaria en un orden secundario de valoracion (dadas
las caracteristicas particulares de la presencia o ausencia de hombres-maridos-padres);
por ello la figura central es la mujer-madre (0 mujer-abuela) que detenta la autoridad en
dicha conformacion con base en su desempefio en los procesos de consecucion,
congregacion y distribucion de los recursos de subsistencia, esto independientemente de
gue ella establezca y mantenga una unién conyugal, bien sea con o sin co-residencia con
su marido y de que haga parte de una familia nuclear. Por dltimo, este tipo de
conformacioén familiar establece relaciones de mutualidad del ser que implican no sélo
pautas de co-participacion (relaciones de obligacion, intercambio y solidaridad) y
convivencia entre quienes se consideran parientes, sino también pautas de co-residencia,
en caso de haberla.

En consecuencia, a partir de esta caracterizacion propongo analizar dos puntos que
merecen atencion puntual: la relacion de parentesco basada en la filiacion y la
consanguinidad y la dinAmica de relacion entre la pareja conyugal y la jefatura de la

familia?3.

pareciera significar Gnicamente que la mujer tiene gran influencia para decir cuanto dinero se gasta; mientras que en
otros, la mujer es la fuente principal de ingresos. Algunos autores hacen hincapié en los factores emocionales y
psicolégicos que sitdan a la madre en el centro de la conformacion familiar, independientemente de la presencia o
ausencia de un padre [traducciéon propia)).

212 para Solien (1965) y para Laura Herlihy (2008), el vinculo mas significativo es la consanguinidad, como sinénimo
del parentesco biolégico, yo prefiero especificar mas el tipo de vinculo a partir de la relacion entre progenitores y
progenie (filiacion), asi como de personas nacidas de unos mismos padres (consanguinidad) o personas integradas a la
familia en razdén de un parentesco social. Ello por cuanto pudiera dar lugar a ambigiiedades y hasta contradicciones
con lo que ya se ha venido explicitando sobre el parentesco bioldgico y social.

213 En el siguiente apartado se expondran en detalle las formas de la co-residencia de las conformaciones familiares
matrifocales.
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a) Larelacién de parentesco basada en la filiacion y la consanguinidad

A partir de las dindmicas de la mutualidad del ser en cuanto a las relaciones de obligacion,
intercambio y solidaridad entre quienes se consideran parientes entre si y a las
consideraciones sobre los sentidos que dan cohesion a la estructura de las experiencias
de las mujeres wayuu de La Granijita, se puede establecer que LA FAMILIA queda definida
como el grupo de personas con vinculos de parentesco en primer lugar de sangre
(biolégico), en segundo lugar de clan y apellido (orientacion bilateral) y por altimo los
allegados o acogidos como parientes por algun vinculo de palabra o hecho (social).

El vinculo de sangre se hace evidente en la relacion de una persona con otra por proceder
de una misma madre. Ser ‘hijos/as de’ o ‘hermanos/as de’ constituye el primer vinculo
para la consideracion de alguien como pariente. DofiaE manifiesta al respecto de las
terminologias de parentesco en wayuunaiki:

“‘DM: ¢y [como les dicen a los] primos?

DofiaE: tawara

DM: ¢también se dice tawara [hermano mayor]?

DoRaE: es igual si uno va a decir “él es hijo de mi tia” y ahi la persona va a diferenciar, los
hermanos por donde tu naciste o los hijos de tu tia.

DM: claro, con razén asi todos se saludan ‘jhola primo!, jhola prima!’

DofRaE: aja

DM: y no importa si son por el lado del papa o de la mama, ¢ a todos se les dice igual?
DofakE: igual”

En un segundo orden se encuentran los parientes de clan o apellido —tapishi-?14, bien
sea por parte de madre o padre, no existe una distincién entre los parientes paternos o
maternos, todos son parientes de igual modo, sin prelaciébn por alguna linea de
parentesco en particular. Este ultimo hecho difiere de los estudios antropolégicos sobre
el parentesco wayuu ya mencionados en capitulos anteriores (Watson, 1970; Goulet,
1978; Perrin, 1980 [1976]; Rivera 1986, 1990; Guerra, 1990; Gutiérrez de Pineda, 1950).
Al respecto DoRaE expresa:

“‘DM: ¢,cémo le digo a lo que es familia o lo que ustedes llaman parientes en espafiol?

DofnakE: taplishi

DM: ta’pushi... ;Y por el lado de papa?

DofiaE: Igual, todos son familia de mamay papa. Si usted los conoce les dice taarewariyd.

Si los conoce, pero nunca los ha tratado terrajiine
DM: ¢como gente lejana? DofaE: si, usted los conoce, pero no los trata”

214 Morfoldgicamente: t- marca de posesivo inalienable para la primera persona del singular y aptshi significa familia.
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De acuerdo con esta informacion existe una distincion importante en las relaciones
establecidas con las lineas paterna y materna, la division entre los parientes con trato y
sin trato, los primeros son los reconocidos entre siy con quienes establecen obligaciones,
reciprocidades y solidaridades, mientras que los parientes sin trato son aquellos
reconocidos como tal pero con quienes no se establecen relaciones de ningun orden.
En cuanto al parentesco social, éste se adquiere por reconocimiento colectivo entre las
personas, bien porgue existe un acontecimiento ritual, como la alianza o los bautizos, o
bien porque los vinculos se generan de hecho como la unién libre o de hecho (convivencia
de una pareja segun la ley arijuna) o acogida de niflos que no son hijos propios
(convivencia y crianza)?*°.

Los roles familiares de los individuos permiten diferenciar ademéas dos tipos de
conformacioén familiar, la familia de procedencia, a las que las personas se refieren en
calidad de hijos, sobrinos y nietos, y por otro lado, la familia de conformacién en calidad
de pareja conyugal (familia nuclear o conyugal —Durkheim, 1892 y Lévi-Strauss, 1967-, a
la que se refieren entonces desde su rol como madres-esposas y/o como padres-
maridos).

DofiaD, en el siguiente fragmento de entrevista refiere al hecho de que existe una ruptura
en la vida de la persona cuando se casa; hay transicion y cambio de la casa de la madre
(familia de procedencia) a la casa de la esposa (familia que se conforma) y expresa que
ambas mujeres (la madre y la esposa) merecen el mismo trato:

“DonaDb: las hijas son de alla, pero ellos creian que ya iban a hacer igualito que han hecho
muchos por aqui, primero se caso6 Js con la tia de ellos, porque es hermana del papa de
ellos, yo le dije a él, parale su casa, dele todo, ¢no la compraste? Una ayuda Unica que
dios le dio pa’ tenerla como una porcelana, como si fuera esa madre que tu tuviste y ya la
aborreciste, porque desde que uno se va de su casa ya uno tiene que saber que uno ya
no hace parte de la casa de mi mama, sino de la que ya formamos, asi que es una fortaleza
que usted tiene.”

215 Algunas veces, a falta de marido, a las mujeres con hijos muy pequefios o embarazados les entregan bajo tutela
primos, sobrinos o hermanos menores (generalmente nifios o pre-adolescentes), quienes ayudan a la mujer en ciertas
labores masculinas (cargar agua, cortar lefia, etc.) o para brindar compafiia. Una vez crecen, permanecen las formas
apelativas de tia —de hermano a hermana- o mami —de sobrino o primo a tia o prima- para referirse a su pariente mujer
que lo ha criado. También sucede que cuando hay uniones conyugales con personas que tienen hijos de relaciones
conyugales anteriores, estos hijos son acogidos por la nueva familia y ayudados a criar, una vez la pareja se separa y
la madre o padre cambia de residencia, estos nifios acogidos pueden permanecer definitivamente alli, acogidos por esta
familia sin compartir vinculos de sangre o clan/apellido. De hecho, entre los estudios de sociedades del caribe
(garifunas y miskitos) se encuentra que este hecho de la adopcion o de la crianza en calidad de entenados/as constituye
uno de los elementos caracteristicos de la matrifocalidad (Gonzalez, 1970; Herlihy, 2008).
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Es necesario puntualizar que la conformacion familiar nuclear del tipo padre-madre-
hijos/as existe en La Granjita y es la forma primaria de adquirir los roles de madre-esposa
y padre-marido, aunados a los que ya se tienen de hija e hijo de la familia de procedencia.
Ahora bien, esta familia nuclear se establece por lazos de parentesco (afinidad, filiacion
y consanguinidad, no todos al tiempo, Lévi-Strauss, 1967), los miembros de la
conformacioén se reconocen como parte de la misma -esto es, en términos de Malinowsky
(1913), reconocen los limites del grupo y su membresia a éste-, aunque no es necesaria
la co-residencia para dicho reconocimiento, puesto que los limites del parentesco
desbordan la convivencia bajo un mismo techo.

Los hombres-maridos en La Granjita corresponden a una poblacion no constante o
permanente, cuya movilidad se justifica por la ubicacién laboral y temporal fuera o lejos
del municipio o por la pertenencia de estos a otras conformaciones familiares también en
calidad de hombres-esposos-padres. Como quedd establecido en el analisis de los
discursos y haceres, no son casos de poliginia, sino formas descubiertas o publicas de la
negacion de la exclusividad sexual masculina.

Aparte de ello, las personas reconocen vinculos de participacion en la vida de los otros
gue conforman esa familia y de esos otros en la vida de ellas (afectos, memorias, vida en
comun en general), para este Gltimo elemento tanto la co-residencia como la convivencia,
asi como su duracion, frecuencia e intensidad son hechos que dotan a la unidad social
familia de un vinculo superior al vinculo biolégico o social: puesto que es la misma
mutualidad del ser en potencia y potencializada (Sahlins, 2013), eje de la experiencia del
parentesco.

Por ejemplo, DofiaD afirma lo siguiente sobre la obligacion del reconocimiento de sus
parientes:

“‘DoRaD: uno tiene que hacer valer sus hombres, cuando yo me caso con una persona
particular le tengo que decir: “mis hombres son mi familia, donde tu te lo tropieces en una
fiesta y si estas bebiendo tienes que brindarle o si tl no estas bebiendo y él esta bebiendo,
tienes que ofrecerle”. Ese es el valor y el respeto que vuelvo y le digo, ahi es donde esta
el error 4 por qué? Porque asi él va a decir: “yo me lo encontré y él es el primo de mi mujer”
y ahi va el valor, el respeto, porque hay personas que no respetan y hay personas que
guieren menospreciarlo a uno.”

Este fragmento, ilustra la vivencia del parentesco desde diferentes angulos, en primer

lugar se establece la distincion entre la familia y las personas que no son familia, esto es,
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la gente ‘particular’, y luego refiere al vinculo que se establece con la alianza y algunas
de las obligaciones adquiridas por este vinculo de parentesco social entre el marido y la
familia de la mujer: ‘tienes que brindarle’, ‘tienes que ofrecerle’ (la modalidad
intersubjetiva dedntica con la forma ‘tener que’ marca este significado).

En segundo lugar DofiaD hace alusion a uno de los contextos en los que los hombres
viven las relaciones de parentesco que es la ingesta de alcohol en la fiesta o la parranda,
por ello acciones como ‘ofrecer’ o ‘brindar y recibir son parte de un cddigo de
comportamientos entre la comunidad de hombres que deben conocer y aplicar en la vida
cotidiana, saber a quién se le ofrece 0 no y en qué circunstancias acarrea sentidos y
valores sobre esta vivencia de las relaciones de parentesco, puesto que se le ofrece a la
familia, no a los ‘particulares’. Los vinculos entre parientes se van construyendo y re-
construyendo permanentemente en estos haceres masculinos de la vida cotidiana.

En tercer lugar, los sentidos se establecen a partir del respeto y el valor de las personas
qgue ya no son ‘particulares’ y son los hombres que antes eran so6lo familia de la mujer y
ahora de la del hombre: ‘mis hombres son mi familia’, es obligacién por tanto de la mujer
extender este codigo de comportamiento a su marido (modalidad intersubjetiva deontica:
‘uno tiene que hacer valer sus hombres’, ‘tienes que’). El sentido de la préactica de dar a
conocer a los familiares no s6lo apunta a un reconocimiento de parientes, sino de
conocimiento de como comportarse de acuerdo con su valor. Existen obligaciones y
reciprocidades, parte de esta mutualidad del ser.

Las redes de interaccion (sobre todo de intercambio y de solidaridad) son un fuerte
elemento de la relacion filial y consanguinea, puesto que al encontrase la mujer en
situacion de responsable de un grupo familiar (jefatura) requiere estrechar vinculos de
apoyo para cumplir simultaneamente las faenas econdmicas y de cuidado y crianza de
los hijos. Como se analizo en el apartado de las mujeres dejadas, viudas y viuditas, asi
como de las mujeres-madres-hijas, sin importar la generacion a la que pertenecen estos
dos grupos entran en dinamicas de intercambio mutuo no sdlo con las figuras femeninas
de la familia de procedencia, sino también con las masculinas. Por ello, pese a compartir
la adscripcion a clanes y a apellidos especificos, la reciprocidad y la solidaridad se dirigen
en primer lugar hacia los parientes por vinculo bioldgico cercano (familia de conformacion

y de procedencia) y posteriormente con los otros parientes bilaterales.
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En cada familia de conformacion hay una mujer-madre central o enclave, asi mismo en
la de procedencia, la distincion se resuelve en la jerarquia de unas sobre otras en virtud
de la generacion a la que pertenecen, mas que por la naturaleza del ingreso econémico
o los modos de acceso a éste. La congregacion y la reparticion de los recursos son
haceres que delinean esta jerarquia.

Las voces de las mujeres-madres expresan:

“‘DofiaA: arriba esa tierra [en la sierra], yo tengo tierra alla, pero a mi no me gusta pa’lla
DM: ¢ por qué?

DoiaA: eso es monte, ella [su hija] dice que me vaya pa’lla

DM: ¢y no?

DofiaA: no me gusta, aqui Marcela, puede no tener un plato, ¢verdad?, pero mas tarde
tengo pa“ cocinar, pero alla, ¢de qué va a vivir uno alla?

DM: ¢ni agua?

DofaA: ni agua hay alla, yo tengo que ver, yo le dije no, yo no voy a ir a morirme de
hambre alla [...] Por ese lado estamos aca, yo pienso: “;quién me va a dar alla? jAh! Yo
prefiero quedarme aqui” [...] Aca uno me trae guineo, la otra me trae el arroz, la otra que
vive alla, Pi, me trae otra cosa, a veces no cocino, comemos de lo gue nos traen con Sx.
Los pela’os vienen de este lado, vienen de este lado, asi...” (Primera generacion)

“Ad: a veces se demora [su tercer y actual marido] tres o cuatro dias pa’ mandar algo de
plata, pero después llega, asi como trae la carne, trae la comida cocida, trae papa, trae
jugo, arepas de queso con carne, total que él si, yo no, ¢,qué mas voy a pedirle yo a él si
élno...?[...] Y siempre, entonces cuando no es asi también viene y trae comida, entonces
Marcela, nunca viene una arepa pa’ mi solita, arepa de queso pa’ mi solita no, vienen seis
arepas, [el nombre de sus hijos] y yo, siempre vienen seis arepas. Y si el papa de los
pelaos, él trae por ejemplo un pollo entero y el papa, si estd Mn, Nn no viene, los pela’os
le dan, hay que compartir." (Segunda generacién)

“DM: o sea que econdémicamente su papi y su mami le dan todo a usted y a AV [su hija de
tres anos]...

Yr: si

DM: ¢y él [su actual marido] qué dice de eso?

Yr: él se siente agradecido porque dice que a pesar de todas las peleas, a pesar de todos
los conflictos, él dice que le da el crédito a papi y a mami porque le estan criando su hija
y eso es algo que no pasa todas las veces y que eso lo saca con el tiempo, él dice: “yo
me siento agradecido con ellos porque yo no he tenido como darle un sustento todos los
dias del mundo”. Y él lo hace cada dos meses, cada tres meses, si aparece o, y “mira, ve
la pela’ita esta enferma”. “Bueno yo te busco por ahi veinte mil pesos”, vamos a ponerle,
llega y los trae, pero eso ya no es importante”. (Tercera generacion)

En este ejemplo, DofiaA una de las abuelas fundadoras del asentamiento (primera
generacion) compara la vida en dos lugares (deixis de lugar): aca (La Granjita) y alla (la
sierra del Pozo del Tigre), donde tiene tierras y al cual su hija insiste que se traslade.

DoflaA manifiesta su preferencia de permanecer en La Granjita en virtud de su posicién
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como enclave del grupo de parentesco al que sus hijos e hijas llevan alimentos y ella
comparte con su marido, DonSx, y los nietos (‘los pela’os’) que lleguen alli.

Resulta de especial interés el uso reiterado de deicticos de espacio para marcar el “aqui”
y el “alla”, asi como los de tiempo al indicar que un dia puede no tener comida (‘un plato’),
pero mas tarde (en el transcurso del dia) alguno de los miembros del grupo le llevara
algun alimento, bien sea para cocinar o ya preparado; asimismo el uso de la forma lexical
“traer” es frecuente porque precisamente refiere esta accion de la congregacion del
alimento.

La mujer-madre recibe, congrega y reparte los recursos. Resultan ademas evidentes los
vinculos de la participacioén, la reciprocidad y la mutualidad (Sahlins, 2013) puesto que la
familia de DofiaA mantiene una serie de relaciones de compartimentacion de los recursos
e intercambios que producen una constante convivencia frecuente e intensa entre si.
Como se advierte también son las hijas-mujeres las que llevan los alimentos a sus padres
diariamente, no sus hijos-hombres.

De otra parte, Ad (de la segunda generacion) reitera su desempefio como congregadora
y distribuidora de los recursos y enfatiza que quien lleva los alimentos tiene presente que
se compartiran. En este caso se evidencia la reiteracion del verbo “traer” que resulta
indicador de esta relacion entre quien provee y quien recibe y reparte o comparte.
Refuerza esta relacion el uso de verbos como ‘venir’, ‘dar’ y ‘compartir’. Asimismo, el uso
de verbos como ‘mandar’ y ‘venir’ denotan la no co-residencia con su marido, pues él no
lleva los alimentos o el dinero personalmente, ademas, el verbo ‘pedir’ implica que ella
solicita el envio o la entrega de los recursos; no es un acto voluntario de parte del hombre.
En el dltimo discurso es evidente que la tercera generacion que vive en calidad de mujer-
madre-hija no tiene jefatura en el hogar, puesto que estas mujeres dependen
econdémicamente del ingreso o de las posibilidades de congregacion de su madre, nucleo
de la familia de procedencia, que las acoge a ellas y a sus hijos e hijas. Este discurso es
bastante interesante dado que la mujer a través del discurso tanto directo como indirecto
posiciona a su pareja conyugal subordinada ante las figuras paterna y materna (los

padres de ella) en razén a la dependencia econémica (‘le estan criando a su hija’?%), el

218 Como se menciond en un apartado anterior, con el uso del enclitico ‘le’ se refiere a una accion que una persona esta
haciendo por otra, en este caso el hombre-padre tiene la responsabilidad de criar a su hija —mantenerla-, pero es otra
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agradecimiento que supuestamente él dice tener con ellos y de la evaluacién (modalidad
subjetiva apreciativa) que hace de su aporte: ‘...pero eso ya no es importante’.
Asimismo, se pueden encontrar haceres relacionados con la matrifocalidad como:

“Tal es el caso de Nc que trabaja en su puesto de comida y que reparte la que no se vende
durante el dia entre su familia de procedencia (que ahora son su madre y dos de sus
hermanas con sus respectivas hijas). Es una préctica diaria a la que corresponden su mama
y sus hermanas con el cuidado de los hijos de Nc, los cuidan cuando no tienen colegio, los
bafan, les dan alimentos, le limpian la casa y en ocasiones le lavan la ropa. A pesar de que
Nc tiene marido, éste no co-reside con ella porque tiene empleo en una locacién diferente y
no se responsabiliza del gasto de los hijos, ella por lo tanto asumio tal responsabilidad y su
familia de procedencia mantiene una relacion de intercambio con ella. La madre y las hijas
conforman una unidad de apoyo que se colabora mutuamente, por eso también las hermanas
de Nc van al puesto a ayudarle con el negocio, cuando ella lo requiere™'’.

Estas situaciones ofrecen argumentos de los procesos de consecucion, congregacion y
reparticion de los recursos econémicos para la supervivencia que ejecutan las mujeres-
madres como enclaves de familias matrifocales. Aunado a esto el analisis de los textos
culturales del sostenimiento econémico y de la nutricion, asi como del cuidado y la
crianza, resulta evidente una organizacion familiar que va acoplandose a las faenas de
la vida cotidiana, logrando su permanencia, subsistiendo.

Expresa al respecto Herlihy (2008: 137): “matrifocality is an adaptive mechanism” (la
matrifocalidad es un mecanismo adaptativo [traduccion propia]), yo difiero en lo
adaptativo, pues no es un asunto de respuesta ante diferentes estimulos o situaciones
contingentes (de hecho, uno de los hechos mas preocupantes en estos casos es la
escasa 0 nula posibilidad de acceso a las fuentes de empleo en la region), la
matrifocalidad se puede ver mas bien como un mecanismo derivado de un ejercicio de la
intersubjetividad, si, ante situaciones contingentes, pero en las cuales prima la reflexion
sobre las condiciones de existencia individuales y colectivas, y en consecuencia se

manifiestan agencias.

persona quien lo hace por él. Su agencia por lo tanto queda limitada al agradecimiento, como lo expresa el discurso
indirecto.
217 Nota de diario de campo.
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b) La dinamica de relacion entre la pareja conyugal y la jefatura de la familia

En los dos capitulos anteriores se expusieron en detalle las dinAmicas de interaccion en

la familia de conformacién y de procedencia, con base en este analisis, se establecio que:

El hombre-marido-padre y la mujer-esposa-madre establecen entre si un vinculo
conyugal de intercambio envuelto por el valor de la responsabilidad (el
cumplimiento cabal de tal intercambio), con miras a fines particulares de
supervivencia y de ejercicio de la conyugalidad y la maternidad sin dificultades
desde el punto de vista femenino y que la co-residencia no es un elemento
significativo en dicho vinculo.

Asimismo, que este vinculo conyugal de intercambio (sostenido por la obligacion
mutua), pese a que se pueda pensar que se estructura mediante una relacion
igualitaria de las dos partes conyugales: hombre-marido y mujer-esposa, descansa
sobre un ejercicio del poder derivado de la jefatura —o poder adquisitivo
predominante- en la unidad conyugal, la familia conyugal y el resto de las
conformaciones familiares. En estos casos, el hombre-marido-padre ostenta una
autoridad de iure, mientras que la mujer-esposa-madre ostenta una de facto.
Desde mi punto de vista este elemento es medular para la comprension de la
matrifocalidad y, en particular, para analizar el poder fuera de los &mbitos publicos,
pues el ambito doméstico es una arena cotidiana no menos importante de relacion
social.

De otra parte, que el vinculo predominante de la mutualidad del ser es la dinamica
de intercambio sustentado en la obligacién: del hombre-marido-padre depende el
sostenimiento econdmico de la conformacion familiar y de la mujer-esposa-madre
las responsabilidades de la reproducciéon y la sexualidad exclusivas a éste;
secundarias son las obligaciones de la nutricion, el cuidado y la crianza de los
hijos, puesto que la obligacion y el intercambio se orientan en primer lugar sobre
la relacion conyugal. Esta caracteristica de la conformacién familiar se articula con
los sentidos de la alianza segun la ley wayuu, por lo tanto este punto funciona
como un empalme de los sentidos de la norma consuetudinaria wayuu y la norma

arijuna.
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Adicionalmente, que el vinculo conyugal asi descrito se encuentra en el marco de
un complejo ideoldgico de las concepciones sobre el género y lo étnico que plantea
gue el hombre-marido-padre aunque ausente —sin co-residencia- detente el poder
sobre la mujer y la progenie, y la mujer asuma dicha jefatura sélo ante la ausencia
de éste. Las concepciones de lo étnico en la experiencia del parentesco desvelan
una serie de transformaciones que oscilan entre las practicas tradicionales wayuu
y las formas arijunas del parentesco, puesto que la evidencia empirica y su analisis
demuestran una organizacion de las familias que comparten un orden bilateral y
patriarcal.

En consecuencia, que el simbolo dominante del vinculo conyugal y, por esta via
de la familia conyugal, esta determinado en el valor de un hombre-marido-padre
gue sostiene econémicamente la conformacién familiar y una mujer-esposa-madre
que no debe sostenerla y que por lo tanto se puede dedicar a sus
responsabilidades conyugales y maternales exclusivamente (como simbolo de
prestigio). De aqui que las expectativas de vida tanto propias como las de sus hijos
e hijas y familiares estén orientadas hacia esa posibilidad como ‘ideal’ de vida
futura.

Ademas, que la familia poliginica reportada antafio (por la mayoria de los
antropologos interesados en el problema) como la forma de la alianza
caracteristica wayuu ha venido cediendo ante la existencia de familias conyugales
y conformaciones familiares de jefatura femenina con estrechos lazos de
cooperacion, co-participacion y convivencia con la familia de procedencia —la de
las mujeres-esposas-?18, exista 0 no exista un compromiso conyugal con un
hombre-marido. Ello deriva en una conformacion familiar en la que ella ostenta y
ejerce el poder?'®, pues la mujer es reflexiva sobre sus condiciones de existencia

y agente de sus acciones de transformacion.

218 No se debe asumir, como ya lo mencioné previamente en el apartado de la mujer paga, que existe una relacion de
co-participacion entre co-esposas -o “queridato”-.

219 Puesto que como establece Joan Scott (1990 [1986]: 292) “el género es una forma primaria de relaciones
significantes de poder. Podria mejor decirse que el género es el campo primario dentro del cual o por medio del cual
se articula el poder”, sin embargo, los analisis sobre el mismo deben atender simultdneamente las relaciones inter-
étnicas, como se ha tratado de realizar en este ejercicio investigativo.
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- En relacion con lo anterior, existe en este tipo de uniones conyugales una
valoracion colectiva positiva de la hiperactividad sexual masculina que se
mantiene descubierta, al mismo tiempo que existe una valoracion negativa de la
hiperactividad sexual femenina que en caso de tener lugar se mantiene encubierta,
puesto que la exclusividad sexual sélo se ejerce desde la mujer-esposa hacia el
hombre-marido.

- Enconsecuencia, si hay lugar a disoluciones o rupturas de las uniones conyugales
se presenta un fendmeno de “monogamia sucesiva” que en el caso de las mujeres
se hace evidente en la cantidad y duracion de las alianzas matrimoniales (como
se ha dicho ya, con o sin compromiso) que se dan sucesivamente durante la
trayectoria de vida de cada mujer, el nimero de hijos y el espaciado de los partos
de cada una de las generaciones entrevistadas. Las expectativas de cada una de
estas alianzas aparecen configuradas por los sentidos del texto cultural del
sostenimiento econdmico especialmente y por la valoraciébn de la adscripcion
étnica de los posibles maridos, amén del tipo de acceso que tengan a los recursos
y a las fuentes de empleo en la region, por ejemplo quienes son trabajadores de

la mina o del sector comercial y de servicios en las locaciones urbanas.

La construccion social de los sexos se hace evidente como expresion de discursos y
haceres que portan una jerarquizacion sobre los mismos, en este punto lo étnico plantea
una problematizacion interior/exterior. En el primer caso la expectativa opera dentro de
la familia o como ideal de la vida doméstica, mientras que en el segundo opera una
expectativa de conexion con el ambito publico y externo a la vida familiar. Para la mujer-
esposa la conyugalidad y la parentalidad responsables se pueden encontrar con mas
facilidad en una alianza con un hombre-marido arijuna y de ello deriva que como mujer-
madre pueda proveerles a sus hijos la doble adscripcion étnica (indigena y arijuna) de tal
modo que tengan los medios de desplegar estrategias para las interacciones actuales y
futuras con la sociedad arijuna (administrativa, religiosa, educativa y comercial).

A continuacion, mostraré la parte complementaria de las relaciones de parentesco como
mutualidad del ser, especificamente la articulacion entre la matrifocalidad y las formas de
habitar, es decir, los modos en que el espacio puede ser aprehendido como conjunto de
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“pistas y rastros” semidticos (Hodge, 2017) en el analisis multimodal de las interacciones
del parentesco. M&s que un escenario de las relaciones sociales, el espacio es un

elemento constitutivo y expresion de las mismas.

La matrifocalidad en el espacio

Tanto Gutiérrez de Pineda (1950) como Rivera (1986, 1990a y 1990b) establecieron que
el territorio compartido por las familias uterinas o apushis se conformaba a partir de cuatro
lugares especificamente: la rancheria, el cementerio, el pozo y el huerto (vinculado a este
altimo el corral de chivos), y en La Granjita la existencia de los cuatro lugares se
mantiene, cada uno de ellos con transformaciones que la urbanizacion ha motivado. En
este apartado me enfoco en el andlisis de las viviendas y del vecindario como espacios
de la matrifocalidad. Las categorias analiticas o los principios semiéticos (van Leeuwen,
2005) que dirigen este apartado son: la estructura, la distribucion, la funcionalidad y el
cambio; desde estos se analizan tanto los discursos como los haceres, desde una

perspectiva multimodal.

Las viviendas

En lo que concierne a la construccién del asentamiento, los habitantes de La Granijita
reconocen tres momentos, el primero a comienzos de los afios setenta y comienzo de la
década de los ochenta, el segundo entre la segunda mitad de los ochenta y la primera
mitad de los noventa vy, el tercero desde la segunda mitad de la década de los noventa

hasta la actualidad.

1. Los bahareques

El primer momento corresponde a los caminos de arena y a las casas de bahareque
(barro) que se fueron abriendo entre los montes llenos de cardos, cactus y tunales. Esta

primera construccion fue la de los primeros asentados o fundadores, alrededor de siete
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casas de barro con enramada, cocina o fogdn externo, esto es, estilo rancheria -
pichipara- a semejanza de la organizacion habitacional de La Loma en el resguardo de
Mayabangloma. Una rancheria es un modo de disposicién de varias (entre dos y cinco)
viviendas de bahareque con dos habitaciones y una enramada; se puede decir que es el
modo de vivir tradicional wayuu. Estas viviendas comparten el fogén y se encuentran muy
cerca entre si. Algunas rancherias estan cercadas por puntales de madera de mas o
menos un metro de alto y con estos mismos puntales se construyen los corrales de chivos

y se cerca el huerto que también pueden compartirse.
Al respecto, DofaA (de la primera generacion) dice:

DofaA: “... yo si no volvi mas, yo no fui mas a ninguna parte, yo me sembré fue aqui vy él
[mi hermano mayor] me dijo: “hermanita, tl tenéis que hacer tu casa, tl no vais a caminar
mas, si mi cufiado va a caminar que camine él solo, decia él, pero tl no te vais a ir, a ti no
te van a amarrar por ahi, quédate conmigo” y él me mostré este pedazo de tierra donde
esta usted, nosotros tenianos la casita ahi en toda la carretera, de cardén??° que él me
hizo con cardon, cortaron cardén y me hicieron una casita, ahi donde nacieron todos mis
hijos debajo de esa casita, de ese techo, de carddn y le pusieron bareticas asi, enjalmaron
la casa, yo no demoré vivir con él tampoco, me mudé y él me hizo un bajareque aquiy lo
cerraron de palo, nosotros no duranos mucho viviendo con él, toditos hicieron, armaron
una casa, él lo ayudaron y se hizo la casa. Aqui no habia nadie, na’ mas era esa casita
de ahi que estéa por ahi, la casita de carddn sin, sin pared (risas), unos palos y los palos
eran asi paraditos, asi es que yo fui la que me vine pa’ que tuvieran estas casitas ahora,
fui la que fund6??¥”

Este discurso de DofiaA desvela aspectos de la experiencia del habitar, esto es, la nocion
del espacio como lugar por articulacién con el construir, el traslado y la memoria y que se
pueden deducir del andlisis de la deixis espacial y temporal. Aparte de ello, se manifiestan
elementos de las relaciones de parentesco, especificamente la relacion con su hermano
mayor. Los marcadores de la referencia espacial oponen dos ‘lugares’: aqui (La Granijita,
el asentamiento) y all4 (La Loma, el resguardo). Estos dos lugares marcan los puntos de
salida y llegada del desplazamiento de un alld/antes a un acé/antes-ahora que se
refuerzan con las formas verbales ‘caminar’ e ‘ir y que a su vez dan cuenta de una

evaluacion en términos negativos por oposicion a lo positivo que es permanecer en el

220 £ carddn es el corazén de una especie de cactus.

221 Existe interés especial en expresar que ella fue la primera en llegar y habitarlo; esto es, construirlo y volverlo lugar.
Como se verd mas adelante, este interés marcado en contar quiénes fueron los primeros se vuelve un tema constante
en los discursos.
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segundo lugar: ‘yo si no volvi mas’, ‘no fui mas a ninguna parte’, ‘yo me sembré fue

aqui’???,

Fotografias 27 y 28. En la primera fotografia la casa de bahareque y en la segunda la enramada en La Loma,
resguardo indigena de Mayabangloma

Habitar, segun Martin Heidegger (2014 [1950]), no consiste solamente en “morar” o
“alojarse” en algun sitio, consiste en “construir’ y “residir”, pero no un simple residir, sino
un “residir junto a las cosas”. El espacio y el lugar se distinguen en la medida en que el
ser humano construye porque habita, no construye para habitar. Segun este autor, el
lugar existe en virtud de que es construido, el lugar no esta antes de la construccién y por
la construccién surge el lugar; lo que hay entre lugar y lugar es espacio. En consecuencia,
el espacio se crea cuando se construyen los lugares, “de ahi que los espacios reciban su
esencia desde lugares y no desde ‘el’ espacio”. De otra parte, Yi-Fu Tuan (2005 [1977])
también afirma que la construccién es un elemento significativo para la constitucion del
lugar, no en los términos de habitar de Heidegger, pero si del producto, del esfuerzo, de
los valores imprimidos a la arquitectura y a los sentimientos y evocaciones que se instalan
en las personas cuando los ocupan, los visitan o los abandonan. Los lugares se
transforman porque son producto de nuestra constante actividad en ellos, los
sembramos, los edificamos, los cerramos o los abrimos, son nuestros puntos de partida
y de llegada, les asignamos valores y sentidos transitorios; la incesante actividad que
imprimimos sobre los lugares también altera y transforma el plano simbolico. Para la

presente investigacion resulta importante sefialar que el medio ambiente construido es

222 La metafora ‘sembrar’ podria implicar el hecho de fijarse en el espacio o de crecer con él.
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una huella de la actividad humana sobre el espacio y como unidad constituida y
constitutiva de significados esté abierta permanentemente a la interpretacion. La forma
de habitar el espacio (como construir y cuidar), como lo plantea Heidegger (1950), implica
la relacion de las personas con su medio y las formas en que estos espacios pueden ser
considerados lugares de la experiencia (sentidos, valores y expectativas).

Sobre el “construir’ (Heidegger, 1950) se encuentra que el hermano de DofiaA, en
compafiia de otras personas, le construyeron una primera casa a ella con cardon y una
segunda de barro: ‘él [mi hermano mayor] me hizo un bajareque aqui’. La primera casa
tiene sentido y valor para DofiaA puesto que alli nacieron sus hijos, hecho que refuerza
con el uso del diminutivo de afecto: ‘ahi donde nacieron todos mis hijos debajo de esa
casita, de ese techo’, evalua (modalidad subjetiva apreciativa) su construccion sin
paredes y su risa confirma una especie de sorpresa ante la posibilidad de vivir en una
casa sin pared. Existe, por otra parte, una evocacion de la cual hace participe a quien la
escucha (‘usted’) en el presente, ese lugar estaba antes, esta ahora y el adjetivo
demostrativo y la forma verbal en presente refuerzan: ‘este pedazo de tierra donde esta
usted’. Esta clausula ademas da cuenta de un argumento de veracidad (modalidad
subjetiva epistémica): lo que ella dice es verdad porque quien la escucha no soélo lo ve,
sino que se encuentra alli en el justo momento de la enunciacién (instancia de
produccion). Se puede entonces establecer que ‘este pedazo de tierra’ era un espacio
porque no habia nada construido y tampoco vivia nadie antes: ‘aqui no habia nadie, na’
mas era esa casita de ahi que esta por ahi’, luego se volvié (lo volvieron) lugar cuando
construyeron la casa de carddn. Es lugar porque la memoria lo ubica como el lugar donde
nacieron sus hijos, donde se construyé la casa de barro en la que vive aun, es lugar
porque ella vivié, ha vivido y sigue viviendo su construccion y su transformacién. Aqui la

casa.
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Fotografia 29. La casa de bahareque en La Granjita. Se distinguen tres partes: hacia la izquierda y plano mas lejano
esta la cocina, a la derecha y en segundo plano se encuentra la casa y en el primer plano la enramada donde se
encuentran las nietas jugando en el chinchorro.

La casa de bahareque o de barro es una estructura rectangular de madera de dos tipos
de arboles: trupiogacho o dividivi, a manera de cuadricula, los espacios entre la madera
se rellenan de barro previamente humedecido y ablandado por medio de un ejercicio de
amasado (como se puede observar en la fotografia 30, es un hacer masculino y le
corresponde en este caso al nieto mayor que vive con la mujer que habla; a esta actividad

se integran los nifios y nifias de la familia para el humedecimiento y amasado del barro).

Fotografia 30. Hombre wayuu ‘embarrando’ la casa (rellenando los espacios entre la madera de la casa con barro),
los nifios y nifias le ayudan.
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En las primeras construcciones se hacia el tejado de palma de yotojoro, como el que se
observa en la enramada (debajo del techo de zinc), sin embargo, se ha optado por los
techos de lamina de zinc desde la década de los noventa. Tanto la cocina como la
enramada estan separados de la casa y ultimamente se le pone piso ‘de mineral’ a la
enramada, esto con el &nimo de facilitar su aseo y de que sea un sitio fresco puesto que
alli se realiza la mayoria de las actividades de la vida cotidiana: alli comen, bafian a los
nifos, tejen, retozan, conversan, lavan la ropa, arreglan las motos y las bicicletas, los
nifos juegan y se atienden las visitas; en cambio los pisos del interior de la vivienda se
mantienen en tierra. A continuacién se puede observar la cartografia de este tipo de

vivienda:

Figura 1. Distribucion en un bahareque
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2. Las casas de material con techo de zinc

El segundo momento corresponde a la construccion de casas de “material” -ladrillo y
techo de zinc- durante la segunda mitad de la década de los ochenta para brindar a la
poblacion indigena una supuesta calidad de vida, como iniciativa de la comunidad
religiosa de la hermana veracruzana???, la directora de la Institucion Etnoeducativa de
Monte Alvernia del municipio de Barrancas. A cada nifio indigena inscrito alli le gestioné
el apoyo econdmico para la construccion de la vivienda. Estas casas contaban con dos

habitaciones cada una y con una ventana pequefia. Estos apoyos econdmicos

223 |_os habitantes de La Granjita se refieren a ella también como la hermana cruzana o la hermana cruz.
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provinieron del gobierno de turno y en esa oportunidad se construyeron diez casas en La
Granijita, para el tramite del auxilio econdmico, la titulacion de la tierra ya ostentaba una
propiedad individual, de modo tal que los primeros asentados se repartieron entre si el
terreno y cercaron con puntales y alambre de puas sus propiedades, ademas las
dividieron entre sus hijos e hijas. Asi se hizo la primera titulacién de la tierra legal ante
las estancias del gobierno por medio de la iniciativa de la institucion educativa indigena.
Se puede entender este momento como un hito que marca el paso de la propiedad
colectiva de la tierra a la propiedad individual, como parte de un proceso de imposicion
del poder Estado (a través de la iglesia catdlica) que condujo a esta poblaciéon a un
despojo cotidiano paulatino de los modos de vivir y de relacionarse entre si (Ulloa, 2016).
A propésito afirma Yl (de la segunda generacion):

YI: “ahi donde esta la casa, ahi atras, ahi vivia tia A., pero en una casa de barro grande y
es0 no habia nada de material y ¢,sabe cudl era la Unica de material?

DM: ¢ cual?

YI: ésta de bloque [una casa vecina], estas casitas se las habia dado, éstas nos las dio la
escuela Monte Alvernia porque cuando eso, estaba la hermana cruz y era la directora del
plantel ése y vino y metié un proyecto para las familias, a los nifios, “vamos a ayudar a los
nifios que vivian en hacinamiento”, porque nosotros dormiamos en una sola casita, los
cinco dormiamos en un chinchorro, en un chinchorro dormiamos los cinco y eso lo metié
la hermana cruzana y si le sali¢”

En este discurso resulta pertinente sefialar dos aspectos con relacion a la construccion
de las viviendas. Primero, que Y! ubica dos tipos de vivienda simultaneas: las de barro y
las de material (0 ‘bloque’) y, segundo, la construccién de las viviendas en aras de la
calidad de vida que supone no vivir en hacinamiento, entonces la hermana Cruz por
iniciativa propia les dio aquellas viviendas. Con el recurso al discurso directo Yl expresa:
“vamos a ayudar a los nifios que vivian en hacinamiento”, e ilustra dicho hacinamiento:
‘porque nosotros dormiamos en una sola casita’, ‘los cinco [hijos] dormiamos en un
chinchorro, en un chinchorro dormiamos los cinco’. La repeticion con el orden alterado
de los elementos ayuda a reforzar la ilustracién. Las implicaturas que se pueden realizar
a partir de estos dos aspectos son a) que el proceso de urbanizacion en La Granjita se
origind a partir de las iniciativas estatales concretizadas por la direccion de un plantel
educativo de orden religiosa catélica, b) que el proceso de urbanizacion ofrece mayor
calidad de vida en virtud de que las casas son mas amplias y con ello los habitantes de

La Granijita ya no vivirian en hacinamiento (aunque no se menciona si luego adquirieron
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mas chinchorros), esto es, Yl marca un antes que era el del hacinamiento y otro antes
mas actual que es el del no hacinamiento (deixis temporal) y c) que concomitante al
proceso de urbanizacion en su primera etapa, las casas de bahareque y las formas de
vivir en la ruralidad tipo rancheria persistian, pese a que ya la titulacion de la tierra
individual minaba el proyecto de propiedad colectiva que con el tiempo llegaria a ser uno
de los obstaculos para la constitucion como resguardo. Las viviendas desde afuera se

ven de este modo:

Fotografias 31 y 32. Las casas de material: ladrillo -0 bloque- y tejas de zinc vistas desde el patio. Las divisiones
entre los terrenos se marcan con puntales de madera de un metro de alto aproximadamente y se construye un
‘broche’ a manera de puerta para el acceso a la vivienda.

Estas construcciones originalmente constaban de dos espacios que eran dos
habitaciones sin cocina y sin bafio. Paulatinamente se fueron acondicionando cocinas
adentro o se cocinaba en fogon de lefia fuera de la vivienda. Los bafos fueron anexados
afos después mediante la figura del cabildaje.

Una vez construidas las segundas casas, Y| (se la segunda generacion) sefiala:

YI: “...nunca los viejos se separaron de la casa de barro, por ejemplo mi mama nunca se
quiso salir de su casa de barro, nosotros éramos los que nos mudabamos para la casa de
bloque, lo mismo alla donde tio Sl, ellos fueron los que se mudaron pa’ su casa, la Unica
que vivié siempre, que tumbo su casita de barro fue Yy, la que vive ahi en el campito al
frente de donde tio Sx, ella fue la Unica, ella tenia una cajita de fésforos??* ahi de barro y
cuando se caso...

DM: ¢la tumbo?

YI: cuando se caso si.”

Este fragmento confirma la idea anterior de la coexistencia de las viviendas de barro y
las de material. De este modo se puede ver una polarizacién en los habitos de vivienda,

224 La metafora ‘una cajita de fosforos’ connota una vivienda muy pequefia.
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por un lado las personas mayores y por otro los hijos, esto es la permanencia por
oposicién a la mudanza: ‘por ejemplo mi mama nunca se quiso salir de su casa de barro,
nosotros éramos los que nos mudabamos para la casa de bloque’. Su mama pertenece
a la generacion anterior y ‘nosotros’ son los hijos, los que se trasladaron, y era una
situacion recurrente en las familias: ‘lo mismo alla donde tio SI’, en la que los padres
habitaban la casa de barro y los hijos la de material. Y| parte de un hecho importante que
corresponde al arraigo de la gente mayor a sus viviendas, y se puede inferir una serie de
valores y sentidos que esas construcciones le suscitaban a la generacion anterior y que
no sélo eran eventos para la época de la construccion de las segundas casas, sino que
ha sido un permanecer constante a través del tiempo y que ella puede ver hoy en dia:
‘nunca los viejos se separaron de la casa de barro’.

Asi lo confirman mis observaciones en campo, las primeras generaciones persisten en
habitar la casa de barro por dos razones, la primera por los sentidos y valores asociados
a estas construcciones, por ejemplo a eventos precisos (quién la construyd, cuando, los
hijos que han nacido alli o las maneras como las han acondicionado), pero también a la
comodidad por su funcionalidad al clima de La peninsula de La Guajira, son
construcciones mas frescas puesto que tienen dos accesos laterales (ver fotografia 33),
hay espacio entre las paredes y el techo para dejar pasar la brisa, y el barro y la palma

no resguardan tanto el calor como el ladrillo y la lamina de zinc.

Fotografia 33. El bahareque con dos accesos laterales. En el espacio, tipo corredor que se forma entre
puerta y puerta, se suele colgar el chinchorro para recibir la brisa tanto de dia como de noche.
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Las segundas construcciones de viviendas en La Granjita modificaron este asentamiento
a condiciones mas urbanas, pero las condiciones anteriores tipo rancheria se mantenian
tanto en el espacio como en el tiempo. Ejemplo de la cartografia de este tipo de vivienda

se muestra a continuacion:

Figura 2. Distribucién en una vivienda de material y techo de zinc
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3. Las casas de material con techo de eternit?2®

El tercer momento, el de la construccion de las casas de “material” -con ladrillo y techo
de eternit-, tuvo lugar en la década de los noventa y fue iniciativa del cabildo o lider del
asentamiento que solicité apoyo a la entidad Inurbe?26, Para esta época ya existia la figura
de cabildaje, esto es, un lider que era el interlocutor con las instancias administrativas del
municipio. Estas viviendas contaban con dos habitaciones y el espacio para una cocina
interna, en lo sucesivo se han venido construyendo las enramadas y los bafios, sobre
estos ultimos se ha de sefalar que la idea inicial fue construirlos fuera de las viviendas,
pero algunos de ellos se derrumbaron por las condiciones del suelo, razén por la que se
construyeron luego anexos a una de las habitaciones de cada vivienda. En el caso de los
bahareques el bafio se mantuvo fuera de la vivienda (como se muestra en las fotografias
34y 35).

225 Fibrocemento. Esta forma Iéxica es una extension del nombre de la empresa Eternit al producto, este término es de
uso corriente en varios lugares del pais.
226 |nstituto Nacional de Vivienda de Interés Social y Reforma Urbana. Entidad estatal liquidada en 2005.
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Fotografias 34 y 35. Los bafios en las viviendas. En la fotografia 34 se observa en la primera puerta de
izquierda a derecha el bafio. En la fotografia 35 se observa la vivienda de barro al lado derecho con una
gran ventana y el bafio -la construccion de paredes blancas que se ubica al lado izquierdo a unos
cuantos metros de la vivienda-, en la parte posterior a éste se alcanza a observar el lavadero clausurado.

Estas casas tuvieron la misma distribucion de las anteriores, sin embargo la cocina era
muy pequefia y poco funcional, toda vez que cocinar dentro de la vivienda implicaba
ademas adquirir estufas de gas o eléctricas, por ello por un periodo se mantuvo la practica
de la coccion de alimentos fuera de la vivienda y luego esta practica de cocina con lefia
se fue abandonando paulatinamente, excepto por las familias que continuaban habitando
las casas de barro.

La construccién de estas viviendas requirié de una inversion por parte de las familias que
tramitaban el subsidio de vivienda estatal, para esta oportunidad los criterios de seleccion
eran basicamente contar con la cuota solicitada y confirmar adscripcion a una familia
nuclear con jefatura masculina o femenina. El proyecto se llevé a cabo durante la segunda
mitad de la década de los noventa.

Ad (segunda generacion) cuenta a proposito:

Ad: “[hablando de su anterior marido y de una conversacion que sostienen] “; A ti te salio
el subsidio de vivienda?” Si, pero me salié fue en La Granja, “; Y tu cémo te diste cuenta?
¢ Quién paso papeles? ;,Tu o el papa de tu hija?” El lo hizo a nombre mio. Entonces él me
dijo bueno. Yo me acordé fue que él habia empefnado el carro y le habia dado la plata a
Ld, pa’ que Ld fuera el que, como se llama?, que consignara la plata pa’ que la casa nos
saliera, yo no le dije nada, sino que yo llegué a la casa y le pregunté a papi: “¢y qué fue
de las casas?” “Ay, hija, las casas salieron”, yo le dije “¢y la mia?” “No, la tuya no salié,
no sé qué paso con tu casa, hija”

DM: ¢y en esa época a quién le salibé entonces?

Ad: le salié a mi mami, yo también sali, pero sali pa’lla pa’ La Granja

DM: ¢ pero, salié la de aca?, ¢la casita?, ¢la de Mr?

Ad: Noo0000, salieron fue éstas, éstas, estas casas
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DM: ¢ ésas ya estaban?
Ad: Ya estaban”

En este fragmento se pueden ver relaciones dentro de la familia conyugal con jefatura
masculina alternada con la femenina —matrifocalidad- dada la no co-residencia, con
relacion a que es su marido quien consigue el dinero -para entregarlo al lider encargado-
puesto que era quien trabajaba y sostenia a la familia de Ad, aparte de ello se sefala que
él hizo todo el trdmite pero la vivienda iba a estar a titulo propio -de ella-. Una inferencia
al caso seria la de la posesion de la tierra, esto es, dado que su marido era arijuna y no
era titular de la tierra no podia acceder al beneficio; en cambio ella si poseia su tierra
toda vez que su padre habia parcelado y les habia entregado a algunos de sus hijos los
terrenos a manera de herencia divergente (Goody, 1983); ella ya tenia entonces su tierra
y la vivienda quedaria a titulo suyo. Adicionalmente, ella ostentaba la figura de madre
cabeza de familia o de jefatura femenina, es decir aducia para aquella época que vivia
sola con sus hijos como en efecto era y sigue siendo. Tener marido no implica una co-
residencia o convivencia como quedod establecido a partir del analisis de los textos
culturales del capitulo anterior.

Ejemplo de estas construcciones son las siguientes:

Fotografias 36 y 37. Vista frontal y posterior de casa de material con techo de zinc de dos de las mujeres
entrevistadas.

Las familias que habitan en las viviendas de las fotografias 36 y 37 han construido una
enramada en la parte delantera de la vivienda con techo de zinc. La primera vivienda solo
cuenta con una ventana lateral en uno de los cuartos, y en la fotografia 37 se puede

observar al lado derecho el lavadero —en medio de la construccién de pared blanca y el

238



depdsito de agua-, pero como el agua corriente no llega, casi todas las viviendas lo han
clausurado como aqui, adicionalmente el orificio pequefio en la parte superior de la misma
fotografia corresponde a la ventilacion e iluminacion del bafio.

Los haceres en cuanto a la construccion de las viviendas se observan en las
transformaciones o cambios que han venido resultando por imitacién a algunas casas
vecinas y no sélo de la Granijita, sino con referencia a los barrios del centro del municipio
0 a construcciones en las que algunos de los hombres o mujeres de La Granjita han
estado, visitado o en las que han trabajado. Los habitantes de La Granjita han
transformado sus casas conforme sus condiciones econdmicas lo han permitido, por
ejemplo han agregado mas habitaciones, han ampliado la cocina y quienes han tenido
recursos economicos suficientes han instalado hasta aire acondicionado (dos viviendas
apenas, pero varias personas hablan de lo extraordinario que es)??’. Algunos han
levantado tapias de ladrillo y cemento para cercar propiedad o ya comienzan a verse las
primeras casas prefabricadas de concreto, que corresponderia a una cuarta generacion
de construcciones. En este sentido, ha resultado una ventaja que algunos de los hijos de
estas mujeres se dediquen a las labores de construccion, puesto que asi se evitan el
pago de mano de obra y traen ideas novedosas sobre la construccién caracteristica del
centro del municipio u otros municipios o ciudades cercanas (como Valledupar o
Riohacha), como por ejemplo la construccion de camas de cemento fijas en las
habitaciones como las de los hoteles o residencias??® que algunas casas de La Granjita
ostentan.

En el afio 2000, cuentan las mujeres, se construyeron simultaneamente las casas de
Inurbe y las redes de agua y alcantarillado, pese a que el proyecto inicié en 1998, las
demandas por corrupcién detuvieron el proyecto que se reanudd poco tiempo después.
La construccion tuvo lugar y el agua llegé de manera intermitente, el liquido se irrigaba

una o dos veces por semana, no mas de tres horas continuas y adicionalmente los

227 Es importante sefialar que cuando la familia crece, bien sea porque alguno de los hijos o de las hijas lleva a vivir
consigo a su pareja conyugal o cuando tienen hijos, no se generan inmediatamente transformaciones en la vivienda
(como ampliaciones), de manera temporal se acomodan en los espacios que les corresponden. Si la nueva pareja decide
co-residir podrian mudarse a otra vivienda una vez tengan la posibilidad econémica. Si una de las hijas queda
embarazada y no co-reside con el padre de su hijo o hija, lo mas posible es que permanezca en la vivienda de su madre
por tiempo indefinido.

228 Especie de hoteles en los que se paga por periodos cortos de permanencia, difieren de los hoteles por cuanto son
sitios a los que van las parejas o trabajadoras sexuales con sus clientes.
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habitantes de La Granjita debian utilizar bombas de compresion para lograr el
abastecimiento. Después de eso, el agua jamas volvié a llegar. En efecto hace ya més
de cinco afios que no llega el agua corriente a la Granijita, sélo llega por medio de una
manguera a la vivienda de la actual cabildo y de manera intermitente. En 2010, Cerrejon
dond los tanques de almacenamiento de agua que prevalecen hasta el dia de hoy, cada
vivienda debe buscar por su propia cuenta como abastecerse, como ya se menciono en
el capitulo dos.

DofaD, de la generacion uno, confirma:

DM: ¢y esta casa es de las de Inurbe?

DofaD: no, esta fue de las monijitas, la primera era aquella [sefiala la casa contigua]

Las hijas: viviamos en hacinamiento...

DM: ¢y el agua?

DofaD: al principio llegaba, llegaba dos dias si, quedamos como un afio asi, un afio, cada
dos dias venia el agua y se fue, ahora toca comprarla, toca ver los carros que pasan asi
qgue la venden y métale uno plata y queda sin na’ porque ya se lo gastd en agua. Sera
esperar que llueva...

A continuacién presento una ilustraciéon de cartografia de este tipo de vivienda:

Figura 3. Distribucion en una vivienda de material y techo de eternit

Bafio . .
Habitacion Habitacion
Madre Hijas e hijos

Cocina

Enramada ﬂ Ingreso

|
I

Atender visitas
Comer Ingreso

A Descansar <:|
Quiosco Lavar ropa
(lavado de Tejer
platos) Jugar
Parranda Deposito\de

Agua

Patio

Desde la perspectiva multimodal, los recursos semiéticos aqui descritos se pueden
analizar teniendo en cuenta por un lado el significado potencial (Halliday, 1988) y la
demarcacion -o framing- de segregacion, separacion, integracion, sobreposicion, rima y
contraste (van Leeuwen, 2005). A continuacion doy paso a este andlisis, de una parte, se

presenta el significado potencial del cambio de condiciones generales del habitar como
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el paso de lo rural a lo urbano y, de otra parte, se expone el significado potencial con

referencia a la argumentacion de haceres en virtud de la existencia de conformaciones

familiares matrifocales.

DEMARCACION

SIGNIFICADO POTENCIAL
CAMBIO RURAL-URBANO

SIGNIFICADO POTENCIAL
MATRIFOCALIDAD

Segregacion:
coexistencia de tres
tipos de viviendas
(bahareques, casas de
material y techo de
zinc y casas de
material con techo de
eternit).

Construcciones que dan cuenta del
cambio de tipos de habitar desde una
forma tradicional tipo rancheria a unas
de tipo mas urbanas, cercanas a las
formas mestizas o arijunas de corte
urbano, aunque menos funcionales en
cuanto a la adecuacion al clima célido
y las opciones de cocina dentro de la
vivienda con incremento de gastos
para estufas eléctricas y de gas.

Las construcciones se realizan dentro de
los territorios de cada clan y a titulo de
las y los herederos exclusivamente. Las
mujeres wayuu que se unen a hombres
arijunas mantienen los titulos de
propiedad individual. Pese a las rupturas,
la tierra y la casa continla siendo
propiedad de la mujer y susceptible de
ser heredada a sus hijos e hijas. Existe
pues al respecto una centralizacion
femenina materna de la posesién de la
tierra.

Separacion: division
interna de cada
vivienda de acuerdo
con tres modelos de
habitar diferentes.

Viviendas divididas en dos tipos de
espacio: el espacio intimo
(habitaciones) y el espacio comunitario
(enramada, patio, cocina y bafio).
Mantenimiento de enramadas como
espacio comunitario y  como
adecuacion al clima célido. Estos
espacios son amplios y los primeros de
acceso a quienes no residen en la
vivienda. Aun cuando la distribucion y
el material cambien, la funcion se
mantiene.

Las habitaciones se mantienen en la
oscuridad —pocas ventanas o ninguna-
para evitar la entrada del polvo,
asimismo para asegurar la privacidad
de los lugares intimos.

El fogdn y la cocina difieren por cuanto
el primero se mantiene al aire libre, la
segunda es un espacio cerrado de
poco acceso a quienes no residen en
la vivienda. El primero adquiere
sentidos connotativos de lo tradicional
y rural, mientras que la segunda de lo
moderno y lo urbano.

Se utilizan objetos para delimitar el
espacio, por ejemplo las cortinas de
tela que separan habitaciones y que
mantienen el interior de las viviendas
fuera de la vista de visitas y
transelntes de las vias publicas.

Division prevalente del espacio intimo de
la vivienda en dos habitaciones, una de
la madre o madre-abuela y otra para los
hijos e hijas y nietos y nietas en caso de
haberlos. Si la mujer tiene una unién
conyugal vigente, su marido duerme con
ella en la misma habitacion??°, En este
aspecto se evidencia la centralidad de la
figura femenina materna en tanto que
cuenta con un espacio intimo exclusivo
para ella (y su pareja conyugal) en todos
los modelos de habitar, como lo ilustran
las cartografias.

229 No obstante, en las habitaciones de las parejas conyugales o de la madre o madre-abuela se cuenta con un mobiliario
particular generalizado: una cama doble o sencilla y un chinchorro. Segun las personas entrevistadas, existe la
posibilidad de que la pareja comparta la cama, aunque lo méas frecuente es que duerma aparte a causa de las altas
temperaturas nocturnas en algunas épocas del afio.
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La distribucion de los objetos propicia
o modifica la movilidad tanto dentro
como fuera de la vivienda, puesto que
algunos muebles se sacan de dia y se
resguardan en la noche: mesas, sillas
o chinchorros. Estos haceres no sélo
tienen motivacion en la movilidad mas
cémoda, sino en la necesidad de
cuidar los objetos dada la inseguridad
del asentamiento.

Integracion: adaptacion
de espacios externos
como internos.

Cambio de un modelo de espacio
externo (bafio y cocina) y su posterior
integracion al interior de las viviendas.
La integracion del bafio represent6 la
opcion de la ducha como espacio de
aseo intimo?%° y la de la cocina implico
la necesidad de la implementacion de
otras técnicas y utensilios para la
preparacion de alimentos: gas,
principalmente.

La ampliacion de los espacios intimos de
la vivienda agregd una division mas,
segun los roles sexuales de los
miembros de la familia co-residente,
pues la integracibn de la cocina
estableci6 un espacio femenino adicional
(sin exclusividad maternal).

Sobreposicién:
espacios
multifuncionales y
congregadores de
personas

Se mantiene la construccion tradicional
rural de la enramada como el sitio
donde se realizan la mayoria de las
actividades de la vida cotidiana y la
convivencia tanto entre miembros de la
misma familia como con gente externa
a ésta.

Estos espacios son susceptibles de
funcionar como congregadores de
otras familias, por ejemplo, Ila
enramada de la vivienda de la casa de
procedencia congrega a los miembros
de las familias nucleares vy
monoparentales de sus hijas. En
consecuencia, la convivencia entre los
miembros de la familia de procedencia
es intensa y los vinculos fuertes y
duraderos, pues interactian a diario
por tiempos prolongados.

La enramada es un lugar que se escapa
a la division sexual de tareas y de
espacios, pues unas y otras personas
pueden no solo realizar actividades
diferentes simultdneas en el mismo
espacio, sino alternarlas y compartirlas:
por ejemplo, mismo espacio y tiempo
para la parranda y la siesta, cocinar y
hacer tareas para la escuela, atender la
visita y tejer o bafiar a los nifios o lavar la
ropa.

Existe aqui una centralizaciéon femenina
materna en razéon de la congregacion
que efectla la enramada de la vivienda
de la madre-abuela como espacio de
convivencia prolongada.

Rima y contraste: los
mismos espacios
intimos y publicos pero
con diferente
distribucién interna y
externa.

Formas de habitar que alternan formas
tradicionales wayuu con formas de
arijunas —guajiras- como parte de un
proceso de urbanizacibn en un
contexto municipal de clima calido
perteneciente a la regién caribe
colombiana.

Mantenimiento preponderante del
espacio desde la centralidad femenina
materna como alternativa a la no co-
residencia  con hombres-esposos-
padres.

En sintesis, este analisis permite entender que dos fendmenos concomitantes como la

urbanizacién y la centralidad femenina familiar o matrifocalidad devienen como resultado

230 Aunque no se utiliza el objeto como tal dado que no hay agua corriente, solamente se hace uso del espacio para el

efecto.
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de un complejo proceso de transformacién del espacio doméstico no sélo como
imposicién de una forma de habitar urbanizada arijuna (proveniente de los subsidios de
entidades administrativas estatales), sino por la agencia de los mismos moradores de La
Granijita en virtud de la apropiacion de formas que si no son mas funcionales al medio
(geografia y clima), son més funcionales en la demarcacion de procesos identitarios tanto
wayuu como arijuna.

La matrifocalidad en su potencial de significado podria entenderse como la permanencia
o continuidad de la centralidad femenina proveniente de la supuesta matrilinealidad del
grupo indigena, sin embargo, desde mi punto de vista y con los anlisis e interpretaciones
ya expuestos, entiendo que la centralidad de la mujer-madre es un efecto del tipo de
dindmica entre los miembros de la pareja conyugal y de la no co-residencia de la misma,
pues el escaso o nulo acceso a las fuentes de empleo en la region, asi como el pertenecer
a otra u otras familias nucleares motiva a los hombres a vivir alejados de sus familias
nucleares en La Granijita. Por lo tanto, ya sea como la persona que busca o que congrega
el sustento econémico, la mujer centraliza todos los procesos de la vida doméstica y
establece la jerarquia en el espacio, por ejemplo en la posesion individual de la tierra, en
el mantenimiento exclusivo de su espacio intimo y la congregacion de sus familiares en
la enramada de su casa. Pese a que la urbanizacion sea un proceso de continua
expansion a estas zonas de asentamiento municipal, la mujer indigena madre marca su
centralidad por medio de la jerarquia en funcién de su género y rol familiar.

A continuacién expongo la centralidad femenina materna en la apropiacion del espacio
comunal o publico: en el vecindario. Parto igualmente de las categorias de construccion,

estructura y funcionalidad para su descripcion.
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- El vecindario

Las calles y los caminos son lugares publicos donde se desarrolla también la vida
cotidiana en La Granijita. Son referencias absolutas?3! de la deixis y constituyen las formas
gue toma el desplazamiento de un lugar a otro, toda vez que son las interconexiones
entre aqui y alla. En La Granjita solo hay una calle pavimentada, la calle 15, que como
parte del trazado urbano recibe un nombre en la nomenclatura caracteristica de muchos
municipios y ciudades en Colombia (calles de oriente a occidente y carreras de norte a
sur). Esta calle nace en la via departamental que conecta a Barrancas con Fonseca y
termina justo hasta donde llegan los limites del asentamiento y comienzan los que se
sitian sobre la via “destapada”3? hacia Fonseca y los resguardos y asentamientos del
tramo.

El trazado reticular de La Granijita se origin6 con la construccion de las primeras viviendas
de material, después con las de la segunda construccion se amplié dicho trazado y se
mantuvieron las vias destapadas; los limites entre las viviendas y las calles estan
marcados por los puntales de madera. Durante la época de lluvias (abril y noviembre,
aunqgue puede variar) las calles se vuelven intransitables, algunos mototaxis se niegan a
trabajar en la zona porque temen quedar enterrados, lo mismo sucede en los
asentamientos indigenas cercanos como El Lorenzo, La Granja, Maria Bernarda, El
Cerezo y Las Delicias. Las vias de acceso son calles destapadas susceptibles de
volverse lodazales durante ciertas épocas del afio a falta del sistema de alcantarillado,
mientras que en el centro del municipio todas las calles cuentan con éste. Las calles de

La Granijita se ven asi:

231 | a referencia absoluta de lugar da cuenta de los elementos en el espacio que no son movibles, por oposicién a la
referencia relativa en la que los elementos desde los que se realiza la deixis pueden moverse o desplazarse en el espacio
(Queixalos, 1985).

232 Sin pavimentar o carreteras de recebo (piedra y arena), en este caso sobre todo arena que con el transito vehicular
y peatonal se va marcando como camino.
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Fotografias 38 y 39. Las calles de La Granjita. La fotografia 38 muestra la via pavimentada sobre la que
se encuentra al fondo la sede comunal del asentamiento, esta construccion se utiliza para las reuniones
comunales y es la sede del colegio de educacion basica primaria Luis A. Brito. En la fotografia 39 se
observan las vias destapadas y la disposicién de algunas viviendas de material sobre ésta.

Los sitios del ocio en general corresponden a las enramadas de las viviendas, sin
embargo los patios son lugares de encuentro para la parranda y conexiones con las
viviendas de parientes. En las noches la gente suele sentarse a conversar con parientes
y vecinos en los broches de sus casas o0 sentados sobre el andén (banqueta) de la via
pavimentada. La cancha de futbol corresponde a uno de los lugares de encuentro con
MAs recurrencia, bien sea para el juego masculino o femenino, a veces sélo por placer,
otras por las competencias y torneos en los que constantemente participan; casi a diario
hay partido de futbol -o juego de “bola”- en La Granjita.

En oposicion a La Granijita, el barrio vecino o Barrio Nuevo o Urbanizacion Villa Rosa se
encuentra completamente pavimentado. En 2015, las viviendas se entregaron a los
beneficiarios amobladas y con todos los servicios publicos. Tanto las viviendas como las
vias cuentan con redes de acueducto y alcantarillado y tienen servicio de agua corriente,
ademas de servicio de wifi gratuito. Son cuarenta y dos casas?®* de una sola plantay con
jardines exteriores. Esta urbanizacion segun lo relatado por los habitantes de La Granjita
habria sido construida sobre predios de la comunidad indigena para el programa estatal
de “reinsertados”34, sin embargo, en mis indagaciones en la alcaldia aparece como parte

del programa estatal “Prosperidad social” que entrega de manera gratuita las viviendas a

233 Seglin las versiones de la cabildo.
234 Poblacion desmovilizada de los grupos armados al margen de la ley (paramilitares y grupos guerrilleros).
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las personas que vivian en condiciones de vulnerabilidad del mismo departamento. La

vista del Barrio Nuevo desde la Granijita es ésta:

Fotografia 40. Vista del Barrio Nuevo desde La Granjita. A la izquierda y bajo los arboles se alcanza a
observar un bahareque y al fondo la fila de viviendas del Barrio Nuevo. De fondo, las estribaciones de la
Sierra del Perija.

Los predios en que se construy6 dicha urbanizacion eran propiedad de uno de los clanes
de La Granjita y segun la cabildo no hubo venta formal del terreno al secretario de
gobierno ni al delegado de obras publicas?®®, razén por la que en la actualidad han
demandado al municipio para que les entreguen las casas a ellos en calidad de indigenas,
porque la poblacion residente alli es totalmente arijuna.

En el Barrio Nuevo se abrieron varios negocios, entre estos tiendas de viveres y de venta
de licores (cerveza venezolana especialmente) a los que asisten los habitantes de La
Granjita para abastecerse diariamente, puesto que alli sélo existe una tienda de viveres
de propiedad arijuna y a veces no abre. Asimismo el servicio de internet gratuito atrae a
quienes tienen celular y se pueden conectar a internet. Sin embargo, no existen redes
vecinales de apoyo entre los dos barrios, asi como tampoco comunicacién que vaya mas
alla de la comercial.

La distribucién de clanes?3¢ y disposicion del espacio en La Granijita queda representada

en la siguiente cartografia:

235 |_as denominaciones de cargos se citan tal cual se registran en las entrevistas.
2% | as viviendas wayuu no agrupadas reportan, segin la cabildo del asentamiento, familias indigenas wayuu con
apellidos mestizos: Bolivar, Brito, Carranza, CAmbar, Pelaez, Campo, Solano, Mufioz y Morales.

246



R
L3
LS
X
x
x

% ¢ 2 ¢

RXxx XXX XRRX

“al centro
Barrancas

LaGre no\\m—\’wmos
‘L Quajpra
(Convenaones
Jwienda anjuna
[N Vivienda wauyud
=2 Cementerio
&) Depdsito de agua
Cowol de davos
© Sede comunal
@ dagiey
woox LTt de Bnay
B Campo de fatbd

Cartografia de la distribucién del espacio y de los clanes sobre el asentamiento?3’

Desde su fundacién (1970) hasta nuestros dias, La Granijita ofrece a la vista los
bahareques y las casas de material dispuestas de manera singular, los primeros
parecieran no tener una orientacibn u organizaciébn en relacibn con las otras
construcciones, las segundas se organizan de un mismo modo, se orientan
uniformemente (por ejemplo con los accesos dispuestos en la misma direccion) y
conforman bloques divididos por las vias de transito no pavimentadas. Al lado de los
bahareques se pueden ver las enramadas, los fogones al aire libre o cocinas encerradas
por madera, los bafios de material y los corrales de chivos, de repente se puede divisar
una pequefa huerta de auyama, meldn, frijol, maiz o aji. Esta disposicion al estilo

rancheria que congrega varias viviendas (ver figura 4), cuyos habitantes (parientes)

237 Esta cartografia fue disefiada con base en la informacion y en las indicaciones de la cabildo del asentamiento
indigena La Granjita. Durante los encuentros que acordamos para la elaboracion de la misma, contamos ademas con
la colaboracién de su marido y de su hija menor. Resulta interesante sefialar que esta distribucion de los puntos
cardinales en la cartografia siguid las pautas que ellos me suministraron: la parte superior de la cartografia —o norte-
coincide con la ubicacion del resguardo de Mayabangloma y la parte inferior —o sur- ubica el centro urbano del
Barrancas. Posteriormente, para los fines de este escrito, ubiqué la rosa de los vientos de acuerdo con la manera
convencional.
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comparten el fogén y la enramada, es el espacio en que se comparte la vida diaria. Los
recursos también se comparten alli y las actividades se delegan y se comparten de
acuerdo con las necesidades de quienes conviven y co-residen alli. De modo semejante
se disponen las viviendas en el resguardo de La Loma, se forman rancherias y la
caracteristica del espacio compartido y las actividades compartidas alli dan lugar a
dinamicas sociales de obligacién, intercambio y solidaridad entre los parientes que co-
residen®®,

A partir de mis observaciones de campo, tanto en La Granjita como en La Loma -y La
Gloria-, puedo establecer que las rancherias propician flujos de interaccion mas intensos
(frecuentes y recurrentes) entre los residentes de la misma, puesto que la
polifuncionalidad de varios de los espacios comunitarios compartidos, sobre todo la
enramada, el fogon y la cocina (fotografia 28), se caracterizan por la circulacion y la
permanencia libres durante periodos prolongados de tiempo?%.

A continuacion se puede observar (en la figura 4) la disposicion de las viviendas tipo
rancheria en La Granijita, esta disposicion concuerda con la observada en los resguardos

indigenas La Lomay La Gloria.

Figura 4. Distribucién de las viviendas tipo rancheria24°

238 |_as rancherias son espacios de congregacion, como se menciond en el capitulo dos, los documentos de las misiones
capuchinas reportan su existencia desde los documentos del siglo XVIII. La disposicion de viviendas cercanas y con
los accesos dispuestos de manera no uniforme se debia al albergue y a la seguridad de los miembros de las parcialidades
(Polo, 2012).

239 A pesar de que no se puede afirmar que existan espacios comunitarios exclusivamente para los haceres femeninos
o masculinos, una diferencia importante con los espacios intimos es que en estos Gltimos se puede establecer una
relativa exclusividad en lo concerniente a la habitacion de la madre o madre-abuela y su pareja conyugal en caso de
haberla. Este espacio ademdas puede en ocasiones albergar a los hijos menores y esta en todo caso reservado para la
privacidad de la figura materna.

240 |os rectangulos negros representan las viviendas y los circulos los fogones. Los circulos de contorno de linea
discontinua representan las enramadas y los rectangulos en linea discontinua los corrales para los chivos.
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Las casas de material tienen incorporado el bafio y la cocina, habilitan un espacio frontal
como enramada que techan con zinc, no hay chivos y pocas cuentan con huerta (tipo
barrio). La organizacion esta mas centrada en los habitantes de la vivienda, aunque en
muchas ocasiones, a pesar de que la disposicion de las viviendas en el espacio, no les
permita compartir la cocina o la enramada, se comparten algunas actividades y se crean
redes entre los miembros de una familia de procedencia de estos grupos que de acuerdo
con las contingencias de la vida cotidiana se van organizando permanentemente, aunque
no de manera tan estrecha como en las rancherias.

Con la transformacién del espacio hacia lo urbano, desde la década de los setenta hasta
la actualidad, resulta evidente que las redes sociales comunitarias se han Vvisto
trastocadas. Las conexiones entre espacios comunitarios que la rancheria facilitaba
ahora estan obstaculizadas por la distancia que ha impuesto la carretera y el trazado
reticular. En los espacios tipo barrio, las mujeres ya no se rednen a cocinar juntas o
reinen las compras, ya ho comen o hacen las labores domésticas en compafiia de las
otras de manera tan frecuente como en las rancherias. Las enramadas de las dos ultimas
generaciones de viviendas congregan al grupo familiar de cada vivienda para las labores
cotidianas y los espacios del encuentro con otros parientes se traslapan con los publicos
del vecindario (calles y caminos).

Figura 5. Distribucién de las viviendas tipo barrio*!

Ya sea en la organizacion tipo rancheria o tipo barrio, cada vivienda aloja a una
conformacién familiar particular (nuclear, por ejemplo, 0 madres con sus hijos o abuelas

con sus nietos o madres con hijos y nietos), de preferencia de jefatura femenina (o

241 |_as lineas verticales y horizontales representan las vias de transito peatonal y vehicular.
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matrifocales) que mantienen relaciones de cooperacion (intercambio y solidaridad) con
otras familias del mismo clan. Los miembros de estas familias pueden no co-residir pero
pueden convivir por largos periodos de tiempo durante el dia, ademas de compatrtir ciertas
actividades. En algunas ocasiones los miembros de las familias se trasladan de una
vivienda a otra con parientes de su mismo clan en aras de prestar colaboracion a otros
familiares (el hijo de una mujer puede ir a residir con su abuela, su tia o su prima si no
existe en la vivienda un hombre que asuma las responsabilidades pertinentes al caso).
La movilidad de las personas, sobre todo de los hombres, es frecuente en estas
conformaciones familiares matrifocales.

Dentro de los espacios publicos se encuentra el caso de los cementerios. Cada familia o
clan ya sea en La Loma o en La Granijita, o en otras localidades indigenas wayuu de La
Guajira, tiene su propio cementerio. La construccion del cementerio se determina por el
tiempo que la familia lleve viviendo en el lugar y la decision de ser enterrados alli, puesto
que una vez dispuesto el lugar y se realice el primer entierro, la familia del clan no se
muda de alli. Los cementerios se construyen relativamente cerca de las rancherias y alli
se abren las fosas en las que se depositan los cuerpos de los difuntos envueltos en telas
para el primer entierro, sobre la fosa se construye una tapa de concreto que se remueve
para el segundo entierro. Cuando se exhuma el cuerpo, se limpian los huesos y van a
depositarse dentro de un osario en el mismo cementerio familiar. Los wayuu de La
Granijita reconocen como propio, como punto de partida de su vida y de llegada a su
muerte, el lugar donde estan enterrados sus parientes (su familia o tapushi) 242, los
miembros de su clan bien sea paterno o materno?*3. La Loma cuenta con los cementerios
de los Epieyu y de los Gouriyd. En La Granjita hay tres cementerios, el de los Pushaina,
el de los Uriana y el de los Ipuana (estos dos clanes de asentamiento posterior).

DoRaE (primera generacién) cuenta al respecto:

DM: ¢ acéa dénde esta el cementerio?

242 “Mi familia”. No refieren los wayuu de la Granjita su relacion con eirruku exclusivamente materno, como sefialan
la mayoria de las etnografias del grupo indigena.

243 Los entierros wayuu presentan diferentes formas de realizarse, estas variaciones vienen dadas por las costumbres
diferenciadas entre los wayuu de arriba o arriberos (de la Alta Guajira) y los abajeros (los de la Baja Guajira), como
ellos mismos se han denominado. Por lo que toca a las practicas en La Baja, los entierros son eventos sociales de gran
importancia, puesto que tanto en el primero como en el segundo, el clan del difunto debe hacer una invitacion masiva
a los miembros mas alejados del clan (y a las familias materna y paterna), no solo a los parientes mas cercanos y con
los que se tiene trato, sino se debe incluir a los mas lejanos también —taarewanyi- con los que no se tiene trato (Goulet,
1986; Perrin, 1976 [1980]; Gutiérrez de Pineda, 1950; Rivera, 1986, 1990a, 1990b).
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DoRaE: hay tres, pa’l lado de Ny esta el de los Pushaina, por el pozo’el diablo.

DM: ¢cuando lo construyeron?

DofRaE: Eso si no sé exactamente... Alla [en La Loma] si habia cementerio, habia de todo,
aca no habia nada de eso, todo lo de nosotros lo teniamos en La Loma. Todo ha sido un
proceso, Marcela...”

Uno de los cementerios en La Granjita ostenta este tipo de construccion:

Fotografias 41 y 42. El cementerio del clan Pushaina en La Granijita. En la primera fotografia a la
izquierda se observa en el plano medio la enramada (techo de zinc y palma de yotojoro) y mas atras las
tumbas con las placas de concreto encima. La fotografia de la derecha muestra la organizacion de estas

tumbas (todas alineadas en una misma direccion) asi como las cruces de concreto y las flores
artificiales2#4. El cementerio esta cercado con puntales de madera y alambre de puas.

El cementerio es un lugar importante para la comunidad wayuu de La Granjita, puesto
que alli reposan los restos de sus parientes por clan. El clan de los wayuu de este
asentamiento en especial (y podria extender la afirmacion que de otros asentamientos y
resguardos de la zona por los datos de archivo parroquial consultados) adquiere
diferentes formulas desde lo que la antropologia ha discutido y presentado sobre la
matrilinealidad y la bilateralidad. Sin embargo, en la praxis, las personas han optado por
adscribirse a una o a otra linea con diferentes motivaciones que sobrepasan las
regulaciones de la organizacion matrilineal o bilineal, como ya se mencioné en capitulos
anteriores. Para estos casos, el orden de los eponimos (clan) o los apellidos cuando se

trata de hijos de personas que tienen antepasado arijuna o son arijunas va a determinar

244 Sj bien los wayuu se han mantenido apartados de las misiones catélicas, muchos de ellos en La Granjita son catélicos
o se han sumado como feligreses a otras iglesias o “cultos”, como los denominan ellos, que han tenido amplia extension
en los municipios del corredor minero. Hay dos cultos en La Granjita que realizan sus encuentros varias veces por
semana en las casas o patios de los feligreses (no hay sedes fijas o especificas pues se van rotando de manera mas o
menos constante): los Testigos de Jehova y los Pentecostales. No tengo certeza de si todos, pero si por lo menos dos
de los Ultimos difuntos han tenido entierro por el ritual catolico con misa y sacerdote, ademas del embalsamamiento
wayuu. Las cruces se pueden interpretar como elementos de la religion catélica.
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la adscripcion o autoadscripcion al clan, asimismo se generan formulas de adscripcion
cuando la persona no cuenta con un epénimo en su nombre oficial.
Ad (segunda generacion) sefala al respecto:

“Ad: es que el papéa de uno tiene sus apellidos, tiene su casta

DM: ¢ antes era el de la mama?

Ad: eso se veia mucho, mucho, primero el apellido de su mama que si su papé no estaba
no importaba, pero ahora no, ahora todo se ha puesto legal y al dia

DM: Y para el entierro ¢ dénde les toca a ustedes, donde esta su papa?

Ad: Donde mama Eu por ser Pushaina, a mi y a mis hermanas ahi mismo, a mami en el
cementerio de su casta, pa’lla pa’ la Loma. Todo es la ley de nosotros, porque ¢como se
llama?, cada clan tiene su cementerio, cada clan tiene su cementerio, aqui los Pushaina,
los Ipuana y los Uriana. Aca vamos a quedarnos en vida y en muerte y los hijos de uno
también...”

Ad menciona tres aspectos importantes, en primer lugar la importancia de los apellidos o
clan del padre para la membresia al clan puesto que lo ‘legal y al dia’ como ejercicio civil
colombiano (la norma arijuna) es que el apellido o casta paterna debe ir en primer lugar,
luego el de la madre, como ya se presento en el apartado de las formas de la onomastica.
En segundo lugar que la adscripcién al clan marca el futuro en la practica de entierro de
la persona y del grupo que comparte el eponimo: ‘cada clan tiene su cementerio, cada
clan tiene su cementerio’, no es un hacer individual, sino colectivo, la repeticion refuerza
la afirmacion y la sentencia existe en virtud de la norma consuetudinaria: ‘todo es la ley
para nosotros’, esto ademas permite ver que los haceres se normativizan desde dos
ambitos: el civil o estatal arijuna y el wayuu (modalidad intersubjetiva dedntica que marca
obligacién). En tercer lugar, esta sentencia no solo aplica para el futuro, sino para el
presente y el futuro préximo (modalidad intersubjetiva dedntica) de la permanencia y
persistencia de quienes viven en La Granjita con relacion a quienes se hallan enterrados

en el cementerio: ‘acd vamos a quedarnos en vida y en muerte y los hijos de uno

también’?*°. La misma linea de tiempo les corresponde a los hijos (‘y los hijos de uno
también’ —uso de adverbio de adicion-): éste es el lugar de los wayuu de La Granijita, no
por una conexion unicamente con las condiciones fisicas o de propiedad del espacio, sino

como una manera de continua relacién con los que viven y con los que van muriendo: la

245 Se puede entender un deber de permanencia y trascendencia, como ideal o expectativa del grupo social —por clan-
marcado con la modalidad intersubjetiva dedntica en la forma verbal ‘vamos a’ como una proyeccion del presente
hacia el futuro.
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mutualidad del ser (Sahlins, 2013) se hace presente en la participacion y en el compartir
el lugar con otros parientes vivos Y fallecidos.
La autoadscripcion y adscripcion a los grupos de parentesco por medio de clanes y
apellidos y su orden repercute en los lugares construidos en funcion del entierro, como
quedd analizado en las practicas de reconocimiento de la progenie a través de la
onomastica; asi lo afirma DonSx:

DM: “4y donde lo enterraron [a su hermano]?

DonSx: en el cementerio de all4 [sefiala en direccion al pozo], donde estd mama y el

difunto Slt, donde me tocara a mi.

DM: ¢ por qué alla?

DonSx: porque es el de nosotros, por casta”.
El discurso de DonSx es bastante ilustrador al respecto, puesto que menciona que su
madre que es Pushaina, su hermano que también es Pushaina y su sobrino que es
Pushaina se encuentran todos enterrados en el mismo lugar y de hecho no sélo habla
del presente ‘donde esta...’, de hecho donde estan todos los de su clan, sino que se
proyecta: ‘donde me tocara a mi’, puesto que su futuro, por lo menos en lo que refiere a
su lugar de entierro esta predeterminado por la pertenencia al clan (expectativa marcada
en la modalidad intersubjetiva dedntica). De otra parte tanto su esposa como hijos e hijas
seran enterrados en La Loma, donde esta el cementerio Gouriyu. Sus hijos no llevan el
clan Pushaina, mientras que sus sobrinas y sobrinas por parte de su hermano —el difunto-
si, y seran enterrados en el mismo cementerio Pushaina, el de su padre.
Estos datos corroboran como la adscripcion al clan determina las practicas de entierro y
la conexion con el territorio, es decir, su construccion como lugar. La onomastica no es
s6lo una cuestion de nombres, el sentido de llevar tal o cual clan o apellido constituye un
elemento importante para la construccién de los rasgos de la etnicidad wayuu (valor), asi
como la trascendencia de la persona tras su deceso (expectativa). Los textos culturales
del cuidado y la crianza ya analizados en virtud de las practicas de la onomastica se
refuerzan con la relacién del grupo social con el territorio. EI nombre propio heredado
marca la membresia al colectivo y la adscripcion al territorio.
En relacion con el cementerio existe una articulacion entre los clanes y sus miembros, es
una expresion tacita que indica el lugar de donde son, pues alli seran enterrados. Las
dimensién espacio-tiempo cobra sentido una vez mas: la implicatura queda consignada

en los siguientes términos: somos de aca, porque nuestra familia ha sido de ac4, ha vivido
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aca y estd enterrada acd, en el futuro seremos de acéd y nuestros hijos también. El
cementerio como lugar se vincula a la estructura temporal de la experiencia por cuanto
los valores del mismo devienen de las personas que se encuentran alli y a su conexion
con las personas vivas con las que comparte el eponimo, esto es, que son familia o que
son del mismo clan. En la expectativa de vivir alli y de ser enterrado alli, por lo tanto, los
sentidos vienen dados por la mutualidad del ser como vivencia de las relaciones de
parentesco: participar y compartir el lugar con los que se considera parientes y del mismo
clan.

Resulta evidente en este punto una continuidad de las formas de entierro y uso del
cementerio para marcar adscripciones al clan, bien sea paterno o materno. El hecho de
gue la persona tenga un clan al cual adscribirse indica una membresia no sélo al grupo
con el que comparte el epénimo, sino la pertenencia al grupo indigena wayuu, pues tiene
derecho de entierro a un cementerio indigena. La funcionalidad del cementerio no es
simplemente albergar el cuerpo colectivo de un clan tras su muerte, sino una
permanencia y trascendencia en el tiempo y en el espacio por medio de la pertenencia al
territorio.

Resulta importante establecer que los procesos de acumulacion por desposesion
(Harvey, 2004) que vienen desarrollandose durante las Ultimas décadas a raiz de los
extractivismos en esta region han trastocado estas configuraciones del espacio como
lugar de las comunidades wayuu del corredor minero. En el caso de La Granjita, la
influencia de la mina es evidente en la acaparamiento de tierras (Arboleda y Cuenca,
2015) con acciones como la compra de terrenos de los clanes para la construccion de
vivienda social, la deviacion de fuentes acuiferas y por lo tanto una agudizacion de la
crisis por el acceso al agua, ademas de un intensificado y acelerado proceso de
urbanizacién que repercute en las formas de habitar de la comunidad wayuu de este
asentamiento tipo barrio.

La imposicion que ha ejercido el Estado (a través de la connivencia con los
extractivismos, la iglesia y los planes de vivienda urbana y de planeacién urbana) sobre
esta comunidad, da cuenta de un proceso histérico de violencias y despojos de sus
territorios, dentro de un complejo ideolégico que pretende arrinconar las agencias. No

obstante, dentro de este mismo complejo ideoldgico, la pervivencia de las agencias se
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manifiesta en las innovaciones y transformaciones que se vienen presentando a raiz de
estos despojos, que sugieren sobre todo imbricaciones, alternancias, sustituciones en las
formas de habitar y de mantener vigente la ley wayuu en estos casos de relacion con el
territorio. El caso mas subrayado, desde mi punto de vista, es el de la adscripcion a los
clanes wayuu y la pertenencia a los mismos a traves de la relacion con los cementerios
claniles.

Ahora bien, sobre los recursos semiéticos de demarcacion: segregacion, separacion,
integracion, sobreposicion, rima y contraste, con relacion a los significados potenciales

del cambio rural-urbano y la matrifocalidad, se puede establecer analiticamente lo

siguiente:

DEMARCACION

POTENCIAL DE SIGNIFICADO
CAMBIO RURAL-URBANO

POTENCIAL DE SIGNIFICADO
MATRIFOCALIDAD

Segregacion: los
diferentes clanes ya
sean paternos o
maternos se distribuyen
en el espacio.

Cada uno de los clanes residentes de
La Granjita (Pushaina, Gouriyq,
Ipuana, Uriana y alguno Epieyu) se ha
apropiado de territorios que han
demarcado con el trazo de calles y
caminos destapados. Los limites
entre las viviendas de un mismo clan
o familia estan explicitamente
marcados, tanto asi que tres de estos
clanes tienen cementerio propio.

La distribucion por clanes en el territorio
no se efectdia con base en un principio
matrilineal ni matrilocal o como
acatamiento de la ley wayuu para el
efecto; estas formas de establecimiento
residencial devienen de la necesidad
del mantenimiento de las redes de
apoyo entre las familias de
conformacion 'y la familia de
procedencia, ambas matrifocales.

Separacion: los limites y
accesos entre espacios
publicos y privados se
establecen a partir de
elementos visibles y
reconocibles por la
gente del vecindario.

Las cercas de madera (puntales), y
alambres de puas trazan los limites
entre las viviendas de cada familia
(procedencia o de conformacion).
Tanto los broches como los portones
de madera funcionan como accesos a
la gente externa al asentamiento,
pues en las delimitaciones de los
patios existen “pasos” por los que los
parientes y vecinos transitan
libremente.

Las familias de procedencia congregan
familias de conformacion tanto de sus
hijos como de sus hijas, razén por la
que la experiencia del parentesco se
establece preponderantemente entre la
madre-abuela y sus hijas, nueras,
sobrinas, etc. No es de extrafiar que los
patios, aun en las residencias tipo
barrio estén interconectados vy
funcionen como caminos de paso para
la gente de estas familias congregadas
(los chivos también transitan por alli
libremente), es més, los depdsitos de
agua también se encuentran en estos
“pasos” para facilitar que los miembros
de otras familias de conformacion
puedan acceder al liquido.

Integracion: Las
personas miembros de
una misma familia de
procedencia que
comparten clan se
movilizan entre las

Tanto en las rancherias como en las
viviendas agrupadas a manera de
cuadras las personas se movilizan
diariamente entre las viviendas de
sus parientes de clan, pues la co-
participacion en las faenas de la vida

Las calles o caminos que delimitan los
espacios publicos no establecen
fronteras entre los espacios de las
viviendas de una misma familia de
procedencia congregada, pues, como
se observa en la cartografia del
asentamiento, son varios los clanes
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viviendas de ese mismo
clan.

cotidiana implica el establecimiento y
vivencia de redes de apoyo mutuo.

gue se dispersan aun sobre estas vias
y el transito diario se efectia sobre
estas vias.

Sobreposicion: algunos
espacios comunales son
neutrales y congregan a
la poblacion del
asentamiento sin
distincién de grupo de
parentesco.

Espacios como la sede comunal, las
canchas de fatbol, la alberca -
depésito de agua-, el jagley
abandonado, los caminos y las vias
publicas permiten la interaccion con
personas de otros clanes.

El paso obligado diario para el acopio
de agua o para las transacciones
comerciales genera periodos de
intercambio vecinal, pero de ninguna
manera constituye el medio de
establecer redes de apoyo mutuas.

Cada mujer-abuela de la primera
generacion congrega otras familias (las
de sus hijos e hijas u otros parientes),
aunque puedan estar distantes o
separadas por espacios publicos o
privados, las redes de conexion entre
familias de conformacién vy de
procedencia permanecen sobre las
fronteras de la construccion.

Rima y contraste: la
coexistencia de formas
rurales tipo rancheria y
formas urbanizadas tipo
barrio en el
asentamiento.

Coexistencia de formas de habitar en
forma congregada tipo rancheria y
tipo barrio. La primera alternativa
opera como una agrupacion de
viviendas de un mismo clan o familia
gue pueden compartir el fogoén, el
depésito de agua y el bafio. La
segunda alternativa no cuenta con
opciones de congregacion mas que
por la reunién en la enramada; por lo
tanto no hay compartimentacion de
actividades en torno a un fogén ni a
las préacticas de alimentacion.

Los cementerios claniles (paterno o
materno) son lugares de la
mutualidad del ser, pues vinculan a la
persona con su grupo de parentesco,
con los miembros de los clanes vivos
0 muertos.

Existe una jerarquia de familias
matrifocales: la figura de la madre-
abuela de la familia de procedencia es
el enclave del resto de mujeres madres
en calidad de hijas, nueras, sobrinas 0
nietas que agrupan a esta familia sus
propias familias de conformacion. Los
lugares compartidos son los espacios
en los que se efectian las redes de
interaccion y la convivencia diaria de la
mutualidad del ser.

Sin  embargo, la imbricacion de
alternativas  exclusivas, como la
construccion de bafios en cada
vivienda o adaptacién de espacios para
cocinar aparte, son nuevas formas que
van relegando ciertas co-
participaciones en la vida de los otros
(sus parientes de clan).

Se puede establecer que al marcar el
clan paterno (con la onoméstica) y al
distribuirse  explicitamente en el
vecindario, el sentido del espacio se
condensa en la evidencia de una co-
existencia de la matrifocalidad dentro
de una relacién de género patriarcal.

Este analisis permite entender que desde el punto de vista del cambio de los modos de

habitar existe una co-existencia de formas y por lo tanto también un continuum espacial

gue corresponde a las oscilaciones entre la forma tradicional wayuu y la forma arijuna. El

cambio da lugar a una transicion entre los dos polos que se va extendiendo y

conformando como un amplio abanico de posibilidades intermedias que adquieren rasgos

de uno y otro extremo 0 que inserta nuevas alternativas a las formas de la construccion,

la distribucién o la funcionalidad del espacio como lugar. No se podria afirmar que las
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posibilidades solo se dan a partir del inventario de las formas de habitar en tensién, pues
la introduccion de elementos hacen parte de la innovacion y la creatividad, aunque no
siempre desde la comodidad o funcionalidad de acuerdo con la geografia o el clima de la
region (por ejemplo la construccion de muros de ladrillo para delimitar la propiedad
privada), pues la tendencia es el paso de un modo de vida mas comunal a uno
individualizado centrado en la familia nuclear o monoparental matrifocal.

A pesar de la existencia de redes de apoyo mutuo entre los miembros de una misma
familia o clan (paterno o materno), a la vivienda aislada, cercada y delimitada se le
adjudican sentidos de privacidad y exclusividad que, poco a poco, las viviendas tipo
rancheria van adquiriendo con la privatizacion de los espacios anteriormente
compartidos. Esto concuerda, por ende, con los recientes procesos de privatizacion y de
titulacién individual del territorio colectivo (provenientes de las dinamicas de la economia
extractiva emergentes en la regiébn, como ya se menciond) aunque la cohesion de los
lazos de parentesco todavia permanece.

La matrifocalidad en el espacio es evidente en la congregacion y la construccién de los
sitios de paso y acceso, desde las propiedades demarcadas como espacios privados
exclusivos de cada familia de conformacién a los espacios mas abiertos de la vivienda
de la familia de procedencia, pues la jerarquia entre madres centralizadoras o enclaves
se basa en la genealogia (madre-abuela sobre las generaciones de descendientes). La
movilidad y el desplazamiento entre los lugares comunes del mismo clan o familia ofrecen
la posibilidad de interconexion entre parientes en redes de apoyo mutuas que
permanecen en el tiempo mientras las contingencias de la vida cotidiana lo ameriten (en
el marco de la pobreza, la escasez de los recursos econdmicos y de servicios publicos
como el agua). La co-participacion de la mutualidad del ser como experiencia del
parentesco se ve atravesada por la centralidad de la mujer-madre en las conformaciones
familiares matrifocales aunque dentro de un ordenamiento patriarcal. Ser mujer en estas
circunstancias particulares, por lo tanto, connota sentidos desde la experiencia del
parentesco: ser esposa es importante, pero lo es aun mas ser madre, el rol familiar orienta

la identidad de género.

257



LAS JERARQUIAS

- De género

Tanto los haceres de esposa como los haceres de la crianza (no sélo de la maternidad
gue recae sobre la progenitora), se advierten como dos conjuntos de las formas que
revisten el ser mujer en virtud del hacer como tal. Las relaciones de parentesco y la
vivencia del mismo son elementos determinantes para la orientacion de los haceres de
las mujeres wayuu. No se podria considerar una relaciébn de género desligada del
parentesco, puesto que estas relaciones estan construyendo permanentemente a los
individuos. Es menester considerar para el caso de estas mujeres que, por lo menos
desde los dominios domésticos, las relaciones de parentesco conducen la convivencia
desde la participacion en la vida de los otros, la mutualidad, la reciprocidad y la
intersubjetividad. El ser mujer esté articulado a la vivencia del parentesco.
Ahora bien, estas relaciones de parentesco no descansan sobre la base de las simetrias
y las igualdades, los roles no sélo detentan posiciones diferenciales, en este punto opera
el caracter relacional o situado del analisis (Haraway, 1991), sin predeterminar que el
ejercicio del poder se oriente verticalmente de hombres hacia mujeres o desde arijunas
hacia indigenas wayuu, el asunto se dirige hacia precisamente analizar como se
desarrollan tales asimetrias y desigualdades; pues el ejercicio etnografico aqui realizado
demuestra que existen dominios y situaciones que enmarcan las relaciones sociales
asimétricas y desiguales. La jerarquia de género se orienta desde lo valorado
positivamente hacia lo valorado negativamente: o masculino sobre lo femenino y lo
arijuna sobre lo indigena. En este punto cabe recordar los datos explicitos en los que se
manifiesta tal jerarquia:
- Elritual de la compensacion matrimonial y el contrato social que implica la sancion

social de la union conyugal por medio de la alianza wayuu, entre hombres wayuu

y mujeres wayuu, que segun las mujeres establece una situacion de subordinacion

femenina y por lo tanto de vida precaria para ella y sus hijos.

- Tanto la compensacion como la no compensacion matrimonial por parte de los

hombres arijuna al establecer la union conyugal con mujeres wayuu, en tanto que
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con la practica de cobro y pago se unen en las mismas condiciones de
subordinacion que con los hombres wayuu. Aunque pudiera parecer mas
liberadora esta union, sin el compromiso por la ley wayuu, en este tipo de alianzas
el hombre esta exonerado de las sanciones colectivas en caso de incurrir en ellas.

- El establecimiento de derechos y obligaciones “naturalizados” en los textos
culturales del parentesco que implican practicas diferenciadas segun los sexos:
para hombres-maridos-padres se reservan las obligaciones sobre todo del
sostenimiento economico de la familia y para mujeres-esposas-madres las de la
nutricion, el cuidado y la crianza, asi como las de procreacién y la sexualidad
exclusiva, y en caso de que el hombre no cumpla con las suyas, ella debe
asumirlas simultaneamente.

- Establecimiento de conformaciones familiares matrifocales dentro de un
ordenamiento patriarcal, como haceres de la transicidbn entre conformaciones
familiares wayuu y arijunas, y de las transiciones en el habitar de modos rurales a

mas urbanos.

Por lo tanto, la centralidad de la figura mujer-madre (0 mujer-madre-abuela) no denota ni
connota necesariamente una valoracion positiva de lo femenino sobre lo masculino, pues
como quedd analizado en el apartado de la familia y la matrifocalidad, esta centralidad es
una forma de eleccion colectiva, para garantizar la subsistencia de las familias que giran
en torno a esta mujer. El hecho de que el enclave femenino congregue y distribuya los
recursos (asi como el espacio) tanto materiales como simbolicos de la existencia es
apenas una consecuencia de la ausencia de los hombres en sus roles de maridos y
padres o que no cumplen con las obligaciones que determinan las expectativas de las
relaciones de parentesco.

En este caso, lo que significa ser mujer en el contexto particular de este tipo de
conformaciones familiares y locales?*® no plantea un criterio uniforme ni compartido por
todas las mujeres del asentamiento indigena, cada generacion ha construido una

experiencia diferente y conforme a ésta han desplegado sentidos, valores y expectativas

246 Vinculadas a los procesos histdricos de la region y su interconexién con la sociedad arijuna en las dimensiones
politicas, econémicas y administrativas.
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especificas. Como parte de la vivencia en el tiempo presente cada generaciéon produce
haceres tipo estrategias que motivan y dirigen hacia un mantenimiento de la situaciéon o
bien hacia una transformacion, los fines o expectativas (escoger con quién conformar
familia, co-residir o no, donde vivir, en qué vivir, cuantos hijos tener, nombrar o no con el
clan, dénde enviar a los hijos a estudiar, con quién deben unirse los hijas/las hijas, a qué
edad tener hijos, en qué circunstancias, establecer una segunda unidn, una tercera,
trabajar o no, etc.) proveen el terreno que avizoran las mujeres desde su intersubjetividad,
reflexividad y volicion, claro esta desde su punto de vista situado (Haraway, 1991; Millan,
2014; Marcos, 2014; Cumes, 2014): mujeres indigenas.

Continuar una argumentacion con apelacion al ejercicio etnografico para constatar que
en las relaciones que se desarrollan dentro de las familias existen pautas de crianza
diferenciales para hombres y mujeres (de manera semejante a lo propuesto por
Chodorow (1984 [1979]), ya mencionada) seria por demas acertado para dar cuenta de
como no solo existen unas expectativas individuales maternales, sino de un grupo para
formar individuos culturales que interactien en ese contexto (Puleo, 2005 y Lagarde,
1996, 2001, 2005). No obstante, seria inconveniente dejar entreabierta tal posibilidad y
propongo abrirla a lo posible y viable, toda vez que los individuos, hombres y mujeres, no
necesariamente pisan sobre las huellas de las antiguas generaciones, estan situados y
con sus puntos de vista parcializados y subjetivos, y por ello estdn en posicion de
continuar o de subvertir dichas pautas de crianza. Puede resultar que ese individuo social
“‘ideal” que se empefa en crear el grupo indigena del asentamiento no se acomode a sus
“expectativas”.

En consecuencia, entiendo que las categorias “mujer-esposa-madre” y “hombre-marido-
padre son en si mismas categorias vacias, pues cada sociedad y desde diferentes
dimensiones las dota de sentido y de alli deriva precisamente el hecho de que la
naturalizacion de la diferencia y la jerarquia de género sean centrales en este
otorgamiento de sentido de la familia matrifocal. Los sentidos que colectivamente se le
otorgan a la mujer-esposa-madre corresponden al cumplimiento de sus deberes y
obligaciones dentro de las familias tanto de procedencia como de conformacién que se
basan en un hacer especifico: la proteccion de si mismas y el cuidado de sus hijos —

extensivo a sus parientes cercanos-, esto implica procurarse un “buen” marido y
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procurarles a sus hijos un “buen” padre (valor). A partir de esta condicidén las mujeres
despliegan sus expectativas, puesto que ante las particularidades de las presencias o
ausencias de los hombres, ellas asumen un modo de vida doméstico que se caracteriza
por la jefatura familiar y por la centralidad.

La jerarquia de género incluye un elemento medular a esta discusion de la centralidad de
la mujer: sus haceres como esposa y como madre, imbricados muchas veces, pues la
relacion entre la pareja conyugal manifiesta explicitamente la procreacion (texto cultural
de la reproduccién y la sexualidad). Por lo tanto la conyugalidad y la maternidad son dos
conjuntos de haceres que las mujeres atribuyen a su condicion sexuada social y
culturalmente, ya que tanto los hechos de la alianza como los de la filiacion se revisten
de sentidos expresos que sostienen el “ideal” de un modo de vida, en esta direccion el
deseo de la maternidad no necesariamente va acompafiada del deseo de ser esposa, sin
embargo, ser esposa implica (¢, adquirir?) el deseo de ser madre o por lo menos el deseo
de hacer padre al hombre.

Me permito desdoblar estas ultimas afirmaciones de manera argumentada. El contrato
colectivo de la alianza matrimonial (ley wayuu o el compromiso de hecho) le impone a la
pareja conyugal la obligacion de la procreacion y ya dentro de la pareja el hombre le
impone esta obligacion a la mujer por sus caracteristicas bioldgicas, ya que ella tiene la
facultad de concebir y llevar a buen término la vida humana dentro de si (trans-
subjetividad, Sahlins, 2013). La delegacién de la obligacion es evidente en los haceres
individuales y colectivos cuando con o sin la existencia de la ley se sanciona material y
simbodlicamente a la mujer estéril, cuando se le permite al hombre adquirir una mujer que
pueda “darle” o “parirle” hijos y “devolver” o abandonar a la que no, cuando el hombre
puede renunciar al reconocimiento y proteccion de sus hijos sin sancion alguna y cuando
la mujer le debe al hombre su exclusividad sexual sin condicién de reciprocidad. De otra
parte, los hombres pueden desear tener hijos, como mencionaron las mujeres
entrevistadas, motivados por un deseo de trascendencia o por demostrar su virilidad en
el acto reproductivo, pero las mujeres no siempre quieren tener hijos para sentirse o
hacerse mujeres, sino para mantener la relacion conyugal, asi sea de manera transitoria
(ejemplo claro de esta afirmacion es el hecho de la monogamia sucesiva o serial de la

gue ya se hablo en el capitulo tres).
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La importancia de la maternidad para las mujeres de La Granjita no corresponde a una
elevacion o una valoracion positiva necesariamente de las actividades adjudicadas a
estos haceres de la vida, pues como se expuso en el texto cultural del cuidado y de la
crianza, la expectativa de la maternidad responsable incluye sobre todo el control de la
practica de la procreacion -el espaciado entre hijos y el nimero de los mismos-, puesto
que frente a la generalizada ausencia del hombre-marido-padre, es ella quien debe
asumir la maternidad sin mas apoyo que el de sus hijos mayores o el de los miembros de
su familia de procedencia.

El uso generalizado de las practicas anticonceptivas entre las generaciones mas jovenes
es el argumento de esta afirmacion, puesto que si bien es cierto que no se ejerce control
sobre el primer embarazo, si sobre los sucesivos?*’; esto implica un ejercicio de volicion,
reflexividad y agencia. La mujer decide si dar o no hijos, “a quién” y en qué circunstancias,
sus fines estan orientados hacia la procura de la proteccion de si misma y de sus hijos
en primer lugar; establecer relaciones afectivas es concomitante para la tercera
generacion, pero no mucho o nada para las dos anteriores.

Héritier (2007 [2002]) afirma que el primer paso de la humanidad hacia la disolucion de
la jerarquia (de los sexos, explicita ella) fue la legalizacién, en muchos paises del mundo,
de la pildora anticonceptiva y por extension de los otros métodos con la misma funcion,
puesto que le otorgd a las mujeres la facultad de decidir sobre sus propios cuerpos y sus
destinos. Segun esta autora, “la anticoncepcidén se aplica en el lugar mismo de la
dominacion [...] la puesta a punto de la pildora anticonceptiva hormonal femenina ha sido
la invenciébn médica que mas ha colaborado con las mujeres en materia de libertad y
dignidad” (Héritier, 2007 [2002]: 213). Para esta autora, la dominacién masculina tiene
motivacion en el deseo de apropiacién de los cuerpos femeninos para garantizar la
procreacion de hijos —varones-, por lo tanto el control de la sexualidad femenina se instal6
en lo mas hondo de la naturalizacion de la diferencia con base en el criterio bioldgico;
aunque todavia existan sociedades que no pueden tener acceso a estos métodos de

control de la natalidad y que por lo tanto no se pueda extender a todas las mujeres.

247 Esto no excluye los embarazos no deseados, puesto que en diferentes ocasiones las mujeres manifestaron haber
quedado en embarazo pese al uso de anticonceptivos orales o inyectables.
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Reflexionar sobre la jerarquia de género implica pensar en el componente biolégico e
ideolégico que diferencia a hombres y a mujeres en determinadas sociedades, puesto
gue existen factores diversos que acompafan estas desigualdades en las relaciones de
parentesco, sobre todo las conyugales, como las de caracter étnico y sin duda las de
caracter economico. La distincion que refirid Rivera (1986 y 1990) entre indigenas “ricos
y pobres” continla siendo una derivacion de la jerarquia social no s6lo wayuu, sino guajira
en general (regional, nacional, mundial), puesto que la adquisicion de recursos
econdmicos, asi como la acumulacion del capital enmarca toda una serie de dinamicas
como las que se han venido analizando en esta investigacion. Considero que sin la
referencia explicita a un enfoque interseccional, el estudio desarrollado ha considerado
las interacciones dentro de un dominio particular (doméstico), como espacio de
manifestacion del poder, asi como las relaciones étnicas y entre los sexos que alli tienen

lugar de manera conjunta?*.

- Inter-étnicas

Las alianzas inter-étnicas (mujer wayuu/ hombre arijuna) conllevan la transformacién de
las conformaciones familiares tal cual se establecen segun la norma consuetudinaria
wayuu para el efecto, este hecho permite avanzar hacia el analisis no sélo de estas
transformaciones, sino dirigirse hacia lo profundo y subyacente a este tipo de
conformacién familiar: las tensiones que no solo ya se ofrecen desde lo femenino y lo
masculino, sino de lo étnico: lo femenino indigena y lo masculino arijuna.

Las relaciones de parentesco orientan una de las maneras de ser mujer en estas
condiciones particulares de existencia, puesto que tanto lo econémico como lo politico

son elementos que deben integrarse a esta construccion de la identidad de género y

248 No considero pertinente proponer el analisis desde un marco interseccional que si bien plantea la necesidad de dejar
de considerar los conceptos de etnicidad, raza, género y clase social de manera separada y promueve su estudio
simultaneamente, al mismo tiempo que permite descubrir el efecto de cada uno de estos componentes en las relaciones
de opresion, resulta inadecuado aqui en razon de que se habla en términos de subjetividades, esto es, desde un marco
de la experiencia (sentidos, valores y expectativas), la inadecuacion resulta por cuanto la liberacién o emancipacion
pretendida desde estos planteamientos interseccionales se basa en ejercicios individualizados y no de performances
productos de la intersubjetividad. Como propone Sylvia Marcos (2014) la alternativa es proponer la relacion entre
horizontes de sentido (por ejemplo cuando el dominante/hegemdnico al entrar en crisis pueda abrirse no sdlo a uno,
sino a varios horizontes de sentido) para penetrar las jerarquias (el complejo ideoldgico, en términos de Hodge y Kress,
1988) hacia la dialogicidad.
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étnica: del ser mujer indigena. Por el momento puedo sefalar que, con base en este
ejercicio investigativo, las mujeres wayuu de La Granijita se hacen como mujeres al ser
esposas-madres (sobre todo madres) en conformaciones familiares particulares con
hombres-maridos-padres en las que existen sentidos, valores y expectativas particulares,
de modo tal que la relacién conyugal resulte en un contrato social de mutuo beneficio que
redunde en la proteccion de si misma y de su progenie.

Continuar asumiendo la matrilinealidad y la poliginia como caracteristicas inamovibles del
grupo indigena wayuu coadyuvaria a la esencializacion y a la violencia epistémica que
tanto antrop6logos como sociélogos e historiadores le han imprimido a dicha sociedad?*°.
No cuestionar dichos discursos, teorias y metodologias a la luz de lo que la evidencia
empirica sefiala promoveria un ejercicio pasivo, de repeticion y de estrangulacion de sus
historicidades. Volver sobre lo dicho no es un acto anacronico (puesto que los discursos
no se apartan de sus instancias de produccion), sino la posibilidad de desbaratar la idea
de la continuidad “tradicional” como unica via para la persistencia del grupo étnico. Las
transformaciones y la construccion permanente de las identidades en estos contextos de
contacto y confrontacion inter-étnica dentro de los ambitos domésticos y locales sefalan
pautas para que el ejercicio antropoldgico se desarrolle: las practicas de las nuevas
generaciones de mujeres-madres-esposas en el asentamiento indigena que incluyen la
no co-residencia con los maridos, el descenso del numero de hijos, la transformacién del
espacio (de lo rural a lo urbano), la movilidad hacia los centros urbanos, el abandono de
los rituales de alianza, el abandono de la lengua, entre otros. Este panorama pone de
manifiesto fenbmenos de aculturacion -o mestizaje, en el marco del entendimiento de
estas sociedades como fronterizas- (Boccara, 2002: 56), puesto que en Su proceso

histérico actual se reconocen como indigenas wayuu®® y esto se expresa en las

249 Symar a “la imposicion de las identidades fijas” o “etnificacion” de los grupos indigenas (Boccara, 2002: 70)

250 De hecho, una confrontacion importante sucedid en una de mis estancias de campo, cuando un dia después del bafio
una de las mujeres entrevistadas se encontraba peinando a su hija de seis afios en el patio de la casa de su hermana, las
dos mujeres mantenian una conversacion bastante jocosa y la nifia interrumpi6 a su madre y le dijo que en el colegio
la profesora les habia ensefiado que la mezcla biolégica humana entre blancos e indigenas daba como resultado
personas mestizas o arijunas, terminé su turno diciendo que ella era mestiza arijuna, pues su papa no era indigena y su
madre si. La madre y su hermana detuvieron las risas y la primera se dirigio con toda seriedad a la nifia y le dijo: “usted
es india porque su mama es india; acé todos somos hijos de indias” (valga la aclaracion que cuando los mismos
indigenas utilizan la forma lexical ‘indio’ o ‘india’ no connota valores negativos, se alterna esta forma también con la
de ‘waré’, que significa en wayuunaiki ‘paisano’. Cuando el arijuna usa estas formas lexicales si son interpretadas por
los indigenas como despectivas; por lo tanto existe una connotacidn con base en la adscripcion étnica del interlocutor-
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conexiones que establecen por medio del parentesco y de relacién con el territorio (el
espacio).

No pretendo presentar una definicion de lo wayuu por oposicion a lo arijuna en términos
de etnicidad, baste con decir que aunque algunas posturas teoéricas antropolégicas han
determinado ciertos criterios para diferenciar y distinguir grupos étnicos (Narrol, 1964;
Villoro, 2015 [1950]), me centro en la interaccion inter-étnica, como propone Barth (1976)
a partir de dos elementos (de acuerdo con el andlisis realizado y expuesto) que sostienen
el entramado de adscripcion étnica, para el caso de los habitantes de La Granijita: la
autoadscripcion a los clanes wayuu por relaciones de parentesco basadas en la
consanguinidad y filiacién, asi como el ejercicio de la ley wayuu (en todos sus campos de
operacion del principio vindicativo, no sélo en lo correspondiente a la alianza
matrimonial). Desde mi punto de vista, estas dos practicas (de membresia y de
normatividad consuetudinaria) son significativas para la distincién étnica (Barth, 1976),
MAs que otros elementos y practicas que ya no tienen tanta vigencia, 0 mejor aun, que
se encuentran en un proceso de desplazamiento, transformacion o cambio (la lengua,
indigena, por ejemplo).

Desde el analisis de los componentes transversales de las relaciones de parentesco
(organizadas como textos culturales) se puede afirmar que existen persistencias desde
la conformacion del grupo étnico wayuu de la Baja Guajira. Los rasgos acentuados y
subrayados son: la ley wayuu, la adscripcion al clan y la adscripcion al territorio por medio
del clan. Este hecho, desde mi punto de vista, permite hablar de un proceso histérico de
persistencia que se hace evidente en la interaccién social de tipo inter-étnica, como afirma
Barth (1976): “la persistencia de los grupos étnicos en contacto implica no solo criterios
y sefales de identificacion, sino también estructura de interaccion que permita la
persistencia de las diferencias culturales” (Barth, 1976: 18). Las relaciones de parentesco
en el ambito de interaccion doméstico son precisamente las que han posibilitado que
tales elementos de identificacion étnica emerjan de manera subrayada y se expresen.
Las relaciones inter-étnicas presuponen 1) no solo la interaccién de personas que se

consideran miembros de determinados grupos étnicos con base en ciertos rasgos

emisor de tales apelativos). La consanguinidad y la filiacion vuelven a parecer como los lazos mas estrechos del
parentesco y de la etnicidad.
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identitarios subrayados, sino ademas 2) expresiones mediante haceres que dan cuenta
de la pertinencia de estos rasgos en determinadas situaciones de contacto. Esto se hace
evidente, por ejemplo en los casos en los que el hombre arijuna se cifie a la ley wayuu
de la compensacion matrimonial con mujeres wayuu, cuando la mujer wayuu rechaza la
ley wayuu por considerarla una via de dominacién masculina en las uniones conyugales
wayuu-wayuu o cuando decide si tener hijos y con quién; ademas de esto reflexionar
sobre las decisiones de adscripcion a clanes o apellidos y por esta via sobre las
consecuencias que contar con uno u otro, como primer elemento de su nombre, puede
acarrear para su descendencia. Se podria decir, en consecuencia, que los dominios o
marcos de interaccion proveen las condiciones sociales y culturales que les permiten a
los miembros de los grupos étnicos planear y dirigir estrategias expresas en haceres
especificos de inter-relacion. El dominio doméstico, por lo tanto representa uno de esos
campos de interaccion en los que las jerarquias de los géneros y las étnicas tienen lugar,
y no debe seguir siendo asumido como un campo menor o de segundo orden por parte
de las/los antropdlogos.

Ahora bien, podria pensarse que un estudio como el que se presenta aqui termina por
confinar a las mujeres a las esferas de accion meramente domésticas, puesto que el radio
de accion humana analizado no supera las murallas locales; sin embargo, mi intencion
no corresponde a esta limitacion, pues intentar reivindicar poderes de acciéon mas alla de
lo doméstico implica dotar agencias ajenas a las personas que no se mueven con
insistencia fuera de estos campos (los publicos). Claro esta que no puedo decir que la
accion politica feminista en La Baja Guajira de otras comunidades indigenas o
asociaciones de mujeres constituye una ausencia?®!, pero debo aclarar que incluso estas
organizaciones politicas y movilidades femeninas son conjuntos cerrados o de poca
apertura a otros intereses gestados desde otras localidades. No es posible decir que las
mujeres de La Granjita consideren este tipo de organizaciones como causas con las que
se identifiqguen o con las que sus intereses puedan identificarse y hasta tornarse posibles.
La exclusién en la esfera publica también es un asunto a tratarse y no porque sea una

forma masculina de dominio, sino porque los moviles politicos y econémicos que las

251 Como ya se mencion6 en el capitulo dos, se encuentra la organizacion “Fuerza de Mujeres Wayuu”, cuyo radio de

operacion es la region de la Baja Guajira.
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mismas mujeres lideresas establecen para este tipo de organizaciones no congregan a
las mujeres indigenas de la region de manera simétrica ni igualitaria®>2.

Las formas de autogobierno liderado por mujeres indigenas como en La Granijita abren
la brecha para que las inconformidades de las mujeres se tornen acciones, por un lado
el malestar que generan estas gestiones de gobierno y autoridad no canalizan acciones
politicas como tal, sino que hacen parte de la estructura de poder estatal que dirige
acciones de arriba hacia abajo con las ‘ayudas’ y los ‘subsidios’ a la comunidad. Por ello,
se prestan para que los y las lideres dispongan de recursos y los manejen a voluntad
(casos ilustrativos son el monopolio del agua en el asentamiento, la adjudicacién de las
UCAS, la pavimentacion de ciertas calles y la gestion de los cupos académicos), esto
conduce a que las mujeres que no ven en estas organizaciones las posibilidades de
representacion politica se abstengan de patrticipar, pues la omision es también una forma
de agencia.

En consecuencia, hacer encajar la accion del campo doméstico al ambito publico
resultaria fuera de foco, dado que forzaria la observacion de la vida cotidiana a encajar
con formas de agencia politica tal vez no inexistentes, pero de poca presencia y poco
impacto para las mujeres de este asentamiento indigena. Asimismo sostener debates
sobre las acciones de la mina y el manejo de los recursos publicos en este contexto sélo
se extiende a las caras de la benevolencia del Estado, pues el derecho civil de la
condicion étnica indigena se ha entendido como una alternativa de vida del derecho a
recibir del mismo y por ello esta misma condicién de pedir (en el marco multicultural
nacional).

Obtener el recurso estatal, gestionarlo y reclamarlo, asistir a las capacitaciones de
FONDEBA?%3, recibir un certificado de adscripcion étnica para lograr un cupo en el SENA
o en la Universidad de La Guajira o poder tramitar un préstamo en una fundacion o banco
para el desarrollo empresarial, es en sintesis la movilidad publica de la agencia politica
de las mujeres de La Granjita, claro esta que en época de campanfa electoral se pueden

sumar las acciones para la obtencién de votos que a cambio ofrecen pavimentacion de

252 Se podria decir que estos conjuntos de acciones politicas operan como comunitarismos, en los términos que los ha
planteado Alain Touraine (2007), dado que los horizontes de transformacion son fragmentos de luchas politicas que
no logran cristalizar objetivos ni vias comunes para su alcance, que es lo que los diferencia de los movimientos sociales.
253 Fondo de Desarrollo Empresarial de Barrancas.
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vias, mercados, becas universitarias, entre otros. Si, hay mujeres lideresas en La Granijita

electas como cabildos, pero ello no representa un triunfo de la lucha politica femenina.

- Lo publico y lo doméstico

La presente investigacion privilegio la esfera doméstica como el campo de accion politico
de la mujer porque precisamente es su dominio. No pretendo con esta etnografia
proporcionar una vision estatica o cerrada de los procesos sociales e histéricos, al
contrario, pretendo hacer entender que no es propiamente un confinamiento y por demas
un ambito desprovisto de utilidad o de menos prestigio que el publico. EI ambito
doméstico es la unidad espacio-temporal en la que las mujeres viven, en la que
desarrollan su vida cotidiana, en la que socializan y crian a sus hijos, mantienen a sus
padres, en la que batallan diariamente por subsistir; no es un ambito menor, es el ambito
mayor.

Proponer una etnografia de lo doméstico no es un ejercicio que menosprecie o reduzca
la mujer a su minima posibilidad de accion, es una apertura a su modo de vida y a las
estrategias con las que estas mujeres interactdan. Herlihy (2008) sostiene al respecto de
la investigacion antropolégica de la vida doméstica: “power, then, should be viewed not
only as a public phenomenon, as in Western narratives, but also functions in the crafting
of everyday social relations” (Herlihy, 2008: 146) (el poder, entonces, debe verse no sélo
como un fendmeno publico, como en las narrativas occidentales, sino también como
funcional en la elaboracién de las relaciones sociales del dia a dia [traduccion propia]).
Esta autora sefiala que uno de los problemas de las ciencias sociales y humanas es no
concebir el ambito doméstico como dominio de lo publico. Insistir en el vinculo inexorable
entre ambos no sélo es cuestion de politicas publicas estatales, sino parte de las
transformaciones del complejo ideoldgico sobre los sexos para abandonar la prevalencia
de unos dominios sobre otros porque se asumen como espacios femeninosy, por lo tanto,
con menos o nulo valor, aun desde la misma antropologia.

Las fuerzas de los ejes que atraviesan los procesos de conformacion y establecimiento
de las familias en el ambito domeéstico, por un lado el étnico y por otro el del género,
soportan el peso de la dinamica de la relacion social y por supuesto de los sentidos que
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determinan la misma. En virtud de las circulaciones de las ideas y de los complejos
ideoldgicos las logicas del poder se manifiestan y se hacen visibles en la accion humana.
El recorrido por los discursos y haceres de las mujeres wayuu son expresiones de tales
complejos: un hombre que da y una mujer que pide y recibe -0 no-, son la base de un
sentido circulante que mas alla de dar cuenta de relaciones dentro de un patriarcado de
baja intensidad (Segato, 2013), da cuenta de una persistente naturalizacion de la
diferencia entre los sexos y de los grupos étnicos.

No ha quedado atras el sojuzgamiento de las mujeres indigenas que en virtud de su
condicién de género y adscripcion étnica representan para la sociedad arijuna o mestiza
—hombres- la posibilidad de una relacidon conyugal desobligante y por ello efimera, pese
a la existencia de descendencia. Las mujeres indigenas de la Granjita motivadas por la
posibilidad de mejoramiento de la calidad de vida propia y de su progenie despliegan
estrategias que les aseguran aunque sea transitoriamente la subsistencia. EI mdévil
econdémico mueve agencias, pone en circulacion sentidos, valores y expectativas; dar y
recibir, pedir y retribuir son las pautas de las relaciones intersubjetivas en esta sociedad
gue posiciona al que tiene el poder adquisitivo en la escala del privilegio y del prestigio y
al resto en la escala de la precariedad, la carencia y la necesidad.

La busqueda y la consecucién del recurso econdémico es la lucha diaria en este contexto
domeéstico, el cuerpo de la mujer indigena y sus recursos de mano de obra en el quehacer
de la vida cotidiana, asi como los sexuales y reproductivos, se negocian en esta dinamica
de relacion de intercambio. La expectativa de una alianza con un hombre arijuna posibilita
subir en la escala del prestigio social, asimismo redoblar la identificacion étnica (wayuu y
arijuna al mismo tiempo) les asegurara a sus hijos un batallar diario con mas herramientas
para la subsistencia, y en una perspectiva futura, a largo plazo, un ideal de vida para ellas

dependiente de la reciprocidad y solidaridad de sus hijos como retribucién.

En suma, este capitulo articuld la argumentacion de los textos culturales del parentesco
como expresion de sentidos particulares sobre las dinamicas de interaccidén entre los
sexos. Las figuras femenina y masculina como base de un complejo de relaciones de
intercambio, reciprocidad y solidaridad sostienen no soOlo materialmente, sino

simbodlicamente la existencia y los modos de existencia con base en las jerarquias. En
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consecuencia, se pudo establecer que la familia matrifocal emerge como la unidad social
gue expresa los modos de hacer la vida colectiva, entre parientes vinculados a la misma
familia de procedencia, y de subsistir ante las contingencias de la vida cotidiana. Como
se menciond, no es una conformacién familiar planeada, aunque si “ideal” y de eleccion
(esto es, un acto que conjunta reflexividad, agencia y volicion) por las mujeres que hacen
parte de familias nucleares sin co-residencia o monoparentales (de jefatura femenina)
para procurar la proteccion propia y la de sus hijos.

De esta manera, la experiencia del parentesco, como mutualidad del ser, pone de
manifiesto que ante las situaciones de precariedad que han aparecido con los procesos
de la actividad econémica minera de la region, asi como los procesos de urbanizacion
paulatina, la migracion, el contacto permanente con la sociedad arijuna, las formas de
habitar y las transformaciones en el espacio (las viviendas y el vecindario), las dinamicas
en las conformaciones familiares dejan al descubierto una enorme desigualdad e
inequidad en el acceso a los derechos fundamentales de las poblaciones indigenas de la
Baja Guajira, especialmente del municipio de Barrancas, puesto que las transformaciones
han no solo afianzado las desigualdades provenientes de las construcciones desiguales
y asimétricas de los sexos, sino que han intensificado los procesos de transicion o
mestizaje cultural a partir de la desigualdad y asimetria étnica. En esta via, tanto el
analisis del discurso como el andlisis multimodal han funcionado como herramientas

Utiles para desvelar y articular los sentidos que son el argumento de dichos hallazgos.
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CONCLUSIONES

El desarrollo de la investigacion asi como la construccion del documento ha sido un
proceso que condensa diferentes experiencias, tanto las de las personas con quienes
tuve la oportunidad de convivir durante las estancias de trabajo de campo en La Granjita
y en La Loma, como las mias. Esta compenetracion interpretativa de experiencias ha sido
una constante reflexion de horizontes de sentido que he tratado de mostrar desde angulos
inexplorados previamente. En primer lugar desde la misma susceptibilidad de
problematizacion antropoldgica y en segundo lugar desde las consideraciones que surjan
de aqui en adelante para investigaciones futuras sobre el grupo indigena wayuu.

A partir del ejercicio investigativo realizado quedé establecida una forma posible de
abordar el problema del parentesco desde la antropologia, que como se menciond en los
capitulos anteriores, habia sido un terreno un poco espinoso que tras diferentes criticas
(durante el siglo XX) habia quedado relegado y desatendido. Sin embargo, retomar el
problema en la actualidad plante6 la necesidad de entenderlo desde una dimension
alternativa alejada de las perspectivas genealdgicas: la perspectiva femenina de las
relaciones de parentesco y la experiencia del parentesco como mutualidad del ser.
Desde estas dos posibilidades y su articulacion se logré establecer precisamente que el
parentesco, mas que susceptible de ser asumido como una categoria analitica provista
de sentido a priori, resulta ser una categoria conceptual que cada sociedad va
significando continuamente y que, por lo tanto, precisa ser abordado desde un analisis
del contexto social e histérico particular; esto implica la penetracion en la vivencia de las
relaciones sociales que se establecen a partir de éste. El aporte del punto de vista situado
de las mujeres sostiene en gran parte esta afirmacion, pues no es pertinente continuar
eclipsando la mirada femenina de los estudios que, sobre el parentesco y la familia, se
vienen desarrollando en la actualidad.

Pese a que resulta innegable la existencia de vinculos biol6gicos y sociales que unen a
las personas en las redes de parentesco, la penetracion desde la perspectiva simbdlica
supera la descripcion y analisis exclusivamente enfocados en las organizaciones
genealdgicas y los términos de parentesco, aportados por las etnografias de los hombres

sobre los hombres, puesto que al abrir la discusién en torno los sentidos de la relacién
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existente y a los modos y fines de la misma, el espectro abre el andlisis antropolégico a
un entendimiento alternativo de este tipo de relaciones humanas que se basan en lo que
las mismas personas (hombres y mujeres) que las establecen expresan al respecto de
su vivencia (de su experiencia).

El analisis propuesto desde la dimension femenina intersubjetiva de la experiencia, asi
como de las relaciones de parentesco como mutualidad del ser permitieron que, en lugar
de proyectar el ejercicio etnografico sobre las estructuras sociales, se enfocara en las
dindmicas sociales entre parientes con base en tres tipos de relaciones especificas y la
vivencia de las mismas: obligacion, intercambio y solidaridad. Asi se logré establecer que
la experiencia proyecta sobre si misma una configuracibn que mas que individual
perpetra un compartir o hacer colectivo que puede ser comun a grupos generacionales
de mujeres diferenciados. Lo individual se difumina en la medida en que la co-
participacion en la vida de otras personas consideradas parientes emerge como parte de
los haceres de la vida en sociedad que orienta sentidos, valores y expectativas sobre las
formas de establecer familia y vivir en ella.

Considero que este punto resulta importante para los estudios antropologicos interesados
en las relaciones de parentesco, puesto que al poner en relieve el elemento intersubjetivo
de la relacion social, la experiencia colectiva traspasa el orden de lo que se supone que
la cultura orienta generacion tras generacion. Ello porque esta siempre abierta la via para
la transformacién y el cambio que, en lugar de ser considerados integrales del problema
de la dindmica social, resultan posibles de ser rastreados, analizados y explicados.

El analisis que se efectud sobre la diferenciacion generacional de la poblacién de mujeres
constituye un argumento a favor. Por ello, de acuerdo con la pregunta que oriento la
investigacion: ¢Cuales son los sentidos, los valores y las expectativas de las mujeres
wayuu de La Granjita para conformar familias conyugales con hombres arijuna o wayuu,
en el marco de las relaciones de parentesco que tienen soporte en la obligacién, el
intercambio y la solidaridad?, puedo afirmar de entrada que existen elementos comunes
y diferenciales en las estructuras de las experiencias, muchas veces atribuibles a las
diferencias generacionales de las mujeres, claro esta evidentes en sus trayectorias de

vida.
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La hipdtesis inicial de esta investigacion planteé que los sentidos que guian las
experiencias de las mujeres wayuu estan estrechamente ligados a los valores y a las
expectativas que mas o0 menos resultan generalizables para cada una de las tres
generaciones, con referencia a las uniones conyugales. El establecimiento de
conformaciones familiares con un hombre wayuu o arijuna esta marcada por la posibilidad
de éste para enfrentar las contingencias de la vida cotidiana ante las condiciones de
precariedad y necesidad econdmica que se viven en el asentamiento indigena (falta de
empleo y bajas posibilidades de insercion en el ambito laboral asalariado). Esto indica
que los méviles para la conformacion familiar estdn en congruencia con una valoracion
positiva de hombres asalariados o con poder adquisitivo superior, para la primera y
segunda generacion, y para la tercera generacion opera también este movil y en adicion
se valora sobremanera la posibilidad de una relacion amorosa que ligue a la pareja
conyugal y a su descendencia.

Sin embargo, con el desarrollo de la investigacion, la transversalidad de las jerarquias de
género y de grupo étnico fue dando luces sobre la agencia femenina que no sélo se
centraba en el orden economico y en la necesidad de sobrevivir, de asegurarse
proteccién a si mismay a su progenie, sino que resultaba mas complejo el proceso de la
aceptacion o no de las formas en que se vive la ley wayuu y la ley arijuna con referencia
a los mandatos de género sobre la alianza, la procreacion y la crianza. Pues, a pesar de
gue la trascendencia y persistencia del grupo clanil no sean un objetivo explicito, ni en
los discursos ni en los haceres de los textos culturales, la adscripcién al grupo étnico y
su articulacion con el territorio resulta susceptible de ser considerado parte de las
expectativas de las mujeres wayuu. Asimismo, lo es lograr la valoracidén positiva para su
descendencia que emana socialmente al ser tanto wayuu como arijuna, esto es contar
con una doble adscripcion de parentesco (no en términos biolégicos Unicamente, sino
culturales)

En consecuencia, dentro de los sentidos compartidos, se pueden poner en evidencia dos
dominios importantes. Uno de ellos corresponde a la manera como se perciben las
jerarquias de género y de grupo étnico (en relacion con el poder adquisitivo), y el segundo
gue atafie a los simbolos dominantes de cada una de estas jerarquias como parte de dos

sistemas normativos que orientan las relaciones sociales intra e inter-étnicas (la ley

273



wayuu y la norma civil arijuna). Esto, en virtud de que en la vivencia del parentesco se
establecen relaciones que se valoran y se significan de manera mas o menos compartida
por el grupo social wayuu de La Granijita y que son susceptibles de ser organizadas a
manera de un entramado organizado —textual- de expresiones de la experiencia.

Al hablar en términos de diferencias generacionales y pensar estas convergencias y
divergencias de experiencias de las mujeres como parte estructurante de un proceso
social denominado aqui “texto cultural del parentesco” que congrega las expresiones de
la experiencia en su dimension significativa, la unidad articulada del parentesco a partir
del analisis de la evidencia empirica, queda conformada a partir de tres textos
interconectados estrechamente: el del sostenimiento econdémico y de nutricién, el de
sexualidad y procreacion, y el de cuidado y crianza. Estos textos constituyentes se basan
en la articulacion significativa o de sentido que se puede establecer de las expresiones
de la experiencia (haceres y discursos) como un tejido de asignacién de sentido a las
relaciones humanas que conjuntan las expresiones de las mujeres. Estas relaciones
corresponden a la mutualidad del ser: obligacién, intercambio y solidaridad.
Dependiendo de los elementos significativos circulantes de las experiencias de las
mujeres wayuu (en términos de sentido, valores y expectativas), no se puede hablar de
una unica forma de vivenciar el parentesco o especificamente las relaciones de
parentesco, y que precisamente en virtud de este hallazgo, el texto cultural emerge como
una unidad no solo intertextual, sino dialégica (voces y sinfonia generacional), plural
(constituida por diferentes lenguajes) y abierta a la interpretacion. Si bien en el primer
capitulo se abordaron estas propiedades del texto, la etnografia aporté una visibn mas
aguda de dicha posibilidad teérica y metodoldgica, puesto que el analisis detallado
efectuado sobre los discursos y haceres orientd una serie de hallazgos que
paulatinamente fueron dando soporte a esta categoria estructurante.

El recorrido etnogréafico con base en el analisis del discurso y multimodal, aplicado a los
discursos y haceres como expresiones de la experiencia de las mujeres wayuu, definié
una ruta investigativa que fue desvelando progresivamente que las conformaciones
familiares con base en el seguimiento de la norma consuetudinaria wayuu se han ido
transformando hacia unas formas mas concordantes con la norma mestiza o arijuna tanto

para su conformacion como para su establecimiento. Ello en razén de los valores
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circulantes (compartidos y diferenciados) sobre los sentidos de las jerarquias de género
y étnicas que se traducen en la aceptacién o rechazo de las préacticas de la compensacién
matrimonial, la alianza y el ritual, asi como la co-residencia y la convivencia, parte de la
vida familiar y de la unidad familiar constituida. Este rechazo a las formas de la alianza
por la ley wayuu es uno de los hallazgos de este ejercicio investigativo, pues el movil de
las agencias femeninas se basa en el rechazo a las violencias domésticas que ellas y sus
antecesoras han vivido al involucrarse o ser involucradas en uniones conyugales por
medio de esta norma. Se podria afirmar que ésta es una mas de las razones por las que
la ley wayuu se desplaza a favor de la ley arijuna en materia de alianzas conyugales,
pese a que esta Ultima tampoco provea las defensas necesarias contra las formas del
poder que se expresan a través de la violencia. Este, sin duda, es un problema
susceptible de ser considerado con mas detalle en futuras investigaciones.

La ruta investigativa se enfocé en la vivencia del parentesco, puesto que la inmersion en
el plano de las relaciones sociales del mismo implicé la apertura de la dimension
doméstica como la arena de la dindmica social. Las relaciones de obligacion, de
intercambio y solidaridad sirvieron como la base del analisis que permitié entender que
segun la jerarquia de género, las obligaciones del hombre-marido-esposo son parte de
un “ideal” o expectativa compartida entre las generaciones de mujeres que le otorgan un
valor altamente positivo y por ello recurrentemente perseguido. Las agencias de las
mujeres se vuelcan hacia la consecucion de una familia nuclear de jefatura masculina,
pese a que tal proyeccién derive en familias matrifocales la mayoria de las veces,
independientemente de la presencia de un hombre-marido-padre.

Por ello, el analisis a la luz de la vivencia del parentesco, aqui presentado, ayuda a
esclarecer que la matrilinealidad puede ser una de las formas que estructura las
relaciones de parentesco entre el grupo indigena wayuu, pero no la Unica, puesto que la
experiencia del contacto y confrontacion con otras sociedades, como la mestiza, hace
emerger otras formas alternativas como la de la bilateralidad co-relacionada con
conformaciones familiares también alternativas, como la matrifocal. Con este ejercicio
investigativo se logra desmitificar dos de las caracterizaciones mas extendidas sobre el
parentesco entre los indigenas wayuu: la matrilinealidad y la poliginia. Adicionalmente,

se abre el debate a reflexionar sobre las violencias epistémicas que las ciencias sociales
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pueden llegar a ejercer con las persistentes caracterizaciones de los grupos étnicos sin
contar con evidencia empirica ni analisis etnograficos que las puedan sostener.

Estas conformaciones familiares matrifocales identificadas y descritas son la norma
predominante del hacer familia de la poblacién de La Granjita y son, sobre todo, el
resultado de la proyeccion del sentido y del valor que se concretiza. La expectativa de las
mujeres al proyectar ser esposas-madres de una familia nuclear de jefatura masculina
deriva en conformaciones familiares matrifocales. La razon de ello son las jerarquias de
poder que emanan de la relacion de género y étnica entre los miembros de la familia
conyugal, pues este tipo de conformacion no deriva Unicamente de una imposicion de la
figura femenina sobre la masculina, sino de una extension de la figura presente (la
femenina) dada la ausencia de la otra (la masculina).

Como se pudo observar a lo largo del texto, las jerarquias de género se compenetran con
las étnicas, puesto que las tensiones entre los miembros de la familia conyugal son una
manifestacion latente de los valores y sentidos que provienen de las dindmicas de
interaccidn con los miembros de la sociedad arijuna que hacen presencia en el resguardo,
en calidad de vecinos y detentores del poder en los ambitos econémicos, administrativos
y politicos del municipio y la nacién. Es evidente una valoracién positiva de las formas
arijunas en cuanto a la relacion conyugal, sobre todo en lo que corresponde para la
descendencia contar con apellidos arijunas y a los modos del habitar, pese a que estos
haceres sean imposiciones de la sociedad hegemonica.

La presencia de la mina El Cerrejon ha sido importante para esta delimitacion del wayuu
y el arijuna, puesto que no soélo con la adscripcion étnica se han marcado las fronteras
identitarias, sino también las proyecciones y manejo que el espacio ha coadyuvado a
diferenciar, entre lo urbano y lo rural, los limites del ser y por ello del tener, del poder y
del desear. Estas fronteras marcan de manera explicita la dinamica de la vida familiar
que termina siendo por lo tanto una extension y parte integral de lo que en la esfera
publica se pone en juego y se manifiesta. El acaparamiento de tierras, la obstaculizacion
cada vez mas intensa del acceso al agua y el paso de la propiedad colectiva de la tierra
a la propiedad individual son procesos concatenados que trastocan la vida doméstica y
la vida publica wayuu, asi como también excluyen y marcan diferencias y desigualdades

en la forma en que se viven los derechos como ciudadanos de la nacion.
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Considerar por tanto, tedricamente, que tanto la reflexividad como la volicion son
condiciones humanas que sustentan las expresiones (deseos, sentimientos vy
pensamientos) confiere a la investigacion de partida una vision sobre la agencia humana
que los estudios sobre el parentesco previos, por lo menos sobre el grupo indigena
wayuu, no habian tenido en cuenta. La generalizacidén sobre las relaciones de parentesco
en tanto deberes y derechos no habian llegado a vislumbrar la jerarquia de los sexos mas
alla de la caracterizacion matrilineal extensamente difundida del grupo.

De acuerdo con lo anterior, se puede sefialar que las relaciones sociales tienen un
caracter dinamico y ello implica no sélo que hay cambios, sino continuidades. Ello se
debe a que las personas cuentan con agencia, lo que para Turner constituye la via para
encontrar el sentido de los procesos sociales, puesto que éste hace referencia al rol de
agentes reflexivos y volitivos. Este hecho resulta importante dado que en algunas teorias
socioldgicas y antropolégicas las personas son tomadas como sujetos, seres irreflexivos
sin agencia a los que se les imponen las restricciones de un sistema o estructura. El
sentido, por lo tanto, es un elemento medular de la agencia humana y este ejercicio
investigativo demostr6 que los procesos de transformacién y continuidad estan
estrechamente ligados a las maneras en que se relacionan los sentidos, los valores y las
expectativas en una forma estructurada a manera de texto cultural.

Lo anterior, en suma, conduce a afirmar que tanto desde el punto de vista tedrico como
metodoldgico, la investigacion promueve posturas que tienen como objetivo el
entendimiento del hacer humano con base en la expresion intersubjetiva de la mutualidad
del ser o conjunto de relaciones de parentesco. De otra parte, que tanto las
transformaciones, como las continuidades de tales haceres provienen de la reflexividad
y la volicion sobre los mismos, y que el ejercicio de creacion y de circulacion de sentido
a partir de este ejercicio reflexivo conduce al potencial de agencia. Por lo tanto, el
entendimiento de la dinamica social no es un asunto que atafie meramente a las
posibilidades que sobre la linea del tiempo se pudiera estudiar desde un analisis
diacrénico, sino al potencial que la consideracion del agente histérico puede agregar.

En cuanto a la aproximacién tedrica y metodolégica al problema del parentesco desde el
punto de vista de las mujeres wayuu del asentamiento indigena La Granijita emerge como

una alternativa al quehacer antropoldgico y de conducir la etnografia como argumento no
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sélo plausible, sino necesario a la hora de explorar tanto la esfera doméstica de la
interaccion social familiar como el problema correspondiente a las transformaciones y
continuidades de tales interacciones sociales.

El énfasis orientado sobre las expresiones de la experiencia contribuyé a la identificacion
del texto cultural como la unidad de cohesién de la misma experiencia a partir de los
sentidos. El texto cultural en virtud de su caracterizacion y performances permitié
entender que los lenguajes constituyen y son constituidos por la experiencia, y que como
categoria analitica es susceptible de funcionar como un modo de organizacion de la
expresion humana al articular haceres y discursos con referencia a cdmo se viven y se
significan las relaciones humanas.

El caracter intersubjetivo del texto cultural pone de manifiesto que la dinamica intertextual
con base en la posibilidad de reunir diferentes puntos situados, desde diferentes esferas
contextuales de creacién y de interpretacién de sentido y con diferentes materialidades
expresivas (lenguajes verbales y no verbales) ofrece un campo promisorio para los
estudios antropoldgicos que consideren los procesos de interpretacion de sentidos como
ejes conductores del ejercicio etnografico.

En esta misma via, resulta importante el aporte que ha logrado demostrase en esta
investigaciéon de parte de la antropologia semiotica, puesto que al ocuparse de los
procesos concernientes al sentido, ha contribuido a estrechar los lazos transdisciplinarios
con la semiética y la linglistica, y a situar en el centro del debate el papel del lenguaje en
las practicas humanas. Mas alla de lo que el fendmeno comunicativo y su estudio hayan
podido aportar a las diversas posturas tedricas antropoldgicas, el lenguaje visto desde su
dimensién pragmatica constituye un puente para el analista en aras de adentrarse y de
extraer sentidos que los discursos y los haceres vehiculan y que se mantienen muchas
veces encubiertos, velados o tacitos. Descubrir sentidos en circulacion se vuelve por lo
tanto tarea del antropologo que bajo la sombra de la perspectiva semiotica analiza la
actividad humana en virtud de su dimension subjetiva e intersubjetiva; en esta direccion,
el analisis de las expresiones de la experiencia (haceres y discursos) con las
herramientas que proporcionan tanto el analisis del discurso como el analisis multimodal

constituyen acercamientos adecuados y necesarios para tal empresa.
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Los procesos de significacion hacen parte de la forma de problematizar desde la
antropologia, puesto que la experiencia humana organizada y expresada constituye una
via de acceso a las formas de la existencia humana en condiciones sociales e historicas
particulares. Por lo tanto, no resulta suficiente el analisis de la relacidon social sin apelar a
su potencial significativo, puesto que sin esta exploracion, el entendimiento de la
dindmica social se podria pensar como la manifestacion de formas heredadas y
monoliticas que aseguran la continuidad o pervivencia de las sociedades de manera
estatica y repetitiva. En este punto, precisamente la conexidn con la experiencia y
especificamente con los componentes de reflexividad y volicion agregan dimensiones a
la aproximacion del estudio del sentido que promueven miradas diferentes sobre los
procesos de creacion e interpretacion del mismo, puesto que como se puso en evidencia
a lo largo de esta investigacion, la interaccidn social estd cargada de la posibilidad
humana de reflexionar sobre sus propias condiciones de existencia (ademas de las
ajenas) y de la posibilidad de crear estrategias para lograr fines determinados, ya sea
continuar, rechazar o transformar los haceres de las generaciones anteriores.

A partir de estas consideraciones, me permito presentar dos menciones desapercibidas
que pueden entrar a hacer parte de un debate mas agudo desde el punto de vista
antropolégico y que podrian orientar investigaciones futuras.

En primer lugar, se encuentra el peso de la dimension doméstica no como espacio de
reclusion de la figura femenina esposa-madre, sino como relieve de la experiencia
cotidiana de hombres y mujeres que co-residen y conviven durante periodos de la
existencia (extensos o no) y cuya desposesion de poder ha impregnado la visién
antropoldgica para terminar instalandola en la desatencion o atribuyéndola a otras
disciplinas y practicas académicas como la sociologia, la historia o el trabajo social. En
este sentido, la familia y las relaciones de parentesco merecen problematizarse y tratarse
como instancias —de expresiones de poder- de la relacion social humana y por ello de
interés antropologico mas elevado.

En segundo lugar, se encuentra el debate que se puede abrir sobre la importancia del
lenguaje como centro de la actividad humana y por ende centro de atencién
antropoldgica, pues no soélo recojo lo que anteriormente mencioné sobre la materialidad

de la expresion de la experiencia como discursos y haceres, sino que adiciono lo que
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podria considerarse también relevante al andlisis antropologico y a la construccion del
texto etnografico como tal, y tiene que ver con el potencial del dato lingtiistico soslayado
y hasta subvalorado que no sélo a través del analisis del discurso puede hacerse
manifiesto, porque la riqgueza del dato linguistico es ponderable y considero
imprescindible para el andlisis social y cultural en virtud de su potencial significativo.

Por ultimo, considerar el compromiso social que tiene la practica antropoldgica implica
reflexionar no solo en los aportes teéricos o metodoldgicos que puedan llegar a generarse
con la investigacion, sino las posibilidades de transformacion de las condiciones de
existencia de las personas con las que se convive y de las que se aprende en las estadias
en terreno por medio de tales aportes, por ello, aunque este trabajo investigativo no lo
proyecta como parte de sus objetivos explicitos, un asunto que debe tenerse en cuenta
es la proyeccion de los hallazgos sobre la vida de las personas de La Granjita, puesto
que la investigacién proyecta ser un medio de entendimiento de la existencia de las
propias personas en aras de la transformacién de una vida precaria a una vida digna,
humana.

La accion de politica publica que pueda desprenderse de lo que se ha ido presentado en
este documento posibilitaria la transformacién mencionada, no como una extension de
un Estado paternalista sino como un espacio garante de igualdad y equidad; el acceso a
los recursos naturales, a la propiedad de la tierra, a la educacioén, a la salud, al trabajo, a
la soberania alimentaria, al control de la natalidad, entre otros, prometeria un espacio del
ser mujer wayuu no dependiente de una relacién étnica y de género desobligante,
irresponsable y de violencias con el unico fin de proveerse su proteccion y la de sus
descendientes. La practica econdmica extractivista y los procesos de la acumulacion por
desposesion -efectos de la misma- merecen mayor atencion en relacion con las
repercusiones sociales y culturales que motivan, tales como las relaciones de género y
étnicas, asi mismo sus implicaciones en la vida cotidiana de la gente no solo desde la
agencia politica publica, sino desde la doméstica, espacio de produccién y reproduccion

de las jerarquias y los complejos ideolégicos que las sostienen.
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